
تبیین نســبت »روح« و »امر الهی« در تجربه نبوی: مطالعه  � 
تطبیقی قرآن کریم و کتاب مقدس

 اعظم سادات شبانی، فتحیه فتاحی زاده � 
مطالعه تطبیقی تفاوت عرش و کرسی از نگاه مفسران فریقین � 
 محمدرضا دفتری، کاوس روحی برندق� 
بررســی و نقد آراء مفســران پیرامون مدلول »اضربوهن« در  � 

آیۀ 34 سورۀ نساء
 محمد شریفی، زهرا محمدی، محمدصادق حیدری � 
ارزیابــی تطبیقی آرای علامه طباطبایــی و علامه فضل‌الله در  � 

» مَسِّ
ْ
یطانُ مِنَ ال

َ
طُهُ الشّ بَّ

َ
ذی یتَخ

َّ
آیه »ال
 رحمان عشریه، زینب احمدیان، حامد عشریه� 
دیدگاه‌هــای تفســیری درخصوص اتهام ســرقت بــه برادران  � 

یوسف )ع( در سنجه نقد
 محسن دیمه کار گراب، حانیه سادات سیدی� 
ارزیابــی مؤلفه‌های گرایش اجتماعی شــهید مطهری و ســید  � 

قطب در تفسیر سوره ممتحنه
 محمدجــواد شــیرمردی، محمدجــواد جعفــر ملــک، � 

علی‌اصغر شعاعی 
تحلیل تطبیقی دیــدگاه قرآن‌پژوهان فریقین پیرامون اعتبار  � 

عرف در فرایند تفسیر آیات قرآن
 محمدرضا حقیقت سمنانی � 

بررسی تطبیقی دیدگاه یوسفی اشکوری در خصوص تکامل  � 
کید بر آرای تفسیری علامۀ طباطبائی )ره( انواع با تا

 سید کریم خوب بین خوش نظر� 
بازخوانی انتقادی دیدگاه مفسران پیرامون حقیقت »ازواج«  � 

در آخــرت و واژگان مرتبــط با آن، با تکیه‌بر دیدگاه ملاصدرا درباره 
تجسم اعمال

 زهره نریمانی � 
روش‌فرهنگ‌ســازی قرآن‌کریم در آیات‌الاحکام اختصاصی،  � 

مشترک و تعاملی زنان در سوره‌های مدنی
 خدیجه احمدی بیغش � 
تحلیــل تلفیــق مفهومــی صــراط مســتقیم از دیــدگاه تفاســیر  � 

فریقین
 حسن علیدادی سلیمانی، نسیم سادات مرتضوی� 
بررســی تطبیقی مبانی »علامه فضل‌الله« و »ابن‌عاشــور« در  � 

مسائل )آیات( زنان
 مریــم قوجائــی خامنــه، اســماعیل چراغــی کوتیانی، � 

محمد صالح قنادی 
مقایســه تطبیقــی و ارزیابی دیدگاه مفســران فریقیــن  درباره  � 

نورانی‌شدن زمین به نور پروردگار در آیه 69 زمر
 صمد بهروز، عمران عباسپور، سید احسن حسینی � 
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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


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



4

سال دهم
شماره اول
پیاپی: 19
بهار و تابستان
1404

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 



5

ت
قالا

ش م
گار

ه ن
نام

وه 
شی

سال دهم
شماره اول
پیاپی: 19

بهار و تابستان
1404

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
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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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Detailed Abstract
Research objective:
This study aims to investigate the conceptual and practical relationship between the 
“Spirit” and the “Divine Command” in the Qur’an and the Bible, and to elucidate the 
role of this connection in shaping the reception of revelation and the spiritual experienc-
es of prophets, particularly the experience of Mi‘rāj (the Ascension).
The central research question is how understanding the “Spirit” as a “divine initiative” 
can lead to a clearer comprehension of the mechanism of revelation and the transmun-
dane states of the prophet, and to what extent this pattern is shared or differs between the 
Qur’anic and Biblical traditions.
The main hypothesis of the study posits that the “Spirit of God,” in one of its fundamen-
tal applications, is essentially identical to the “revelation” or the “divine command” sent 
down to the prophets, functioning both in the transmission of the divine message and in 
enabling mystical experiences such as the Mi‘rāj.

Methodology:
This study follows a comparative-analytical method with an intra-textual approach. 
The Qur’anic verses and relevant passages from the Bible—including the Tanakh (Old 
Testament) and the New Testament—containing the keywords “Spirit,” “Command,” 
“Revelation,” and their equivalents (such as ’emer and dabar in Hebrew, and Logos in 
Greek) are carefully examined and compared.
The primary focus is on analyzing the semantic networks of these concepts within each 
text and subsequently assessing their similarities and differences across the two reli-
gious traditions. Despite the historical distance between the revelations of these texts, 
this comparative approach is considered valid and methodologically sound due to the 
Qur’an’s explicit references to previous scriptures and the shared narratives concerning 
prophetic experiences.
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Findings:
The findings indicate that in both the Qur’an and the Bible, there exists a close 
and multifaceted relationship between the “Spirit” and the “Divine Command.”
In the Qur’an, the Spirit is explicitly described as a “divine initiative” that 
is immaterial, transcends time and space, and possesses a vitalizing function. 
This Spirit operates equivalently to revelation, such that in various verses—
particularly in the Meccan period close to the Hijrah—the term “Spirit” of-
ten substitutes for “revelation” and serves as the primary agent in conveying 
God’s word to the Prophet (PBUH) and supporting his mission. Furthermore, 
the possibility of mystical experiences, such as the Mi‘rāj (Ascension), is also 
explained through this Spirit and its connection with the Divine Command.
In the Tanakh, the “Spirit of God” functions as a central agent in the uttering 
of God’s word to the prophets. This Spirit grants the prophets wisdom, under-
standing, strength, and the capacity to receive divine revelation. The Hebrew 
terms ’emer (אֵמֶר) and dabar, meaning “word” or “command,” similarly play 
a key role alongside the Spirit in shaping the revelatory experiences of the 
Israelite prophets.
In the New Testament, although the concept of prophecy evolved and the focus 
of the Holy Spirit shifted primarily toward guiding believers and the Church, 
the revelatory experiences of figures such as Paul and John demonstrate that 
the Spirit’s guiding role is ultimately analogous to its function in the Qur’an 
and the Tanakh.
Additionally, the concept of the Logos (Word), attributed to Jesus in the Gospel 
of John, can be partially compared to the “Divine Command” in the Qur’an, 
with the significant distinction that in the Qur’an, Jesus is a created being and 
a Word from God, whereas in Trinitarian theology, the Logos is considered an 
intrinsic part of God’s essence. This study clearly shows that the Qur’an rejects 
any identification of “God = Spirit” and regards the Spirit as a created entity.
This study demonstrates that there exists a reciprocal and equivalent relation-
ship between the “Spirit” and the “Divine Command” in the context of proph-
ecy and revelation. The Spirit, in one of its primary aspects, functions as the 
divine command, transmitting revelation and empowering the prophet. This 
pattern is shared between the Qur’an and the Bible, particularly the Tanakh, 
and understanding both concepts simultaneously provides a clearer explanation 
of the mechanism of revelation and the experiences associated with it.
Accordingly, experiences such as the Prophet’s Mi‘rāj (Ascension) should not 
be viewed as entirely separate events but as occurring within and based upon 
this connection between the prophet and the divine Spirit-Command.
The main distinction in Qur’anic theology lies in maintaining the boundary 
between Creator and creation, emphasizing that the Spirit is a created entity. In 
contrast, in the Christian tradition (New Testament), this boundary is blurred 
under the influence of Trinitarian doctrine. Furthermore, the direct and addres-
sive style of the Qur’an, compared to the narrative style of the Tanakh, affects 
the way the audience relates to the concept of God and His command.

Key words: Spirit, Divine Command, Revelation, Mi‘rāj, Qur’an, Bible, Logos

* This article is derived from the postdoctoral research project of Dr. Azam Sadat Shabani.
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پژوهشی

 تبیین نسبت »روح« و »امر الهی« در تجربه نبوی: 
مطالعه تطبیقی قرآن کریم و کتاب مقدس

، فتحیه فتاحی زاده 2  اعظم سادات شبانی 1 
As.Shabani@alzahra.ac.ir 1. پژوهشگر پسادکترای علوم قرآن و حدیث دانشکده الهیات دانشگاه الزهراء، تهران، ایران

 2.  استاد گروه علوم قرآن و حدیث دانشکده الهیات دانشگاه الزهراء، تهران، ایران )نویسنده مسئول(
f_fattahizadeh@alzahra.ac.ir

چکیده
»امــر الهــی« در قــرآن کریم، مرتبط بــا وحی و »روح« نیز امری از ســوی خداوند اســت. آیات ناظر به 
روحِ مرتبــط بــا وحــی، مفهوم امر را روشــن می‌کند و به این پرســش پاســخ می‌دهد که بیــن »امر« در 
مصــداق وحــی بــا »روح« بــه معنای امــری از ســوی خداوند چــه رابطــه‌ای برقرار اســت و همچنین 
نقش آن در تجربۀ نبوی و حالات معنوی نبی، مانند معراج چیست. با توجه به کاربردهای مشابه 
واژه امــر و روح در برخــی از فرازهــای کتاب مقــدس و نقش آن در تجربیات روحانی انبیاء، مقایســه 
تطبیقــی آن بــا قــرآن کریم و ارتبــاط روح و امر در مقولۀ وحی وضوح بیشــتری می‌یابد. این پژوهش 
با نگاهی درون‌متنی بر قرآن و کتاب مقدس با روش مقایســۀ تحلیلی، ضمن یافتن رابطه امر الهی 
با روح، نسبت آن را با کیفیت دریافت وحی می‌سنجد. بر پایۀ این پژوهش مشخص می‌شود یکی 
از کاربردهای واژۀ روح در معنای امر الهی، همان وحی اســت. همچنین به‌واســطۀ حقیقت روح در 
کاربردی همســو با وحی، تجربیات معنوی نبی مانند معراج میسّــر می‌گردد. این نتیجه میان قرآن 

و کتاب مقدس مشترک است.
کلید‌واژه‌ها: روح، امر الهی، وحی، معراج انبیاء، کتاب مقدس، لوگوس.

ح پژوهشی پسادکتری سرکار خانم دکتر اعظم سادات شبانی است. * مقاله حاضر برگرفته از طر

در  �  الهــی«  »امــر  و  »روح«  نســبت  »تبییــن  فتحيــه)1404(:  زاده،  فتاحــی  ســادات،  اعظــم  شــبانی،  مقالــه:  ایــن  بــه  اســتناد 
،10-41  ،)19(10 تطبیقــی،  تفســیر  مطالعــات  دوفصنامــه  مقــدس«،  کتــاب  و  کریــم  قــرآن  تطبیقــی  مطالعــه  نبــوی:   تجربــه 

10.22034/csq.2025.502378.1514

تاریخ دریافت: 1403/04/22   |    تاریخ اصلاح:  1403/07/18  |   تاریخ پذیرش: 1403/11/20  |    تاریخ انتشار آنلاین: 1404/02/03

2025©/ نویسند گان دارنده حق تألیف مقاله خود بدون محدودیت 
هستند.
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1. بیان مسئله	
تشــابه واژۀ »اَمــر« در قــرآن کریم، با واژۀ عبری »اِمِــر« )אֵמֶר( در کتاب مقدس و گاه 
برابری این دو واژه با »روح الهی«، قابل‌توجه است. در نگاه نخست مقایسۀ قرآن 
و کتــاب مقــدس به جهــت فاصلۀ زمانی، به نظر امکان‌پذیر نیســت؛ اما گشــودگی 
قرآن نسبت به کتاب مقدس، دعوتی برای بررسی است )المائده/15، 19، 48، 75؛ 
النحــل/64( و عامــل زمان در مقایســه مفهــوم روح و ارتباط با امر الهــی در این دو 
کتــاب نقــش چندانی نــدارد تا دچار زمان‌پریشــی شــود؛ بنابراین می‌تــوان در فهم 
قرآن کریم از کتاب مقدس به‌عنوان متنی پیشــین و شــامل حکایت‌های مشترک، 

به‌عنوان روشی در کنار سایر روش‌ها، استفاده کرد.
پرســش این پژوهش یافتن نســبت روح و امر الهی و ارتباط آن با تجربیات وحیانی 
انبیا است. مفهوم الهیاتی »روح«، کاربرد پیشا و پسا قرآنی آن و دیدگاه‌های متفاوت 
برخی مفســران، فهم »روح« را دشــوار کرده است. قرآن کریم، روح را »امری« از سوی 
خدا می‌داند؛ ازاین‌رو با یافتن معنای امر و ارتباط آن با روح، فهمی دقیق‌تر به دست 
می‌آید. با تمرکز بر شباهت‌های قرآن و کتاب مقدس، این فرضیه که روح خداوند در 
یکی از کاربردهای واژگانی همان وحی مرسل بر انبیا است،1 قوّت می‌گیرد. هر اسمی 
کننده  بر روح الهی، مانند »روح‌القدس«، به سرچشــمۀ لایزال الهی اشــاره دارد که برپا
کلام خداونــد بر زمین اســت. البته روح در کاربردهای مختلف با تقســیم‌بندی‌های 
مشــخصی در قــرآن کریم و کتاب مقدس به‌کاررفته اســت )شــبانی و دیگــران، 1402: 
9-10(. منظور از روح در این پژوهش، روح در تعامل با نبی است. امر الهی در معنای 
وحی و نزول آن بر نبی به‌منزلۀ روح خداوند و کسب تجربه‌های معنوی نبی، از قبیل 
معراج، به ســبب ارتباط با روح الهی، چون زنجیره‌ای با هم مرتبط و پژوهش حاضر 

به دنبال ایضاح نسبت میان این زنجیره است.
به‌عنــوان پیشــینه، آثار متقدم و متأخــر فراوانی دربارۀ چیســتی روح یا روح‌القدس 
در قــرآن و روایــات یا حتی مقایســه‌هایی در قرآن و کتاب مقــدس وجود دار؛ اما به 
ارتبــاط روح بــا امر الهی و تجربه‌های نبوی نپرداخته‌انــد. این مقاله به کارکرد روح 
در ارتبــاط بــا وحــی و رابطــۀ آن بــا امر الهی و حــالات معنوی نبــی در مواجهۀ با امر 
الهــی در قــرآن کریم و کتاب مقدس می‌پردازد. نقطۀ تمایز این مقاله، در راســتای 
تکمیل پژوهش‌های پیشین، کشف رابطۀ بین »روح« و »امر الهی« و تجربۀ نبوی 
اســت. در ایــن پژوهــش بــا اســتفاده از روش مقایســۀ تطبیقــی قرآن کریــم و کتاب 

مقدس رابطۀ بین این مفاهیم بررسی شده است.

مْرِنَا.... )شوری/52(.
َ
وحًا مِنْ أ یک رُ

َ
وْحَینَا إِل

َ
1. وَکذَلِک أ
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2. »روح« در کتاب مقدس
 »روح« در عبــری »רוּחַ« بــا آوای »Ruach«، در زبــان یونانــی ‏»τό πνεῦμα« با آوای 
»Pneuma« )هــرون، 1983: 3-7( در ریشــه ســامی، در زبان‌هــای هم‌خانــواده به 
معنای »تنفس« و »دمیدن« است. واژه »ریح« در عبری به معنای »رایحه« است. 
»روح« هوایی متحرک، نیروی در حال تجلّی )مونکریف، 1853: 7( و قدرتی فرای 
قــدرت انســان اســت. این قــدرت در کتب خــروج 14: 21؛ یوشــع 8: 7؛ حزقیال 13: 
13-14 دیــده می‌شــود )ولتیــر، 1852: 394-395(. »روح« در زبــان عبــری و عربی 
بــا ریشــه‌ای ثابــت، معنــای یکســان دارد )مکدونالــد، 1932: 25(. در تنــخ، بــرای 
کــس، 1377: 424(. روح در  فهــم معنــای مجــازی روح، بــه قرائن نیــاز هســت )ها
ســفر پیدایــش 41: 15-16، حقیقتــی واحــد داشــته و دارای مصادیقــی مانند »روح 
انســان‌ها«، »روح ملائکــه«، »روح تأییدکننده پیامبــران و مؤمنان«، »منبع نبوت و 
رهبــری فرهمندانه« اســت و انبیاء با یاری »روح‌القدس« واســطۀ حکمت، فطانت 
و علــم می‌شــوند. در اشــعیا)2:11( عناویــن »روح حکمت، فهم، معرفت، مشــورت، 
قوت«، بیانگر صفات الهی است. شلابیر با اشاره به ایوب)4:33 ( روح را در متون 
یهود، »خداوند« می‌پندارد و روح، فرشته یا موجودی دیگر نیست )شلابیر، 1932: 
360(؛ اما در کتب دیگر تنخ به موجودات گماشــته شــدۀ خدا اشــاره شــده است که 
بــه اذن خداونــد خوبی یا بدی آنان به فرد یا گروه می‌رســد )اول‌ ســموئیل 16: 14؛ 

اول ‌پادشاهان 22: 33-21(.
مفهوم روحِ مرتبط با نبوّت با »حضور خداوند« بر زمین معنا می‌یابد که به ملاقات 
نبــی آمــده و گاه صورتی انســان‌وار دارد )پیدایــش 32: 24-30( و در بیداری و رؤیا 
خ می‌دهــد. کارکردهای روح خداوند در تنخ عبارت‌اند از:  ایــن حضور برای انبیاء ر
»خلقــت و انعقاد کلام1 خداوند«، بهره‌مندی انســان‌های مقدس از آن )تثنیه 33: 
3(؛ »موهبت‌های چشــمگیر« )خروج 28: 3؛ 35: 31(؛ »نبوّت« )اول‌ ســموئیل 10: 
19؛ اشــعیا 61: 1-3؛ 63: 7-19؛ اعــداد 11: 29؛ یوئیــل 2: 2( و »امیدهــای غایی«. 
دانشــمندان یهــودی،2 روح را مانند شــمعدان هفت شــاخه دارای مراتب هفتگانه 
می‌داننــد: روحِ »نبــوت«: فعّال در کار رهایی؛ »حکمــت«: بصیرت، دیدن واقعیات 
و تحلیل درســت موقعیت‌ها؛ »فهم«: قابلیت تمیز خوب و بد؛ »مشــورت«: قابلیت 
تحلیــل واقعیت‌هــا و رســیدن به نتایــج صحیح؛ »قــوت«: دلیــری و توانایی انجام 
اراده خــدا؛ »معرفت«: شــناخت شــخصی خدا از مشــارکت بــا او در صحبت؛ »ترس 

dabbarah )1.  דַּבָּרָה )دَبارَه
2. Franz Delitzsch.
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خدا«: احترام خدا در عالی‌ترین مقام و آغاز حکمت )هورتون، بی‌تا: 50(.
»روح« در عهد جدید بخش عقلانی انسان و قدرت درک امور الهی است که خداوند 
بــر آن تأثیرگذار اســت. لوتر می‌نویســد: »بالاترین و نجیب‌ترین بخش انســان روح 
اســت که باعث می‌شــود امــور نامفهوم، نامرئــی و ابدی را درک کنــد. روح خانه‌ای 
اســت کــه ایمــان و کلام خدا در آن جاری اســت« )لوتــر، 1906: 308/2(. این معنا از 
تجلّــی مســیح بــر زمین و در عشــای ربانی دریافت می‌شــود )همــان: 213(. روح در 
معنای »روح اعطایی خداوند به انسان«، »ویژگی‌های روانی فرد« و »روح‌القدس« 
آمده اســت )وئســت، 1973: 214(. روح و روح‌القدس، در ایمان مســیحیت، با این 
عبــارات دیــده می‌شــود: »روح خداوند« )متــی 3: 16(؛ »روح‌القــدس« )متی 1: 18؛ 
مرقس 1: 8(؛ »فرشــتۀ خداوند« )متی 1: 20(؛ »روح« )متی 4: 1؛ مرقس 1: 10، 12(؛ 
»روح پلیــد« )متــی 10: 1؛ مرقــس 1: 23؛ 9: 20؛ لوقــا 9: 39؛ اعمــال 16: 18(؛ »روح 
پــدر« )متــی 10: 20(؛ »روح حیــات، نَفَس زندگی و جان« )متــی 27: 50؛ لوقا 8: 55؛ 
23: 46؛ یوحنا 6: 63؛ 19: 30؛ اعمال 7: 59؛ یعقوب 2: 26؛ اول‌ تسالونیکیان 2: 
8؛ مکاشــفه 11: 11؛ 13: 15(. روح در عهد جدید چنین توصیف‌شــده است: »جریان 
آرام هوا« )یوحنا 3: 8(؛ »عنصر حیات‌بخش جسم« )لوقا 8: 55(؛ جوهری ساده، 
عــاری از هــر چیــز و دارای قدرت شــناخت، تمایــل، تصمیم‌گیری و اقدام، شــامل: 
»روحی مستقل و هم‌ردیف با ملائک« )اعمال رسولان 23: 8(؛ »روح انسانی تارک 
بــدن« )اول پطــرس 3: 18-19(؛ »روحــی بزرگ‌تر از انســان، کوچک‌تــر از خداوند، 
ماننــد فرشــته خدمتگــزار وارثــان نجــات، جانشــینان مســیح و روشــنگر رابطه روح 
و نبــوّت« )عبرانیــان 1: 14(؛ »والامقام‌تــر از فرشــتگان مقــرب خــدا و ماهیــت الهــی 
مسیح« )اول ‌تیموتائوس 3: 16(؛ »عامل و قدرت خدا، مرتبط با ذات خداوند یعنی 
روح‌القــدس« )متــی 1: 18، 20؛ 3:11؛ 12: 3(؛1 »نافــذ و کنترل‌گــر فرد، منبع کارآمدی 
برای قدرت، عاطفه، احساسات و آرزوها« )لوقا 1: 17؛ یوحنا 6: 63؛ اعمال 6: 10(.
از مجمــوع بررســی‌های فوق به دســت می‌آیــد برخی از کاربردهــای روح در تنخ، با 
کلام خداوند و تجربۀ وحیانی نبی در ارتباط و بیانگر صفات الهی است. این کاربرد 
از »روح« منبــع نبــوّت و رهبری فرهمندانه اســت و تحت عنــوان »روح‌القدس« نیز 
شناخته می‌شود. »حضور خداوند« بر زمین و ملاقات نبی از درکی متفاوت با سایر 

1. ماننــد: روح ناقــل از خــدا به افــراد )اول‌قرنتیان 2: 12( روح در رحم مریم و مســبب تولد عیســی ))متی 1: 
18، 20؛ لوقا 1:35( و منتقل به رسولان پس از قیام مسیح )یوحنا 20: 22( قدرت سرکوب تمایلات نفسانی و 
عمل به مقدسات )رومیان 8: 2؛ غلاطیان 5: 16(؛ مسبب الهام و وحی )مکاشفه 1: 10؛ 4: 2(؛ هفت فرشته 
یعنــی روح خداونــد )مکاشــفه 4: 5؛ 5: 6(؛ روح تجســم‌یافته در انســان اعــم از روح الهــی یــا اهریمنی و ضد 

مسیح )دوم‌تسالونیکیان 2: 2؛ اول‌یوحنا 4: 3-2(.
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انســان‌ها حکایــت دارد کــه تجربیاتی چون معــراج را در ذهن باورپذیــر می‌کند. در 
عهــد جدیــد بخش عقلانی انســان و قدرت درک امور الهی، همان روحی اســت که 

خداوند بر آن تأثیرگذار است و باعث دریافت امور غیبی می‌شود.
دیدگاه‌هــای برخــی مفســران دربــارۀ روح در کتــاب مقــدس: دربارۀ مفهــوم روح در 
کتــاب مقــدس رویکردهای مختلفی وجــود دارد. در تحلیلی، تنــخ به‌جای نمایش 
نقــش سیســتماتیک روح، از نشــانه‌ها و داســتان‌ها بهره می‌گیــرد )کارکاینن، 2018: 
13(. عبــارت »روح‌القدس«، در ارتباط با امر الهی، بســیار دیده می‌شــود. در تلمود، 
انتقــال وحــی به نبی با روح‌القدس صــورت می‌گیرد. نمونــه آن افاضه امثال، غزل 
غزل‌هــا و جامعــه بــر ســلیمان نبی بــا انکشــاف روح‌القــدس اســت.1 روح‌القدس در 
کتــاب مقــدس یهودیان آشــکارا بیان‌نشــده ولــی آنجا که آمــده: »از کتــاب خداوند 
تفتیــش نمــوده، مطالعــه کنید یکی از این‌ها گم نخواهد شــد ...، زیــرا که دهان او 
این را امر فرموده و روح این‌ها را جمع کرده است« )اشعیا:16:34(، به روح‌القدس 

اشاره دارد )هورتون، بی‌تا: 14(.
روح‌القدس به‌ســختی دلالت به »روح الهی خداوند« با هویتی مســتقل دارد )ر.ک: 
اشعیا:12:63(. همچنین محتمل نیست روح عاملی که به اسرائیل کیفیت تقدّس 
می‌بخشــد؛ یعنــی جدایــی از ســایر ملل و تقدیس بــه یَهُوَه، توصیف شــود. »روح«، 
ک و تخطی  مقدس اســت -به همان معنایی که یهوه مقدس اســت- اصلی که پا
کن در جامعه است )ر.ک: اشعیا:11:63(. این روح  ناپذیر است و موهبت قومی سا
کن اســت، اما یهوه حضور خود را با مکاشفه‌هایی نیز  نبوّت اســت که بر موســی سا
آشکار )ر.ک: تثنیه 9:34؛ اعداد 25:11( و مردم را هدایت می‌کند )اشعیا 14:63(.

 روح تا آنجا »قدّوس« است که در قدّوسیت خدا مشارکت دارد. او، یَهُوَه، »قدّوس 
اســرائیل« اســت کــه روحِ او برای هدایــت مؤمنان به قلمرو قدوســیت و بازگرداندن 
ارتباط با پروردگارشان خدمت می‌کند؛ ازاین‌رو عبارت »روح‌القدس« در این مرحله 
به معنایی که در عهد جدید و قرآن کریم با هویّتی مستقل است، نمی‌تواند باشد؛ 
بنابرایــن منظور از روح قدّوس، روح خداوند اســت کــه در فرازهایی با عنوان »روح 
خــدا« آمــده اســت؛ ماننــد: »مــرا از حضور خــود مینــداز و روح قدّوس خــود را از من 
مگیر« )مزامیر:11:51(. شــابیر می‌نویســد در انبیاء متأخر منظور از روح، روح نبوّت 
و همــان روح خداوند اســت نه موجود فرشــته‌ای که بخواهد نبــوّت را در پیامبران 
بدمــد )شــابیر، 1932: 357(. ایــن نظریــه، مفهوم حضــور خداوند در بیــن انبیاء را 

1 .https://www.sefaria.org/Shir_HaShirim_Rabbah.1.1.1?ven=The_Sefaria_Midrash_Rab-

bah,_2022&vhe=Midrash_Rabbah_--_TE&lang=en.
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روشــن می‌ســازد و عبارت »فرشــتۀ خدا«، یادآور حضور خداوند است )اشعیا 9:63، 
10، 14؛ حجی 5:2؛ زکریا:6:4(.

در عهــد جدیــد، تعمید بــا روح‌القدس به‌صورت اســتعاری، خدمــت روح‌القدس به 
ســایرین اســت؛ بنابرایــن بنــدگان با روح‌القــدس تعمیــد خواهند شــد، همانطورکه 
روح‌القــدس در آن زمان شــنیده و فهمیده شــد. غســل‌تعمید بــا روح‌القدس دلالت 
بر ارواحی دارد که با تعمید در روحِ خلّاق و آموزنده که سرچشمۀ تقدّس و حکمت 
اســت، غوطــه‌ور می‌شــوند. ایــن کلمــات در هدیــۀ پنطیکاســتی )ر.ک: اعمــال:2( 
تحقــق می‌یابنــد )پلامپتــر، 1910: 5(. حمایــت یحیــی از عیســی نیــز کــه او با »آب« 
مؤمنــان را تعمیــد می‌دهــد، امــا عیســی آنــان را بــا روح‌القــدس تعمیــد خواهــد داد 
)ر.ک: مرقــس:8:1(، قابل‌توجه اســت؛ امّا روحی منبعــث از درون وجود دارد که با 
معنــای باطــن، در مقابل ظاهــر قرار می‌گیرد )رومیــان 29:2(. ماروین آن را ناظر بر 
رهنمودهــای پولــس دربارۀ باطن انســان‌ها و مخالفت با شــریعت محض می‌داند 
)مارویــن، 2013: 60(؛ اما بارنــز در عبرانیان 14:1، روح را خدمتگزار به وارثان نجات 
می‌دانــد. روحِ خــادم، برای اجرای ارادۀ خدا به کار گرفته می‌شــود. معنای صحیح 
کلمــۀ »به‌کارگرفتــه« در اینجــا،1 مربــوط به »خدمت مردم« اســت، به‌ویــژه در مورد 
کســانی کــه به خدمــات عمومی معبد مشــغول بودند. روح در اینجا »فرســتاده‌ای« 
از خداونــد و منصــوب برای خدمتگزاری اســت. آن‌ها »فرســتادۀ« تحــت کنترل او، 
در مقامی زیردســت هســتند )بارنز، 1962: 1231(. مفسران از این معنا در تنخ بهره 
برده‌اند که جبرئیل فرســتاده شــد تا جهت کمک به خداوند پیام مهمّی به دانیال 
برســاند )دانیــال 9: 21-23(. در ایــن معنا، برای روح شــأنی پســت‌تر از شــأن پســر 
خدا-خالــق و فرمانــروای جهانیان-درنظــر گرفته‌اند و فرشــتگان در مقامی بســیار 
متواضع‌تر از پســر خدا و برای نجات قوم خدا و کمک به آن‌ها در ســفر به بهشــت، 

به کار گرفته می‌شوند )بارنز، 1962: 1250(.
از مجموع نظریات مذکور به دست می‌آید که روح در تنخ با عبارات »روح قدّوس« 
همــان روح خداونــد اســت. در این نگاه روح ســبب نبــوّت انبیاء اســت. با افاضات 
روح خداونــد، انبیــاء قــادر به انتقــال امر الهــی و کلام خداوند به دیگران می‌شــوند 
و روح ســبب بــروز تجربیــات فرا مادی در نبی می‌شــود. در عهد جدید، روح‌القدس 
یاری‌رســان مردم اســت و در قالب فرشــته به یاری مؤمنان می‌شتابد و جبرئیل نیز 
مصداقی از این معنا اســت که در ســفر به بهشــت به قوم خدا کمک می‌کند. البته 
ح بیشــتر دارد که آیا این همان روحی هســت که انبیاء را در  این تفســیر نیاز به شــر

1. λειτουργικὰ: leitourgika.



18

سال دهم
شماره اول
پیاپی: 19
بهار و تابستان
1404

دریافت کلام خداوند و کسب تجربیات معنوی یاری می‌رساند؟ امّا اساساً دریافت 
وحی و تجربه‌ای چون عروج به‌واسطۀ روح در عهد جدید، با تفاوتی جدی با تنخ 
روبــرو اســت و آن دگرگونــی معنــای نبــی در مســیحیت و اعتقاد به الوهیت مســیح 
در تجسّــد یافتن است. این اندیشــه غالب بر مسیحیت در درک مفسّران مسیحی 
از عهــد جدیــد تأثیرگــذار بــوده و تفاوت‌هــای مبنایــی را در دو عهــد پدیــد می‌آورد، 
بااین‌حال در رســالات پولس و برخی از اناجیل در ارتباط تنگاتنگ روح، لوگوس و 

تجربیات فرا مادی مفاهیم مشترکی یافت می‌شود که در ادامه خواهد آمد.

3. »روح« در قرآن کریم
 روح با اِعراب مختلف، چندین معنا دارد. ریشه »ریح« به معنای باد همان »روح« 
اســت. »و« به جهت کســره ماقبل به »ی« تغییر کرده )ابن‌فارس، 1404: 454/2( و 
بــه معنــای ظهور و جریان امری لطیف اســت )مصطفــوی، 1430: 267/4(. »رَوح« 
کبر  مصدر و »رُوح« اسم مصدر است )همان: 269(. میان »روح« و »ریح« اشتقاق ا
ک و در حــرف دوم،  وجــود دارد )همــان: 280( کــه در معنــا و ترتیــب حروف، اشــترا
اختلاف دارند. »روح« بر جریان آنچه ورای ماده است و »ریح« بر خود ماده دلالت 
دارد. »کســره« در »ی« در واژۀ »ریــح«، معنــای پاییــن آمدن می‌دهــد. )همان( گاه 
»الرَوح« و »الرُوح« یکی دانســته شــده و تنها »الرَوح« اســمی برای نَفَس و اضافۀ آن 
به نام خداوند اضافه ملکی در نظر گرفته‌شده که باعث شرافت روح است )راغب، 
1374: 117/2(. لغت‌شناسان معاصر معنای لغوی »رَوح« را راحتی، آسایش، شادی 
و بــوی خــوش و »رُوح« را بــه معنــای جــان، رحمت، قــرآن، جبرئیل یا روح انســانی 
مُــدرک معانــی و معلّم علوم ربانی دانســته‌اند )نفیســی، 1343: 3742/5؛ دهخدا، 
ک با »ریح«  کنندۀ جسم از وجوه اشترا 1374: 91/26(. »نامحسوسی، سبکی و احیا
اســت؛ بنابراین عرب‌ها، باد، راحتی، دمیدن، هوا، فرشــته، وحی و هر امر ســبک و 
بالارونده را روح می‌نامد« )مقدّسی، بی‌تا: 112/2-113(؛ بنابراین با این گسترۀ معنا، 

»روح« مشترک معنوی نیست.
»رُوح« 21 بــار در قــرآن کریــم )روحانــی، 1368: 816/2( بــه شــکل مجرد، بــا تنوین 
یــا ترکیبــی از واژگان »قــدس«، »امیــن« یــا به‌اضافــۀ »ی« و »نا« آمده کــه با ترکیب 
وصفــی چهــار بار با واژۀ »قدس« همراه شــده و به شــکل مفرد، حیات‌بخش اســت 
ازهــری، 1421، 139/5(. »روح«  ابن‌دریــد، 1988، 526/1؛  )خلیــل، 1409، 291/3؛ 
در دو زمینــۀ آفرینش انســان )الحجر/29؛ الانبیاء/91؛ التحریــم/12( و نزول وحی و 
ج/4( آمده اســت. در نزول وحی، آیات البقــره/87، 253 و  قیامــت )القــدر/4؛ المعــار
کثر تفاســیر  المائده/110، بیانگر حمایت روح‌القدس از رســالت عیســی )ع( اســت و ا
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آن را »جبرئیل« می‌دانند )مقاتل، 1423: 515/1؛ زمخشــری، 1407: 691/1؛ آلوســی، 
1415: 54/4(. »روح« نقش محوری در نبوّت از طریق امر خداوند دارد )النحل/2؛ 
الأسراء/85؛ غافر/18(؛ همچنین فرشتگان والامقام »ارواح« و جبرائیلِ روح‌الامین، 
»روح‌القــدس« نامیــده شــده‌اند )راغــب، 1374: 118/2(. در کتــاب العیــن، روح بــا 
»آل«، جبرئیــل یــا »روح‌القدس« اســت. )خلیــل، 1409: 291/3( معانــی روح در قرآن 
عبارت‌انــد از: رحمــت )المجادلــه/22(، فرشــته‌ای بــزرگ در برابــر فرشــتگان دیگر 
)النبــأ/38(، جبرئیــل )النحــل/102؛ القــدر/4(؛ موجــودی غیــر از ملائکــه و همراه با 
ج/4؛ النبــأ/38؛ القــدر/4(، وحــی )النحــل/2؛ المومــن/15(، کلام خــدا  آنــان )المعــار
التحریــم/12(،  از جانــب خداونــد )ص/72؛ المجادلــه/22؛  )شــوری/52(، روحــی 
الســجده/9؛  )الأســراء/85؛  جــان  )التحریــم/12(،  دمیــدن  )النســاء/171(،  عیســی 

سیدجوادی و دیگران، 1391: 336/8(.
در مجموع روح یاری‌رســان به نبی در کســب تجارب نبوی، همان روحی است که 
طبــق تعاریــف می‌توان برای آن شــخصیتی مســتقل چون جبرئیــل در نظر گرفت. 
او همــان فرشــتۀ وحــی اســت کــه در تجــارب وحیانی همچــون معراج، همــراه نبی 
می‌شود. همچنین، تلقی الهام از سوی خداوند است که می‌توان آن را افاضۀ روح 
خدا بر نبی دانست که در هر دو صورت امری از خداوند برای دریافت وحی است.

الف( دیدگاه‌های برخی مفسران دربارۀ »روح« در قرآن کریم
 ابن‌قیــم دیدگاه‌هــای مربــوط بــه روح را بــا ذکر قائــان آن به 6 گروه تقســیم کرده 
اســت: »روح مخلــوق« )عقیــده اهــل ســنت(؛ »روح از امر خدا و نهــان بودن حق و 
علــم آن از خلق«؛ »روح از نور خداوند و منشــأ حیــات خلق در تاریکی و اعطای نور 
خود« )عرفا(؛ »تکه جداشده از روح خدا و مسیح همان روح خدا و خداوند« )همه 
مســیحیان(؛ »مخلــوق نبــودن روح انســان، بــه دلیــل دمیــدن خداونــد« )زنادقه، 

رافضی‌ها( و »روح مخلوق و خلّاق« )ابن‌تیمیه( )ابن‌قیم، 1402: 195-193(.
رویکــرد فلســفی-کلامی: در رویکــرد فلســفی-کلامی، روح در فعلیّت خود مفهومی 
مشکک دارد. رازی می‌نویسد: »روح مخلوقی تحقق‌یافته با عمل و امری از خداوند 
اســت. در امتــزاج روح و بــدن، روح از پیــش خلق‌شــده و در ترکیــب مــاده، به فعلیّت 
درمی‌آیــد. روح جوهــر بســیط مجرد و موجــود باارادۀ الهی اســت که بیــن خاصیّت و 
ماهیّت آن تفاوت اســت؛ بنابراین مثل هر پدیده‌ای، عملکرد آن متفاوت از ماهیّت 
آن است« )رازی، 1420: 393/23(. طباطبایی نیز روح را مخلوق می‌داند )طباطبایی، 
1417: 205/12-208(. قرطبی می‌نویســد روح از مخلوقات بلافصل خداســت، چون با 

»کن« و هر امر دیگری، به امر الهی تعلق دارد )قرطبی، 1384: 21/6(.
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 برخی روح را ملهم از تثلیث مسیحی، »عقل« می‌نامند که اولین مخلوق خداست 
و »عقــل اول« امــر اوســت. روح خــدا بــا ماهیــت الهــی و از خــدا به آدم دمیده شــد؛ 
بنابرایــن غیــر مخلــوق اســت و روح بــا ماهیــت یکســان از امــر الهی »نــا مخلوق« و 
هنگامی از ســطح نظم هستی‌شناســی به ســطحی پایین‌تر انتقال داده می‌شــود، 
»مخلــوق« اســت. روح میانجی وجودی الهی و جهانی مشــروط اســت )ســجادی، 
1373: 1285/2(. طباطبایــی می‌نویســد: »روح، حقیقــت و موجود مســتقل، دارای 
ج/4( و از مقولــۀ صفــات و قائــم به  حیــات، علــم و قــدرت اســت )النبــأ/38؛ المعــار
موجود نیست. روح امری از خدا، کلمۀ ایجادی و وجود تفویضی به اشیاء، مستند 
بــه خداونــد و مجــرد اســت و آمیختــه بــا مــاده، زمــان و مکان نیســت )القمــر/50(. 
روح »کلمۀ حیات« در اشــیاء و زنده به مشــیت خداوند اســت که القای آن بر نبی، 
»ایحاء« خوانده‌ شــده اســت )الشــوری/52(. القــای کلمه خداوند، »وحــی روح« به 
مْرِهِ«، حــرف »باء« چه 

َ
وحِ مِنْ أ مَلائِکةَ بِالــرُّ

ْ
 ال

ُ
ل ایشــان اســت؛ بنابراین در آیــۀ »ینَــزِّ

ســببیه چــه مصاحبــت، معنایــش یکی اســت. تنزیــل ملائکه بــا روح و القــا در قلب 
پیامبر جهت آمادگی دریافت معارف الهی است« )طباطبایی،1374، 303-302/12( 
بیضاوی می‌نویسد: »روح، وحی دال بر قول است؛ اما علم قدم و حدوث روح، به 
گذارشــده اســت. مقصود از »امر ربی« وحی از سوی خدا است. شناخت روح  خدا وا
بــرای همگان میســر نیســت و روح بــا عرض‌هــای آن قابل‌تمییز اســت و جوهر آن 
شــناخته نیســت. روح »وحی« و »امر« فرشــتۀ ابلاغ وحی اســت« )بیضاوی، 1418: 

.)85/5
مطابق آیه 85 اسراء، برخی روح را »روح مطلق« و »روح انسانی« به شمار آورده‌اند 
و برخــی ایــن ســؤال را در برابــر ابهام قدیمــی و پرتکــرار »قدیم« یا »حــادث« بودن 
روح تفســیر کرده‌انــد کــه شــامل »روح انســان«، »فرشــته«، »جبرائیــل«، »عیســی« 
یــا »مطلــقِ‌روح« در قــرآن اســت )طبرســی، 1372: 674/6-675؛ طوســی، بی‌تــا، 
515/6؛ طباطبایی، 1417: 199/13-200(؛ بنابراین مسلمانان روح را در معنای عام 
مخلــوق می‌دانند. یوحنای دمشــقی اشــکال می‌گیرد مســلمانان، مســیحیان را در 
تثلیــث، متهــم به شــرک می‌کنند؛ ولــی روح متصل به خدا را قدیــم نمی‌پندارند که 
شــرکی آشــکار اســت و می‌گوید: »قرآن کلام خداســت؛ خدا قدیم اســت؛ پس قرآن 
قدیــم اســت. کلام خــدا )قــرآن( قدیم اســت. عیســی »کلمــه‌الله« اســت. در نتیجه 
عیســی خداســت« )یوحنــای دمشــقی، 1950: 155/37-156( او بــا بهره‌گیــری از 
ح  پیش‌فرض‌هــای ثابت‌شــده مســلمانان و مغالطــه در قیاس، عقاید خــود را مطر
ل »قرآن،  می‌کنــد؛ درحالی‌کــه حــدوث و قِدم زمانــی در خداونــد راه ندارد و اســتدلا
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کلام خدا و عیسی، کلمه‌الله است«، صرفاً به جهت تشابه در لفظ باطل است. قرآن 
»روح‌الله« را برابر با عیســی نمی‌داند بلکه مخلوق از روح خداوند اســت و یوحنای 

دمشقی توجه ندارد عیسی به »روح منه« و نه »روح‌الله« یادشده است.
در مجموع می‌توان گفت قدیم ذاتی و ازلی بودن، برای خداوند و روح الهی اســت 
و غیرِ او حادث ذاتی است. روحِ حیاتِ دمیده به انسان )الحجر/29( حادث است؛ 
اما روح خداوند در انتقال وحی، از مقولۀ روح حیات جداست. کلام خداوند با روح 
الهی قابل‌فهم است. تنها خداوند، قدیم است، روح فرمان خداست و امر به‌مثابه 
دستور الهی، کلام الهی در متن است. روح به‌عنوان کلام خداوند، ابدی است؛ زیرا 
دربردارنده علم، قدرت و کلام الهی است؛ اما جمع این صفات در روح و ارسال آن 
به نبی حادث است. روح به وحی یا حقیقتی الهی اشاره دارد که پیامبران از طریق 
آن هدایــت می‌شــوند. این روح مســتقیماً از امر خدا نشــئت می‌گیــرد، یعنی فرمانی 

غیبی و فوق طبیعی که بی‌واسطه در جهان اثر می‌گذارد.
روح قوانیــن تکوینــی نیســت بلکــه بــه اراده و فرمــان الهــی نزدیک‌تر اســت که گاه 
به‌صورت وحی یا به شــکل نفخه الهی در انســان تجلی می‌یابد. می‌توان گفت که 
روح بــا امر الهــی پیوند دارد، اما با قوانین تکوینی که به‌طورمعمول جهان مادی را 

اداره می‌کنند، کاملاً یکی نیست.
رویکرد بیانی: در رویکرد بیانی، روح در قرآن کریم به »روح الهی« و »روح‌القدس« 
برمی‌گردد )حســن ‌زاده ‌آملی، 1362: 444(. قرآن در زمینۀ اطلاق روح با »القدس« 
و »الامیــن«، بــر چنــد چیــز، مجمل صحبت کرده اســت؛ اما روایات بــه عدم اطلاق 
آن بــر یــک امــر اشــاره دارد )صفارقمــی، 1381: 446/1-451-453؛ حویــزی، 1415: 
215/3-216(. خداونــد روح را بــه خود منتســب می‌کند )الحجــر/29؛ ص/72( که 
نشــانگر ارتبــاط خداونــد با »روح« و تشــریف آن اســت )مصطفــوی، 1430: 259/4؛ 
رازی، 1420: 410/26؛ طبرســی، 1372: 757/8(. »روح« بــا »آل« بــه معنای فرشــته 
یــا موجودی غیر از ملائکه اســت و روح انســانی با روح‌القــدس و روح الهی متفاوت 
اســت. صدرالمتألهین در تفاوت این دو نوع از روح، به نقل از ابن‌ســینا می‌نویســد: 
»روح بخــاری را »جــان« و نفــس ناطقــه را »روان« گوینــد. روح بخــاری متکــون از 
عناصــر امتــزاج یافتــه از خــون انســان و حامل قوای حــس و حرکت اســت؛ اما روح 
مجرد به تجرد برزخی گرچه به‌واســطۀ روح بخاری به بدن نیز تعلق دارد اما فوق 

تجرد و غیر از روح مربوط به جسم است« )ملاصدرا، 1981: 251/8(.
برخی »آل« الروح را در آیه 85 اســراء، »آل« عهد ذهنی و ســؤال یهودیان می‌دانند 
وتِیتُمْ« به یهودیان است، نه 

ُ
که در پاســخ پرســش آنان، نازل‌شــده و خطاب »وَما أ
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مشــرکانی کــه با وصف »امییــن لایعلمون الکتاب« خطاب شــده‌اند. طبــق روایات، 
یهودیان درباره روح از پیامبر سؤال کردند تا به صحت نبوّت او پی ببرند )سیوطی، 
1404: 199/4-200(؛ زیــرا روح در تــورات نیــز امــری مبهــم بــود و آنــان می‌خواســتند 
جــواب پیامبــر را بشــنوند )بیضــاوی، 1418: 256/3؛ رازی، 1420: 392/21(؛ امــا 
عــده‌ای »آل« روح را »آل« جنــس می‌داننــد و معتقدنــد آیــه از ماهیــت روح ســؤال 
می‌کند )ابن‌ســینا، 2007: 182؛ طباطبایی، 1417: 198/13؛ آلوســی، 1415: 144/8(. 
برخــی خاورشناســان بــا اعتقــاد بــه تأثیر مســیحیت بــر اســام در دوره‌هــای اولیه، 
نوشــته‌های یهودی-مســیحی و عقاید فرقه‌های عرفانی را در تکوین مفهوم روح 
در قــرآن ســهیم می‌داننــد )لونیــان، 1954: 145( و معتقــد هســتند گرچــه واژه‌های 
غیرعربی در قرآن، عمدتاً آرامی هستند، اما واژۀ »روح«، ناشناخته است و مفسران 

گنسی، 1948: 1011(. متقدم، در تفسیر آن ناتوان بوده‌اند )اشا
رویکــرد عرفانــی: در رویکــرد عرفانــی، صوفیــان »روح‌القــدس« را بــا »وجــه الله« 
مقایســه کــرده و آن را »نــا مخلوق« می‌پندارنــد. تصاویر آنــان از روح، عمدتاً »مرد« 
اســت، اما بهره‌گیری از نشانه‌هایی چون »طاووس«، »عقاب« یا »پرستوی سفید« 
بــه نشــان از معصومیت، نرمی و ســبکی در نوع دیده می‌شــود )رحیمــی و دیگران، 
1393: 156(؛ بنابرایــن در نظریــات صوفیــان مســلمان، اختلاف‌هــای معنــادار بــر 
پیچیدگــی چیســتی روح می‌افزایــد. نزدیــک بــه رویکــرد عرفانــی، برخــی »روح« را 
امــری غیبــی می‌دانند که قــرآن دربارۀ آن توضیح زیادی نــداده و با وجود تفکیک 
بیــن روح انســانی و الهــی، در فهم امور غیرمادی، گاه باید سرســپرده بــود )امینی، 
1387: 75/5(. این سرســپردگی دربارۀ چیستی روح در آیات )البقره/3؛ الأنبیاء/49؛ 

فاطر/18؛ الملک/12 و مریم/61( دیده می‌شود.
از مجمــوع ایــن ســه رویکرد بایــد گفت اول آنکه بــا تمایز روح انســانی و روح الهی، 
آیــات مربــوط بــه روح از هــم منفــک می‌شــوند. ثانیــا روح الهــی را در دو برداشــت، 
ســنخی از امر خداوند یا کارگزار مســتقیم خداوند می‌توان در نظر گرفت. در حالت 
اول روح خدا تجلّی او بر انبیاء جهت دریافت وحی و تجربۀ نبوی اســت، بنابراین 
هویّت مستقلی نمی‌توان برای او متصوّر شد. در حالت دوم او فرشته یا گمارده‌ای 
از ســوی خداونــد اســت که تحت عنــوان روح‌القــدس، جبرئیل یا هــر نامی وظیفۀ 
ارتبــاط بــا نبی را بر عهــده دارد. این دو دیــدگاه دربارۀ روح الهی در هر ســه رویکرد 
به‌نوعی منعکس است. این‌که کدام‌یک از این نظریات به‌واقع نزدیک است، یک 
مســئله اســت؛ امّــا ارتبــاط روح و امر الهی و تجربیــات نبوی در هــر دو حالت اتفاق 
می‌افتــد و اشــارات قرآنی )مانند شــوری/52، النجم:1-18( هــم مخاطب را به این 
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ارتبــاط ســوق می‌دهــد. نظریــات مفســران دربــارۀ چندمعنایــی روح، گاه تقلیدی و 
ناهماهنگ اســت و بی‌اعتنایی به ادوار مکی و مدنی، تفســیر آن را دشــوار می‌کند. 
فهــم معنــای روح، در انتهــای دورۀ مکــی و ورود بــه دورۀ مدنــی و انتســاب »روح« 
بــه »امر« آغاز می‌شــود. در ادامه به بررســی این تطور معنایــی در دوره‌های مکی و 

مدنی می‌پردازیم.

ب( تطوّر معنایی »روح« در قرآن کریم
 توجّــه بــه ســیر زمانی آیات، فهم رابطۀ روح و امر را تســهیل می‌کنــد. ترتیب نزول، 
مفهوم روح را در کاربردهای مختلف، با توجه به بافتار آیات روشن می‌سازد و مانع 

ح ذیل است: تشتت در فهم آن می‌شود. مفهوم »روح« در آیات مکّی به شر
1. فرشــته، جبرئیــل؛ 2. خلقــت بــا دمیدن مانند تولــد حضرت آدم و عیســی؛ 3. به 

معنای »امر« )4 بار، نزدیک به زمان هجرت(.
در دورۀ اول مکّی »روح« در معنای »فرشــته« بــا نام »جبرئیل« )النبأ/38؛ القدر/4؛ 
ج/4( هویّت مســتقل دارد. فرشــتگان و روح، فرود و عروج به زمین و آســمان  المعار
داشــته و در صفی برابر خداوند می‌ایســتند. روح، فرشته‌ای در کنار فرشتگان دیگر 
یــا بزرگ‌تــر از آنان اســت که به زمین فرود یــا از آن عروج دارد )النبــأ/38؛ القدر/4(. 
در معنایــی مــوازی، روح در ادبیات مســیحی و یهودی با فرشــتگان همکاری دارد 
)اول پادشــاهان 22: 19-21(. در اندیشــۀ دینــی بایبلــی نیز چنیــن مفهومی یافت 
می‌شــود، »دیدیموس‌الکســاندرا« بیــان می‌کنــد روح مقــدّس پایین‌تــر از خداوند و 
گنســی، 1948: 11(. در روایت‌های عرفانی مســیحی،  بالاتر از فرشــتگان اســت )اشا
»روح مقــدّس، فرســتاده‌ای از خداونــد و کمــک فرشــته‌ای بــزرگ به عیســی در امر 
وحی است«. این تعابیر در قرآن نیز موجود است )همان: 21-22(. برخی »روح« را 
مْرِنَا« در معنای »نبوّت« دانســته‌اند )قرطبی، 

َ
وحًا مِنْ أ یک رُ

َ
وْحَینَا إِل

َ
در »وَکذَلِک أ

کننــده دســتورات  1384: 24/2؛ طباطبایــی، 1417: 199/13(. روح همــراه نبــی القا
الهی، علم قلبی و عجین با اوست.

در دورۀ دوم مکــی، روح مرتبــط بــا »خلقــت آدم« در آیــات الحجــر/29، ص/72 و 
الســجده/9، از خداوند به انســان دمیده شــده و در آیات الانبیاء/91 و التحریم/12، 
دربــارۀ مریــم و عیســی بــه کار می‌رود کــه از ماهیتی »شــخصی« به »غیرشــخصی« 
تعبیــر می‌شــود. در دورۀ ســوم مکــی روح بــه معنــا یــا همراه »امــر« به‌کاررفته اســت 
)الإســراء/85؛ النحــل/2؛ غافر/15؛ الشــوری/52( که فهم آن دشــوار گردیده اســت، 
»روح« گاه بــا »آل«، گاه بــدون »آل« بر این ابهام افزوده اســت. امــر الهی، پیامی از 
خداونــد، غیرشــخصی و تحت ارادۀ اوســت؛ اما در مورد »نبــوّت« خدمتگزار پیامبر 
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اســت. شــبیه این کاربــرد دربارۀ یکی از ســبط یهــودا در تنخ دیده می‌شــود )خروج 
35: 30-31(؛ بنابراین روح گاه شخصیتی مبهم )الاسراء/85( گاه هویتی با وظیفۀ 
انتقــال وحــی الهــی دارد )النحــل/2(. صرف‌نظــر از رواج معنــای »امــر«، می‌توان از 
آن »دســتور الهــی و خــاق« دریافــت )مکدونالــد، 1932: 25( کــه یــادآور »لوگوس« 
در مســیحیت و برابر با مســیح اســت؛ اما »کلمه‌الله« معادل لوگوس نیســت بلکه از 
عیسی به‌عنوان »کلمه منه« یادشده که »جزئی« از کلمه خداست )آل‌عمران/39، 

45؛ النساء/171(.
روح به‌عنوان »امر خداوند«، در 5 معنا است:

 1. در خلــق حضــرت آدم؛ 2. روحــی به‌ســوی مریــم )مریــم/16-22؛ الانبیــاء/91؛ 
التحریــم/12(؛ 3. در خلقــت حضــرت عیســی )النســاء/171-172؛ المائــده/110-111؛ 
)القــدر/1-5؛  ‌محمــد؟ص؟  حضــرت  به‌ســوی  روحــی   .4 253(؛  البقــره/87، 
النجم/4-17؛ الشــعراء/192-194؛ الاسراء/85؛ النحل/2، 102-103؛ البقره/97-98؛ 

ج/1-4؛ النبأ/38(. التحریم/3-4(؛ 5. در روز قیامت )غافر/15؛ المعار
در دورۀ مدنی، روح به مدد عیســی آمده و مؤمنان با آن تقویت می‌شــوند و عیســی 
در آیه 171 النساء، روحی از جانب خدا معرفی می‌شود. در سوره الشعراء/193، وحی 
مرســل بــه پیامبر و در ســوره‌های البقــره/87، 253 و المائده/110، یــاری روح‌القدس 
ح اســت )المجادلــه/22(؛ بنابراین نقــش روح در نبوّت،  بــه عیســی و مؤمنان مطر
بــا صفت »قدوس« در دورۀ مدنی، شــکل جدی‌تر گرفتــه و خدماتی ارائه می‌دهد. 
ح است )البقره/87، 253؛  »روح‌القدس« با هویّتی شــخصی و نیز غیرشــخصی مطر
ک« و »جبرئیل«  النساء/171؛ مریم/17(. در تفاسیر »روح‌القدس« به معنای »روح پا
اســت. »روح‌القــدس« بــا نزول بر قلــب پیامبر، ارتبــاط میانه‌ای بیــن دنیای مادی 
کی از انســان مرتفع و دین احیا می‌شــود )بیضاوی،  و روحانــی برقــرار می‌کنــد و ناپا

1418: 149/2(؛ بنابراین روح در ادوار مختلف دارای وجوه معنایی زیر است:
ج/4: »روح و فرشتگان«. دورۀ اول مکی، در سوره‌های النبأ/38؛ القدر/4 و المعار

الســجده/9؛  الانبیــاء/91؛  ص/72؛  الحجــر/29؛  ســوره‌های  در  مکــی،  دوم  دورۀ 
التحریم/12؛ مریم/17 و النساء/171: »دمیدن و انتقال روح خداوند به انسان«.

دورۀ ســوم مکــی، در ســوره‌های النحــل/2؛ الاســراء/85؛ غافــر/15 و الشــوری/52: 
»امری از خدا«.

دورۀ مدنــی، در ســوره‌های النحــل/102؛ الشــعراء/193؛ البقــره/253؛ المائــده/110 و 
المجادله/22: »روح‌القدس«.

 در جمع‌بنــدی، توجــه بــه ســور مکّــی و مدنــی در قرآن، مخاطــب را بــه روندی در 
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معنای روح، هدایت می‌کند و فهم ماورایی یا مادی روح ساده‌تر می‌شود. از تعریف 
روح با عنوان »امری از خداوند«، تبیینی روشــن در هر دو کتاب به دســت می‌آید. 
روح همیشــه مفــرد اســت و بر فرشــته، نفــس و روح انســانی منطبق نشــده بلکه در 
ارتبــاط بــا ایــن مفاهیم اســت. ایــن برداشــت‌ها در عربی مــدرن و پســا قرآنی دیده 
می‌شــود )رک: کبیســی، 1438: 348/5(. در این تتبّع مشــخص می‌شود نقش روح 
در تســهیل امر نبوّت، امری تکرارشــونده است و هم‌نشــینی »امر« با »روح«، رابطۀ 
مســتقیم این دو را وضوح می‌بخشــد. در دورۀ مکی روح بیشــتر ناظر بر امر خلقت 
ح می‌شــود که یاریگر نبی  اســت؛ امــا با ورود بــه دوره مدنی، روح مرتبط با امر، مطر
در وحی و تجارب معنوی اســت. حال باید دانســت امر چیســت و چه کاربردهایی 

در متن دارد.

4. »امر« در کتاب مقدس و قرآن کریم
در تنخ، اسم مؤنث »اِمِر«1 به معنای »کلام« و در معنای فعلی »گفتن«، »امر کردن« 
یا »حرف زدن« است )ویلسون، 1870: 368(؛ امّا در معنای اصطلاحی، »کلام الهی« 
اســت )مزامیــر 105: 19؛ 138: 2؛ 119: 11، 38، 103( ماننــد: »کلام خداونــد کلام طاهر 
اســت،...«2 یا »تمامی کلمات خدا مصفی اســت...«3 »امر« در اصطلاح، دســتورات 
الهی از طریق فرایض و توصیه‌های اخلاقی است )مزامیر 119: 11، 38، 103(؛ اما به 
معنای کلام انبیاء و افراد نیز به‌کاررفته اســت. )پیدایش 4: 23؛ اشــعیا 5: 24؛ 28: 
23؛ 29: 4؛ 32: 9؛ تثنیــه 32: 2؛ 33: 9؛ مزامیــر 12: 7؛ 17: 9؛ 18: 31؛ 105: 19؛ 
138: 2؛ 147: 15؛ امثال 30: 5؛ 119: 4( کتاب خدا از »کلمه خدا« و »امر« خداست.
در مســیحیت »کلمه« )لوگوس( برای عیســی واژه‌ای معادل »امر« است: »در ابتدا 
کلمــه بــود و کلمه نزد خدا بــود و کلمه خدا بود. همان در ابتدا نــزد خدا بود...کلمه 
کن شــد. پــر از فیض و راســتی؛ و جــال او را دیدیم...«  جســم گردیــد و میان ما ســا
)یوحنا 1:1-2، 14( در کتاب یوحنا و رســالات پولس، از »کلمه« به »تجسّــد خدا بر 
روی زمین« تعبیری یافت می‌شود؛ اما کلام خداست که باید شنیده شود. دگرگونی 
معنــای روح و ارتبــاط آن بــا کلمــه و مســئله تجسّــد، از انجیــل یوحنا بــه بعد دیده 
می‌شــود. در تنــخ این تعبیر وجــود ندارد، گرچه فیلســوفانی به تفســیر »لوگوس« و 
رفــع ابهامــات آن پرداخته‌انــد؛ مانند اینکه، ذات لوگوس را در پدر و پســر، با وجود 
دو اقنــوم مجزا، یکی دانســتند و ماهیت الوهی و بشــری بــه آن دادند )لین، 1380: 

speech ؛word/אֵמֶר .1

2. אֲמָר֪וֹת: ’ă-mā-rō-wṯ؛ مزامیر 12: 6
ת؛ امثال 30: 5 3. אִמְרַ֣
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36-37(، اما این ابهام باقی‌مانده است.
 در قــرآن کریم مصادیق »امر« عبارت‌انــد از: دین )التوبه/48(؛ کلام )الکهف/21(؛ 
عذاب )ابراهیم/22(؛ عیســی )مریم/35(؛ فرمــان خداوند درباره جنگ )غافر/78؛ 
البقره/109(؛ فتح‌ مکه )التوبه/24(؛ قیامت )النحل/1(؛ سرنوشت )یونس/3(؛ وحی 
)السجده/5(؛ دستور )النحل/90(؛ ذنب )المائده/95(؛ نصر )آل‌عمران/154(؛ فعل 
و شــأن )هــود/97(؛ غرق )هود/43(؛ امر ســلطانی توانــا. )الاســراء/16؛ الکهف/71؛ 
کبیسی، 1438: 381-382( این وجوه نشان می‌دهد امر به معنای »شیء« که جمع 
آن »امــور« و بــه معنای »کلام« که جمع آن »اوامر« می‌شــود، کاربرد دارد. هواری از 
قــول حســن می‌گویــد امر خــدا، کلام اوســت و روح که از امر خداســت، همــان قرآن 
اســت امّــا برخی تابعیــن در تعبیری نــادر روح را مخلوقی دارای دســت‌وپا می‌دانند 

)هواری، بی‌تا: 434/2(.
»کلمــه منــه« تعبیــری برای عیســی و امــری از پــروردگار اســت. »کلمه« بــه معنای 
»روح« و »مســیح« بیانگر ارتباط روح و نبوّت اســت. عیســی کلام و ســخن خداوند 
اســت، زیــرا به‌وســیله کلام و امــر خداوند، بدون واســطۀ پدر یا نطفه متولد شــد. او 
روحــی از خداوند اســت زیرا در جســم دیگر نیســت، مانند نطفه‌ای کــه از پدر زنده 
جداشده و با قدرتی از خداوند خلق‌شده است )زمخشری، 1407: 593/1(؛ اما ارتباط 
روح و کلمه، در انحصار عیســی نیســت بلکه یکی از مصادیق اســت )النســاء/171؛ 
لَ  آل‌عمــران/45(. قــرآن کریــم »روح« را امــری از پروردگار اعــام می‌کنــد »... لا مُبَدِّ
لِکلِماتِــهِ« اهمّیّت کلمه دربارۀ روح را آشــکار می‌ســازد. رســالت، بیــان وحی خداوند 
اســت. قرآن کریم با معنای »کلمه« به شــکل مطلق با عیســی و تجسّد کلمۀ خدا و 
الوهیــت مســیح، در رابطۀ انکاری قــرار می‌گیرد. علی‌رغم پیچیدگــی معنای امر با 
روح، کاربرد ســاده‌تر آن، روح مرتبط با وحی یعنی »قولِ« خداوند اســت؛ بنابراین، 

»روح«، معادل »وحی« می‌شود )السجده/5(.
در یــک جمع‌بنــدی در عهــد جدیــد تعبیر »کلمه« برای عیســی به‌کاررفته اســت. از 
ســویی، در اندیشــه اسلامی عیسی روحی از الله اســت و عیسی نیز در معنای امری 
از ســوی خــدا، کلمۀ خداوند اســت. ایــن ارتباط تنگاتنگ بین روح و امر از یک‌ســو 
و فهــم امــر الهی به‌عنوان وحی از ســوی دیگر، صحه‌ای بر تأییــد رابطۀ امر و روح 

است. در ادامه، این رابطه بررسی می‌شود.

الف( رابطۀ »امر« و »روح« در کتاب مقدس و قرآن کریم
در کتاب مقدس »امر« و »روح« دارای رابطه هستند. در سفر پیدایش، کلام خدا در 
خلق، اراده و امر الهی، تحت عنوان »خدا گفت« مکرر مشاهده می‌شود )پیدایش 
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1: 3، 6، 9، 14، 20، 24، 28، 29(. در انبیــای متأخــر، کتــاب خــدا از »کلمــۀ خــدا« و 
درنتیجه »امر« خداست: »...زیرا دهان او این را امر فرموده و روح او این‌ها را جمع 
کــرده اســت« )اشــعیا 34: 16(. »کلمــه« به‌عنــوان امر خداونــد، در مکتوبــات آمده 
اســت: »به کلام خداوند آســمان‌ها ساخته شد و کل جنود آن‌ها به نفخۀ دهان او« 
)مزامیــر 33: 6(. در عهــد جدید »کلمه« کلام خداســت که شــنیده می‌شــود و وحی 
انتقال‌یافته به نبی اســت: »ایمان از شــنیدن است و شنیدن از کلام خدا« )رومیان 

.)17 :10
در قرآن کریم خداوند آفرینش را با کلام خود پدید آورد: »]او[ پدیدآورنده آسمان‌ها 
و زمین ]اســت[ و چون به کاری اراده فرماید، فقط می‌گوید: »]موجود[ باش« پس 
]فــوراً موجود[ می‌شــود« )البقره/117(. خلقت، ارتباط بــا »قول« دارد: »وقتی چیزی 
را اراده کنیــم، همین‌قــدر بــه آن می‌گوییــم: »بــاش«، بی‌درنــگ موجود می‌شــود« 
الاعــراف/150؛  )البقــره/109؛  »کلام«  معنــای  بــه  مؤنــث  اســم  »امــر«  )النحــل/40( 
الکهــف/21( و »کلام« بــه معنــای »روح« به‌کاررفتــه اســت )قرطبــی، 1384: 22/6؛ 
النســاء/171(. طباطبایــی بــا معنــای روح و مســیح در عبــارت »وَ رُوحٌ ‌مِنْــهُ« و امــر 
الهــی بودن روح در آیه 85 إســراء، همچنیــن ارتباط واژگان »کلمه« و »امر«، نتیجه 
می‌گیرد عیسی کلمۀ »کن« خدا هست. چون کلمه »کن« از عالم امر است، عیسی، 
گنســی، 1948: 61-63(. روش  روح نیــز هســت )طباطبایــی، 1374: 244/5؛ اشا
طباطبایی در نتیجه‌گیری تفســیر آیه به آیه اســت؛ اما در آیه 85 اسراء، صحبت از 
عیســی نیســت تا ارتباط روح و کلمه بودن عیســی از آیه به دســت آید. سیاق سوره 

مربوط به موسی و بنی‌اسرائیل است که از آیه 171 نساء برمی‌آید.
 در عهد جدید، ارتباط معنای روح با کلمه و مســئلۀ تجسّــد، از انجیل یوحنا به بعد 
ح می‌شود که ریشه آن را  دیده می‌شــود و مناقشاتی دربارۀ اخذ اندیشــه لوگوس مطر
در فلســفه یونان باســتان یا ســنت عبرانی )جان اســتون، 1909، 85-87( یا برگرفته 
از »فیلون« می‌دانند )ولفســون، 1965: 305-308(؛ همچنین گفته می‌شــود یوحنا از 
اندیشۀ »مسیح ازلی« که به‌واسطۀ او همه‌چیز به وجود آمده است )کولسیان 1: 16؛ 

اول‌ قرنتیان 8: 6؛ عبرانیان 1: 3( تأثیر گرفته است )عبدی و دیگران، 1391: 102(.
آیه 15 غافر و ارتباط آن با 85 اسراء، بیانگر استقلال روح و امری از خداوند در رسالت 
اســت که با آیه 2 نحل و 52 شــوری، مرتبط اســت و مســاعدت روح به انبیاء آشکار 
می‌شــود؛ بنابراین حضرت ‌محمد؟ص؟ از خود ســخن نگفته و مکاشــفه او، به امر و 
روح خدا صورت گرفته اســت. قرآن منبع وحیانی یکســانی دربارۀ »روح‌الله« عرضه 
می‌کند و به کتب پیشین اشاره دارد )الشوری/52(. روح به شکل امر الهی، در پنج 
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وجه است: خلق آدم )الحجر/29؛ ص/72(، رحم مریم )مریم/16-22؛ الانبیاء/91؛ 
التحریم/12(، تولد عیســی )النســاء/171-172؛ المائده/110-111؛ البقره/87، 2539(، 
الشــعراء/192-194؛  النجــم/4-17؛  )القــدر/1-5؛  محمــد؟ص؟  حضــرت  به‌ســوی 
الاســراء/85؛ النحــل/2، 102-103؛ البقــره/97-98؛ التحریم/3-4( از ســوی خدا در 

ج/1-4؛ النبأ/38(. روز قیامت )غافر/15؛ المعار
 »روح مــن امرنــا«، بیانگــر روحِ تابــع امــر خداونــد اســت )الشــوری/52( و بــه هرکــه 
بخواهــد کتــاب و ایمــان عطــا می‌کنــد. »روح مــن امرنــا« »وحــی« یــا »قرآن« اســت 
)طبرسی، 1372، 58/9(. »ه« در »جعلناه« به وحی برمی‌گردد و روح، وحی نازل در 
قالب کلمات الهی بر نبی است )فضل‌الله، 1419: 203/20(. شعراوی »ه« را به قرآن، 
نزدیک‌تریــن واژه بــه عبارت »جعلنــاه« یعنی »کتاب« برگردانده اســت )شــعراوی، 
1991: 13861(؛ امــا در ارتبــاط با روح منافات ندارد؛ زیــرا می‌توان »ما کنْتَ تَدْرِی 
إِیمان« را جمله معترضه در نظر گرفت تا مؤثر در فهم روح باشــد 

ْ
ا ال

َ
کتــابُ وَ ل

ْ
مَــا ال

و ارتبــاط بــا نبــوّت در قالــب کلام ‌الهی کــه در قرآن »امــر«، در تنخ »اِمِــر« و در عهد 
جدیــد »لوگــوس« شــناخته می‌شــود، مشــخص شــود. روح مرتبــط بــا نبــوّت »کلام 
الهی« یا موجودی فرشته‌گون با نام‌های »جبرئیل«، »روح‌الامین« یا »روح‌القدس« 
اســت که ظاهراً نیرویی درونی در انبیا برای هدایت تشــریعی آنان اســت؛ بنابراین 
وحــی بر پیامبران، علم و نوری از خداوند اســت )النــور/35؛ الزمر/22؛ الانعام/122؛ 

الشوری/52(.
در آیاتی »روح« جانشین »وحی« شده است )النحل/2؛ غافر/15( که بیانگر وظیفه 
انبیاست. این نتیجه از واژه »انذار« در دو آیه النحل/2 و غافر/15 به دست می‌آید. 
در آیــه 2 نحــل، فرشــتگان وحی را انتقــال می‌دهند؛ اما در غافــر/15، انتقال وحی، 
مســتقیم از خداونــد اســت؛ بنابراین »کلمه« به‌عنوان امــر خداوند و وحی الهی، در 

هر دو کتاب آمده است.
کنون گفته شد، نتیجه می‌گیریم در هر دو کتاب، »امر« به »کلام  از مجموع آنچه تا
خداونــد« اشــاره دارد. عهــد جدید به وحــی خداوند بــا »کلمه« اشــاره دارد، هرچند 
مســیحیان آن را در »تثلیث« بازیابی می‌کنند؛ اما از صراحت عبارت: »کلمه جســم 
کن شــد...  و جلال او را دیدیم...«، اشاره به امر محقق خداوند  گردید و میان ما ســا
بر زمین دارد که در مســیح متبلور شــده و نیروی »روح«، نصیب انســان‌ها می‌شــود 
کــه رســتگاری به همــراه دارد. این معنا در قــرآن با در یک‌گونه قــرار دادن »روح« و 
»امر« تصریح‌شــده اســت. با اتصال سه‌گانه‌ای بین این متون، در قرآن ارتباط بین 

روح و امر، نهایی می‌شود.
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ب( رابطه »امر« و »وحی«
در کتاب مقدس گاه »وحی« و »روح« هم‌معنا شده‌اند. در تورات، نزول وحی الهی 
بــه »نــزول روح خــدا« تعبیر شــده و خداوند با روح خود به‌واســطۀ انبیــا برای اقوام 
شــهادت فرســتاده اســت )دوم ‌تواریخ 15: 1؛ 24: 20؛ نحمیا 9: 30(. روح خداوند بر 
جان نبی احاطه می‌یابد، از قوت او پر شده، وحی الهی را انتقال می‌دهد )حزقیال 
11: 5؛ یوئیــل 2: 28؛ میــکاه 3: 8؛ زکریــا 7: 12( و کلام را به‌واســطه انبیــا می‌فرســتد 
)زکریــا 1: 6؛ 7: 12(. نبــی صاحــب روح اســت و فی‌ذاته، نبوّت را تحقق می‌بخشــد. 
)اعداد 27: 18( روح نیروی درونی نبی و مسبب توانایی او و تشخیص امور است 
)اول‌ ســموئیل 10: 6(»مبدّل شــدن به مردی دیگر«، به عصمت و برگزیدگی انبیاء 
اشــاره دارد؛ امّــا بــا توجّــه بــه عملکــرد انبیاء، ثابــت نمی‌مانــد )اعــداد 31: 16؛ اول‌ 

سموئیل 18: 10(.
در عهد جدید حواریون در طهارت، معرفت، حلم، مهربانی، روح‌القدس، کلام حق 
و قــوّت خــدا با عدالت، لغزشــی ندارند و خادمان خداوند هســتند )دوم ‌قرنتیان 6: 
3-7(. عبارت »در روح« در کتاب مکاشــفه، بیانگر الهام روح بر یوحنا اســت و نبی 
در این شهود اختیار دارد. تجربۀ یوحنا مشابه تجربۀ حزقیال، بیانگر عملکرد روح 
در وظایــف پیامبری اســت )کوســتر، 2020، 246( ایــن تجربه، شــبیه تجربۀ پیامبر 

کرم؟ص؟ در شب معراج، در سفر شبانه با جبرئیل است. ا
در قرآن کریم روح تنها امری از خداوند است )النباء/38(. برخی از این مصادیق با 
قیدهایی در قرآن آمده اســت، اما »روح« به شــکل مطلق امر خداست )طباطبایی، 
1417: 171/20(. طباطبایــی برابــر دانســتن روح با وحی، قرآن و نبــوّت را مرتبط؛ اما 
ک لفظــی یــا مجــاز صحیــح نمی‌دانــد. ازنظــر او »روح« در النحل/2  ازلحــاظ اشــترا
مجــازی نیســت و در تشــخیص مصادیــق، بایــد ســایر مــوارد در قرآن کریــم را دید 
)همان: 207/12( در برخی آیات مانند )الشــوری/52( روح »وحی« تلقی شــده اســت 
)همان، 206/12؛ طبرســی، 1372: 537/6(. »روح« کلمه حیات به‌کاررفته در اشیاء 
اســت؛ بنابرایــن از مصادیــق روح، »وحی« و تنزیل ملائکه بــا روح، القا روح در قلب 
پیامبــر جهــت دریافــت معــارف اســت. »کلمــه خداونــد«، کلمــه حیات اســت که بر 
ملائکــه اثرگــذار اســت. همراهــی ملائکه با روح از ســنخ امــر خداوند اســت که بر هر 
بنــده‌ای بخواهد نازل می‌کند تا بشــر را انــذار کند )طباطبایــی، 1417: 206/12(. در 
آیه 22 مجادله، غیر از روحِ بشری مشترک بین کافر و مؤمن، روحِ پدیدآور قدرت و 

شعور به مؤمنان تفویض می‌شود )همان: 191/2؛ الانعام/122؛ النحل/97(.
 دریافت دســتور الهی از »امر« تنها گفتار نیســت ولی با »کلمه« یا »لوگوس« مرتبط 
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اســت. کلام خــدا غیــر مخلوق اســت؛ امــا کلام پیامبر، وحی از خداســت کــه با کلام 
خداوند منافات ندارد. دو آیه از آیات حاوی »روح‌القدس« در قرآن، به کلام خداوند 
و تکلّم با پیامبر اشــاره می‌کند )البقره/253؛ المائده/110(. »وحی« از مصادیق کلام 
خداوند است و تکلّم خدا با بشر با وحی امکان‌پذیر است. اطلاق لفظ »کلام خدا« 
بــر قــرآن کریم، اطــاق حقیقی یا مجازی اســت )الاعراف/144؛ النســاء/164( وحی 
بــه انبیــاء از مصادیق کلام اســت )طباطبایــی، 1374، 107/18(. در آیۀ 52 شــوری، 
روحی مرسل از امر خداوند به تکلّم با پیامبر می‌پردازد که یادآور »کلام‌الله« است؛ 
بنابراین رابطۀ درهم‌تنیده‌ای بین امر، وحی و کلام وجود دارد. روح واســطۀ تعلّم 
وحی بر پیامبران است. این تعلیم مفهوم و الفاظ از سوی خداوند به پیامبر انتقال 
داده می‌شــود. )الشــعراء/192-195؛ القیامــه/18؛ آل‌عمــران/108( آیه 85 اســراء به 
ارتباط امر خدا و روح اشــاره می‌کنــد؛ بنابراین وحی به‌عنوان یکی از مصادیق روح 
و معادلی با امر الهی، از روح خداوند نشئت‌گرفته و روح همان نیروی تفویض‌شده 

به پیامبر است.

ج( »دباره«، »اِمِر«، »لوگوس« و »کلمه‌الله«
در تنــخ، خداونــد خــود را با کلام منکشــف می‌کند )اول‌ ســموئیل 3: 21(. »کلام« با 
اعمالی چون ویرانی یا نجات )ارمیا 5: 14(، مســتقل از خداوند نیســت؛ اما مفهوم 
تجسّــد از آن اســتخراج نمی‌شود. »کلمه« از فحوای آیات »کن« و »تجلّی خداوند« 
است )عبدی و دیگران، 1391: 101(. در تنخ آمده است: »روح خداوند به‌وسیله من 
متکلّم شــد و کلام او بر زبانم جاری گردید. خدای اســرائیل متکلّم شــد و ...« )دوم‌ 
ســموئیل 23: 2-3( انبیاء گوینده کلام خداوند هســتند. روح خدا، این امکان را با 
جــاری شــدن در نبــی ایجاد می‌کنــد )دوم‌ ســموئیل 23: 2(. دریافت پیــام و امداد 
الهی، با »حضور خداوند« محقق می‌شــود )اول پادشــاهان 19: 11-13(. القای روح 
تــازه )حزقیــال 11: 19؛ 18: 31؛ 36: 26، 27( بیانگر »روح نبوّت« در نبی و هدایتگر 
بنی‌اســرائیل اســت: »و خداوند می‌گوید اما عهد من با ایشان این است که روح من 
که بر توست و کلام من که در دهان تو گذاشته‌ام از دهان تو و دهان ذریت تو و از 
دهان ذریت ذریت تو دور نخواهد شــد...« )اشــعیا 59: 21( روح، محرّک پیامبران 
در انتقــال اوامــر و نواهــی اســت و بــه شــکل موجودی مســتقل )حزقیــال 11: 5( در 
نوئییــم دیده می‌شــود، امــا در فرازهایــی، »کلام الهــی« معادل روح اســت: »به من 
نزدیــک شــده این را بشــنوید. از ابتــدا در خفا تکلّم ننمــودم و از زمانی که این واقع 
شد من در آنجا هستم و الآن خداوند یهوه مرا و روح خود را فرستاده است« )اشعیا 
48: 16؛ 61: 1(. در گفتگوی یوشــع‌بن‌نون و موســی، کلام خداوند با افاضه روح بر 
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نبــی جــاری می‌شــود )اعــداد 11: 29( و نــزول روح در ادوار مختلف )اعــداد 24: 2؛ 
اول ‌سموئیل 10: 10؛ اول ‌تواریخ 12: 18؛ دوم ‌تواریخ 20: 14؛ داوران 6: 34؛ 11: 29( 

که ناقل وحی است )حزقیال 11: 5؛ دوم تواریخ 24: 20؛ 15: 1-2(، دیده می‌شود.
»لوگــوس« در زبــان یونانــی به معنــای »من ‌می‌گویــم« )الیــکات، 1890: 552/1( در 
طول زمان معانی متعددی داشته؛ اما معنای »عقل« در فلسفۀ یونان و »کلمه« در 
کلیتوس«، لوگوس  ســنت سامی رایج‌تر گردید. )خراســانی، 1370: 235-236( »هرا
کم بــر جهان« می‌داند. »رواقیّون« آن را »نظم عقلانی جهان«  را »اصــل عقلانی حا
می‌پنداشــتند؛ یعنی قانون بی‌واســطه طبیعی و نیروی حیات‌بخش ناظر بر زمین 
کــه آن را »عقــل مابعدالطبیعــی« می‌دانســتند. فلاســفۀ یونان آن را واســطۀ جهان 
مــادی بــا خداوند نمی‌دانســتند، امــا در بیــن نوافلاطونیان بخصــوص »فلوطین«، 
ایــن بــاور شــکل یافت. در نــگاه برون ‌دینی، مناقشــاتی در فهم کلمــه پدید آمد که 
ح کــرد. او عالم مُثــل را لوگوس  فیلــون بــرای حل آن، لوگوس را در ســه ســطح مطر
دانســت و ســه مرحلۀ وجــودی برای آن قائل شــد. ابتدا لوگوس را »ذهــن« یا »قوۀ 
ج از ذات خداوند« و آماده  عاقله خداوند« و برابر با ذات او نامید. سپس آن را »خار
ورود در این جهان در نظر گرفت و نهایتاً آن را جاری در جهان دانست )ولفسون، 

.)28-27 :1965
»روحِ پــدر« حواریّون را در گفتگوی با ســاطین یاری می‌رســاند؛ زیــرا آنان جز کلامِ 
روح پــدر ســخن نمی‌گوینــد )متی 10: 20(. عیســای نبی حواریّــون را از رخدادهایی 
آتــی بعــد از عروج، مطّلع می‌ســازد. همچنیــن در گرفتاری‌های حواریّــون، دلداری 
می‌دهــد تا هراســی در کلامشــان نباشــد، چــون روح‌القــدس کلام آنــان را در لحظه 
جاری می‌کند )مرقس 13: 11(؛ بنابراین در چالش‌های نبوی با پشتوانگی عاملیت 
خداونــد، کلام الهــی بــر آنــان وارد می‌شــود. کلامِ رســول، همــان روح اســت )یوحنا 
6: 36؛ نیــز: 3: 34( و روح مرتبــط بــا وحــی، کلام القایــی خداوند به نبی اســت، در 
این ســیاق روح فرشــته نیست. ریشــۀ کلام از روح‌القدس است و نبی و حواری تنها 
انتقال‌دهنده کلام هستند )مرقس 13: 11؛ لوقا 12: 12(. در اول‌ قرنتیان آمده است: 
»زیــرا کســی کــه بــه زبانی ســخن می‌گوید، نه به مــردم بلکه بــه خدا می‌گویــد، زیرا 

هیچ‌کس نمی‌فهمد لیکن در روح به اسرار تکلم می‌نماید« )اول ‌قرنتیان 14: 2(.
 پولــس »شــنیدن کلام خدا« را )رومیــان 10: 17( نشــان‌دهندۀ دو موضوع می‌داند: 
شــنیدن درســت کلام الهــی و دریافــت از واســطۀ وحــی )روح(. خداونــد روح را بــه 
کن اســت، آنچنانکه در  انســان‌ها بیعانــه داده )دوم‌ قرنتیــان 5: 5( که در آنان ســا
مســیح جــاری اســت و با روح، جــال خداوند دیده می‌شــود )دوم ‌قرنتیــان 3: 17-
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18(. پولس با کشف کلام خداوند )افسسیان 3: 3( ناقل کلام الهی به دیگران شد؛ 
بنابراین رسولان به روح خداوند مکشوف می‌شوند )افسسیان 3: 5، 16(.

 هم‌نشــینی واژگان »روح«، »کلام« و »مکتوبــات« بیانگــر ارتباطــی تنگاتنگ اســت 
)دوم‌ تســالونیکیان 2: 2( که در آیۀ 171 نســاء نیز دیده می‌شــود. در ســنت شفاهی 
یا مکتوب، خلل یک مورد، مؤثر بر دیگری اســت، بنابراین کلام، روح یا مکتوبی از 
کلام خداوند نباید مخدوش شــود. ارســال وحی به مردم فوز عظیم و آن، شــنیدن 
کلام خدا از پیامبر است )عبرانیان 2: 3-4(. عبارت »آن‌که گوش دارد بشنود روح 
به کلیساها چه می‌گوید« )مکاشفه 2: 7، 11، 17، 29؛ 3: 6، 13، 22(. نشان‌دهندۀ 
کلماتی از روح و عیســی اســت که باید شــنیده و اطاعت شوند. در انتهای هر جمله 
به عیســای مُنبَعث اشاره‌شــده که نشــانۀ رابطۀ نبی و روح در انتقال کلام خداوند 
است. در برخی جملات همراهِ سخنان مسیح، سخنان روح نیز هست )مکاشفه 1: 
17؛ 3: 22(. بصیرت گره‌خورده دربارۀ روح، در گفتمان کتاب مکاشــفه نقش دارد. 
)مکاشــفه 14: 13( عبارت مربوط به روح و گفتار او به کلیســاها، به اعطای بصیرت 
به روسای کلیسا اشاره دارد. دل سپردن به عیسی و کلام نبوّت او )مکاشفه 1: 3(، 
به جهت کارکرد روح است که در یوحنای نبی مفهوم »در روح بودن«، تثبیت‌شده 
اســت؛ بنابرایــن »کلام« یاریگــر نبی اســت )یوحنــا 6: 63( و ارتباط نبــی با خداوند 
بــا »کلام« اســت. در یوحنــا، نبی با روح، کلام خــدا را بیان می‌کنــد )یوحنا 3: 34(. 
نبوّت، علم از پیش تعیین‌شده نیست، بلکه با برهان روح و قوّت حاصل می‌شود 

)اول ‌قرنتیان 2: 5-3(.
پولس ســخنور ضعیفی بود، خداوند در رؤیا با او صحبت کرد: »نترس، ســخن بگو و 
سکوت مکن، زیرا من با تو هستم و انسان بر تو صدمه‌ای نخواهد زد، زیرا من در این 
شــهر مردم بســیار دارم.« خداوند پولس را در ناامیدی ملاقات کرد و روح خود را بر او 
نازل کرد )بارنز، 1962: 686(. در این تفســیر، روح، »کلام« اســت. حوّاریون کلام غیر 
خدا را مکتوب نمی‌کنند و روح خداوند بر قلوب تأثیرگذار است )دوم‌ قرنتیان 3: 3(. 
کم بر کلمات خداوند اهمّیّت دارد )دوم‌ قرنتیان 3: 6(.  در ایــن بافتــار، روح‌اللهی حا
مســیحیان »خداوند« را در این عبارات »مســیح« می‌دانند )بارنز، 1962، 830-831؛ 
دوم ‌قرنتیــان 3:17-18(. انکشــاف روح خداونــد بــر برگزیدگان و انبیا، ســبب انتقال 
کلام الهی می‌شــود )افسســیان 3: 3، 5، 16(. گفته می‌شــود کســانی که در کلیســاها 
منصب نبوّت داشــتند، ملهم از روح بودند، البته هیچ ســندی تکرار این موضوع در 
کلیســا را نشان نمی‌دهد؛ ازاین‌رو مکاشــفه به پایان رسیده و آموزه‌های انجیل درک 

می‌شوند و پس‌ازآن، این وظایف متوقف می‌شود )بارنز، 1962: 985(.
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»کلمه« در قرآن کریم معانی مختلفی دارد )عبدی و دیگران، 1391: 104(؛ امّا دایرۀ 
معنایــی آن بــه کلام خداوند برمی‌گردد. طباطبایی »کلمــه« را دال بر ذات خداوند 
می‌دانــد و در اصطــاح قرآنی، کلمه بر اموری که ذات خداوند در آن آشــکار اســت، 
دلالت دارد )طباطبایی، 1417: 404/13(. روح »کلام الهی« جاری بر زبان نبی است: 
»در حقیقــت، مــا ]قرآن[ را بر زبان تو آســان ســاختیم تــا پرهیزگاران را بــدان نوید و 
مردم ســتیزه‌جو را بیم دهی« )مریم/97( در قرآن کریم از کلام مســتقیم خداوند با 
کرم؟ص؟ صحبت نشــده اســت؛ امــا خطاب‌های خداوند بــه پیامبر؟ص؟ به  پیامبــر ا
گفتگویی مســتقیم اشــاره دارد. قرآن کریم »جبرئیل« را، فرشتۀ وحی بر محمد؟ص؟ 
معرفــی می‌کنــد )البقره/97( و در آیۀ بعد نشــان می‌دهد فرشــتۀ وحــی، با هر نامی، 
فرســتاده خداســت )البقره/98(. نحوۀ انتقال وحی مهم اســت؛ اما »پیام خدا« که 
امــر اوســت، اهمّیّت بیشــتری دارد. به‌هرحال خــدا با نبی به طــرق مختلفی حرف 
می‌زنــد. )الشــوری/51( و روح بــا هر انتســابی، امری از خداوند اســت )الاســراء/85؛ 
الشــوری/52(. غیــر پیامبــر نیــز دریافــت وحــی دارد )الشــوری/51-52(؛ امــا وحــی 
به‌عنــوان کلام خداونــد، بــه شــکل تشــریعی تنهــا در اختیــار رســولان قــرار می‌گیرد 

)الشوری/52(.

5. معراج به‌مثابۀ تجربۀ معنوی مرتبط با روح و امر الهی
بعد از یافتن رابطۀ تنگاتنگ بین روح، امر، وحی و کلام الهی، تجربۀ نبوی در قالب 
تجربه‌هایــی همچــون معراج موضوعیت پیدا می‌کند. در کتاب مقدس، موســی با 
قدم بر کوه ســینا، خدا را می‌بیند )خروج 19:20(. مفســران خاخام عروج موسی را با 
مبارزه و غلبه بر موانع بیان می‌کنند )هالپرین، 1981: 49(. عبارت »موســی به نزد 
خدا بالا رفت«، همان عروج وی به‌ســوی خدا اســت )خروج 19: 3(. عروج ابراهیم 
خ می‌دهــد )پیدایش 15:5(؛ اما او در خواب با خدا  نیــز با نمایش ملکوت آســمان ر
صحبت می‌کند )پیدایش 15:1(. خاخام‌ها با عبارات خداوند »کوچه‌های بهشــت 
را به او نشان داد« و »او را بر فراز طاق بهشت بلند کرد« )میدراش‌ربا، 120/1-121: در 
پیدایــش 15:5( آن را معــراج می‌دانند. مفهوم معراج در اندیشــۀ یهودی با ملاقات 
خــدا آمیختــه اســت و دریافــت وحی صرفاً بــه تجربه‌ای شــبیه به دوربــری یا درک 
بهشــت و جهنم اشــاره نمی‌کند. زمانی که موســی برای رهبری بنی‌اسرائیل از مصر 
فراخوانده شــد، اولین معراج خود را در بوته‌ای ســوزان تجربه کرد )گاســتر، 1893: 
573-577(. موســی در ایــن روایــات ملاقــات بــا فرشــتگان و خواندن تــورات را در 
آسمان هفتم تجربه کرده است )همان: 579-585(. در کتاب مقدس نشانه‌های 
مستقیمی وجود دارد که روح پیامبر را به معراج می‌برد )حزقیال 3: 12( و توصیفی 
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از فرشــتگان بــا شــادی از مأموریت حزقیال وجــود دارد. روح در ایــن تجربه پیامبر 
را همراهــی می‌کنــد )حزقیال 3: 13( و پیامبر جاذبۀ وحــی را درک می‌کند )حزقیال 
8:3؛ 11:1، 24؛ 37:1؛ 43:5؛ حبقوق 3:16؛ دانیال 8:16-18؛ 9-10:8، 17-15(. 
روح در تجــارب معنــوی خاص برای درک بیشــتر حقیقت بــه پیامبر کمک می‌کند 
)حزقیــال 8:3؛ 11:1؛ 37:1؛ 43:5(. بااین‌حــال، در توصیــف روح یــا فرشــته، گاهی 
اوقات توصیفاتی می‌بینیم که باورناپذیر است )حزقیال 8: 2-4؛ نیز همان: 11: 1، 
24؛ 37: 1؛ 43: 5(. پولس معراج را به خواب یا مکاشفه تعبیر می‌کند )2 قرنتیان 
12:1-4(. در کتــاب مکاشــفه، قــدرت، تأثیر و مکاشــفات روح بر یوحنا آمده اســت. 
یوحنــا موظــف می‌شــود پیام نبوی خــود را بنویســد و به‌عنوان پیامبر بــه ملت‌ها، 
پادشــاهان و قبایــل خدمــت کنــد )مکاشــفه 1:11؛ 10:8-11(. ارتبــاط بین عیســی و 
روح در مکاشــفه 3:1 ذکرشــده است. هفت فرشته یا روح از جانب خدا وجود دارد و 
عیســی این رابطه را با خدا برقرار می‌کند )مکاشــفه 5: 6(. در این تصویر، نزدیکی 

رابطۀ روح و مسیح نشان داده‌شده است )مکاشفه 19:10(.
 بــا توجــه بــه نقــش روح در انتقــال وحــی، در پیوند مثبت قــرآن و انجیل، »شــدید 
القوی« نیز به روحی از جانب خداوند اشاره دارد )النجم/5( که سبب عروج پیامبر 
کرم می‌شود؛ بنابراین می‌بینیم که روح در هر دو سنت ویژگی انکشاف و رؤیت در  ا
یک تجربۀ عمیق معنوی را برای نبی میســر می‌ســازد؛ اما در قرآن کریم، برداشــت 
معراج از ســورۀ نجم و اســراء به شــکل محدودی ارائه‌شده اســت؛ ولی در بافتار هر 
ح است. بر این اساس به نظر  دو سوره، نقش روح در قالب قدرت و اراده الهی مطر
می‌رسد قرآن معراج را امری روحانی و در جهت دریافت وحی و نشانه‌های خداوند 

در نظر می‌گیرد و تکیه قرآن بیشتر بر جنبۀ معنوی و روحانی معراج است.

نتیجه‌گیری
در قــرآن روح در نــزول وحــی بــر نبی و حمایت از رســالت او با »امــر« خداوند، نقش 
داشــته و گاه معــادل »وحــی« در نظــر گرفته‌شــده اســت. روح امــری از خــدا، کلمــه 
ایجــادی و وجــود تفویضــی به اشــیاء، مجرد و القــای کلمه خداوند بر نبی اســت و 
در حصــار ماده، زمان و مکان نیســت. توجه به مفهوم قرآنــی روح، در ارتباط با امر 
الهــی در دورۀ نزدیــک بــه هجرت )دوره ســوم مکی(، هویّــت آن را در انتقال وحی 

آشکار می‌سازد.
تجربیــات  و  کلام ‌خداونــد«  »انعقــاد  در  نبــوّت  بــا  مرتبــط  روح  عملکــرد  تنــخ  در 
وحیانی انبیاء نمایان می‌شــود که به آنان حکمت، فهم، مشــورت، قوّت و معرفت 
می‌بخشــد، مشــابه آیات قرآن که روح »امری از خداوند« و خدمتگزار نبی است، در 
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تنخ نیز یافت می‌شود. در عهد جدید به دلیل فهمی متفاوت از نبوّت، روح‌القدس 
جاری‌کننــده مؤمنان اســت. تجربیات خاص پولس، یوحنــا و حوّاریّون در هدایت 
و رهبری کلیسا در مقدمات آن متفاوت از قرآن و تنخ، امّا درنتیجه یکسان است.

تشــابهات در قالــب کلام الهــی، در قــرآن »امر«، در تنــخ »اِمِر« یا »دبــاره« و در عهد 
جدید »لوگوس« اســت. کلمه یا لوگوس در عهد جدید برای عیســی )ع( معادل امر 
است و »کلمه« کلام خداست که باید شنیده شود؛ اما در قرآن، »کلمه‌الله« به‌عنوان 
امر الهی معادل عیسی نیست بلکه از عیسی )ع( به‌عنوان »کلمه منه« یادشده که 
از کلمه خداست و عیسی )ع( کلمه »کن« است؛ چون کلمه »کن« از عالم امر است 
و عیســی )ع(، روح نیز هست، به‌هرحال، خطاب »روح‌الله« به عیسی )ع( به‌منزله 

روحی از خداوند است و در تعبیری مطلق به کار نرفته است.
در عهــد جدیــد، گاه عیســی )ع( ناقل وحی اســت؛ امــا عقیده تثلیــث، صراحتی در 
اســتقلال یــا وابســتگی روح نــدارد. عهــد جدیــد گاه خداونــد را »روح« می‌دانــد، امــا 
قــرآن آن را باطــل و روح را مخلــوق خداوند می‌داند. در مقابــل، در تنخ روح مرتبط 
بــا نبــی کارکردی شــبیه به قــرآن دارد؛ امّا تفاوت‌هــای روایی، فهم این شــباهت را 
دشــوار می‌کنــد. گویش قرآن، مخاطب را مســتقیم با خداوند مرتبط می‌ســازد، زیرا 
در اســلوب قــرآن، یا از خداونــد نقل یا با خداوند صحبت می‌شــود و گفتمان خدا و 

انسان مشهود است؛ اما اسلوب تنخ گزارش گونه است.
روح مرتبط با نبوّت چه با موجودیت مستقلی چون »جبرئیل« یا نیرویی درونی در 
انبیا، برای هدایت تشریعی پیامبران و دریافت وحی الهی است. از سویی دیگر امر 
الهــی در ارتبــاط وســیعی با کلام خدا قــرار می‌گیرد و »کلمه« امری از ســوی خداوند 
ح می‌شــود؛ بنابرایــن روح و امر الهی در کنار هم تبیین روشــنی به  در خلقــت، مطر
متــن مقــدّس می‌دهد و فهم روح را ســاده‌تر می‌کند. »روح من امرنــا«، روحِ تابع امر 
خداوند است که »وحی« یا »قرآن« در نظر گرفته می‌شود. خصوصاً در آیاتی »روح« 
جانشــین »وحی« می‌شود. دراین‌ارتباط چندوجهی، تجربیات خاصّی چون معراج 
در راستای کسب علم یا قوّت یافتن نبی در امر نبوّت، وجه معتبری می‌یابد و این 

تجربه با یاری روح الهی صورت می‌گیرد.
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Detailed Abstract
Research objective:
The present study aims to identify and analyze the relationship between two fun-
damental Qur’anic concepts: Arsh (the Throne) and Kursi (the Footstool). These 
concepts have long been central to exegetical and theological discussions among 
Muslim scholars and have consistently raised significant questions in the fields of 
theology, divine attributes, and the structure of existence.The main question of this 
research is whether, according to Islamic exegetes and narrations, Arsh and Kursi 
are considered a single, unified reality with the same meaning, or whether they 
possess two distinct and independent essences. The significance of this question 
becomes even clearer when considering that accepting either perspective carries 
substantial theological and exegetical implications for understanding divine attri-
butes such as sovereignty, knowledge, and providence.

Research method:
The research employs an analytical, critical, and comparative approach. Initially, 
the lexical sources were consulted to examine the basic and etymological meanings 
of Arsh (the Throne) and Kursi (the Footstool). Subsequently, the views of both Shia 
and Sunni exegetes were analyzed from historical and content-based perspectives.
Following this, prominent narrations concerning these two concepts, as recorded 
in the hadith collections of both sects, were collected and examined. Finally, by 
integrating lexical, exegetical, and narrational data, the study formulated its final 
perspective.
A key methodological feature of this research is that, rather than relying solely 
on the opinions of exegetes, it seeks to evaluate the consistency or contradiction 
of these opinions with narrations and linguistic foundations, thereby providing a 
clearer and more nuanced understanding through critical analysis.
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Findings:
1.Proponents of the Unity of Arsh and Kursi;This minority group considers 
the Arsh (Throne) and Kursi (Footstool) as a single reality. Some, such as 
al-Tabarani, interpreted both terms literally as “throne” and thus did not 
distinguish between them. Others, particularly influenced by aniconic and 
anti-corporeal tendencies, allegorically interpreted both as representing 
“divine sovereignty and dominion.”
2.The main argument of this group rests on lexical similarities and the aim 
of avoiding attributing corporeality to God. However, careful examination 
reveals that this approach faces serious challenges. Interpreting Arsh and 
Kursi literally as thrones implies the acceptance of analogy and corporeal 
imagery for God, while allegorizing both as “sovereignty” effectively di-
minishes the evident distinctions present in Qur’anic and narrational texts.
3.Opponents of the Unity of Arsh and Kursi:The majority of exegetes fall 
into this category. While acknowledging lexical similarities, they empha-
size the essential distinction between the two concepts. Among them, a 
variety of perspectives have been proposed: Some, such as al-Tabari and 
Allameh Tabataba’i, view the Arsh as the manifestation of divine sover-
eignty and overall providence, and the Kursi as a symbol of divine knowl-
edge. Others describe the Arsh and Kursi as two separate creations, with 
one encompassing the other. Another group regards them as two immense 
and independent entities.
4.Additionally, some mystics, such as Ibn ‘Arabi, provide an esoteric inter-
pretation, identifying the Arsh with the heart of the Prophet and the Kursi 
with the hearts of the believers. Each of these views justifies itself based on 
lexical, Qur’anic, or narrational evidence; however, they also face various 
critiques and challenges.

Final conlusion:
Ultimately, the research concludes that although there are lexical similar-
ities between Arsh (the Throne) and Kursi (the Footstool), they exhibit a 
clear ontological and epistemological distinction. The Arsh symbolizes 
divine sovereignty and the overarching dominion of God, serving as the 
source of cosmic governance, whereas the Kursi reflects detailed divine 
knowledge and encompasses the physical worlds.
This conclusion is fully consistent with the narrations of the Imami tradi-
tion, confirming the distinction between the two concepts while emphasiz-
ing the superiority and encompassing nature of the Arsh over the Kursi. 
Therefore, the comparative analysis demonstrates that the Imami perspec-
tive is more comprehensive and closer to the narrational texts, providing 
a reliable framework for correctly understanding the relationship between 
Arsh and Kursi in Islamic thought.

Key words: Exegetes of Both Sects, Arsh (Throne), Kursi (Footstool), Dif-
ferences between Arsh and Kursi
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مطالعه تطبیقی تفاوت عرش و کرسی از نگاه مفسران فریقین

، کاوس روحی برندق 2  محمدرضا دفتری 1 
 1. دانشجوی مقطع دکتری علوم قرآن و حدیث دانشگاه تربیت مدرس، تهران، ایران.

Mohammadrezdaftari1375@gmail.com

k.roohi@modares.ac.ir .2.  دانشیار دانشگاه تربیت مدرس، گروه علوم قرآن و حدیث )نویسنده مسوول(، تهران، ایران

چکیده
مطالعــه و تحقیــق مفســران فریقیــن بــه هــدف فهــم معنای صحیــح و قرآنــی دو واژه مهــم عرش و 
کرسی، موجب پیدایش مسائل متنوعی حول محور این دو کلمه گشته است و بر این اساس، یکی 
از این مسائل مهم حوزه عرش و کرسی، توجه مفسران و محققان مسلمان به اتحاد و افتراق آن دو 
کلمــه ازنظر لغوی و ماهوی اســت. پژوهش حاضر بــه هدف تبیین اتحاد یا تفاوت دو مفهوم عرش 
و کرســی، ضمن مراجعه به منابع تفســیری و روایی فریقین با اســتفاده از روش تحلیلی- انتقادی، 
دیدگاه‌هــا و دلایــل مفســران موافــق اتحاد عرش و کرســی )حمل عرش و کرســی بــه معنای ظاهری 
و لغــوی تخــت، تعبیــر عرش و کرســی بــه مالکیت الهی( و مخالــف اتحاد آن دو کلمــه )حمل عرش 
و کرســی بــه صفــات الهــی مُلک و علــم یا مالکیت و قــدرت همراه بــا تدبیر، تعبیر عرش و کرســی به 
کید بر تفــاوت عرش و کرســی به‌عنوان دو مخلــوق متفاوت یا دو  قلــب پیامبــر و مؤمنــان، صــرف تأ
جســم عظیــم محــاط( را تحلیــل و نقد نموده اســت و در ادامه با بررســی و تحلیل روایــات مرتبط با 
موضوع تحقیق در جوامع حدیثی فریقین، دریافته اســت این دو کلمه ضمن برخی مشــابهت‌های 
گانه محسوب می‌شوند به این معنا که عرش مظهر کلی مُلک  لغوی، ازنظر ماهوی دو حقیقت جدا
الهی و منشــأ تدبیر و اداره عالم توســط باری‌تعالی اســت؛ ازاین‌رو محیط بر کرســی اســت و از جهتی 
دیگر، کرســی مظهر علم جزئی الهی بوده که متعلق به کیفیت عالم اســت و درنتیجه توســط عرش 

احاطه‌شده است.
کلیدواژه‌ها: مفسران فریقین، عرش، کرسی، تفاوت عرش و کرسی.
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1. بیان مسئله
 بررســی معانی لغوی و اصطلاحی دو کلمه قرآنی عرش و کرســی به هدف دریافت 
معنــای حقیقی آن‌ها از دیرباز موردتوجه مفســران قرآن کریم و محدثان مســلمان 
بــوده؛ ازایــن‌رو بحث و تحقیق حول محور عرش و کرســی بخــش مهمی از میراث 
تفسیری و روایی فریقین را تشکیل داده است. در همین راستا هر گروه از مفسران، 
بــر اســاس پشــتوانه‌ی فکــری و اعتقادی مذهبشــان با ارائــه دلایل متنــوع لغوی، 
عقلی، قرآنی و روایی سعی در اثبات معنای مدنظر خود از این کلمات داشته‌اند و 
نگاه مخالف تفســیر خود را نقد و رد نموده‌اند. یکی از مســائل مهم و مورد اختلاف 
در حــوزه عرش و کرســی، اثبات تفاوت یا عدم تفاوت ایــن دو واژه ازنظر معنایی و 
ماهــوی اســت که محلّ توجه بســیاری از مفســران قرآن کریم و شــارحان احادیث 
قرارگرفته اســت درنتیجه بررســی و نقد دیدگاه‌ها و دلایل مفســران فریقین مطابق 
دلایل قرآنی و روایی، به هدف فهم صحیح علمی ارتباط این دو واژه مشکل قرآنی 
ک و اختــاف آن دو کلمــه به هــدف درک اتحاد یا  و نیــز فهــم صحیــح نقاط اشــترا

افتراق آن‌ها با یکدیگر، ضرورت دارد.
گرچه در مورد عرش   بااین‌حال، بررســی پیشــینه مرتبط با تحقیق نشان می‌دهد ا
و کرســی پژوهش‌هایــی متنــوع صــورت گرفته اســت امــا تحقیقات اندکــی در مورد 
مســئله اتحــاد یــا عدم اتحاد عرش و کرســی وجود دارد ازجملــه: 1. کتاب »عرش و 
گرچه کتاب به‌صورت  کرســی در آموزه‌های دینی« نوشــته درســتی مطلق)1397(؛ ا
کلــی ایــن دو واژه را از زاویــه روایــات مــورد بررســی قــرار داده اســت؛ اما بــه موضوع 
تفاوت یا عدم تفاوت عرش و کرســی از نگاه روایات و شــارحان حدیث نمی‌پردازد. 
ک  2. در مقالــه »تبییــن مفهوم عرش و کرســی بر مبنای علم بلامعلوم« نوشــته خا
پــور و همــکاران)1394( تنهــا به بررســی تفــاوت عرش و کرســی از زاویــه علم الهی 
پرداختــه اســت و بــه دیدگاه‌هــای کلی مفســران و احادیث راجع به تفــاوت یا عدم 
تفاوت عرش و کرســی اشــاره‌ای نکرده اســت. 3. مقاله »عرش خدا و تفاوت آن با 
کرسی« نوشته بیات مختاری)1390( به بررسی معنای عرش از نگاه لغوی و روایی 
پرداخته و موضوعاتی همانند حاملان عرش و استقرار عرش بر آب را موردمطالعه 
قــرار داده اســت و در ادامــه ضمن عدم بیان ماهیت کرســی از نــگاه روایات و نگاه 
مفســران، تنها اشــاره‌ای کلی به برخی از دیدگاه‌های مفســران درباره تفاوت عرش 
و کرســی می‌کنــد؛ امــا به بررســی و نقد آن‌هــا اقدام نکرده اســت. 4. مقاله »بررســی 
تطبیقــی حقیقــت عــرش و کرســی از منظر علامــه طباطبایی و مکتــب عرفانی ابن 
عربی« نوشته مرتضی زاده بامری و حسن‌زاده کریم‌آباد، )1403(، حقیقت »عرش« 
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و »کرســی« را از منظــر علامــه طباطبایــی و ابن‌عربــی به‌صــورت تطبیقــی بررســی 
می‌کنــد. علامــه آن‌هــا را دومرتبه از علــم فعلی الهی و حقیقتی واحــد با دو جنبه‌ی 
اجمال و تفصیل می‌داند. در مقابل، ابن‌عربی با نگاهی عرفانی، عرش و کرســی را 
موجوداتی مثالی و متفاوت در مراتب عالم مثال معرفی می‌کند. درنهایت، پژوهش 
نشــان می‌دهــد هرچند دو دیدگاه در اصل توحید و مراتب هســتی مشــترک‌اند؛ اما 
در جایگاه‌شناســی و تفســیر جزئیــات تفاوت‌هــای اساســی دارند. بااین‌حــال مقاله 
مذکور دیدگاه مفســران فریقین و روایات معصومان )ع( دراین‌باره موردبررســی قرار 

نمی‌دهد.
جســتار حاضر بر آن اســت با روشــی تحلیلی- انتقادی ابتدا نگاه مفسران متقدّم و 
متأخّــر فریقیــن را در موضوع تفاوت عرش و کرســی تحلیل و نقد نموده اســت و در 
ادامه، ضمن تحلیل روایات مهم مرتبط با موضوع بر اســاس نظر شــارحان حدیث 
و پیوند آن با دیدگاه‌های مفســران، تصویر و نتیجه‌ای واضح در مســئله تفاوت یا 
عدم تفاوت معنایی و ماهوی عرش و کرسی ارائه نماید و به پرسش‌های پیش‌رو 

پاسخ دهد:
1. مفســران متقــدّم و متأخّــر فریقیــن در موضــوع تفــاوت و یــا عدم تفــاوت عرش و 

کرسی دارای چه دیدگاه‌هایی بوده و به چند گروه تقسیم می‌شوند؟
2. مفســران موافق و مخالف تفاوت یا عدم تفاوت عرش و کرســی، به کدام دلایل 

عقلی و نقلی برای اثبات نگاه خود استناد می‌جویند؟
3. آیــا امــکان جمع‌بنــدی دیدگاه‌های مفســران و مضمــون روایات به هــدف ارائه 
نگاهی نهایی با موضوع تفاوت یا عدم تفاوت ماهوی عرش و کرسی وجود دارد؟

 رونــد تحقیــق در پژوهــش حاضــر بــه ایــن صورت اســت کــه ابتــدا به بررســی کلی 
دیدگاه‌های لغت‌شناســان در مورد تفاوت لغوی عرش و کرســی می‌پردازد و سپس 
دلایــل مفســران را به‌صــورت تفصیلــی در موضــوع تفــاوت یــا عدم تفــاوت عرش و 
کرســی را ارائه نموده و در ادامه ضمن تحلیل و نقد هر یک از این دلایل، اقدام به 
بررسی مضمون روایات مرتبط با موضوع تحقیق از نگاه شارحان حدیث به هدف 

تبیین تفاوت یا عدم تفاوت عرش و کرسی، پرداخته است.

2. تفاوت لغوی عرش و کرسی
 لغت‌شناسان بسیاری درباره معنای لغوی این دو واژه قرآنی تحقیق نموده‌اند که 
به‌صورت کلی و در راســتای موضوع تحقیق به اهم آن‌ها اشــاره می‌شود. گروهی از 
لغت‌شناسان باور دارند عرش دلالت بر ارتفاع اشیایی دارد که بر چیزی بناشده‌اند 
و تمامــی معانــی دیگر عرش همانند: تخت و ســقف اســتعاره از این معناســت؛ زیرا 
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تخــت شــیء مرتفعی اســت که بر پایه بنا گشــته اســت و ســقف نیز حیــن ارتفاع، بر 
دیوار استوار است )ابن فارس، 1404 ق: 264/4؛ مصطفوی، 1430 ق: 103/8(.

از نگاه لغت‌شناسان، واژه کرسی در اصل به معنای هر چیزی است که بر آن تکیه 
داده‌شــده یا نشســته می‌شــود )ازهری، 1421 ق: 33/10؛ راغب اصفهانی، 1412 ق: 
706( بر همین اســاس، معنای مذکور در مورد صندلی نمود بیشــتری دارد؛ ازاین‌رو 

به این اعتبار است که صندلی را کرسی می‌نامند )مصطفوی، 1430 ق: 45/10(.
ک  به نظر می‌رســد از نگاه لغت‌شناســان، عرش و کرسی به‌صورت کلی دارای اشترا
معنایــی هســتند؛ امــا برخــی از تفاوت‌های جزئــی همانند مصادیق متنوع تســمیه 
اشــیاء بــه عــرش یا کرســی آن‌ها را بــا یکدیگــر متمایز می‌ســازد بااین‌حال، بررســی 
مشــابهت‌ها و تفاوت‌هــای عرش و کرســی نیازمنــد پژوهش مفصلــی از نگاه لغوی 

است که موضوع پژوهش حاضر نیست.

3. تحلیل و نقد دیدگاه مفسران
 قســمت حاضر شــامل دیدگاه‌های مفســران فریقین راجع به تفاوت یا عدم تفاوت 
عــرش و کرســی به‌صــورت تفصیلــی و بــا ترتیب پیــش‌رو اســت. پیــش از پرداختن 
به دیدگاه مفســران و نقد آن شایســته اســت توجه نماییم گروهی از مفســران تنها 

نظریات دیگران درباره عرش و کرسی را گردآوری نموده‌اند:
برخی از مفسران تنها اقوال مختلف در مورد عرش را بدون اظهارنظر ذکر نموده‌اند 
)فــرات کوفــی، 1410 ق: 376-378؛ بیضــاوی، 1418 ق: 16/3؛103/3(. دســته‌ای 
دیگــر از آن‌هــا، تنهــا نظریــات مختلــف پیرامــون عــرش و کرســی را ذکــر کرده‌انــد 
)ماتریدی، 1426 ق: 418/5؛ 327/2؛ سیدرضی، 1406 ق: 82/3(؛ بنابراین امکان 
مقایسه تطبیقی نظر این دو گروه از مفسران پیرامون موضوع اتحاد یا افتراق عرش 
و کرسی به دلیل عدم انتخاب نگاهی مشخص درباره این دو مفهوم، وجود ندارد. 
در همین راســتا گروهی دیگر، تنها عرش را معنا نموده و در مورد کرســی نیز به ذکر 
اقــوال دیگران بســنده کرده‌انــد )زمخشــری، 1406 ق: 51/3؛ 301/1؛ فخر رازی،1420 
ق: 269/14؛ 237/1؛ ســمین حلبــی، 1414 ق: 280/3؛615/1( بــر ایــن پایه، امکان 
فهــم نظــر آن‌ها نیــز در مورد تفاوت عرش و کرســی همانند دســته نخســت، وجود 
غ از دیدگاه‌های مذکور، برخی از مفســران، پس از ذکر اقوال متنوع راجع  ندارد. فار
بــه عــرش و کرســی، یک قول را مؤید بــه آیات و روایات نموده‌اند )طبرســی، 1372 
ش: 133/5؛ 628/2(. درنهایــت می‌تــوان از همیــن موضوع اســتیناس کرد که نظر 
مفســر راجــع به عرش و کرســی دلالت بــر همین قول دارد که ضمــن اقوال دیگر به 
آن‌ها اشــاره خواهد شد. در ادامه بحث، به‌تفصیل نظریات مفسران دارای دیدگاه 
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مشخص و معینی درباره عرش و کرسی هستند، می‌پردازیم.

الف( تحلیل و نقد نگاه مفسران موافق اتحاد عرش و کرسی
 مفســرانی کــه عــرش و کرســی را ازنظــر لغــوی و اصطلاحی بــه یک معنــا می‌دانند، 

دیدگاهشان به چند قسمت تقسیم می‌شود؛ ازجمله:
عــرش و کرســی بــه معنای یک مخلــوق جســمانی )تخت(: اولین مفســری که 
عرش و کرســی را به یک معنا دانســته اســت طبرانی است بر اساس نظر او، این دو 
کلمه به معنای تخت هســتند و بر یک مخلوق جســمانی )تخت( دلالت دارند اما 
دلیلــی برای این دیدگاه بیان نمی‌کند )طبرانی، 2008: 370/3؛ 462/1( بااین‌حال، 
به نظر می‌رسد مطابق معنای نزدیک لغوی عرش و کرسی، چنین تفسیری از این 

دو کلمه اراده شده است.
عــرش و کرســی بــه معنــای مالکیــت الهی: از میــان مفســران معتقد بــه یگانگی 
عرش و کرســی، ســید قطب هر دو کلمه را به معنای مالکیت الهی همراه با اســتیلا 
می‌دانــد. ایــن مفســر در ادامــه، تحقیــق در موضوعاتــی هماننــد عرش و کرســی را 
موجب ســردرگمی مســلمانان دانســته اســت و برای غور مســلمین در این مســائل 

اظهار تأسف می‌کند )سید قطب،1425 ق: 1296/3؛ 290/1(.
از باورمنــدان بــه نظر ســید قطب، محمدحســین فضل‌الله اســت که برخلاف ســید 
قطــب، دلیــل خــود از ارائــه چنیــن نگاهــی را تشــریح نمــوده و معتقــد اســت تأویل 
معنای عرش و کرســی به‌غیراز معنای ظاهری، موجب بطلان شبهه تجسیم شده 
است لذا بایستی هر دو را به‌صورت کنایی به معنای مالکیت و احاطه الهی تفسیر 

نمود )فضل‌الله، 1419 ق: 144/10؛39/5(.
ارزیابــی دلایــل موافقــان اتحــاد عــرش و کرســی: پذیــرش دلایــل ایــن دســته از 
مفســران اشــکالات فراوانــی ازنظــر قرآنی و عقلی ایجــاد می‌کند. بــرای نمونه حمل 
عــرش و کرســی به معنــای لغوی و ظاهری هماننــد طبرانی، از نگاه عقلی مســتلزم 
پذیرش شــبهه تجســیم و تشبیه الهی اســت؛ زیرا آیات متضمن استواء بر عرش در 
صورت پذیرش این معنا، دلالت بر نشستن خداوند بر یک تخت همانند انسان‌ها 
دارند که این موضوع ازنظر آیات متعددی همانند: »لَیسَ کمِثْلِهِ شَیءٌ«)شوری/11( 

مردود است.
از نگاهــی دیگــر، می‌تــوان گفــت دلیــل ســید قطــب و فضل‌الله بــرای تعبیــر عرش 
و کرســی بــه مالکیــت الهــی و نیز اتحاد ایــن دو با یکدیگــر، متأثر از نــگاه الهیاتی- 
تنزیهی معتزله اســت. باورمندان این گروه، از نگاه زبان‌شناســی و الهیاتی عرش و 
کرســی را به‌غیراز معنای لغوی تأویل نموده‌اند تا ضمن دفع شــبهه تجسیم، ازنظر 
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زبان‌شناسی نیز میان معنای تأویلی و لغوی عرش تناسب ایجاد نمایند. به‌صورت 
کلــی، موافقــان اتحــاد عــرش و کرســی میــان مفســران فریقیــن در اقلیت هســتند و 

دیدگاه‌ها و ادله آن‌ها چالش‌ها و ابهامات فراوانی را ایجاد می‌کند.

ب( تحلیل و ارزیابی نگاه مفسران مخالف اتحاد عرش و کرسی
گروه مفســرانی که ماهیت عرش و کرســی را متفاوت دانســته‌اند نسبت به موافقان 
کثریــت دارند و بر ایــن اســاس، دیدگاه‌های آن‌هــا به چند  اتحــاد عــرش و کرســی ا

دسته تقسیم می‌شود؛ ازجمله:
عرش و کرســی به معنای صفات متفاوت الهی: از میان مفســران، اولین کســی که 
گانه می‌داند و میانشــان تفاوت می‌نهد محمد بن  عرش و کرســی را دو موجود جدا
جریر طبری است. این مفسر، عرش به معنای مُلک الهی دانسته است و کرسی را 
نیز بنا بر نقلی از ابن عباس، به معنای علم الهی می‌داند لذا هر دو کلمه، مصداق 
دو صفت متفاوت مُلک و علم هستند )طبری، 1412 ق: 55/11؛ 8/3( در ادامه این 
مفســر به هدف اثبات نگاه خود، بر آن اســت تخت پادشــاهان، کنایه از اســتیلای 
آن‌هــا بر مملکتشــان اســت و بر این اســاس، از جهت زبانشناســی، تعبیــر عرش به 
ســلطنت و ملــک برای خداوند، بــه معنای لغوی آن واژه تناســب دارد )لأنّ العرش 
العظیــم إنمــا یکون للملوک( )طبری، 1412 ق: 56/11( در ادامه، طبری برای حمل 

علم به کرسی نیز به دلایل زیر استناد جسته است:
ا یــؤُودُهُ حِفْظُهُمَا« مؤید این معناســت؛ امــا توضیحی درباره چگونگی 

َ
- عبــارت »وَل

ارتباط عبارت مذکور با معنای کرسی ارائه نمی‌دهد.
 شَــی‌ءٍ رَحْمَــة وَ عِلْمــا« )غافــر/7( وســعت بــرای علم نیز 

َ
نــا وَسِــعْتَ کلّ - در آیــه »رَبَّ

به‌کاررفته اســت و با همین قرینه می‌توان کرســی را علم دانست )فأخبر تعالی ذکره 
أن علمه وسع کلشی(.

- در شعر و لغت عرب شواهدی وجود دارد که به صحیفه حامل علم عبارت کراسه 
اطلاق شده است )و أصل الکرسی: العلم، منه الکراسی یعنی العلماء قیل للصحیفة 
یکون فی‌ها علم مکتوب کراسة()طبری، 1412 ق: 9/3(. به نظر می‌رسد طبری در 

این قسمت با استناد به لغت عرب، کرسی را به علم تفسیر نموده است.
ا یؤُودُهُ حِفْظُهُمَا« را مؤیدی 

َ
ارزیابی دلایل تعبیر کرسی به علم: طبری عبارت »وَل

بــرای تفســیر کرســی به علــم می‌داند و در ادامه معتقد اســت که حفظ آســمان‌ها و 
زمیــن بنا بر قول ابن‌عباس و مجاهد به‌وســیله علم الهی صورت می‌گیرد )طبری، 
1412 ق: 8/3(؛ بنابرایــن بــه نظــر می‌رســد به همین دلیل کرســی را به علم تفســیر 
نمــوده اســت؛ امــا دلیــل بیشــتری بــرای ارتبــاط حفــظ و علم ارائــه نمی‌دهــد. این 
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مفســر در قســمتی دیگر، عبارت مذکور را به معنای حفظ بدون مشــقت و ســختی 
آســمان‌ها و زمیــن توســط خداوند تفســیر نموده اســت )طبــری، 1412 ق: 4/8( که 
ایــن معنــا با حفظ به‌وســیله قدرت اجرایی الهی )حفظ خارجی( تناســب بیشــتری 
دارد. درهرحال، مشخص نیست چگونه می‌توان این عبارت را مؤید تفسیر کرسی 

به علم دانست.
بــا ملاحظه دلیل دوم مشــخص می‌شــود طبری بــا ذکر این آیه ظاهراً قصد تفســیر 
قــرآن بــه قــرآن داشــته اســت امــا در ســوره غافــر وســعت بــه رحمــت و علــم الهــی 
تعلق‌گرفتــه اســت و در آیــه 255 بقره نیز کلمه »وســعت« تنها به کرســی تعلق دارد. 
به‌عبارت‌دیگــر، گــزاره وســعت به این دلیل کــه به رحمت و علم تعلق‌گرفته اســت 
ک با وســعت کرســی نیز باشــد؛ بنابراین پذیرش این نگاه،  نمی‌تواند دالّ بر اشــترا
مســتلزم دریافت معنایی مشــترک از عبارات قرآنی بر اســاس شــباهت و تکرار یک 
گانه اســت. ارائه چنین انگاره‌ای برای تفســیر کلمات مشــکل  کلمــه در دو آیــه جدا

کافی به نظر می‌رسد. قرآنی نا
ک معنایی میان کرسی و   اســتناد طبری به لغت و شــعر عرب به هدف اثبات اشترا
علم نیز با چالش‌هایی مواجه است. مراجعه به شعر و لغت عرب نشان می‌دهد که 
اعراب در لغت و شعر خود از علم تعبیر به کرسی می‌کنند )ازهری، 1421 ق: 33/10؛ 
ابن منظور، 1414 ق: 194/6( به‌عبارت‌دیگر، می‌توان علم را کرسی نامید اما لزوماً 
عکس آن صحیح نیست. بنا بر همین استشهاد لغوی، مشخص نیست که کرسی 

را بتوان به علم معنا کرد و مفسر نیز دلیلی برای این موضوع ذکر نمی‌کند.
گرچه  ارزیابــی دیــدگاه تفســیری طبری: تفســیر عــرش به مُلک همــراه با تدبیــر، ا
مشــکل الهیاتــی از جهــت دفع شــبهه تجســیم را رد می‌کند و از منظر زبان‌شناســی 
نیز موافق معنای لغوی عرش اســت؛ اما عدم بیان ماهیت مُلک الهی و چگونگی 
تدبیر توسط خداوند، معنای عرش را در هاله‌ای از ابهام قرار می‌دهد؛ ضمن آن‌که 
دلایل طبری مبنی بر تفســیر کرســی به علم نیز با نقدهایی جدی مواجه بوده که 

درجای خود موردبررسی واقع شد.
عرش به معنای قلب پیامبر )ص(؛ کرســی به معنای قلب مؤمنان: اولین مفسری 
کــه نظــری متفاوت در مورد عرش و کرســی برخلاف دو گروه فوق از مفســران بیان 
نمــود، ابــن عربی اســت. این مفســر اعتقاد دارد عــرش قلب پیامبر )ص( و کرســی 
قلب مؤمنان است. دلیل او برای ارائه چنین معنایی از عرش، روایات نبوی است 
امــا حدیثــی در این مورد ذکر نمی‌کنــد )ابن عربــی،1422 ق: 237/1(. در ادامه نیز 
این مفســر برای اثبات معنای کرســی به ســخن بایزید بسطامی اســتناد می‌جوید: 
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هــرگاه هســتی و آنچه در آن اســت به‌اندازه دو هزار برابــر در زاویه‌ای از قلب عارف 
قــرار گیرنــد به علت وســعت فــراوان دل، عارف آن را احســاس نمی‌کنــد و این معنا 
بــا وســعت کرســی نیــز مطابقــت دارد و در لغت نیز کرســی تخت کوچکی اســت که 
عظمتش برگرفته از نشستن کسی بر روی آن نیست؛ ازاین‌رو قلب به کرسی تشبیه 
شــده به علت عظمت و وســعت کرســی و در حدیث نبوی نیز این معنا تأییدشــده 
اســت: »قــال النبــی )ص(: العــرش قلب المؤمــن« و بر این اســاس، کرســی همانند 

عرش به معنای تخت است )ابن عربی، 1422 ق:83/1(.
ارزیابــی دیــدگاه ابــن عربــی: بــه نظــر می‌رســد ابن‌عربــی حدیــث »العــرش قلــب 
المؤمــن« را به‌صــورت نقل به معنا روایت کرده اســت حال‌آنکــه اصل روایت نبوی 
حْمَــنِ« )مجلســی، 1403 ق: 39/55( یا در  مُؤْمِــنِ عَرْشُ الرَّ

ْ
ــبَ ال

ْ
نَّ قَل

َ
عبــارت اســت: »أ

روایت دیگری که به نظر می‌رسد ناظر بر قول ابن عربی باشد پیامبر )ص( فرموده 
است: »قلب مؤمن بین دو انگشت از انگشتان خدا است که هرگونه بخواهد آن را 

دگرگون می‌سازد« )ابن أبی‌جمهور، 1405 ق: 48/1(.
از نگاهــی دیگــر، تأویــل عرش بــه قلب مؤمن، به این معناســت که حکــم الهی به 
قلب او نازل می‌شــود؛ ازاین‌رو مصدر علم الهی است درنتیجه چنین مؤمنی محلّ 
تجلّی کمالات خدا بوده )ازجمله حکم و علم( خدا و مظهری از عرش الهی است. 
علت تســمیه قلب به عرش خداوند را برخی از مفســران چنین بیان نموده‌اند: اولاً 
مطابق یک نگاه، علم الهی، عرش است و بر این اساس، قلب مجرای صدور علم 
الهی است درنتیجه مجازاً و به قرینه ظرف و مظروف، به قلب انسان عرش اطلاق 
می‌شــود )ملاصــدرا، 1361 ش: 167/4(. بــرای مثــال زمانــی کــه می‌گوینــد: ناودان 
جاری شــد منظور آب درون ناودان اســت و در همین راستا، استناد جاری شدن به 
ناودان، مجاز ظرف و مظروف اســت. توجه به نکته مذکور، معنای عرش و کرســی 
ازنظر حدیث را تأیید می‌کند، بااین‌حال، مراد ابن عربی از معنای عرش و کرســی، 
مصداقی اســت؛ اما مفهوم دقیق الهیاتی این دو واژه قرآنی در پرتو چنین تعریفی، 
همچنــان در هالــه‌ای از ابهــام قــرار دارد. ابن عربی بــرای اثبات معنای کرســی به 
قلب مؤمنان به روایاتی استناد می‌کند که عرش را قلب مؤمن دانسته‌اند؛ بنابراین 

مشخص نیست چگونه میان این روایات و مدعای خود ارتباط برقرار می‌سازد.
عــرش و کرســی مظهــر صفــات مُلــک و علــم: از میــان مفســران فریقیــن، علامه 
طباطبایی با ظرافت خاصی معنای عرش و کرســی را از نگاه هستی‌شناســی بررسی 
نمــوده و بــر آن اســت کــه عــرش به معنای مُلــک الهی اســت و این مُلــک با قدرت 
پــروردگار، تمــام هســتی را تدبیر می‌کنــد )علامــه طباطبایــی، 1390 ق: 151/8(؛ اما 
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کرســی را بــه معنــای علم الهی می‌داند که قائم بر هســتی اســت و محیــط به تمام 
عالم هســتی اســت )همان: 335/2( به نظر می‌رســد نگاه علامه برگرفته از روایات 
معصومیــن باشــد کــه تفصیــل آن ذیــل روایــات مربوطه نقــل خواهد شــد و در این 

قسمت تنها به نقل نظر تفسیری او بسنده می‌شود.
از نگاهــی دیگــر، طبــری و تابعین قول او، ماهیت مُلــک و قدرت نهفته در عرش را 
مبهم نهاده‌اند و تنها علامه طباطبایی است که به‌صورت تفصیلی چنین معنایی 
از عــرش ارائــه نموده اســت. علامه در ادامه عقیده دارد میــان معنای لغوی عرش 
مْــر« که در آیه »ثُمَّ 

َ
أ

ْ
رُ ال و ملــک و تدبیر الهی مناســبت وجــود دارد و نیز عبارت »یدَبِّ

مْر«  )یونس/3( بعد از استواء بر عرش آمده است، مؤید 
َ
أ

ْ
رُ ال عَرْشِ یدَبِّ

ْ
ی ال

َ
اسْتَوَی عَل

معنای حاضر اســت )علامــه طباطبایی، 1390 ق: 148/8(. در مورد کرســی نیز این 
ا بِمَا شَاءَ« )بقره/255( مؤید 

َّ
مِهِ إِل

ْ
ا یحِیطُونَ بِشَیءٍ مِنْ عِل

َ
مفسر عقیده دارد: آیه »وَ ل

گیر الهی بوده که وســعتش تمامی موجودات آســمان‌ها و  معنای کرســی به علم فرا
گرفته است )همان: 336/2(. زمین را فرا

عــرش و کرســی دو مخلــوق متفــاوت: دســته‌ای دیگــر از مفســران هماننــد گــروه 
نخســت؛ اما به‌صورت اجمالی معتقد به تفاوت عرش و کرسی هستند لذا توضیحی 
برای چنین تفسیری ارائه نمی‌دهند. این مفسران تنها باور دارند که عرش و کرسی 
گانه‌اند و عرش بزرگ‌تر از کرســی اســت )ابوحیان‌اندلســی، 1420 ق:  دو مخلوق جدا
65/5؛ 612/2؛ قرطبــی، 1364 ش: 221/7؛ 277/3؛ ثعالبــی، 1418 ق: 37/3؛ 502/1( 
اســتدلال تفســیری این مفســران بر روایات نبوی استوار اســت. مطابق این روایات، 
عرش و کرســی از حیث ماهیت و اندازه متفاوت توصیف‌شــده‌اند و در همین راســتا، 
قول حسن بصری مبنی بر یگانگی معنای عرش و کرسی را نادرست تلقی می‌کنند. از 
نگاهی دیگر، ماهیت عرش و کرسی ازنظر این گروه از مفسران به‌روشنی بیان‌نشده 

است و مبنای عقلی یا روایی آن‌ها نیز در هاله‌ای از ابهام قرار دارد.
عــرش و کرســی؛ دو جســم عظیــم محــاط: مطابق نظــر برخــی از مفســران ازجمله 
آلوســی، عــرش و کرســی دو جســم عظیــم محاط هســتند بــا این تفــاوت که عرش 
توســط اجســام احاطه‌شــده اســت و نیز محدود به حدود اســت؛ اما کرســی محاط 
توســط آســمان‌های هفتگانه است. این مفسر در ادامه عقیده دارد بر اساس ظاهر 
احادیث مروی در باب جسمانیت عرش و حمل آن توسط ملائکه، تجسیم عرش 
اثبات می‌شود )آلوسی، 1415 ق: 49/6؛ 12/2( اما در ادامه دلیلی برای تعریف خود 
گانه از  از کرســی ارائــه نمی‌دهــد و تنهــا بــر پایه حدیــث نبــوی آن را موجــودی جدا

عرش تفسیر می‌کند.
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گرچه ازنظر موضوع اتحاد یا عدم اتحاد عرش و کرســی مغایر با قول  ایــن دیــدگاه ا
طبرانــی اســت؛ امــا همان پذیرش ایــن قول موجب ایــراد همان شــبهات برآمده از 

تفسیر طبرانی همانند تجسیم الهی و تشبیه می‌شود.

ج( اتحاد و عدم اتحاد عرش و کرسی از نگاه روایات
همان‌گونه که در قســمت‌های پیشین ملاحظه شد، نگاه مفسران فریقین در مورد 
تفاوت یا عدم تفاوت عرش و کرسی دارای اختلافات فراوانی است و دلایل هریک 
نیز با نواقص و اشــکالات متعددی مواجه اســت که در جای خود موردبررســی قرار 
گرفت. بر این اساس، رجوع به تفاسیر فریقین برای فهم موضوع تحقیق به‌تنهایی 
گزیر باید روایات اهل‌بیت )ع( همراه با دیدگاه شــارحان حدیث  راهگشــا نبوده و نا
در مــورد مضمــون آن‌هــا را موردمطالعــه و بررســی قــرارداد تــا بــه مقصــود صحیــح 
دســت‌یابیم. در همین راســتا، لازم به ذکر است احادیث متنوعی با موضوع تفاوت 
میــان عــرش و کرســی در جوامع حدیثی فریقین روایت‌شــده اســت کــه در ادامه به 

اهم آن‌ها اشاره می‌شود:
قدیمی‌تریــن روایتــی که با مضمون تفاوت عرش و کرســی در جوامع روایی فریقین 
نقل‌شــده اســت؛ حدیثــی منســوب بــه پیامبــر )ص( و خطاب بــه ابوذر اســت: ای 
اباذر، آســمان‌های هفتگانه همراه با کرســی در مقابل عرش چیزی جز حلقه‌ای در 
بیابان نیســت و برتری عرش بر کرســی مانند برتری صحرا بر حلقه اســت )وفضل 
العرش علی الکرسی کفضل الفلاة علی الحلقة(. کهن‌ترین منبع راوی حدیث میان 
امامیه، تفســیر عیاشــی اســت )عیاشــی، 1380 ق: 137/1( بااین‌حال، روایت مذکور 
میان جوامع حدیثی اهل سنت دارای شهرت بیشتری است )ابن حبان، 1433 ق: 

533/1؛ بیهقی، 1413 ق: 301/2؛ متقی هندی، 1401 ق: 132/16(.
عظمــت عــرش در مقابل کرســی: علمای شــیعه در مــورد محتــوای حدیث نگاه 
مشــابهی بــا یکدیگر دارند؛ ازجمله برخی معتقدند جســم احاطــه‌دار عرش از هرآن 
چه که ممکن است بر آن احاطه گیرد )حتی کرسی( نیز بزرگ‌تر است و حدیث نیز 
مؤید این معناســت )ملاصدرا، 1383: 455/3( و بعضی دیگر معتقدند این حدیث، 
اجمــالاً اشــاره بــه ظرفیــت عــرش دارد )فیــض کاشــانی، 1406 ق: 505/1؛ 1415 ق: 
282/1(. به‌صورت کلی، شارحان حدیث شیعه، روایت را مؤید اثبات عظمت عرش 

در مقابل کرسی می‌دانند.
ح این حدیث پرداخته و معتقدند: روایت  گروهی از محدثان اهل‌ســنت نیز به شــر
حاضر عظمت کرســی را به‌عنوان جســمی بزرگ و دارای طول وســیع اثبات می‌کند 
گر زمین و  )ابن‌فورک اصفهانی، 1958 م: 458( و این عظمت به‌گونه‌ای است که ا
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آسمان‌های هفتگانه وسعت یابند و به هم متصل گردند نسبت به عرش و کرسی 
صغیر محســوب می‌شــوند )ســیوطی، 1427 ق: 24( درنهایت برخــی نیز برآنند که 
کرسی موجودی تحت عرش است و آسمان‌ها نیز تحت کرسی قرار دارند و حدیث 

نیز مؤید همین معناست )ابن‌حجر عسقلانی، 1379 ق: 411/13(.
به‌صورت کلی، نگاه ابن فورک اصفهانی و سیوطی مشابه ملاصدرا و فیض کاشانی 

است اما نگاه ابن‌حجر تنها مستنبط مکان کرسی و آسمان‌ها از روایت است.
امــام صــادق )ع( می‌فرمایــد: عــرش متفرد از کرســی اســت و کرســی جنبــه ظاهری 
اهِرُ مِنَ 

َ
بَــابُ الظّ

ْ
غیــب اســت که آفرینــش و اشــیاء از آن سرچشــمه می‌گیرند )هُــوَ ال

بِدَعِ(؛ اما عرش جنبه باطنی )الْعَــرْشُ هُوَ الْبَابُ الْبَاطِنُ( 
ْ
عُ ال

َ
ذِی مِنْــهُ مَطْل

َّ
غَیــبِ ال

ْ
ال

غیب است که علم کیف، وجود، قدر، حد، مکان، مشیت، صفت اراده، علم الفاظ، 
حرکات و علم عود و بدأ از آن سرچشمه می‌گیرد )شیخ صدوق، 1398 ق: 321(.

عــرش و کرســی دو مظهــر متفــاوت علم الهــی: دیدگاه شــارحان حدیث در عین 
وجــود برخــی از مشــابهت‌ها، دارای تفاوت‌هــای مهمــی اســت برای نمونــه علامه 
مجلســی به‌صــورت کلــی بــاور دارد عرش و کرســی در ایــن موضع، بــه معنای علم 
بــوده درنتیجــه بر یک مفهوم اطلاق می‌شــوند افزون بر این مورد، عرش و کرســی 
از یک‌جهــت نیــز مشــترک‌اند؛ زیــرا هــر دو از امور غیبــی بوده و از حــواس )عادی( 
پنهان‌انــد درنتیجــه، عرش و کرســی دو جنبه از علم الهی را شــکل می‌دهند با این 
تفــاوت کــه کرســی علم متعلق بــه اعیان موجودات اســت کــه تمامی آن‌هــا اعم از 
آسمان‌ها و زمین و هرآن چه که میانشان است با تمام حقایقشان به‌وسیله کرسی 
ظهــور و بــروز می‌یابند؛ امــا عرش علم متعلق به کیفیت اشــیاء، مقادیــر و احوالات 

جزئی آن‌هاست )مجلسی، 1403 ق: 33-32/55(.
علامه طباطبایی همانند مجلســی معتقد اســت عرش و کرسی در مقام غیب واحد 
هســتند لذا کلمه »وصل« در حدیث صله‌ی کلامی اســت به این معنا که در لغت و 
زبــان، عــرش و کرســی از هم جدا می‌شــوند )لکن العرش فی الصلــة الکلامیة متمیز 
مــن الکرســی لأن هــذا المقــام فی نفســه ینقســم إلــی مقامین و ینشــعب إلــی بابین 
لکنهمــا مقرونان غیر متباینین()علامــه طباطبایی، 1390 ق: 166/8(. بااین‌حال، 
به نظر می‌رسد تعبیر »فی الوصل« اشاره به مقام ظهور و نیز جدا شدن برای خلق 
گانه  یک‌چیــز اســت؛ به‌عبارت‌دیگر در مقــام ظهور، عرش و کرســی دو مفهوم جدا

دارند و کرسی دارای مقامی پایین‌تر از عرش است.
علامــه طباطبایــی در ادامــه مظهریت عرش و کرســی را متفاوت از علامه مجلســی 
تشــریح می‌کنــد و بــر این پایه عقیده دارد کرســی منشــأ ایجــاد امور جدیــد و بدیعه 
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بــوده و علــم ناظــر جزئیات امور هســتی را شــامل می‌شــود )لأنّ الکرســی هــو الباب 
الظاهــر الــذی منــه مطلع البدع و منها الأشــیاء کل‌هــا أی طلوع الأمــور البدیعة علی 
غیــر مثــال ســابق(. برای مثال کســی از یــک راه می‌رود و ســپس مســیرش را تغییر 
می‌دهــد این‌گونــه تغییــر و تحــولات به کرســی مربوط اســت )همــان: 166/8(؛ اما 
عــرش بــر کلیت هســتی احاطــه دارد به این معنا که علمی اســت که شــامل کلیات 
هســتی و وقایــع اســت برای نمونــه در مثال راه رفتن، علم عرشــی تنهــا به علم راه 
رفتــن تعلــق می‌گیــرد و دخالتــی در تغییــر و تحــولات آن به‌صــورت مســتقیم ندارد 

)همان: 167/8(.
معنای ســخن و مثال علامه طباطبایی بر این مبنا اســتوار است که کرسی ناظر به 
علل ناقصه اســت )لازمه علم و توجه به علل ناقصه توجه به تغییرات و چگونگی 
عمــل تک‌تــک علت‌هــا اســت(؛ اما عرش ناظر به علت تامه اســت و ایــن دو باهم 
منافاتــی ندارنــد بــه ایــن دلیل کــه هر دو بــه افعال علــم دارند اما عــرش به‌صورت 
کلــی بــوده و کرســی نیز در جزئیات امــور دخالت دارد. این مفســر در آخر بحث باور 
دارد چنین معنایی از عرش و کرســی دارای مناســبت لغوی اســت؛ زیرا همان‌گونه 
کــه دســتورات و تدابیــر ســلطنت یک پادشــاه از تخت و کرســی او نشــئت می‌گیرد، 
دســتورات و تدابیــر هســتی نیــز از جانــب عرش و کرســی اســت با این تفــاوت که از 
عــرش دســتورات کلــی صــادر می‌شــود و کرســی دســتورات و تدابیر جزئی را شــامل 
می‌شــود همان‌گونــه کــه یک پادشــاه یک دســتور کلــی را صــادر می‌کنــد )از جانب 
عــرش( و همان دســتور توســط عمــال به مراحــل پایین‌تر می‌رســد و درنهایت اجرا 
می‌شــود )از جانب کرســی( )فإن الکرســی: الذی یظهر فیه أحکام الملک من جهة 
عمالــه و أیدیــه العمالــة، و کل منهم یعمل بحیال نفســه فی نوع مــن أمور المملکة 
و شــئونها... لکنّهــا جمیعــا تتوافــق و تتحد فی طاعــة أحکام العرش: کرســی محلّ 
ظهــور و بــروز دســتورهای فرمانــروا به‌وســیله عمــال اوســت. بــر ایــن پایــه، تمامی 
عمــال فرمانــروا امور مختلــف مملکت را از ناحیه خــود اداره می‌کننــد... اما همگی 
زیــر فرمان عرش »حکومت کلی پادشــاه« قرار دارند()علامــه طباطبایی، 1390 ق: 
167/8(. بااین‌حــال برخــی محققــان بــاور دارند دیدگاه علامــه طباطبایی در یکی 
دانستن عرش و کرسی با دو جنبه‌ی اجمال و تفصیل با مبانی فلسفی او در برخی 
موارد سازگار نیست و ابهاماتی در جایگاه عقول عرضی پدید می‌آورد. بر این پایه، 
مطابــق مبانی فلســفی علامه، به‌ویژه در بحث عقــول، چنین وحدتی با پذیرش یا 
نفی عقول عرضی هماهنگ نیست. او از یک‌سو عرش را در عالم عقول می‌نشاند؛ 
ولــی درعین‌حال وجــود عقول عرضی را انکار می‌کند؛ ایــن تناقض باعث ابهام در 
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جایگاه دقیق عرش و کرســی می‌شــود )مرتضی‌زاده بامری و حســن‌زاده کریم آباد، 
.)228 :1403

در اشکال نخست، منتقدان کلام علامه طباطبایی را بر عقول و مجردات محض 
حمــل نموده‌انــد، حال آن‌که علامه تصریح دارد عرش و کرســی ناظر به دومرتبه از 
علــم و قــدرت الهی‌اند؛ به‌گونــه‌ای که عرش، مرتبه اجمالی و کلــی علم و قدرت؛ و 
کرســی، مرتبه تفصیلی و فعلی آن اســت. این برداشــت صرفاً ناظر به شــئون علم و 
قــدرت الهی اســت. ازنظر هستی‌شناســی نیــز علم و قــدرت الهی مرتبــه‌ای بالاتر از 
عقول عرضی و طولی است. مطابق نگاه منتقدان، اشکال دوم آن است که علامه 
عــرش و کرســی را بــر عقول عرضــی حمل می‌کنــد، درحالی‌کــه ایشــان به‌صراحت، 
نســبت میان این دو را نه عرضی بلکه طولی دانســته اســت. بر این اســاس، عرش 
مقام اجمال و کرسی مقام تفصیل است و کرسی در طول عرش قرار دارد؛ بنابراین 
نسبت میان این دو، طولی است و رابطه عرضی عرش و کرسی مراد علامه نیست.
 ابن‌عربــی نیــز در برخــی از آثــارش راجــع به عــرش بر آن اســت این کلمه از اســماء 
مقیــده اســت بــه این معنا کــه حقیقت اســامی و آن کمالی که خداوند داراســت، در 
عــرش ظهــور می‌یابــد و برای اثبات ایــن موضوع به قرآن و ســنت اســتناد می‌کند. 
ک  بُّ  رَ

َ
آیــات و روایــات دالّ بــر این موضوع از نگاه این مفســر عبارت‌انــد از: »إِذْ قَال

رْضِ خَلِیفَةً« )بقره/30(. در روایت نیز پیامبر )ص( فرموده 
َ
أ

ْ
ئکةِ إِن‌ِی جَاعِلٌ فی ال

َ
مَل

ْ
لِل

اســت: »خلــق آدم علــی صورته«. در همین راســتا، اســتقرار انســان در مقام خلافت 
الهــی و خلــق به‌صــورت الهــی، دالّ بــر ایــن موضوع اســت که انســان آیینــه تجلی 
کمالات الهی بوده و آدمی، مظهر عرش الهی است )ابن عربی، بی‌تا:129/2(. علت 
اطــاق صفــت مقیــده به عــرش در این موضوع نهفته اســت که ابن‌عربــی همانند 
علامــه طباطبایــی باور دارد عرش در مقام ظهور کلی اســت. بر ایــن پایه، محتمل 

است نگاه علامه طباطبایی متأثر از این ادعای ابن‌عربی باشد.
به‌صــورت کلــی نــگاه علامه مجلســی با ظاهــر حدیث مخالفــت دارد بــه این دلیل 
کــه ایــن محــدث با تشــریح نظر خــود از عرش و کرســی، کرســی را بزرگ‌تــر از عرش 
جلــوه داده اســت؛ امــا نظر علامــه طباطبایی با ظاهــر حدیث ســازگاری دارد زیرا با 

توضیحات این مفسر، عرش در مقام احاطه و عظمت بزرگ‌تر از کرسی است.
ةُ 

َ
عَرْشُ فیِ وَجْهٍ هُــوَ جُمْل

ْ
امــام صــادق )ع( فرمــود: عرش در یــک معنا جمله خلــق )ال

کرْسِــی وِعَــاؤُهُ( و از جنبــه دیگر، عرش 
ْ
ــقِ( اســت و کرســی ظرف آن اســت()وَ ال

ْ
خَل

ْ
ال

گاه ســاخته )هُــوَ  علمــی اســت کــه خداونــد انبیــاء، رســل و حجت‌هایــش را از آن آ
ه و حُجَجِه(؛ اما کرســی علمی اســت که جز 

َ
نْبِیاءَهُ وَ رُسُــل

َ
یهِ أ

َ
هُ عَل عَ اللَّ

َ
طْل

َ
ذِی أ

َّ
مُ‌ال

ْ
عِل

ْ
ال
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 مِنْ 
ً
حَدا

َ
یهِ أ

َ
هُ عَل مْ یطْلِعِ اللَّ

َ
ذِی ل

َّ
مُ ال

ْ
عِل

ْ
ــیُ هُوَ ال رسِّ

ُ
خدا کســی از آن مطلع نیســت )الک

نْبِیائِهِ وَ رَسُولِهِ وَ حُجَجِهِ )ع(()شیخ صدوق،1403 ق: 29(.
َ
أ

تفــاوت عرش و کرســی: از میان مفســران و شــارحان حدیث امامیــه، تنها گروهی 
معــدود قســمت اول حدیــث را تشــریح نموده‌انــد و عقیــده دارند منظــور از عبارت 
»جملة الخلق« در معنای عرش، عالم جسمانی است و منظور از »وعاؤه« دوعالم 
ملکــوت و جبــروت اســت کــه عالم جســمانی بر آن‌ها مســتقر اســت؛ ازایــن‌رو عالم 
جســمانی به‌وســیله ایــن دوعالــم پابرجاســت )فیــض کاشــانی، 1415 ق: 283/1( و 
برخــی دیگــر نیــز معتقدند منظور از عبــارت »جملة فی الخلــق« جنّات و لذت‌های 
جســمانی نورانی همانند حور و قصور اســت )مجذوب تبریزی، 1429 ق: 247/1(، 

منظور از »وعاؤه« نیز نوری است که مخلوق و محاط است )همان: 298/2(.
اســتنباط فیــض کاشــانی از حدیــث، نشــان می‌دهــد که عرش و کرســی بــا یکدیگر 
گانه دلالت می‌کنند. دیدگاه مجذوب تبریزی  تفاوت داشته و هریک بر عالمی جدا
دارای ابهام اســت و مشــخص نیســت با کدام قرائن و دلایل عرش را به بهشــت و 

لذت‌های جسمانی و کرسی را به نوری مخلوق و محاط معنا نموده است.
امام صادق )ع( فرمود: عرش بزرگ‌تر از کرسی است و کرسی بر آن، به علت عظمت 

کرْسِی )طبرسی، 1403 ق: 352/2(.
ْ
نْ یحِیطَ بِهِ ال

َ
عْظَمُ مِنْ أ

َ
هُ أ

َ
احاطه ندارد؛ فَإِنّ

  احاطــه عــرش و کرســی: محققان شــیعی دیدگاه‌هــای متعدد؛ اما تقریباً مشــابهی 
ح نموده‌اند: »عــده‌ای از آن‌ها باور دارند کرســی جســمی  دربــاره ایــن حدیث مطــر
اســت کــه میــان عرش قرار دارد و عرش جســمی اســت که بر کرســی احاطــه دارد و 
در ادامــه معتقدنــد بــرای هر واحد عرش و کرســی دو معناســت: اولــی، علم محیظ 
و دومی، جســم محیط اســت« )ملاصالح مازندرانــی، 1382 ق: 126/4(؛ اما توضیح 

بیشتری از علم و جسم ارائه نمی‌دهند.
برخی دیگر از محققان شــیعی عقیده دارند کرســی جســمی اســت غیر از آســمان‌ها 
و زمین که زیر عرش قرار دارد و حاوی عالم جســمانی اســت و عرش نیز بر کرســی 
هماننــد یــک ســقف، مســتقر اســت )فیــض کاشــانی، 1415 ق: 282/1( و در همیــن 
راســتا، گــروه آخــری معتقدنــد، عرش جســم محیط بر کرســی اســت همان‌گونه که 

کرسی بر آسمان‌های هفتگانه احاطه دارد )کبیر مدنی شیرازی، 1409 ق: 13/2(.
بــه نظر می‌رســد ملاصالــح مازندرانی بر آن اســت تا منظور عظمت عــرش را تبیین 
نمایــد و بــر همین اســاس، عرش را محیط بر کرســی می‌دانــد به‌نحوی‌که در عالم 
تمثیل کرســی درون آن قرارگرفته اســت و سپس به معنای عرش و کرسی پرداخته 
و لذا هریک را به جســم و علم احاطه‌دار معنا نموده اســت؛ اما توضیح بیشــتری از 
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این جســم یا علم ارائه نداده اســت. فیض کاشانی نیز نظری مشابه ملاصالح دارد 
از این نظر که عرش را مســتقر و محیط همانند یک ســقف برای کرســی می‌داند با 

این تفاوت که برای کرسی جسمانیت قائل است.
امــام صــادق )ع( فرمود: کرســی از عرش وســیع‌تر و دارای عظمت بیشــتری اســت 
و آســمان‌ها و زمیــن و هــر آنچــه در آن‌هاســت و نیز عرش در کرســی در کرســی قرار 
کرْسِی 

ْ
عَرْشَ وَ کلَّ شَی‌ءٍ فیِ ال

ْ
رْضِ، وَ ال

َ
أ

ْ
مَوَاتِ وَ ال کرْسِی وَسِعَ السَّ

ْ
 بَلِ ال

َ
دارند: فَقَال

)کلینی، 1407 ق: 132/1(.
عظمت کرســی مقابل عرش: برخی از محدثان امامیه معتقدند وجود کرســی در 
عــرش و عرش در کرســی با هــم منافاتی ندارند زیرا هر یــک از این دو وجود ضمن 
ارتباطشــان بــا یکدیگــر، هرکــدام به‌نحــوی‌ متفــاوت از هم عمــل می‌کننــد به این 
صورت که وجود کرسی در عرش عقلی اجمالی به نحو اعلی است و بر این اساس، 
وجود عرش در خودش و وجود کرســی در عرش به‌صورت نفســانی تفصیلی اســت 
)ملاصدرا،1383: 361/3( به‌عبارت‌دیگر، کرسی مظهر تفصیلی عرش است و عرش 

نیز مظهر اجمالی و کلی کرسی است درنتیجه، این دو منافاتی باهم ندارند.
از نگاهــی دیگــر، برخــی از شــارحان حدیــث بــاور دارنــد عــرش کتاب خداســت که 
همه‌چیــز »کلّ شــیء« در آن روشــن اســت و بــه همیــن علــت، امــام عبــارت »کلّ 
شــیء« را آورده اســت در ادامه نیز معتقد اســت کرســی به معنای حفظ و نگهداری 
ج نمی‌شــود )ملاخلیل قزوینــی، 1429 ق: 331/2( و  الهــی اســت و چیزی از آن خار
درنهایت برخی نیز بنا بر ظاهر حدیث، عرش و کرسی را به معنای علم دانسته‌اند 
یا آن‌ها را به معنای دوعالم مجرد از جســمانیت تفســیر می‌کنند )فیض کاشــانی، 

1406 ق: 506/1(.
گانه‌انــد که به هم  ازنظــر ملاصــدرا، مطابــق روایت، عــرش و کرســی دو موجود جدا
مرتبــط و متصــل هســتند. در همیــن راســتا، ملاخلیــل بــر پایــه عبارت »کلّ شــیء« 
چنین نتیجه‌ای را گرفته است اما مشخص نیست چگونه عبارت معصوم را صرف 
ح  شــباهت کلامــی، به قرآن پیوند زده اســت. فیض کاشــانی نیز احتمالاتــی را مطر

نموده؛ اما هیچ‌یک را انتخاب نکرده است.
امــام صــادق )ع( فرمــود: کرســی موجــودی اســت که آســمان‌ها و زمیــن و هر آنچه 
رْضُ وَ مَا بَینَهُمَا فیِ 

َ
أ

ْ
ــمَوَاتُ وَ ال  السَّ

َ
میان آن دو قرار دارد، درون کرســی اســت )فَقَال

مُ 
ْ
عِل

ْ
عَرْشِ هُوَ ال

ْ
کرْسِــی( و عرش علمی اســت که کســی اندازه‌اش را نمی‌داند )وَ ال

ْ
ال

حَدٌ قَدْرَه()شیخ صدوق، 1398 ق: 327(.
َ
ایقْدِرُ أ

َ
ذِی ل

َّ
ال

مقایسه کلی عرش و کرسی از حیث عظمت: از میان محدثان و شارحان روایات 
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شیعه، عده اندکی باور دارند مطابق روایت، عرش و کرسی به یک معنا هستند و هر 
دو به معنای علم یا جســم محیط به آســمان‌ها و زمین می‌باشند )شیخ حرعاملی، 
1418 ق: 228/1(. قرائن نشــان می‌دهد حر عاملی بر اســاس ظاهر توصیف کرســی 
و عــرش در روایــت، چنین معنایــی را اراده نموده اســت؛ ازاین‌رو تفاوتی میانشــان 
قرار نمی‌دهد. از نگاهی دیگر، به نظر می‌رسد حدیث دالّ بر عظمت عرش مقابل 
کرســی اســت زیرا عرش بنا بر روایت به‌اندازه‌ای وســیع اســت که جز خداوند کسی 

اندازه‌اش را نمی‌داند؛ اما کرسی وسعتش تنها محدود به آسمان‌ها و زمین است.
تبییــن کلــی روایــات تفــاوت عــرش و کرســی: بررســی مجمــوع احادیــث مــروی از 
اهل‌بیــت )ع( همــراه با دیدگاه‌های شــارحان حدیث درباره مضمــون این روایات، 
کــی از ایــن موضــوع اســت کــه اولاً عــرش و کرســی ضمن برخــی شــباهت‌ها، دو  حا
گانــه دارنــد، ثانیــا در روایات، بیشــتر به عظمت عرش در برابر کرســی  ماهیــت جدا
کید شده است، ثالثاً تنها یک روایت مؤید عظمت کرسی در برابر عرش است که  تأ
با دقت در مضمون آن مشــخص می‌شــود که عظمت کرســی از جهت مقام خلقت 
نســبت به عرش، دارای وضوح و تبیین بیشــتری اســت به‌عبارت‌دیگر، کرســی به 
جزئیــات امــور الهی تعلــق می‌گیرد و بر این اســاس در بیرون دارای نمود بیشــتری 

است اما در مقام عظمت، عرش از کرسی بزرگ‌تر و محیط بر آن است.
درهرحــال، مراجعــه بــه آیــات مرتبــط با عــرش هماننــد: »هُــوَ رَبُّ الْعَــرْشِ الْعَظِیمِ« 
)نمــل/27( نشــان می‌دهــد که این کلمه همانند کرســی محدود به حدود نیســت؛ 
زیرا کرســی در آیه 255 بقره وســعتش به آســمان‌ها و زمین محدودشــده اســت اما 
محاط عرش در آیات مرتبط مشــخص نیســت و درنتیجه، عرش از کرســی بزرگ‌تر 

است.

نتیجه‌گیری
حاصل جستار حاضر در پاسخ به پرسش‌های تحقیق این است که:

1. با مقایســه تفاســیر فریقین با موضوع تفاوت عرش و کرســی مشــخص می‌شــود 
عموم مفســران شــیعه ضمن توجه به معنای لغوی عرش و کرســی، این دو واژه را 
به معنای غیر ظاهری تأویل نموده‌اند تا شــبهات برآمده از معنای ظاهری عرش 
و کرســی همانند تجســیم و تشبیه را دفع نمایند. بر این اساس، عرش بنا بر دلایل 
زبان‌شناســی، قرآنی و روایی مظهر صفت مُلک الهی دانســته‌اند که به‌صورت کلی 
بر موجودات احاطه داشته و آن‌ها را تدبیر و اداره می‌کند؛ ازاین‌رو کرسی را به علم 
الهی تأویل نموده‌اند که بر عالم هســتی احاطه دارد اما توســط عرش محاط است 
و تدبیــر و علــم جزئــی امــور عالم نیــز از جانب کرســی به‌صورت تفصیلی اســت. در 
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همین راستا، تفاسیر اهل‌سنت حول محور تفاوت عرش کرسی به دو گروه تقسیم 
می‌شــوند: دســته اول عــرش و کرســی را بــه همان معنــای ظاهری تأویــل نموده و 
میان آن دو تفاوتی قائل نمی‌شــوند و شــبهات برآمده از این تفســیر را نیز بی‌پاسخ 
می‌گذارنــد درحالی‌کــه گــروه دوم ضمــن اعتراف بــه تفاوت عرش و کرســی، این دو 
کلمه را به معنای غیر ظاهری تأویل نموده‌اند و به‌صورت کلی عرش و کرسی را به 
معنای دو صفت متفاوت مُلک و علم دانسته‌اند اما برخلاف امامیه، ماهیت عرش 
و کرسی به‌عنوان مُلک و علم را تبیین و تفصیل نمی‌کنند درحالی‌که گروهی دیگر 
از اهل‌ســنت، انطباق معانی مصداقی همانند قلب را برای عرش و کرســی مناسب 

می‌دانند.
2. مفســران موافــق اتحــاد عرش و کرســی، دلیل اعتقــاد خود را بر مشــابهت لغوی 
عــرش و کرســی بنــا می‌کننــد و بــر این پایــه، معنای ایــن دو کلمــه در قــرآن را یکی 
دانســته‌اند و درنتیجــه معنای عرش و کرســی را بر ظاهر حمــل می‌کنند. در همین 
راســتا، گروهــی دیگــر مفســران، بــرای دفــع شــبهه تجســیم برآمــده از نــگاه اولــی، 
هماننــد معتزلــه هــردو کلمه را تأویل نموده‌اند و بر اســاس مشــابهت زبان‌شناســی 
میان عرش، کرســی و مُلک، منظور از هر دو واژه را مُلک الهی دانســته‌اند. مفسران 
مخالف اتحاد عرش و کرسی دلایل متنوعی برای اثبات نگاه خود اقامه نموده‌اند. 
در همیــن راســتا، گروهــی از آن‌ها باور دارند عرش ازنظر زبان‌شناســی با مُلک الهی 
تناســب دارد و معنای کرســی نیز مطابق شواهد لغوی و قرآنی به معنای علم است 
امــا دســته‌ای دیگــر، به شــواهد لغوی و قرآنی توجهــی ننموده‌اند و بر این اســاس، 
پایه‌های ادعای خود را به احادیث مؤید تفاوت عرش و کرســی اســتوار ســاخته‌اند 

درنتیجه، عرش و کرسی را از نگاه ماهوی متفاوت می‌دانند.
3. روایــات اهل‌بیــت )ع(، مؤیــد تفــاوت عــرش و کرســی اســت؛ ازایــن‌رو بــا دیدگاه 
موافقــان اتحــاد ایــن دو کلمــه در تعارض اســت بااین‌حال، نگاه مفســران مخالف 
ل تفاوت‌هایــی با روایات معصومین  اتحــاد این دو کلمه نیز ازنظر محتوا و اســتدلا
دارا اســت بــه ایــن معنا که گذشــته از ضعف و اشــکال دلایل این مفســران، روایات 
اهل‌بیــت )ع( به‌صــورت کلــی؛ امــا بــا وضــوح و جامعیــت بیشــتری میــان عــرش و 
کرســی تفــاوت نهاده‌انــد و به‌روشــنی هریــک از آن‌هــا را مظهــر دو صفــت متفــاوت 
الهی دانســته‌اند درهرحال، باوجود مشــابهت کلی دیدگاه این دســته از مفسران با 
روایــات، بــرای درک بهتر تفاوت عرش و کرســی ازنظر ماهوی، بایســتی به روایات 

اهل‌بیت )ع( رجوع نمود.
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کبر غفاری، قم: انتشــارات جامعه  شــیخ صدوق، محمد بن علی )1403 ق(: »معانی الأخبار«، تحقیق: علی‌ا

مدرسین، چاپ اول.
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إحیاء  شیخ طوسی، محمد بن حسن )بی‌تا(: »التبیان فی تفسیر القرآن«، تحقیق: احمد عاملی، بیروت: دار
التراث العربی، چاپ اول.

شــیخ حرعاملــی، محمــد بــن حســن )1418 ق(: »الفصــول المهمة فــی أصول الأئمــة«، قم: مؤسســه معارف 
اسلامی امام رضا )ع(، چاپ اول.

طبرانی، سلیمان بن احمد )2008 م(: »التفسیر الکبیر«، اردن: دارالکتاب الثقافی، چاپ اول.
طبرسی، احمد بن علی )1403 ق(: »الإحتجاج«، تحقیق: محمدباقر خرسان، مشهد: نشر مرتضی، چاپ اول.

طبرسی، فضل بن حسن )1372(: »مجمع البیان فی تفسیر القرآن«، تحقیق: فضل‌الله یزدی، تهران: نشر 
ناصر خسرو، چاپ: سوم.

طبری، محمد بن جریر )1412 ق(: »جامع البیان فی تفسیر القرآن«، تحقیق: بیروت: دارالمعرفة، چاپ اول.
علامــه طباطبایــی، محمدحســین )1390 ق(: »المیــزان فــی تفســیر القــرآن«، بیــروت: مؤسســة الأعلمــی 

للمطبوعات، چاپ دوم.
عیاشــی، محمد بن مســعود )1380 ق(: »التفســیر«، تحقیق: هاشم رســولی‌محلاتی، تهران: مطبعة العلمیة، 

چاپ اول.
إحیاء التراث العربی،  فخــر رازی، محمــد بن عمر )1420 ق(: »التفســیر الکبیر )مفاتیح الغیب(«، بیــروت: دار

چاپ سوم.
فرات کوفی )1410 ق(: »التفسیر«، تحقیق: محمد کاظم، تهران: وزارة الثقافة، چاپ اول.

ک، چاپ اول. فضل الله، محمد حسین )1419 ق(: »من وحی القرآن«، بیروت: دار الملا
فیض کاشانی، محمد محسن )1415 ق(: »الصافی«، تصحیح: حسین اعلمی، تهران: مکتبة الصدر، چاپ دوم.

فیــض کاشــانی، محمــد محســن )1406 ق(: »الوافی«، تحقیق: حســین بجنــوردی، اصفهــان، المکتبة امام 
امیرالمؤمنین )ع(، چاپ اول.

قرطبی، محمد بن احمد )1364(: »الجامع لأحکام القرآن«، تهران: ناصر خسرو، چاپ اول.
قطب، سید )1425 ق(: »فی ظلال القرآن«، بیروت: دارالشروق، چاپ سی و پنجم.

کبر غفاری، تهران: دارالکتب الإسلامیة، چاپ  کلینی، محمد بن یعقوب )1407 ق(: »الکافی«، تحقیق: علی‌ا
چهارم.

ح صحیفة سید الساجدین«، قم:  کبیر مدنی شــیرازی، ســید علی خان )1409 ق(: »ریاض السّــالکین فی شــر
دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول.

ماتریدی، محمد بن محمد )1426 ق(: »تأویلات أهل السنة«، تحقیق: مجدی باسلوم، بیروت: دار الکتب 
العلمیة، چاپ اول.

متقی هندی، علی بن حســام )1401 ق(: »کنز العمال فی ســنن الأقوال و الأفعال«، بی‌جا: مؤسســة الرســالة، 
چاپ پنجم.

مجــذوب تبریــزی، محمــد )1429 ق(: »الهدایا لشــیعة أئمــة الهدی«، تحقیــق: محمدحســین درایتی، قم: 
دارالحدیث، چاپ اول.

مجلسی، محمد باقر )1403 ق(: »بحار الأنوار«، بیروت: دارالوفاء، چاپ دوم.
مجلسی، محمد باقر )1404 ق(: »مرآة العقول فی شرح أخبار آل الرسول«، تهران: دارالکتب الإسلامیة، چاپ دوم.
مصطفوی، حسن )1430 ق(: »التحقیق فی کلمات القرآن الکریم«، بیروت: دارالکتب العلمیة، چاپ سوم.

 مرتضــی‌زاده بامــری، حســن و حســن‌زاده کریم آباد، داود )1403(: »بررســی تطبیقی حقیقت عرش و کرســی 
از منظــر علامــه طباطبایــی و مکتب عرفانی ابــن عربی«، مجله آموزه‌های قرآنی، دوره بیســت و یکم، 

صص 205-232.
ح الکافی«، تحقیق: محمدحســین درایتی، قم: دارالحدیث،  ملاخلیل قزوینی )1429 ق(: »الشّــافی فی شــر

چاپ اول.
ح الکافی«، تهران: المکتبة الإسلامیة، چاپ اول. ملاصالح مازندرانی، محمد )1382 ق(: »شر

ملاصدرا، محمد بن ابراهیم )1361(: »التفسیر«، تحقیق: محمد خواجوی، قم: نشر بیدار، چاپ دوم.
ملاصدرا، محمد بن ابراهیم )1383(: »شرح أصول الکافی«، تهران: نشر مطالعات و تحقیق فرهنگی، چاپ اول.
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Detailed Abstract
Research objective:
Although Islam, as a comprehensive religion, provides guidance in the Qur’an for 
regulating familial and marital relationships, certain Qur’anic expressions are to-
day often misunderstood, leading critics to accuse the text of condoning violence 
against women. One such expression is the term “wa-aḍribūhunna” in Qur’an 4:34. 
This verse, in the context of male authority (qiwāmah) and the three-tiered ap-
proach to dealing with a wife’s nushūz (disobedience), has long been the subject 
of discussion and debate among jurists and exegetes, while also attracting criticism 
from opponents of Islam.
The present study aims to answer the following questions: What is the precise 
meaning of the term “wa-aḍribūhunna” in Qur’an 34? What interpretation of the 
root verb ḍ-r-b can address and refute the aforementioned objections? How does the 
use of ḍ-r-b and its derivatives in the Qur’an, especially in conjunction with terms 
such as waʿiẓ (admonition) and hajr (separation or withdrawal), illuminate a new 
and contextually appropriate understanding of the verse?

Methodology:
This study was conducted using a descriptive–analytical approach, involving the 
comparative examination and critical analysis of the interpretations of various ex-
egetes. In addition, the study critically reviewed and evaluated both well-known 
Persian and non-Persian translations of the verse, as well as the commentaries of 
classical and contemporary scholars, employing a comparative methodology to 
highlight differences in interpretation and assess their accuracy.
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Researche findings:
This study, considering the sequential stages mentioned in the verse, in-
terprets “ḍarb” not as physical striking, but rather as admonition and cor-
rective measures, excluding any form of absolute or conditional harm or 
abuse toward women, which would be contrary to their dignity and Islamic 
teachings. According to this verse, the recommended steps to improve mar-
ital relations are as follows: first, admonition (waʿiẓ); second, separation 
in bed or turning away from the spouse (hajr); and third, ḍarb, understood 
as a pedagogical, ordered, and corrective measure, implying a temporary 
withdrawal from the marital bed rather than any form of physical violence.
            
Final concolusion:
Based on the   foregoing analysis, this noble verse not only safeguards 
women’s rights but also serves to protect the family structure from po-
tential disintegration. It provides sequential strategies aimed at preventing 
divorce and restoring harmony within the marital relationship. The verse 
emphasizes a process of gradual correction to revive affection (mawaddah) 
and mercy (raḥmah) in the household. Importantly, both sound reason and 
Islamic law do not consider the cultivation of marital harmony to involve 
violence, as indicated by the context of the verse, which seeks to prevent 
the occurrence of divorce. This is further underscored in the concluding 
part of the verse: “If they obey you thereafter, do not seek a way against 
them”—highlighting that the ultimate goal is reconciliation and the preser-
vation of family unity rather than coercion or harm.
Most related studies on the subject of disciplining women interpret the term 
“wa-aḍribūhunna” as permitting physical chastisement of a wife in response 
to her nushūz (disobedience), following the first two stages of admonition 
(waʿiẓ) and separation in bed (hajr), as an effective strategy in marital re-
lations. However, the conditions prescribed for such physical discipline in 
these interpretations are inconsistent with the spirit of Islamic teachings and 
divine mercy, with women’s dignity and legal rights, with the educational 
methods of the Prophets and the saints, and even with sound reasoning.In the 
present study, the stages of a husband’s response to the fear of a wife’s nushūz 
(disobedience) are explained according to the sequential process outlined in 
Qur’an 4:34: admonition and advice (waʿiẓ), turning away from the wife 
in bed (hajr), and finally, separation from the marital bed. The term “ḍarb” 
is interpreted here as the last stage of this three-tiered process—a gradual, 
corrective, and advisory measure aimed at family cohesion and the internal 
reformation of the wife. This method is presented as an appropriate strategy 
to restore the wife to the center of affection and marital harmony. Certain 
Prophetic traditions support this understanding, and with this interpretation, 
there is no need for unnecessary or unacceptable conditions. Moreover, this 
approach removes grounds for objections or misunderstandings propagated 
by critics of Islam regarding the verse in question.

Keywords: Qur’an 4:34, religious violence, disciplining women, striking 
women.
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عدم درک صحیح از برخی تعابیر قرآنی، باعث شده است تا افرادی، این کتاب را به تجویز خشونت 
« در آیه 34 سورۀ نساء است. این آیه با توجه  علیه زنان متهم کنند. یکی از این تعابیر، »وَاضْرِبُوهُنَّ
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و مناقشــۀ منتقــدانِ قــرآن از ســوی دیگر بوده اســت. نتایج ایــن پژوهش که بــه‌ روش توصیفی و با 
تحلیل انتقادیِ آراء مفســران انجام‌شــده، گویای آن اســت که گفتمان این آیه، متفاوت از گفتمانی 
اســت که پژوهش‌گران در پژوهش‌های پیشــین به آن رســیده و مفســران به تفسیر و تحلیل مراحل 
آن پرداخته‌اند. نوشــتار پیش‌رو با توجه به سِــیر مراحل »ضَرب« در آیۀ مذکور، »ضربِ زن« را غیر از 
زدن، تنبیه و آزار زن به هر شــکلِ مطلق و مقیّد آن دانســته و این مســئله، برخلاف کرامت زن و در 
تعارض با آموزه‌های دینی اســت. بر اســاس این آیه، راهکارهای بهبودِ روابط زناشــویی به ترتیب: 
وَعظ، هجر )دوری در بستر خواب و پُشت کردن به همسر( و پس‌ازآن مرحلۀ ضرب )دوری از بستر 

خواب( به‌عنوان یک امر ارشادی، ترتیبی و تربیتی معرفی‌شده است.
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1. بیان مسئله
یکــی از نیازهــای امــروز جامعــۀ اســامی و مجامع علمی، پاســخ به شــبهاتی اســت 
کــه فکــر و ذهن بســیاری از افــراد، به‌ویــژه جوانان را به خود مشــغول کرده اســت. 
ازجمله شــبهاتی که در نظام خانواده وجود دارد، مســئلۀ تنبیه بدنی زن اســت که 
ی النِّسَــاءِ بِمَا 

َ
امُونَ عَل  قَوَّ

ُ
جَال با اســتناد به آیه 34 ســورۀ نســاء بیان‌شــده اســت: »الرِّ

الِحَاتُ قَانِتَاتٌ حَافِظَاتٌ  مْوَالِهِمْ فَالصَّ
َ
نْفَقُوا مِنْ أ

َ
ی بَعْضٍ وَ بِمَا أ

َ
هُ بَعْضَهُمْ عَل لَ اللَّ

َ
فَضّ

مَضَاجِعِ 
ْ
وهُــنَّ فیِ ال ــهُ وَاللاتِی تَخَافُونَ نُشُــوزَهُنَّ فَعِظُوهُنَّ وَاهْجُرُ غَیــبِ بِمَــا حَفِظَ اللَّ

ْ
لِل

هَ کانَ عَلِیا کبِیرًا«؛ مردان  یهِنَّ سَبِیلا إِنَّ اللَّ
َ
طَعْنَکمْ فَلا تَبْغُوا عَل

َ
بُوهُنَّ فَإِنْ أ وَاضْرِ

را بر زنان تســلط و حق نگهبانی اســت به‌واســطۀ آن برتری که خدا برای بعضی بر 
بعضی مقرر داشته و هم به‌واسطۀ آن‌که مردان از مال خود نفقه دهند، پس زنان 
شایســته، مطیع شــوهران و در غیبت آنان حافظ باشــند؛ ازآن‌رو که خدا هم حفظ 
ک هســتید، باید نخســت آنان را  فرمــوده اســت و زنانــی کــه از نافرمانی آنــان بیمنا
گر باز مطیع  گر مطیع نشــدند( از خوابگاه آنــان دوری گزینید و )ا موعظــه کنید و )ا
نشــدند( آنــان را تنبیه کنید، چنانچه اطاعت کردند، دیگــر راهی بر آن‌ها مجویید 

که همانا خدا بزرگوار و عظیم‌الشأن است.
خداوند در این آیه علاوه بر بیان قوّامیت مرد نسبت به زن، به نشوز زن و وظیفۀ 
مــرد در مقابــل او نیز اشــاره می‌کند. وجود عباراتی چون قوّامیت، تفضیل، نشــوز و 
ضَرب، ســبب شــده اســت که این آیه، یکی از بحث‌انگیزترین آیات، نزد مفســران 
باشد و نظرات متفاوت و گاه متناقضی از سوی آنان بیان شود و راهِ اشکال و انتقاد 
گذاریِ سرپرستی  را بر دگراندیشان و منتقدان باز کند؛ تا جایی که برخی از آن‌ها، وا
و قوامیت زن به مرد و برتر شمردن مردان و جواز تنبیه بدنی زن را برخلاف عدالت 
و برخــی آن را مغایــر بــا مبانی حقوق بشــر و برخی دیگر، قرآن را هم‌نــوا با قوانین و 

رسوم جاهلیت و بازتاب فرهنگ زمانه دانسته‌اند.
یکــی از مباحــث مهــم، مســئلۀ حفظِ کرامت و جایگاه زن اســت و منظــور از کرامت 
زن، همان وجود و هســتیِ شــرافت‌مندانۀ انسانی اوست که آیات و روایات فراوانی 
بــه ایــن موضوع پرداخته اســت. دین مبین اســام باوجود دســتور به »عاشــرِوهُنَّ 
کید زوجین به صلح و ســازگاری با  بِالمَعــروف« )نســاء/19(- حتی بعــد از طلاق و تأ
یکدیگــر- در آیــه 34 ســوره نســاء نیز، بــه ترتیب نکاتــی )موعظه، دوری از بســتر، 
ضــرب زن( را در رابطــۀ زن و شــوهر، مقــرر نمــوده اســت که تحلیل و بررســی آن در 

نوشتار پیش‌رو ضرورت دارد.
 » باری، نوشتار حاضر در پی آن است تا به این سؤالات پاسخ دهد که »وَاضْرِبُوهُنَّ
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در آیــه 34 ســورۀ نســاء چــه معنایــی را در بــردارد؟ چــه تفســیری از واژۀ »ضــرب« 
می‌توان به دســت داد که خطّ بطلانی بر شبهات پیش‌گفته باشد؟ تطبیق معنای 
واژۀ ضرب و مشتقات آن در قرآن و هم‌نشینی آن با واژۀ »وعظ و هجر« چه مفهوم 

جدیدی را روشن می‌کند؟

2. پیشینه پژوهش
در مورد آیۀ 34 سورۀ نساء، مقالات فراوانی نوشته‌شده است که در ادامه به آن‌ها 

اشاره می‌شود:
مهریــزی)1384( در پژوهشــی بــا عنــوان »تطــور دیدگاه‌ها در تفســیر آیه ۳۴ ســوره 

نساء«، هفت دیدگاه پیرامون این آیه گزارش و تحلیل کرده است.
غــروی نائینی و مصطفوی‌فرد)1393( در مقالۀ »بررســی رویکرد مفســران در آیۀ 34 
ســوره نســاء«، به بررسی راه‌حل‌های ســه‌گانه در تفســیر این آیه پرداخته‌اند. به نظر 
نویســندگان، بــروز رفتاری خشــن‌مآبانه از جانب مــرد در کنترل رفتار زن بســیار مؤثر 
اســت و زنــان هم به مردانــی گرایش دارند که حسّ حمایــت را در آنان برانگیزند؛ اما 
هدف درمان است و با شدت زدن، سبب تضییع حق وی می‌شود؛ بنابراین زدن باید 
به‌گونه‌ای باشد که موجب دیه نشود، مثل هُل دادنِ ملایم. این نوع برخورد همراه 
بــا جذبــه از ناحیــه مرد نه‌تنها نفــرت در زن ایجاد نمی‌کند بلکه زن بــه این تکیه‌گاهِ 
خویش دل‌خوش می‌کند و این تحلیل از انگیزۀ ضرب، مؤید آن است که استفاده از 

راهکارهای سه‌گانه در آیه، به خوفِ نشوز منوط شده است نه به خود نشوز.
‌پــور مــولا و جلالی)1394( در مقاله »بررســی فقهی تنبیه بدنــی زوجه« به این نکته 
ع از ارائه ابزار ســه‌گانۀ »موعظه، هجرانِ فراش و  دســت‌یافته اســت که هدف شــار
ایــراد ضــرب«، خواه به نحو تخییــری و خواه به نحو ترتب اولویت، چیزی نیســت 
کم شــدن اســباب تحکیم عنصر  جــز کمک بــه بهبود روابط فی‌مابین زوجین و حا

محبت و سازش بین آنان.
شــاهرودی و بشــارتی)1399( در مقالــه »بــاز پژوهــی ضــرب زنــان در آیه 34 ســوره 
کنشِ عملیِ ملایم  نساء«، »ضرب« به معنای زدن را رد می‌کنند و آن را به معنای وا

و تغییر در رفتار و سخت‌گیری در نفقه دانسته‌اند.
فتاحی‌زاده، حســین‌نتاج و طاهری)1400( در پژوهشــی جدید بــا عنوان »رویکردی 
ریشه‌شناختی به واژه قرآنی ضرب«، معتقدند که با توجه به شواهد ریشه‌شناختی، 
معنــای کتــک زدن بــرای ضرب تأیید نمی‌شــود و در هیچ‌یک از زبان‌های ســامی، 
 » معنای کتک زدن و تنبیه برای ضرب نیامده است. نویسندگان برای »اضْرِبُوهُنَّ

در آیه 34 نساء، معنای روی‌گرداندن و رفتن را پیشنهاد کرده‌اند.



71

ساء
ۀ ن

ور
س

 3
ۀ 4

 آی
در

ن« 
وه

ضرب
 »ا

ول
دل

ن م
مو

یرا
ن پ

سرا
مف

اء 
د آر

 نق
ی و

س
برر

سال دهم
شماره اول
پیاپی: 19

بهار و تابستان
1404

آهنگــر داودی، حســین‌نتاج و فتاحــی‌زاده)1401( در پژوهشــی با عنــوان »بازخوانی 
روایــت ســبب نزول آیــۀ قوامیّت مردان )نســاء/ 34(‌ با تکیه‌بر روش تحلیل اســناد 
ـ متــن«، از بررســی نســخه‌های مختلف روایت ســبب نــزول آیۀ 34 نســاء معتقدند 
این روایت در متون تفســیری متقدم شــیعی نیامده که نشــانگر عدم اعتبار آن نزد 
مفســران متقدم شــیعی اســت. همچنین این تفسیر، دچار اشــکالات کلامی است و 

نمی‌تواند به‌عنوان پایه‌ای در تحلیل آیۀ 34 نساء استفاده شود.
در خصــوص نــوآوری این نوشــتار بایــد گفت تحلیــل واژۀ ضرب و گفتمــان روایات 
مربوطــه، همگــی در جهت اصلاح یک فرآیند ترتیبی و تربیتیِ ســه مرحله‌ای اســت 
و هیــچ منافاتــی بــا حقــوق زن و تکریم شــخصیت و جایــگاه او ندارد و این جُســتار 
ســعی دارد تا اشــکالاتی را که بر پژوهش‌های پیشــین وارد اســت با نگاه و تفسیری 
دیگر، پاســخ دهــد. دیدگاهی کــه در پژوهش‌های پیش‌گفته، یافت نشــد؛ هرچند 
در مقالات فتاحی‌زاده و همکاران و نیز شاهرودی و بشارتی، معنای زدن نفی‌شده 
است و نویسندگان معنای روی‌گرداندن را پیشنهاد کرده‌اند؛ اما نگاه آنان با تفسیرِ 
ســه مرحلــه‌ای از آیــۀ مذکور و تفاوت مرحله ســوم بــا دوم- که نگارنــدگانِ تحقیق 
حاضر بدان اشاره‌کرده‌اند- متفاوت است. همچنین در این پژوهش، ترجمه‌های 
موجود و مشــهور به زبان‌های فارســی و غیرفارســی و نیز تفاسیر مفسران، موردنقد 

و بررسی قرارگرفته است.

3. مفهوم‌شناسی واژگان آیه 34 نساء
در ابتــدا ســه واژه مهم و کلیدی آیه 34 ســوره نســاء موردبررســی قــرار می‌گیرد تا بر 

اساس آن، نقد تفاسیر صورت پذیرد.
معناشناســی واژۀ نشــوز: »نشوز«، از مادۀ »نشز« به معنای زمینِ مرتفع و بلند است 
و نشــوز زن یعنی بغض و سرکشــی او نســبت به شــوهر خود؛ گویا زن، خویشتن را از 
مطیع بودن مرد بالا می‌کشد و خود را در دسترس او قرار نمی‌دهد )راغب‌اصفهانی، 
اســت  شــوهردار  زن  کــردن  نافرمانــی  از  عبــارت  ع  شــر در  نشــوز   .)495  :1387
)حســینی‌جرجانی، 1404: 343/2( و ناشــزه، »زنی اســت که از اطاعت شوهر بیرون 
رود و دیگر حق نفقه، پوشــش و ســکونت ندارد و حتی گفته‌شــده که نشــوز یکی از 
گناهان کبیره و مانع قبولی طاعات است.« )طیب، 1378: 73/4(. در روایتی، امام 
ک نشوز زن را عدم تبعیت او می‌داند: »نشوز زن آن است که در  صادق )ع( نیز ملا

فراش )همبستر شدن( از شوهر تبعیت نکند« )ابن‌بابویه، 1401: 521/3(.
برخی مفســران، نشــوز را به معنای ســرپیچی از اطاعت شــوهر با تکبر دانســته‌اند 
)طباطبایــی، 1388: 345/4؛ امیــن اصفهانــی، بی‌تــا: 63/4( و برخــی دیگر، نشــوز 
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را بــه معنــای نافرمانــی از اطاعــت امــورِ واجب شــوهر گفته‌اند )شــاه‌عبدالعظیمی، 
1363: 422/2(. جــوادی آملــی، ســربرتافتنِ همســر از تمکیــن، بــدون قیــد تکبر را 
»نشــوز« دانســته اســت و زن را در صورت عدم تمکین در آمیزش، »ناشزه« می‌نامد 
)جــوادی آملــی، 1392: 547/18(. دیدگاهــی کــه برخــی از فقهــا نیز بــه آن متمایل 
شده‌اند )نجفی، 1404: 31؛ موسوی‌خمینی، 1390: 543/3(. البته در مقابل، برخی 
ح‌شده، معتقدند نشوز به معنای عدم  پژوهش‌گرانِ معاصر با نقد دیدگاه‌های مطر
تمکین از شــوهر نیســت؛ بلکه جمع شدن و همراهی غیرجنسی با غیر شوهر است 

)براریان و همکاران، 1398: 67(.
بایــد گفــت در اصطــاح قرآنــی، نشــوز به معنــای حالتی اســت که نتیجه ســرتافتن 
متکبرانه از قوانین و مقتضیات الزامی و ترجیحی پیوند زن‌وشوهری است. پیدایش 
آن نیــز ســیر تدریجــی دارد و نمی‌تــوان گفــت یک‌باره پدیــد آمده اســت. به همین 
( و نفرمود: )واللاتی نشزن(. همچنین زمینه  دلیل فرمود: )وَاللاتِی تَخَافُونَ نُشُوزَهُنَّ
پیدایش آن در زن و مرد یکســان اســت، ولی در هر یک به‌گونه‌ای و با نشــانه‌های 
ویژه، چنان‌که برخی از نشانه‌ها نیز مشترک هستند، پدیدار می‌شود؛ زیرا زن و مرد 
افزون بر وظایف و آداب مشترک، آداب و وظایف ویژه‌ای نیز از نگاه قرآن دارند که 
در آیۀ 34 بدان اشاره‌شــده اســت. )نک: حکیم‌باشــی، 1380( از ســوی دیگر در آیه 
« خوف از نشوز، غیر از نشوز است؛ یعنی زن  محل بحث، عبارت »تَخَافُونَ نُشُوزَهُنَّ
در عین تمایل به زندگی، حالت و رفتاری نشــوزآمیز دارد و هنوز به نشــوز نرســیده 
گر سه  و ارائه راهکارهای ســه‌گانه بعدی برای جلوگیری از نشــوز اســت، چه اینکه ا
راهــکار پیشــنهادی افاقــه نکرد و زن به نشــوز رســید، دیگر ادامه زندگی مشــترک، 
ممکن نخواهد بود و راهکار نهایی، طلاق اســت که از مفهوم مخالف عبارت »فَإِنْ 
گر این راهکارها مؤثر بود  یهِنَّ سَــبِیلاً« به دســت می‌آید؛ یعنی ا

َ
طَعْنَکمْ فَلا تَبْغُوا عَل

َ
أ

و زن، مطیع شد، راهی بر آن‌ها نجویید و در غیر این صورت تنها راهِ ممکن، طلاق 
و جدایی است که از تفسیر واژه »سبیل« در آیه به دست می‌آید.

معناشناســی واژۀ هجــر: هَجْــر و هِجْــرَان از هجرت به معنای دور شــدن انســان از 
دیگــری بــا بدن یا با زبان و یا با دل و قلب اســت )راغب‌اصفهانــی، 1387: 833( یا 
از هُجر به معنای دشــنام و درشــت‌گویی اســت )ابن‌فارس، 1404: 35/6؛ طریحی، 
1375: 517/3(. از حســن بصری نقل‌شــده اســت که هُجر به معنای ســخن درشت 
گفتــن اســت: »واهجروهــنّ أی قولــوا لهــن: هُجــراً فــی المضاجــع و هــو الِإغلاظ‍‌ فی 
القــول« )حمیــری، 1420: 6879/10(. در مــورد تفســیر هجر و در تبییــن نظر مختار، 

دیدگاه مفسران و صاحب‌نظران بررسی خواهد شد.
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معناشناســی واژۀ ضــرب: از نــگاه عمــده مترجمان و مفســران و اهل لغــت، معنای 
حقیقی و اولیۀ »ضرب«، همان برخورد فیزیکی است و بقیه معانی یا مجازی است 
یــا فقــط در صورت آمدن حــرف اضافۀ خاص، قابل اراده از واژه »ضرب« می‌شــود. 
بر این اســاس، معجم مقاییس‌اللغه تصریح دارد که ضرب به معنای زدن اســت و 
معانی دیگر از باب اســتعاره از این واژه، اراده می‌شــود )ابن‌فارس، 1404: 397/3(. 
ابن‌منظــور، ضــرب را بــه معانــی زدن )با دســت، عصا، شمشــیر، شــاق و...(، رفتن 
و ســیر کــردن، وصف کــردن، بیان کــردن )ضرب‌المثل(، زدن چیزی بــه چیز دیگر 
دانسته است )ابن‌منظور، 1408: ۵۵۱/1(. زبیدی نیز این معانی را برای ضرب آورده 
اســت: سیروســفر؛ طلب رزق؛ اقســام و انواع؛ اعــراض و روی‌گردانی؛ عســل غلیظ؛ 
لاغرانــدام؛ و بــاران نم‌نــم )زبیدی، 1414: 166/2(؛ اما با بررســی آیات قرآن که واژۀ 
»ضرب« و مشــتقاتش در آن‌ها به‌کاررفته اســت، درمی‌یابیم که بیشــتر معانی فعل 
»ضــرب«، چــه بــه صیغۀ متعــدی چــه غیرمتعــدی، کاربردهایی مجــازی از مفهوم 
»کناره‌گیری، ترک، جدایی و دور کردن« هستند: »الشی یُضرب مثلاً« یعنی گزینش 
و جدا کردن تا آشکار و روشن شود )طباطبایی، المیزان، 1388: 432/12(؛ »الضرب 
فــی‌الارض«؛ یعنی مســافرت و دوری )همــان، 96/5(، »الضرب علــی‌الُاذن«؛ یعنی 
جلوگیــری از گوش دادن )همــان، 344/13(، »ضرب الصفح عن‌الذکر«؛ یعنی ترک 
کردن و دور ســاختن )همان، 125/18(، »ضرب الحق و الباطل«؛ یعنی جداسازی و 
آشکار ساختن آن‌ها )همان، 461/11(. در تأیید این قول می‌توان به نظر ابن‌منظور 
گهانی و ضربتی  استناد کرد که می‌گوید: »ضرب گویای یک نوع افتراق و جدایی نا

است که با نوع تدریجیِ آن، فرق می‌کند« )ابن‌منظور، 1408: 451/1(
این در حالی اســت که قریب به اتفاق مترجمان و مفســران، ضرب را به معنای زدن 
آورده‌اند. البته برخی مفســران برای ضرب، قیود و شــروطی را بیان کرده‌اند؛ ازجمله 
اینکه برخی ضرب را مباح ولی ترک آن را افضل دانسته‌اند )مغنیه، 1424: 317/2(؛ 
ک و امثال آن تفسیر کرده‌اند )آلوسی،  برخی ضرب )زدن( را به‌صورت ملایم و با مسوا
ح )آزار کننده، رنج دهنده( دانسته‌اند  1415: 25/3(؛ برخی هم ضرب را زدن غیر مبرّ
)قرطبــی، بی‌تــا: 172/5(. ازنظــر فخر رازی، زدن زمانی رواســت کــه غیر ضرب، قطعاً 
مفید و نافع واقع نشود )فخر رازی، 1420: 318/3(. زمخشری، ضرب را به معنی زدن 
و پس از دو مرحله وعظ و هجر و در صورت عدم نتیجه دادن این دو مراحل دانسته 
اســت. وی در تفســیر دیگــری از ضــرب که به‌صــورت »قیــل« آورده اســت، می‌گوید: 
کراه بر جماع و رابطه زناشویی دانسته‌اند که البته  »برخی ضرب را به معنای اجبار و ا

آن را قول سنگینی می‌داند« )زمخشری، 1403: 507/1(.
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علامه طباطبایی معتقد است از سیاق آیه فهمیده می‌شود که باید ترتیب را رعایت 
گر کســی  گونــی از کیفــر دادن معرفــی می‌کند؛ زیرا ا کــرد. وی ترتیــب را وســایل گونا
بخواهد شــخصی را کیفر دهد، طبیعتاً از درجه ضعیف آن شــروع می‌کند و ســپس 

کیفر را به‌تدریج شدید و شدیدتر می‌کند )طباطبایی، 1388: 345/4(.
جوادی آملی با تنبیه بدنی دانســتن ضرب، معتقد اســت »واو« عطف برای مطلق 
جمــع اســت؛ ولــی در آیــۀ مذکور، به قرینۀ تناســبِ حکــم و موضــوع و روایات باب، 
بــرای ترتیــب واقعــی از خفیــف بــه ثقیــل و از آن بــه اثقل اســت کــه مراتــب نهی از 
گر با موعظه زن از گناه »نشــوز« دســت کشــید، نوبت به هجر نمی‌رســد و  منکرند؛ ا
چنانچــه بــا هجر و قهر، تمکین میسّــر شــد، نیازی به تنبیه بدنی نیســت )جوادی 
آملی، 1392: 562/18(. البته بعداً بحث خواهد شد که بحث در آیه، خوف از نشوز 

است و نه خود نشوز.
در انــدک تفاســیری، ضــرب برخــاف معنــای زدن آمــده اســت؛ ازجملــه در تفســیر 
غرائــب القــرآن، ضرب به معنای ضربه روحی با تازیانۀ جدایی تفســیر شــده اســت 

ج، 1416: 415/2(. )نظام‌الاعر
آمنــه ودود1 )۱۹۵۳ م( قرآن‌پــژوه و اصلاح‌گــرای اســامی معاصــر در کتــاب »قرآن و 
زن«، با شــیوه هرمنوتیکی متأثر از دیدگاه‌های فضل الرحمان، جایگاه زن در قرآن 
را بررسی کرده است. وی یکی از دیدگاه‌های خود راجع به زن را ذیل همین آیه 34 
ح کرده و ضرب را در این آیه، به معنای به مســافرت بُردن زن دانســته  نســاء مطر
اســت )Wadud,Qur’an and Women(. معنایی که گرچه با لغت سازگار است، اما 
نه از روایت و نه از سیاق آیات مؤیدی ندارد؛ چون پس از دو مرحله تنبیهی اول و 

دوم، مسافرت جایگاهی نخواهد داشت.
یکــی از پژوهش‌گران معاصر، ســه معنای محــوری را برای ضرب در قرآن ذکر کرده 
اســت: 1. متصل کردن/ به هم پیچیدن/ بســتن، 2. ســوختن/ ســوزاندن، 3. ترک 
کــردن/ قطــع کردن. به نظر وی، معنای اول )متصل کردن و بســتن( قابل تطبیق 
بر بیشــتر واژه‌های ضرب در قرآن اســت. به نظر می‌رســد از دیدگاه ایشــان، ضرب 
در هیچ‌یــک از آیــات قــرآن، بــه معنــای تنبیــه و زدن نیامــده و در آیــه موردنظر نیز 
بــه معنــای روی‌گردانان و رفتن اســت )فتاحــی‌زاده و همــکاران، 1400: 28(. به نظر 
می‌رســد هــرگاه قــرآن کریــم خواســته باشــد از مفهــوم »زدن«، معنــای آزار و اذیــت 
جســمانی و تنبیه را اراده کند، از واژۀ »ضرب« اســتفاده نکرده، بلکه از لفظ »جَلد« 
انِی فَاجْلِدُوا کلَّ وَاحِدٍ مِنْهُمَا« )نور/ 2(؛ واژۀ  انِیةُ وَالزَّ نیز بهره بُرده است، مانند »الزَّ

1. Amina Wadud
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»جَلد« از »جِلد« گرفته‌شده است که محل احساس درد و رنج است.
پژوهش پیش‌رو از بین معانی گفته‌شده برای ضرب، معنای اعراض و روی‌گرداندن 
کید دارد و در پی اثبات این است که ضرب در آیه 34 سورۀ نساء پیش از  را مورد تأ

آن‌که تنبیه بدنی باشد، معنایی اخلاقی دارد.

4. نقد و بررسی ادله ضرب به معنی زدن
در تفســیر آیۀ 34 ســورۀ نســاء، بیشــتر تفاسیر، شــیوۀ یکســانی را در پیش‌گرفته‌اند 
« را بــه کتــک زدن معنــا کرده‌انــد )ابن‌عاشــور، 1405: 116/4؛ قطب،  و »وَاضْرِبُوهُــنَّ
لات و بعضــا  1387: 63/2؛ طباطبایــی، 1388: 546/4( و در ایــن مســیر بــه اســتدلا

گونی دست زده‌اند. توجیهات گونا
از نگاه این گروه، تنبیه بدنی تنها در مورد افراد وظیفه‌نشناســی مجاز شمرده‌شــده 
اســت کــه هیچ وســیلۀ دیگری بــرای اصلاح آنــان مفید واقع نشــود. ایــن موضوع، 
مســئلۀ تازه‌ای نیســت که به اسلام منحصر باشــد. در تمام قوانین دنیا هنگامی‌که 
طُــرق مســالمت‌آمیز بــرای وادار کــردن افــراد بــه انجــام وظیفــه، مؤثر واقع نشــود، 
متوســل به خشونت می‌شــوند، نه‌تنها از طریق ضرب، بلکه گاهی در موارد خاصی 
مجازاتی شدیدتر از آن نیز قائل می‌شوند که تا سر حدّ اعدام پیش می‌رود )مکارم 
شــیرازی، 1374: 373/3 و 374(. همان‌طــور کــه در کتــب فقهــی نیز آمده اســت، 
تنبیه باید ملایم و خفیف باشــد، به‌طوری‌که نه موجب شکســتگی و مجروح شدن 
و نــه باعث کبودی بــدن گردد. روانکاوان امروز معتقدند کــه جمعی از زنان دارای 
حالتی به‌ نام »مازوشیســم، آزارطلبی« هســتند و گاه که این حالت در آن‌ها تشــدید 
می‌شــود، تنهــا راه آرامــش آنــان تنبیــه مختصر بدنی اســت؛ بنابراین ممکن اســت 
ناظر به چنین افرادی باشــد که تنبیه خفیف بدنی در مورد آنان جنبۀ آرام‌بخشــی 
دارد و یــک نــوع درمــان روانــی اســت )همــان، 373/3 و 374(. البته بایــد حد آن 
مشــخص باشــد و به‌ سلامتی زن آسیب نرســاند و دربرگیرندۀ اهانت و اضرار نباشد 
)ابن‌عاشــور، 1405: 119/4-118(. در نقــد ایــن نظر باید گفت کــه حکم کلی قرآن را 
بــه دلیــل بیماریِ عــده‌ای خاص نمی‌توان تفســیر یا تأویلِ نامناســب کرد و چنین 

تبیینی را که با کرامت زنان در تعارض است، ارائه نمود.
ظاهراً صاحبانِ نظر فوق، هیچ مجالی برای رویکردی متفاوت به این آیه و یا تفسیر 
آن به ‌شیوه‌ای دیگر باقی نگذاشته‌اند. برخی )طباطبایی، 1388: 545/4( این مسئله 
ح و به‌سرعت از آن عبور کرده‌اند. به‌هرحال، آیۀ یاد شده در تفاسیر و نیز  را اجمالاً طر
مباحث حقوق زن، محل مناقشه و اختلاف‌نظر است تا جایی که قرآن‌پژوهانی چون 
آیــت‌الله معرفــت را به عقیدۀ نســخ آن با توصیه‌های معصومان دربارۀ حفظ شــأن و 
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کرامت زن در سنت معصومان واداشته است )معرفت، 1382: 578(.
نکته دیگر در این مسئله، حکم ضرب و تنبیه است که برخی ضمن پذیرش ضرب 
به معنای تنبیه بدنی، آن را حکمی ارشادی و غیر واجب دانسته‌اند و خوف نشوز 
را به معنای آشــکار شــدن نشانه‌های نشوز تفســیر کرده‌اند )امین اصفهانی، بی‌تا: 
63/4( و در مقابــل، برخــی آن را حکــم مولــوی و واجــب می‌داننــد )جــوادی آملی، 
1392: 547/18(. آیــت‌الله جــوادی آملی، ســه مرحله وعظ، هجــر و ضرب را از باب 
امربه‌معروف و نهی از منکر از وظایف مرد می‌داند و ضمن تصریح به ترتیبی بودن 
این سه مرحله، تنبیه بدنی زن را در مرحله آخر و به شرط آشکار شدنِ نشوز و علم 

بدان می‌داند نه‌فقط خوف از نشوز )همان(.
همچنیــن از نــگاه مفســرانی کــه عمدتاً ضــرب را به معنــای تنبیه بدنی زن تفســیر 
کرده‌انــد، مــرد در تنبیــه زن آزاد نیســت تا هر طور که مایل اســت عمل نماید، بلکه 

باید شرایط خاصی را به ‌شرط ذیل رعایت کند:

شرط اول: قصد اصلاح
از نــگاه ایــن گروه، قــرآن کریم، هدف از تنبیــه بدنی زن را پرهیز دادن زن از نشــوز 
و درنتیجــه اصــاح او می‌دانــد، به‌گونــه‌ای که زن وظایف خود را نســبت به شــوهر 
انجــام دهــد. بــه نظر ســید قطــب »کتــک زدن زن زمانی انجــام می‌گیــرد که خطر 
شــکاف، کج‌رفتــاری و بدکرداری کانــون خانواده را تهدید می‌کنــد و چنین مقرراتی 
جهــت درمــان کج‌اندیشــی و کژ راهی اســت« )قطــب، 1387: 63/2(. از نگاه دیگر، 
گــر کتــک زدن زن توهینــی بــه مقــام زن تلقی شــود، ولی بــرای حفظ خانــواده از  »ا
خطــر ســقوط و پاشــیدگی، کار لازمــی باشــد، قابل‌تحمــل اســت« )جعفــری، 1376: 
433/2(. برخــی دیگــر نیــز، زدن زن را به جهــت برگرداندن نظــم و انضباط داخل 
خانــه لازم می‌داننــد )مدرســی، 1419: 75/2(. ازنظــر گروهی دیگــر، تنبیه بدنی زن 
باید برای جلوگیری از پاشــیدگی خانواده باشــد تا شــکایت به دادگاه بُرده نشــود و 

اسرار خانوادگی محفوظ بماند )قریشی، 1377: 357/2(.
همــه دیدگاه‌هــای مذکور، شــرط اصلی تنبیــه زن را قصد اصلاح و حفــظ خانواده از 

سقوط دانسته‌اند؛ گرچه در شیوه تنبیه، اختلاف زیادی بین آن‌ها وجود دارد.

شرط دوم: خفیف بودن
در این‌کــه ضــرب زن چگونــه و چه ویژگی‌هایی داشــته باشــد، آیه 34 ســورۀ نســاء 
اطلاق دارد و هرگونه زدن را شــامل می‌شــود و این‌که با چه وســیله‌ای بزند هم آیه 
اطلاق دارد و هیچ محدودیتی را شامل نمی‌شود، ولی مفسران آن را بر پایه روایات 
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و قرائنِ نقلی و عقلی محدود کرده‌اند.
برخــی بــرای خفیف بودن تنبیه بدنی زن از آیات و روایات اســتفاده کرده و معتقدند 
که مراد از زدن، استفاده از قدرت بدنی نیست. قرآن داستان حضرت ایوب پیامبر را 
وقتی سوگند یاد کرد که همسرش را بزند، چنین بیان فرمود: »و دسته‌ای از چوب‌های 
باریک خرما به دســتت گیر و با آن بزن و ســوگند خود را نشــکن، ما او را بنده‌ای صابر 

یافتیم و چه خوب بنده‌ای بود که توجه او به درگاه ما بود«1 )ص/ 44(.
رسول خدا )ص( می‌فرماید: »تنبیه بدنی نباید به نحوی باشد که اثر آن در جسم 
زن نمــود داشــته باشــد و یــا نشــانه خودنمایی و اظهار قــدرت مرد باشــد« )طبری، 
1412: 68/5(. در روایتــی، امــام باقر )ع( در تفســیر وَاضْرِبوُهُنَّ می‌فرماید: »با چوب 
ک وی را بزند« )عروســی حویــزی، 1415: 478/1(. امام صــادق )ع( نیز زدن  مســوا
ک و شــبیه آن می‌دانــد، زدنــی کــه از روی رفــق و دوســتی باشــد  را بــا چــوب مســوا

)ابن‌بابویه قمی، 1401: 521/3(.
کــه شــدید و ســخت نباشــد  ح یعنــی زدنــی  در روایــت دیگــری بــه ضــرب غیرمبــر
تصریح‌شــده اســت )حرعاملی، 1414: 230/15(. ابن‌جریر از حجــاج نقل می‌کند که 
گر شــما را در نیکی‌ها نافرمانی کرد، آنان را کتک بزنید  رســول خدا )ص( فرمود: »ا

به‌گونه‌ای که به خون‌ریزی نینجامد؛ یعنی اثر نماند« )سیوطی، 1414: 278/2(.
از نگاه مفســران دیگر، زدن نباید ســخت و طاقت‌فرســا باشــد و موجب ضرر شــود 
)همــان، 522/2(. زدن باید به‌گونه‌ای باشــد که بــه خون‌ریزی نینجامد و جراحت 
وارد نکنــد و اســتخوانی را نشــکند و از زدن بــر صــورت بپرهیــزد )زمخشــری، 1403: 
507/1(. زدن دردآور نمی‌توانــد مــورد دســتور خداونــد باشــد؛ زیــرا ایــن نــوع زدن با 
مــودّت و رحمــت ســازگاری ندارد )جــوادی آملــی، 1392: 312/18(. از نــگاهِ دیگر از 
مفســران و در پاســخ به نظر برخی از افراد که به تنبیه بدنی خفیف خرده می‌گیرند 
و ادعا می‌کنند که با چنین حالتی از زدن، جلوگیری از نشــوز زن محقق نمی‌گردد، 
شــاید حکمتش این باشــد که زن گمان کند شوهرش با او قصد مزاح و ملاعبه دارد 

)جبعی‌عاملی، 1414: 357/8(.

شرط سوم: ضرب زن در چند مرحله
گر اثر  از نــگاه ایــن مفســران، در تنبیــه بدنی باید از مرحله خفیف‌تر شــروع شــود و ا
نکرد، شــدیدتر شــود؛ یعنی ضرب بعد از طی دو مرحلۀ قبل، یعنی موعظه و هجر و 

تأثیر نکردن آن‌ها انجام می‌شود.

ابٌ )ص/ 44(. وَّ
َ
هُ أ

َ
عَبْدُ إِنّ

ْ
ا وَجَدْنَاهُ صَابِرًا نِعْمَ ال

َ
1. وَ خُذْ بِیدِک ضِغْثًا فَاضْرِبْ بِهِ وَ لا تَحْنَثْ إِنّ
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گــر اثر نکرد   امــام خمینــی دراین‌بــاره معتقد اســت که ابتــدا تنبیه، مختصر باشــد ا
به‌تدریــج به مراحل بالاتر و تنبیه شــدیدتر منتقل می‌شــود، ولــی درهرصورت نباید 
بــدن زن خونــی شــده و موجــب کبــودی و ســرخی شــود )موســوی‌خمینی، 1390: 

.)273/2

شرط چهارم: غرامت دادن مرد در صورت ایجاد جراحت
گر از ســر اتفاق و یا ناخواســته، زدن ســبب  طرفــداران ایــن تفســیر معتقدند، حال ا
جراحــت زن گــردد، مــرد باید به او غرامت بدهد. اصفهانــی ملقب به فاضل هندی 
گر با تنبیه قســمتی از اعضای بدن زن تلف گردد، شــوهر ضامن اســت؛  می‌گوید: »ا
ع فرموده برای اصلاح و تأدیب است، درحالی‌که ضربِ شدید موجب  زیرا آنچه شار

فساد می‌شود« )اصفهانی، 1416: 100/2(.
گرچــه مفســران در تفســیر آیه شــریفه اجــازه داده‌اند که شــوهر هنگام نشــوز زن و  ا
ســرپیچیِ او از اطاعت مرد می‌تواند زن را مورد ضرب قرار دهد و در این مســئله، او 
را از منکر نهی کند، ولی برای ضرب، شــرایط و مراتبی را قائل شــده‌اند که بعد از دو 
گر اصلاح نشد، مرحله سوم که ضرب باشد، محقق شود؛  مرحله )موعظه و هجر( ا
و برای نهی از منکر هم شرایط و لوازم و مراتبی لازم است، نه این‌که ضرب در اینجا 
به‌عنــوان یــک برنامه و اصل و اســاس قرار داده شــده باشــد؛ بنابراین مــرد باید در 
مراتبِ عملی، تمام تلاش و طمأنینه خود را در برطرف کردن این مشــکل از همســر 

خود داشته باشد و او را به تمکین وادارد.

5. نقد و بررسی دیدگاه مفسران
اولاً: همان‌طور که گفته شــد و با اســتناد به مقالاتی که در پیشــینه آمده، ضرب در 
آیات قرآن کریم به معنای زدن نیامده، بلکه به معنای گام برداشتن، سفر و دوری 

کردن بیان‌شده است )آل‌عمران/ 156؛ نساء/ 94 و 101؛ طه/ 77؛ مُزمّل/20(.
ثانیــا: ســنت پیامبــر )ص( دلیــل مهــم دیگــری بر عــدم ضرب زنان ناشــزه اســت؛ 
زیــرا هیچ‌گاه از آن حضرت دیده نشــد که همســرانش را کتک بزنــد )قزوینی، بی‌تا: 
638/1(. ایشــان هرگــز، هیچ‌یــک از همســرانش را به هیچ شــکلی مــورد آزار و اذیت 
گــر »ضرب« به معنــای آزار جســمی و روحی، امری  جســمانی و تحقیــر قــرار نداد و ا
الهی و راهکاری سودمند به شمار می‌آمد، ایشان اولین کسی بود که به این دستور 
عمــل می‌کــرد؛ امــا پیامبر )ص( نه‌تنهــا به این عمل دســت نمی‌زد، بلکــه به زدن 
دســتور نمی‌داد و اجازۀ این کار را صادر نمی‌فرمود. شــاید گمان شــود که همســران 
ایشــان همگــی بــر راه صلاح بوده‌اند پــس ضرب دلیلی ندارد؟ در جــواب باید گفت 
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که دو نفر از آنان به‌قدری پیامبر را آزار دادند که در مذمت رفتار آن‌ها آیات ســوره 
تحریــم نــازل شــد. همچنیــن نقل‌شــده اســت، زمانــی ابوبکــر و عمر می‌خواســتند 
دخترانشــان را کتــک بزننــد )ابوســلیمان، 2001: 175-158( کــه چــرا بــا رســول خــدا 
)ص( بــه نزاع برخاســته و آن حضرت را عصبانــی کرده‌اند، ولی پیامبر )ص( اجازۀ 
چنیــن کاری را بــه آن‌ها نداد. رفتار رســول‌الله و ســنت عملی ایشــان، همان هدف 
دیــن و درک صحیــح آیــات قــرآن اســت. این رفتــار پیامبــر )ص( اثر عملــی خود را 
در بیــان نتایــج مترتب بر ادامۀ اختلاف گذاشــت و به این درگیــری پایان داد. این 
معنا ازیک‌طرف با ماهیت روان‌شناختیِ مسئله هماهنگ است و از طرف دیگر، با 
معنای عام کاربرد مجازی واژه‌های »ضرب« و مشتقات آن در قرآن کریم مطابقت 

دارد )همان(.
ثالثــا: در مقابــل نظریــه‌ای که راه درمان بیماری مازوشیســم را ضرب و تنبیه بدنی 
می‌دانــد )مــکارم شــیرازی، 1374: 373/3 - 374( و آن را آرامش روانی برای این 
دســته از افــراد قلمــداد می‌کند، بایــد گفت: هدف قــرآن، درمان این بیمــاری برای 
زنــان نیســت بلکــه هدف قرآن از ضــرب، راه‌حلی اســت در طی یک فرآینــد تربیتی 
برای اصلاح و بازگشــت و پایبندی زنِ ناشــزه به زندگی و اســتحکام بنیان خانواده 
اســت. این‌که بیماری این دســته از زنان )مازوشیســم( و طغیان و سرکشی آنان جز 
با تنبیه و زدن درمان نمی‌گردد، دلیل نمی‌شود که این حکم را به همۀ زنان ناشزه 

تعمیم داد.
ک و...(، بعید اســت پس  رابعاً: تنبیه زن )زدن( با شــرایط خفیف؛ )با چوب مســوا
از دو مرحلۀ اول، تأثیر خاصی داشــته باشــد و چیزی جز وهن احکام الهی نخواهد 
بود؛ به‌علاوه زدن زن با کمی شدت، هیچ سودی در بهبودِ وضع خانواده که هدف 

قرآن است، ندارد و تجربه اجتماعی نشان می‌دهد که اوضاع را بدتر می‌کند.
بنابرایــن، دلایــل و مســتنداتی کــه برابر حکم ضرب بــه معنــای زدن و تنبیه بدنی 
بیان‌شــده اســت، قانع‌کننده نیســت و نمی‌توان بر اســاس آن، به زدنِ زنان حکم 
داد و آیه شریفه هم درصدد آن نیست بلکه با ارائه راهکار در طی مراحل ترتیبی و 
ارشــادی، هدفش تربیتی و درون اصلاحی برای حفظ بنیان خانواده اســت. تفسیر 
مخــرب بــه معنــای زدن و آزار و اذیت جســمانی، منافی آموزه‌هــای دینی و کرامت 

و حقوق انسانی و برخلاف روش‌های تربیتیِ سازنده و آموزه‌های رحمانی است.

6. مراحل فرآیند ترتیبی و تربیتی ضرب
گر  نحــوه برخــورد مــرد با نشــوز زن با توجه بــه انگیزه‌های مختلف فــرق دارد؛ زیرا ا
انگیزه خســتگی جســمی، روانی و افســردگی و فشــارهای ناشــی از کار باشــد، شوهر 
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باید درصدد رفع خســتگی زن یا درمان افســردگی او برآید و یا فشــار کار را برای زن 
گر انگیزه، عدم ارضای جنسی باشد، مرد باید با زن به‌عنوان یک بیمار  کم کند و ا
برخــورد کنــد و در پــی درمان او باشــد؛ زیرا در این مــوارد زن عامــداً قصد مخالفت 
گــر انگیزه‌ها موارد دیگر باشــد کــه زن با قصــد و علم به آن  بــا شــوهر را نــدارد؛ امــا ا
انگیزه‌ها، از اطاعت شوهر دوری می‌کند، طبق دستور قرآن، مرد باید سه مرحله را 
طی کند تا بتواند زن را از ناشــزه بودن بازدارد. ســه مرحله‌ای که قرآن دســتور داده 
گــر تأثیر نکرد مرحلۀ  مترتــب بر همدیگر اســت؛ یعنی مرحلــه اول را اقدام می‌کند، ا

گر باز هم نتیجه نداد، نوبت به مرحلۀ سوم می‌رسد. دوم و ا

الف( مرحله اول: پند و اندرز
قرآن کریم در آیۀ 34 سورۀ نساء، پند و اندرز را اولین راه مقابله با نشوز زن می‌داند 
گر دراین‌باره تأثیر نافرمانی، به زن گفته شــود، شــاید اثرگذار باشــد.  (؛ و ا )فَعِظُوهُنَّ
« ازاین‌روست که لازم نیست نشوز  اتی تَخافوُنَ نُشُوزِهُنَّ

ّ
این‌که قرآن می‌فرماید: »والل

گر مردی بترسد نشوز صورت  صورت بگیرد تا مرد شروع به مرحلۀ اول نماید، بلکه ا
بگیرد، می‌تواند مرحلۀ اول )موعظه( را شروع کند )طبرسی، 1351: 521/3(. علامه 
« معنای تفریع را آورده اســت و موعظه را  طباطبایــی می‌گویــد: در جملۀ »فَعِظُوهُنَّ
نتیجۀ ترس از نشوز قرار داد نه از خود نشوز، شاید برای این بوده است که رعایت 
حــال موعظــه را در بیــن علاج‌هــای ســه‌گانه کرده باشــد و بفهماند از میان ســه راه 
عــاج، موعظــه علاجی اســت که هم در حال نشــوز مفیــد خواهد بــود و هم قبل از 
نشوز و هنگام پیدا شدن علامت‌های آن و هم‌چنین مراد از خوفِ نشوز این است 

که نشانه‌های آن به‌تدریج ظاهر شود )طباطبایی، 1388: 545/4(.
واژۀ »خــوف« بیان‌کننــدۀ ایــن حقیقت اســت که هرگاه مرد احســاس خطــر می‌کند و 
نسبت به تحقق »نشوز« خوف دارد، باید برای پیشگیری از آن اقداماتی را انجام دهد 
و کسانی که معنای خوف را به معنای علم بگیرند )بلخی، 1423: 371/1؛ ابن‌مثنی، 
1381: 126/1(، بــا ایــن اِشــکال مواجه می‌شــوند که صرف »خوفِ« نشــوز موجب هجر 
و ضــرب نمی‌شــود )اردبیلــی، بی‌تــا: 536(؛ درحالی‌کــه هنــگام خــوفِ وقــوع اختلاف 
بیــن زوجین، بستگانشــان، آن‌ها را به حلّ اختــاف و ارائه راهکار، توصیه می‌کنند. از 
همین رو، به‌طریق‌اولی خداوند به‌عنوان مشاوری دلسوز و عارف به احوالات بندگان 

خویش، راهکاری را به مرد برای بازگشت خانواده به صلح و امنیت می‌دهد.

ب( مرحله دوم: هجر )دوری از همسر در محل خواب(
گــر مرحلــۀ اول نتیجــه نــداد، قــرآن می‌فرمایــد: »وَاهْجِروهُــنَّ فِی‌المَضاجِعِ« )در  ا
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بســتر از آن‌هــا دوری کنیــد(. در این‌کــه منظــور از هجــران چیســت ســه احتمــال 
وجود دارد:

1. مرد در بســتر رو برگرداند و پُشــت به همســر، با اظهار بی‌مهری بخوابد. به این 
معنــا کــه بــه بســتر زن بــرود و پُشــت خــود را بــه او نمایــد )راونــدی، 1405: 192/2؛ 
طبرســی، 1351: 43/3؛ اندلســی، 1422: 626/3(. روایتــی از امــام باقــر )ع( مؤیــد 
همیــن معناســت، آنجــا کــه می‌فرمایــد: »یَحُول ظهــره الی‌هــا«1 )ابن‌بابویــه، 1401: 

)521/3
گانه، در یک اتاق یا در دو اتاق بخوابند تا زن متنبّه شود. شیخ  2. در دو بستر جدا
گانه بخوابد  مفید معتقد است مرد مخیّر است از بستر زن دوری کند و در بستر جدا
یا در بســتر زن به او پُشــت کند. صاحب مدارک هم نظر شــیخ مفید را می‌پســندد و 
می‌گوید هر یک از این دو عمل )بســترگریزی و یا پُشــت کردن در بســتر به زن( در 

عرف، صدقِ هجر می‌کند )خوانساری، 1364: 437/4(.
3. از آمیــزش بــا او خودداری کند. در مجمع‌البیان از ســعیدبن جبیر نقل شــده اســت، 
منظور این است که از آمیزش با زن خودداری کند و علت این‌که قرآن به ترک خوابگاه 

امر کرده این است که آمیزش مخصوص خوابگاه است )طبرسی، 1351: 135/5(.
زمخشــری، مضجــع را بــه معنــای مرقــد و محــل خــواب دانســته و بــرای عبــارت 
»وَاهْجِروهُــنَّ فِی‌المَضاجِــعِ«، دو تفســیر ارائــه کــرده اســت: معنــای اول: در محــل 
خــواب آن‌هــا نخوابیــد و معنــای دوم: کنایــه از جمــاع هســت یعنی بــا آن‌ها جماع 
نکنیــد. )زمخشــری، 1403: 507/1(. وی دو تفســیر احتمالی دیگــری هم برای هجر 
با عبارت قیل آورده اســت که گویای عدم پذیرش اوســت: در تفســیر اول گفته به 
آن‌ها پُشــت کنید و در تفســیر دوم، مضجع را به معنای خانه گرفته اســت یعنی از 

خانه بیرون بروید )همان(.
طبرســی در مجمع‌البیــان، عبــارت »فی المضاجع« را ظرف بــرای هجران نمی‌داند 
بلکه آن را سبب هجران می‌داند و معتقد است معنای آن چنین است:‌ »اهجروهنّ 
من اجل تخلفهنَّ عن‌المضاجعة معکُم«؛‌ آن‌ها را به خاطر نداشــتن رابطه جنســی 
بــا شــما رهــا کنیــد )طبرســی، 1351: 68/3(. برخــی دیگــر نیــز ایــن دیــدگاه را دارنــد 
)مکی‌بن‌أبی‌طالــب، 1405: 177(؛ امــا طبرســی در جوامــع، گویــا نظــر زمخشــری را 
برگزیــده و دیــدگاه وی را آورده کــه برخلاف نظر ایشــان در مجمع اســت )طبرســی، 

.)254/1 :1412
از نــگاه علامــه طباطبایی، ظاهر جملــه »وَ اهْجُرُوهُنَّ فِی الْمَضاجِعِ« این اســت که 

 ظَهرَهُ إلیها.
َ

1. عن‌الباقر )ع(: هَجرُ المضاجَعَهِ هَوَ أن یُحَوّل
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بســتر محفوظ باشــد، ولی در بســتر با او قهر کند، مثلاً در بســتر به او پُشــت کند و یا 
ملاعبه نکند و یا طور دیگری بی‌میلی خود را به او بفهماند، گو اینکه ممکن است 
با مثل این عبارت جدا کردنِ بســتر نیز اراده بشــود، ولی بعید اســت )معمولاً وقتی 
بخواهنــد بگوینــد بســترت را از او جــدا کــن، نمی‌گوینــد در بســتر از او کنــاره بگیر(. 
علامــه معنــای اول را تأییــد می‌کند؛ زیــرا مضجع به لفظ جمع آمــده و چون منظور 
از آن، جدا کردن مضجع بوده اســت، پس دیگر به حســب ظاهر احتیاج نبود کلمه 
نامبــرده را بــه لفــظ جمع بیــاورد و کثرت را بفهماند )زیرا کســی، همســرش مضاجع 

دارد که هر شب با او بخوابد( )طباطبایی، 1388: 545/4(.
ح‌شــده از بین این ســه احتمال، آنچه در این آیه با توجه  با توجه به احتمالات مطر
به سیر مراحل به ذهن می‌رسد، احتمال اول یعنی پشت کردن به همسر، صحیح‌تر 

باشد که روایت امام باقر )ع( و نظر برخی مفسران نیز این نکته را تأیید می‌کند.
گر پرسش شود که این مرحله چه فایده‌ای دارد؟ باید گفت: زن طالب قلب و  حال ا
وجود مرد است و می‌خواهد در قلب مرد نفوذ کند و همۀ قلب و روح وی را تسخیر 
کند؛ ازاین‌رو، بسترگریزی مرد و روی تُرش کردن و پشت به وی خوابیدن برای زن 
بسیار آزاردهنده است. وقتی مرد در بستر به زن پشت کند، زن احساس می‌کند که 
دل و قلب مرد به وی پشــت کرده اســت و نیز از این راه حبّ و بغض زن نســبت به 
گر زن محبتی نسبت به شوهرش داشته باشد،  شــوهر روشن می‌شــود؛ درحالی‌که ا
گر محبت او نســبت  تحمل چنین وضعیتی برای او دشــوار خواهد بود و بالعکس ا

به شوهر کم باشد، اندکی صبوری و مدارا خواهد کرد.

کناره‌گیری از بستر زن( ج( مرحله سوم: ضرب )
گــر پنــد و انــدرز فایــده‌ای نکرد و زن بــه قهر و جدایــی مرد هــم بی‌اعتنایی نمود،  ا
نوبــت بــه ســومین مرحلــه اصلاحــی می‌رســد و آن ضرب اســت کــه نشــانگر نهایت 
نارضایتی شــوهر از زن اســت. اصطلاح ضرب در اینجا معرکه آراء شــده و اشــکالات 
« در این آیه، به‌صراحت،  زیادی را از خود به‌جای گذاشته است. تعبیر »واضْرِبُوهُنَّ
اذن قرآن جهت تنبیه زنان از خوف نشوز است. در بحث ضرب و تنبیه زن، برخی 
مفسران و پژوهشگران ضرب را به معنای زدن گرفته و با پذیرش این پیش‌فرض، 
گر حکم است  ســؤال کرده‌اند آیا زدن، حق مرد اســت یا حکمی اســت به ســود او و ا
چگونه است؟ از نوع اباحه، کراهت، استحباب یا وجوب است؟ که در پی آن فخر 
رازی به نقل از شافعی حکم ضرب را اباحه و ترک آن را افضل می‌داند )فخر رازی، 
1420: 93/5( و از عطــا نیــز نقل‌شــده کــه از آیه، اباحه فهمیده می‌شــود )ابن‌عربی، 

1376: 42/1( و گویا از مراد اصلی خداوند دور شده‌اند.



83

ساء
ۀ ن

ور
س

 3
ۀ 4

 آی
در

ن« 
وه

ضرب
 »ا

ول
دل

ن م
مو

یرا
ن پ

سرا
مف

اء 
د آر

 نق
ی و

س
برر

سال دهم
شماره اول
پیاپی: 19

بهار و تابستان
1404

7. تحلیل و بررسی
باید گفت، چنین تفســیری از واژۀ »ضرب« باعث اشــکالات فــراوان، در فهم تعابیر 
قرآنــی شــده و بــا کرامت زن در تعارض اســت؛ و با شــیوه تربیتی رحمانی و اســامی 
نیز ناســازگار اســت؛ از همیــن رو، نگارندگانِ این پژوهش، بــا توجه به مفاد آیۀ 34 
ســورۀ نســاء، تحلیل دیگری از مراحل گفته‌شــده در این آیه، به‌ویژه معنای ضرب 
ارائــه کرده‌اند. به نظر می‌رســد واژۀ ضرب در آیۀ مذکــور، به معنای جدایی، دوری 
و تــرک کــردن اســت؛ به‌عبارت‌دیگر دور شــدن مرد از زن و تــرک محل خواب پس 
از دو مرحله قبل ســبب می‌شــود زن به شــکل محســوس، نتیجۀ اختلافِ بیشتر با 
همسرش را که همان دوری مطلق یا طلاق است، ببییند و به عواقب آن بیندیشد؛ 
بنابرایــن تنبیــه زن و آزار و اذیــت او در معنــای ضــرب، بعیــد اســت و بــا اشــکالات 
پیش‌گفتــه مواجــه می‌شــود. همچنیــن، واژۀ ضــرب پــس از دو مرحلــۀ »موعظــه و 
پُشت کردن در محل خواب«، به معنای کناره‌گیری از بستر خواب است که یکی از 
راهکارهای بهبود روابط زناشویی است و در آیۀ شریفه نیز به آن اشاره‌شده است.
»ضرب« بدین معنی می‌تواند به معنای هشــدارِ مناســب با نشوز زن نیز باشد. این 
نــوع هشــدار، عرفاً تنبیه نیز تلقی می‌شــود؛ زیرا هشــدار به انســان بایــد به‌گونه‌ای 
متناسب با عقل و هوشیاری او باشد؛ درحالی‌که تنبیه بدنی، مناسبتی با عقلانیت 

و هوشیاری و کرامت انسان ندارد.
 در حقیقت قرآن کریم با قرار دادن مرد در این فرآیندِ سه‌مرحله‌ای، هم از خشونت 
کامی، جلوگیری کرده و هم با بررســی و رفع مشــکلات درون  ابتدایــی مــرد در اثــر نا
خانــواده، بــه اســتحکام آن کمــک نمــوده اســت )ترکاشــوند، 1394: 146-145( و 
راه‌حلی است برای مشکلی که بنیاد خانواده را تهدید می‌کند و خطر فروپاشی آن را 
با طلاق یادآور می‌شود. از سوی دیگر، این راه‌حل بی‌هیچ الزامی به گونۀ ارشادی 
و رهنمود از ســوی خدا ارائه‌شــده است و نوعی اعلان و تنفر اخلاقی تلقی می‌شود، 
نه تنبیه بدنی؛ یعنی باید گفت این سه مرحله بدین ترتیب است: مرحلۀ اول: پند 
گر اثر نکرد مرحله دوم: دوری کردن از همســر در بســتر و درنهایت مرحله  و اندرز؛ ا

سوم: کناره‌گیری از بستر زن.
محمــد شــحرور بــر این عقیده اســت، علــت اینکه در اینجــا ضرب گفته‌شــده و نه 
صــک )ســیلی(، لطم )زدن بر گونه(، صفع )پس‌گردنــی(، رکل یا رفس )زدن با پا(، 
رکز )زدن با مشــت یا عصا(، به این دلیل اســت که ضرب در اینجا به معنای زدن 
نیست بلکه موضع‌گیری علنی و حساب‌شده است )شحرور، 2006: 622-621( که 
به نظر نگارندگان، این موضع‌گیری حســاب شــده، همان دوری از بســتر اســت که 
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تأثیــر روانی زیــادی در زن دارد؛ به‌عبارت‌دیگر، مرد با این اقدام، نه‌تنها انســانیت 
زن را نشــانه نمی‌رود که از انحراف بیشــتر او از مســیر انســانیت، جلوگیری می‌کند. 
َ کانَ عَلِیا کبِیرًا« مرد را از علو و تکبر بازمی‌دارد.  ضمن اینکه فراز پایانی آیه »إِنَّ الّلَ
ازنظــر علامه طباطبایــی، این جمله علت نهی قبل از آن ‌»فَلا تَبْغُوا عَلَیهِنَّ سَــبِیلا« 
است؛ یعنی علو و کبریایی از آنِ خداست و نیرو و توانتان، شما را نفریبد که بر زنان 

خود برتری جویید )طباطبایی، 1388: 437/4(.
ســعی قــرآن بــر این اســت که مســائل زناشــویی در خانــه و در محیــطِ مختصّ زن 
که مشــکل موجود مربــوط به حریم  و شــوهر حــل شــود و بــه بیــرون درز نکنــد؛ چرا
خصوصی و از اســرار فی‌مابین زن و شــوهر اســت و افشــای اســرار خانوادگی، سبب 
خــواریِ خانــواده در منظر دیگران خواهد شــد )آیت‌اللهی و جمعی از نویســندگان، 

.)100 :1395
ح کرده‌اند که می‌توان با استناد به آن،  باری، نگارندگان این پژوهش، نظری را طر
مشکلات تنافی با کرامت زن را حل نمود، بی‌آنکه به پذیرش نسخ آن متوسل شد. 
گر واژۀ ضرب را به معنای ترک کردن  ح شود که ا حال ممکن است این سؤال مطر
و رهــا کــردن بگیریــم، واژه »هجــر« نیز به همین معنــا آمده اســت و در این صورت 

تفاوتی با واژۀ ضرب نخواهد داشت.
بایــد گفــت در قــرآن کریم واژۀ »هجر« و مشــتقاتش به دو معنا به‌کاررفته اســت: 1. 
ونَ« )مؤمنون/ 67(، 2.- به معنای  ینَ بِهِ سَامِرًا تَهْجُرُ به معنای هذیان: »مُسْتَکبِرِ
جدا شدن انسان از دیگری؛ خواه با بدن یا با زبان یا با قلب باشد: »وَاهْجُرْنِی مَلِیا« 
مَضَاجِعِ« )نساء/ 34( که 

ْ
وهُنَّ فیِ ال جْزَ فَاهْجُرْ« )مدثر/ 5(؛ »وَاهْجُرُ )مریم/46(؛ »وَالرُّ

وهُنَّ فیِ  بــه معنای تــرک کردن، دوری کردن و رها کردن اســت. در عبــارت »وَاهْجُرُ
مَضَاجِــعِ« کــه خداوند می‌فرماید از همســرانتان دوری کنیــد، درواقع بیان می‌کند 

ْ
ال

گر در مرحلۀ اول موعظه کارســاز نبود، در مرحلۀ دوم، در بســتر از همســرانتان  که ا
دوری کنید؛ یعنی این دوری در یک محیط خصوصی و زناشویی و به‌دوراز چشم 
فرزنــدان و دیگــران اتفــاق می‌افتــد و مســئله‌ای بیــن زن و شــوهر اســت کــه از این 
که  محدوده فراتر نمی‌رود و قطعاً کسی غیر از زن و مرد نباید از آن خبردار شود؛ چرا

در آیۀ شریفه واژۀ »هجر« با قید »فی المضجع« آمده است.
بنابرایــن، تــرک و جدایــیِ مــرد از زن، در محیــط و محدودۀ کوچک‌تــر و در زمان و 
گر  مدت خاصی، به‌طور خصوصی و محرمانه شــکل می‌گیرد؛ اما در مرحلۀ ســوم- ا
گر ترک و جدایی در مضجع افاقه  مرحلۀ دوم کارســاز نبود- دســتور داده شــد که ا
نکرد، پس در این مرحله مرد باید از مضجع دور شــود و او را رها کند؛ یعنی فراتر از 
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محیط خصوصی و زناشــویی، باید محل خواب را ترک کند. این احســاس تنهایی 
در ایــن مرحلــه، هشــداری بــرای زن اســت و خــود را بی‌کس و بی‌همــدم می‌بیند و 
به‌طور محسوس و آشکار معنای جدایی و طلاق را با تمام وجودش حس می‌کند و 
به عواقب و نتیجۀ کارش می‌اندیشد؛ بنابراین آیه 34 سورۀ نساء »وعظ«، »هجر« 
و »ضــرب« را طــی یــک فرآینــد ترتیبی و البتــه تربیتی بــرای جلوگیری از نشــوز زن، 

پیشنهاد می‌دهد.
ســنت عملــی پیامبــر )ص( نیز این برداشــت از واژۀ »ضــرب« را تأییــد می‌کند؛ زیرا 
خ می‌داد که در آن حتی پند و اندرز نیز  وقتی میان ایشان و همسرانشان اختلافی ر
راهگشــا نبود و آن‌ها بر موضِع‌شــان اصرار می‌ورزیدند، حضرت یک‌ماه به »منطقۀ 
مشــربه« می‌رفت و آن‌ها را بین اطاعت و رضایت به زندگی با ایشــان و یا جدایی و 
نْ 

َ
قَکنَّ أ

َّ
ــهُ إِنْ طَل بُّ طــاق مخیّر می‌ســاخت )ابن‌بابویه قمی، 1401: 518/3( »عَسَــی رَ

« )تحریم/ 5(. وَاجًا خَیرًا مِنْکنَّ زْ
َ
هُ أ

َ
یبْدِل

8. نتیجه‌گیری
بنا بر آنچه گفته شد نتایج ذیل حاصل‌شده است:

1. آیــه شــریفه نه‌تنهــا حقــوق زن را نادیــده نمی‌گیــرد بلکــه گامی در جهــت احقاق 
حقوق زن و پاســداری از کیان خانواده در برابر خطر فروپاشــی است؛ زیرا درپی آن 

است که با ارائه راهکارهای دیگر، از پیش آمدن طلاق، جلوگیری کند.
2. آیــه مذکــور فرآیند ترتیبی را برای بازگرداندن مودّت و رحمت در خانواده توصیه 
ع، راهکار مــودّت در  می‌کنــد و ایــن نکتــه حائز اهمیت اســت که عقل ســلیم و شــر
خانواده را خشونت نمی‌داند؛ زیرا سیاق آیه نشان می‌دهد که آیه در پی پیشگیری 
گــر پس از ضــرب از شــما اطاعت  از رویــداد طــاق اســت و در پایــان آمــده اســت: »ا

کردند، دیگر راهی بر آنان مجویید«.
« را تنبیه  3. بیشــتر مقــالاتِ مرتبــط با موضوع ضــرب زن، معنای واژه »واضربوهُــنَّ
بدنــی زن در برابــر نشــوز او، پــس از دو مرحلــه پند و انــدرز و دوری از بســتر، یکی از 
راهکارهای مؤثر در روابط زناشویی به شمار آورده و برای تنبیه زن شروطی را بیان 
کرده‌انــد کــه هــم بــا آموزه‌های دینــی و روح رحمانی احــکام الهی و هم بــا کرامت و 
جایــگاه حقوقــی زن و هــم با روش تربیتیِ انبیا و اولیای الهی و حتی با عقل ســلیم 

سازگار نیست.
4. یک یا دو مقاله به معنای کناره‌گیری و ترک کردن اشاره کرده‌اند؛ بدون عنایت 
بــه سِــیر معنایی و نیــز عدم توجه به این نکتــه که عبارت »واهجروهــنّ« همراه با 
قیــد »فی‌المضاجع« معنای کناره‌گیری در بســتر و عبــارت »واضربوهن« به معنای 



86

سال دهم
شماره اول
پیاپی: 19
بهار و تابستان
1404

کناره‌گیری و فاصله گرفتن از بســتر اســت؛ ازاین‌رو، در مقاله حاضر، مراحل برخورد 
مــرد بــا خــوفِ نشــوز زن با توجــه به فرآینــد ترتیبی آیه 34 ســوره نســاء، »موعظه و 
نصیحت، پُشت کردن به همسر در بستر و درنهایت، دوری از بستر زن« بیان‌شده 
اســت و ضــرب بــه معنــای تــرک بســتر زن به‌عنــوان مرحلۀ آخــر از مراحل ســه‌گانه 
به‌صــورت امــری ترتیبــی و ارشــادی در جهــت تحکیــم خانــواده و درون اصلاحــی 
توصیه می‌شــود که ازجمله راهکارهای مناســب برای بازگشت زن به کانون مودّت 
و محبــت خانــواده اســت و تأییــد برخــی روایــات از ســنت پیامبــر )ص( بــه همین 
معناســت و با این تفســیر، دیگر نیازی به تکلف و شروط بی‌اساس و غیرقابل‌قبول 
نیســت و دیگر جایی برای شــبهه و اِشکال اسلام‌ســتیزان و دگراندیشان نسبت به 

این آیه نمی‌ماند.
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Detailed Abstract
Research objective:
This study aims to conduct a comparative examination of the interpretations of two 
prominent Shia exegetes, Allameh Sayyid Muhammad Husayn Tabataba’i and Al-
lameh Sayyid Muhammad Husayn Fadlallah, regarding Qur’an 275
"Those who consume interest will not stand except as one whom Satan has caused 
to stagger by [his] touch."
The main focus of this research is to clarify the meaning of “staggering caused by 
the touch of Satan” and to address the fundamental question of whether this expres-
sion refers to an external reality in its literal sense or serves merely as a metaphor-
ical and figurative description of the psychological state of usurers. By critically 
examining and comparing the reasoning of these two exegetes, the study seeks to 
evaluate their arguments and identify the interpretation that is most plausible and 
accurate.

Methodology:
This study was conducted using a descriptive–analytical approach with a com-
parative perspective. In the first step, key lexical terms—“khabṭ” (staggering), 
“Shayṭān” (Satan), and “mass” (touch)—were carefully analyzed through reference 
to classical linguistic sources. Next, opinions of exegetes from both Shia and Sunni 
traditions were collected and categorized into two groups: those advocating a liter-
al interpretation and those supporting a metaphorical interpretation. Subsequently, 
the interpretations of Allameh Tabataba’i in Al-Mizan and Allameh Fadlallah in 
Min Wahy al-Qur’an were extracted and analyzed in depth. Finally, using a critical 
methodology, the foundations, evidence, and conclusions of both scholars’ view-
points were compared, and their strengths and weaknesses were evaluated.
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Research findings:
Allameh Tabataba’i, adhering to the literal interpretation of the verse, ar-
gues that the phrase “yatakhabbatuhu al-Shayṭānu min al-mass” refers to 
an external reality, according to which Satan can, through natural means, 
disturb human rational faculties and induce a state of madness. He rejects 
the metaphorical interpretation, asserting that attributing the verse to a false 
belief would be incompatible with the divine authority and truth of the 
Qur’an. Additionally, he addresses the potential objection that this interpre-
tation conflicts with God’s justice through two arguments: naqḍī (a negat-
ing argument, pointing out that the same issue applies to all natural causes 
of disease) and ḥillī (a resolving argument, noting that divine accountabili-
ty is lifted when the intellect is impaired.
Allameh Fadlallah, while acknowledging that this interpretation does not 
conflict with divine justice, advocates a metaphorical understanding of the 
verse. In his view, the existential nature of Satan, characterized by tempta-
tion and seduction, along with human dignity—which is realized through 
the gift of intellect—does not permit Satan to exert physical control over 
the human mind. Therefore, the term “Shayṭān” in this verse is metaphor-
ically understood as hidden pathogenic factors (such as microbes), and 
“mass” refers to the onset of illness. Consequently, the verse merely com-
pares the usurer to a person whose mind has been disturbed, illustrating the 
moral and psychological consequences of engaging in usury.
comparison of the arguments indicates that Allameh Fadlallah’s rationale 
for interpreting the verse metaphorically, rather than literally, lacks suffi-
cient plausibility. Other Qur’anic verses (e.g., 7:201) affirm the potential 
influence of Satan, and no conclusive evidence restricts the concept of 
“Shayṭān” to merely Iblis or temptation. Moreover, if the literal interpreta-
tion were a false belief, the Qur’an would have explicitly refuted it. On the 
other hand, equating “Shayṭān” with microbes or natural causes lacks both 
rational and textual support and is inconsistent with the nature of the men-
tal disturbances described in the verse. Accepting the metaphorical view 
could also provide a pretext for endorsing problematic theories, such as 
the claim that the Qur’an is influenced by the cultural context of its time.

Keywords: Human, Satan, Satan’s touch, Staggering, Allameh Tabataba’i, 
Allameh Fadlallah, Comparative Exegesis, Al-Mizan, Min Wahy al-Qur’an
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چکیده
جســتار پیــش رو عهــده‌دار بررســی چیســتی »مــسّ شــیطان« در آیــه ۲۷۵ ســوره بقــره، از نــگاه دو 
اندیشمند معاصر، علامه طباطبایی و علامه فضل‌الله است. در این آیه، رباخواران به کسانی تشبیه 
شــده‌اند کــه در اثــر مــس شــیطان دچار خبط شــده‌اند. اصطــاح »خبط ناشــی از مس شــیطان« به 
حالتی از جنون و ذهاب عقل دلالت دارد که مسبب آن، شیطان است؛ اما سخن در آن است که آیا 
می‌توان از دلالت التزامی آیه، واقعی بودن این پدیده و حقیقی بودن تخبط ناشــی از مس شــیطان 
را برداشــت نمــود یا آیه متضمن مجاز در اســتعمال بوده و واژگان در معنــای مجازی به‌کاررفته‌اند؟ 
مقالــه حاضــر بــر مبنــای روش توصیفــی و تحلیلی بــه ارزیابی و تطبیــق دیدگاه علامــه طباطبایی و 
علامــه فضــل‌الله پرداختــه و از رهگذر ســنجش مبانی آرای ایشــان به این نتیجه رســیده اســت که 
دلایــل علامــه فضــل‌الله برای اثبات تنافی آثار مس شــیطان با ماهیت و فلســفه وجــودی او، قدرت 
انصراف آیه از معنای حقیقی‌اش را ندارد تا بر معنای مجازی آن حمل شود؛ ازاین‌رو دیدگاه علامه 
طباطبایی مبنی بر ضرورت التزام به معنای ظاهری آیه و پذیرش حقیقت آن، به صواب نزدیک‌تر 

است.
ط، علامه طباطبایی، علامه فضل‌الله. کلیدواژه‌ها: قرآن کریم، مس شیطان، تَخَبَّ
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َ
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۱. مقدمه
موضــوع امــکان تمــاس شــیطان با انســان ازجملــه موضوعاتی اســت کــه در آیات 
گاهی و هشــدار داده اســت.  ح‌شــده و خداونــد درباره آن به بندگان آ مختلفــی مطر
طُهُ  ذِی یتَخَبَّ

َّ
 کما یقُومُ ال

َ
با لایقُومُونَ إِلاّ ونَ الرِّ

ُ
کل

ْ
ذِینَ یأ

َّ
آیات ۲۷۵ سوره بقره )ال

مَس؛ کســانی کــه ربا می‌خورنــد، زندگی نمی‌کنند مگر مانند کســی 
ْ
ــیطانُ مِــنَ ال

َ
الشّ

کــه شــیطان در اثــر تمــاس، حواس او را مختل کرده اســت(، ۲۰۱ ســوره اعــراف )إِنَّ 
ــیطَانِ تَذَکــرُوا فَإِذَا هُمْ مُبْصِرُونَ؛ کســانی که 

ّ
ــهُمْ طَائِفٌ مِنَ الشَ قَــوْا إِذَا مَسَّ ذِیــنَ اتَّ

ّ
الَ

پرهیزکار هســتند چون وسوســه شــیطانی به آن‌ها رســد خدا را به یاد می‌آورند و در 
نی  نی مَسَّ

َ
هُ أ بَّ یوبَ إِذْ نَادَی رَ

َ
دم با بصیرت می‌شوند( و ۴۱ سوره صاد )وَ اذْکرْ عَبْدَنَا أ

ــیطَانُ بِنُصْــبٍ وَ عَــذَاب؛ یــاد کــن بنده مــا ایوب را که پــروردگارش را نــدا کرد که 
َ

الشّ
شــیطان مــرا رنج و عــذاب می‌دهد( مشــخصاً به‌نوعی از اثرگذاری شــیطان اشــاره 

دارند که با فعل »مس« ترسیم‌شده است.
چیســتی و چگونگــی ایــن نوع از ارتباط شــیطان با آدمی مســئله‌ای اســت که باب 
مباحــث مختلفــی را بــه روی مفســران و متکلمــان فریقیــن گشــوده اســت. در این 
میان، آیه ۲۷۵ ســوره بقره، به موضوع دیگری نیز دلالت دارد که آن، خبط ناشــی 

از مس شیطان است.
که علامه فضل‌الله نظر تفســیری خود را در بستر نقد دیدگاه  به نظر می‌رســد ازآنجا
ح کرده و در فضــای انتقادی به تبییــن رأی خود پرداخته  علامــه طباطبایــی مطــر
اســت، ارزیابی دیدگاه آن‌ها و تطبیق نقطه نظرات ایشــان به‌عنوان نمایندگان دو 
دیــدگاه اصلــی در مبحــث مذکور می‌تواند در فهم بهتر آیه و کشــف مراد الهی از آن 

راهگشا باشد.
بــر این اســاس در این پژوهش، با رویکــردی تطبیقی و بر مبنای روش توصیفی، 
تحلیلــی و انتقــادی بــه ارزیابــی عملکرد تفســیری این دو مفســر برجســته معاصر 
خواهیــم پرداخــت و به دنبال یافتن پاســخی بــرای این مســائل خواهیم بود که 
اولاً این دو مفســر در قبال موضوع مس شــیطان و خبط ناشــی ازآنچه رویکردی 
اتخــاذ کرده‌انــد و گرایــش آنــان مبتنــی بــر چــه مبانــی و دلایلــی اســت و ثانیــا بــا 
ســنجش نکات مستفاد از خلال مباحث تفسیری ایشان، کدام دیدگاه به صواب 

نزدیک‌تر است.
بــرای ایــن منظــور پــس از تبییــن معنــای لغــوی واژگان از منظــر لغت‌شناســان و 
ارائه گزارشــی کوتاه از نظرات تفســیری دیگر مفســران درباره موضوع مذکور، آرای 
ح خواهیــم داد و در انتها،  تفســیری مؤلفــان »المیــزان« و »مــن وحی القرآن« را شــر
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کاوی و سنجش خواهیم نمود. ماحصل نظرات ایشان را وا
بــر اســاس یافته‌هــای نگارنده، موضوع تطبیــق نظرات علامــه طباطبایی و علامه 
کنون نوشته‌نشــده اســت و در بیان پیشــینه  فضل‌الله درباره آیه ۲۷۵ ســوره بقره تا
این موضوع تنها می‌توان به مقالاتی اشــاره کرد که به‌صورت کلی به موضوع مس 
شــیطان و خبــط ناشــی از آن پرداخته‌انــد. »بازخوانی مســئله خبط شــیطان در آیه 
275 سوره بقره از منظر فریقین« نوشته طلعت حسنی و زهرا محمودی یا »رهیافتی 
زبان‌شناســانه به موضوع مس شیطانی در قرآن کریم« تألیف بی‌بی‌زینب حسینی 

از این جمله است.

۲. واژه‌شناسی
فهــم معنــای لغوی واژگان و مؤلفه‌های معنایی بیان‌شــده از ســوی لغت‌شناســان 
همواره در روشــن شدن فضای بحث و درک بهتر موضوع، اثربخش است؛ به‌ویژه 
آنکــه در مبحــث پیــش‌رو، معانــی واژگان چندان بدیهی نیســت و تعمیق و تدقیق 
در مفاهیم لغوی آنان ضروری می‌نماید؛ ازاین‌رو در ادامه به تحلیل لفظی واژگان 

اصلی در مبحث می‌پردازیم.
 خبــط: ازنظر عموم لغت‌شناســان، مــاده خبط بر مفهوم »ضربــه‌زدن« دلالت دارد 
)ابن فارس، ۱۴۰۴ ق: ۲۴۱/۲؛ ابن‌منظور، ۱۴۱۴ ق: ‌281/7؛ قرشــی، ۱۳۷۱: ‌222/2(. 
ع بشود را خبط می‌گویند )زبیدی، ۱۴۱۴ ق: ۲۲۹/10(.  نیز ضربه‌ای که منجر به صر
برخــی از صاحب‌نظــران بــر این باورند کــه اصل در معنای خبط، افتادن یا ســقوط 
خ دهد )مصطفــوی، ۱۳۶۸ ش:  اســت کــه می‌تواند بر اثــر ضربه یا هر امــر دیگری ر
۱۴/۳(. خبــط را بــه معنــای جنــون )فراهیــدی، ۱۴۰۹ ق: ۲۲۳/۴؛ ابن‌منظور، ۱۴۱۴ 
ق: ۲۸۲/۷( یا امری شــبیه به جنون )ابن فارس، ۱۴۰۴ ق: ۲۴۱/۲؛ جوهری، ۱۳۷۶ 
ق: ۱۱۲۱/۳( نیــز گفته‌اند؛ هرچند بــه اعتقاد برخی از صاحب‌نظران، جنون از لوازم 

معنایی خبط است، نه معنای آن )مصطفوی، ۱۳۶۸: ۱۵/۳(.
از منظــر علامــه طباطبایــی، خبط به معنــای راه رفتن نامتعادل اســت و برای این 
معنــا، اصطــاح »خبــط البعیــر« را شــاهد آورده کــه دال بــر راه رفتــن غیرطبیعــی و 
نامنظم شتر است )طباطبایی، ۱۳۹۰ ق: ۴۱۰/۲(. علامه فضل‌الله اصطلاح خبط را 
در مورد کسی صادق دانسته است که کاری را انجام می‌دهد؛ اما در آن به موفقیت 

رهنمون نمی‌شود )فضل‌الله، ۱۴۱۹ ق: ‌123/5(.
شــیطان: مشــهور نزد لغت‌دانان آن اســت که این واژه از ریشــه »شطن« به معنای 
»تباعد« گرفته‌شــده و حرف نون در آن جزو حروف اصلی اســت؛ بااین‌حال، قاطبه 
ح کرده‌انــد، مبنــی بر آن‌کــه این واژه از ریشــه  ایشــان احتمــال دیگــری را نیــز مطــر
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»شاط یشیط« به معنای »هلک« و »احترق« اخذشده است )رک: ابن فارس، ۱۴۰۴ 
راغــب  ابن‌منظــور، ۱۴۱۴ ق: ۲۳۸/۱۳؛  ق: ‌185/3؛ جوهــری، ۱۳۷۶ ق: ‌2145/5؛ 

اصفهانی، ۱۴۱۲ ق: ۴۵۴(.
برخلاف دیدگاهی که مفهوم شــیطان و جن را مســاوق می‌پندارد، شیطان وصف 
اســت و جن اســم خاص؛ زیرا به انســان شــرور »شــیطانی« می‌گویند، اما »جنی« 
نمی‌گوینــد و نیــز به‌صورت مطلق شــیطان را لعــن می‌کننــد و می‌گویند: »لعن الله 
الشــیطان«، امــا چنیــن گفته نمی‌شــود کــه »لعن الله الجــن« )عســکری، ۱۴۰۰ ق: 

.)271
از  برخــی  گرفته‌انــد؛  »لمــس«  معنــای  بــه  را  مــس  لغت‌شناســان  بیشــتر  مَــس: 
صاحب‌نظــران، مــس را بــه لمــس بــا دســت اختصــاص داده )فراهیــدی، ۱۴۰۹ ق: 
بــا  ک  ادرا و  ق: ‌218/6(   ۱۴۱۴ ابن‌منظــور،  ق: ‌272/5؛   ۱۴۰۴ ابن‌فــارس،  ۲۰۸/۷؛ 
حــواس لامســه را در آن شــرط دانســته‌اند؛ )راغــب اصفهانــی، ۱۴۱۲ ق: 767( در 
مقابــل، برخــی دیگــر، هر نوع تماســی را مــس خوانده‌انــد؛ اعم از لمس با دســت و 
غیــر آن، چــه اراده و احســاس در آن دخیــل باشــد یــا نــه )عســکری، ۱۴۰۰ ق: ۲۹۹؛ 

مصطفوی، ۱۳۶۸ ش: ‌10۸/11(.
ازنظــر برخــی از لغت‌دانــان، جنون یکی از معانی مس محســوب می‌شــود؛‌ ازاین‌رو 
ممســوس را کســی دانســته‌اند کــه مــس بــر او عــارض شــده )ابن‌فــارس، ۱۴۰۴ ق: 
‌272/5(؛ امــا دیگــران کاربــرد مــس بــرای مفهــوم جنــون را از بــاب کنایــه )راغــب 
تحلیــل  ق: ‌218/6(   ۱۴۱۴ )ابن‌منظــور،  اســتعاره  یــا   )767 ق:   ۱۴۱۲ اصفهانــی، 

که گویی فرد مجنون را جن لمس کرده است. کرده‌اند؛ چرا
علامــه فضــل‌الله مــس را صراحتاً بــه معنای جنــون گرفتــه و در ادامه گفته اســت: 
»برخــی معتقدنــد کــه مــس هرگونــه اذیت و ســختی اســت که به انســان می‌رســد« 
)فضــل‌الله، ۱۴۱۹ ق: ‌124/5(. علامــه طباطبایــی نیــز ذیــل آیــه ۳۳ ســوره روم، در 
تعبیری مشابه، مس را این‌گونه معنا کرده است: »چیزی که از ضر به انسان برسد، 

ولو آنکه کم باشد« )طباطبایی، ۱۳۹۰ ق: ‌183/16(.

۳. ماهیت تخبط ناشی از مس شیطان
ازآنچــه در بــاب معنــای لغــوی کلمــات مذکــور گفته شــد، مشــخص گشــت که قدر 
متیقن معنایی که از عبارت »یتخبطه الشیطان من المس« می‌توان برداشت کرد، 
تأثیرپذیری منفی و آشــفتگی جنون مانندی اســت که در صورت تماس با شیطان 
بر انســان عارض می‌شــود؛ اما شــبهات و ابهاماتی پیرامون این معنا وجود دارد که 
مفســران را در پاســخ‌گویی بــه اختلاف انداخته اســت. پرســش اصلــی و جدی این 
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اســت که ماهیت خبط ناشی از مس شیطان چیست و چگونه محقق می‌شود؟ آیا 
واقعاً شــیطان می‌تواند منشــأ چنین اثری بر انســان باشــد یا اینکه خداوند معنای 
دیگــر را اراده کــرده اســت؟ صاحب‌نظران در پاســخ‌گویی به این ســؤال، به دو نظر 
متمایل شده‌اند؛ عده‌ای معنای حقیقی واژگان را مراد خداوند شمرده‌اند و عده‌ای 

به مجازی بودن این اصطلاح رأی داده‌اند.

الف( معنای حقیقی مس
عموم مفســران تأثیر شــیطان در ذهن و عقل انســان را ممکن دانســته و به قدرت 
شــیطان در آسیب‌رســانی بــه انســان تصریــح کرده‌اند. به اعتقاد ایشــان، شــیطان 
می‌تواند در قوای عقلانی انســان تصرف و نوعی از جنون را بر انســان عارض کند. 
لذا بر اســاس این دیدگاه، آیه مذکور در مقام بیان واقعیتی خارجی اســت و واژگان 

آن در معنای حقیقی خود استعمال شده‌اند.
شیخ طوسی این دیدگاه را به ابوهذیل و ابن‌أخشید نسبت داده و آن را تقویت کرده 
اســت. وی از آن دو نقــل کرده که بر اســاس آیه مذکور، منشــأ برخــی از دیوانگی‌ها 
شــیطان اســت و عــاوه بر دلالــت ظاهر آیه، نبــود مانع عقلــی، این نظریــه را تأیید 

می‌کند )طوسی، بی‌تا: ‌360/2(.
مرحــوم طبرســی نیــز بــا ذکــر دیــدگاه آن دو مفســر و متکلــم معتزلــی کــه برخــاف 
دیــدگاه عمــوم معتزلیــان، قائــل بــه امــکان جنــون ناشــی از تأثیر شــیطان‌اند، در 
ل کرده اســت: »خداوند برای آزمایــش بعضی از  اثبــات ایــن نظریه چنین اســتدلا
مــردم و کیفــر عــده‌ای که گنــاه کرده و توبــه ننموده‌انــد، از این کار شــیطان مانع 
نمی‌شــود؛ همان‌طــوری که گاهــی به خاطر مصالحی مانع افــرادی که بر دیگران 
مســلط شــده و به آن‌ها ستم می‌کنند و مالشــان را می‌گیرند، نمی‌شود« )طبرسی، 

.)669/2‌ :۱۳۷۲
این دیدگاه در میان مفســران اهل ســنت هم شایع اســت. فخر رازی با اشاره به رد 
کثر معتزلیان، آیه مذکور را دال بر قدرت نفوذ جنیان بر باطن  این نظریه از سوی ا
ل کرده اســت: »چون جن موجودی غیر  بشــر دانســته و بر این ادعا چنین اســتدلا
جســمانی و لطیف اســت، می‌تواند در باطن انســان نفوذ و آن را تصرف کند و این 

استبعادی ندارد« )فخر رازی، ۱۴۲۰ ق: ‌72/7(.
آلوســی از دیگر مفســران اهل ســنت هم طی بحث نسبتاً مبسوطی به این موضوع 
ح نظــر مخالفان، ازجمله معتزلیان، تأثیر منفی شــیطان در باطن  پرداختــه و با طر
انسان را ممکن دانسته و از این نظریه دفاع کرده است. به اعتقاد وی، مخالفت با 
این نظریه و حمل آیه بر معنای مجازی، صرفاً ناشی از استبعاد است و هیچ دلیل 
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معتبری برای آن وجود ندارد )آلوسی، ۱۴۱۵ ق: ‌48/2(.

ب( معنای مجازی مس
نظریــه دیگــری کــه در این باب وجود دارد، آن اســت که آیه درصــدد بیان معنایی 
حقیقــی و واقعــی نیســت؛ بلکــه واژگان بــرای بیــان مفهومــی مجــازی اســتعمال 
شــده‌اند. این عده از مفسران، علت حقیقی نبودن این معنا را وجود عنصر تشبیه 

کثر مفسران معتزلی چنین دیدگاهی دارند. در آن می‌دانند. ا
شــیخ طوســی از جبائــی، متکلــم معتزلی‌مذهــب، چنین نقــل کرده کــه وی دیوانه 
که شیطان حقیقتاً  شــدن انسان توسط شــیطان را از باب تشبیه دانسته است؛ چرا
انســان را دیوانه نمی‌کند بلکه ســودا یا صفرای انســان بر او غالب می‌شــود و عقل 
او را تضعیــف می‌کنــد و در این حال، شــیطان در او وسوســه می‌کند و حالتی شــبیه 
خ می‌دهد؛ بنابراین نســبت مجنون ســازی مجازاً به شــیطان  بــه دیوانگــی در او ر

داده‌شده است )طوسی، بی‌تا: ‌360/2(.
گاهانــه از اعتقادات طــرف مقابل در حیــن بحث را از  آیــت‌الله معرفــت اســتفاده آ
مصادیــق اصل »مجازات در اســتعمال« برشــمرده و آن را پدیــده‌ای رایج در همه 
زبان‌هــا می‌دانــد. ایشــان در ایــن زمینــه می‌نویســد: »هرکســی کــه با زبــان قومی 
ســخن می‌گوید، بایســتی در کاربرد واژگان با آن قوم همگام حرکت کند تا امکان 
تفاهم میسّــر گــردد. این همگامی در کاربرد الفاظ نشــانگر پذیــرش بار محتوایی 
آن نیســت، بلکــه صرفــا به عنــوان نام و نشــان برای انتقــال مفهــوم موردنظر به 
کار گرفتــه می‌شــود. بــرای نمونــه، در گذشــته کــه گمــان می‌بردنــد جن انســان را 
لمس و به اختلال حواس دچار می‌کند، به فرد مبتلا به بیماری روانی »مجنون« 
می‌گفتنــد؛ امــروزه که این باورها افســانه تلقی می‌شــوند، همچنــان از همین واژه 
اســتفاده می‌گردد، زیرا بدون آن تفاهم ممکن نیست. این‌گونه کاربردهای صرفاً 
لفظــی در قــرآن فــراوان وجــود دارد کــه همگامــی در کاربــرد الفــاظ را می‌رســاند و 
هرگــز بــار فرهنگــی واژگان در آن مدّنظر نیســت« )معرفــت، 1385: 147(. به این 
ترتیب، از دیدگاه آیت‌الله معرفت، »مجازات در اســتعمال« یک روش زبانی رایج 

و ضروری برای ایجاد تفاهم اســت.

۴. دیدگاه علامه طباطبایی
صاحــب »المیــزان« ذیــل آیــه ۲۷۵ ســوره بقــره، به پنــج نکتــه تفســیریِ برگرفته از 
فرازهــای آیــه مذکــور پرداختــه و چهارمیــن آن‌هــا را این‌گونــه بیــان نمــوده اســت: 
»تشــبیهی که در آیه آمده و رباخوار را به کســی تشــبیه کرده که در اثر مس شیطان 
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دیوانــه شــده، خالــی از این اشــعار نیســت کــه چنیــن چیــزی )دیوانه شــدن در اثر 
مس شــیطان( امری اســت ممکــن؛ چون هرچند آیه شــریفه دلالت نــدارد که همه 
دیوانگان در اثر مس شــیطان دیوانه شــده‌اند؛ ولی این‌قدر دلالت دارد که بعضی 

خ می‌دهد« )طباطبایی، ۱۳۹۰ ق: ۴۱۲/۲(. از جنون‌ها در اثر مس شیطان ر
آنچه از عبارات ایشان حاصل می‌آید تصریح بر امکان تأثیر شیطان بر ذهن انسان 
اســت. بــه اعتقاد ایشــان، فحــوای آیه بر ایــن نکته دلالــت دارد که برخــی از انواع 
جنون و خبط قوای عقلی، نه لزوماً همه آن‌ها، می‌تواند با تصرف شــیاطین انجام 
گیــرد. نکتــه دیگــر آن اســت کــه چــون در این آیه بــه جای لفــظ »ابلیــس« از کلمه 
»شــیطان« استفاده‌شــده، می‌تــوان چنین برداشــت نمــود که مقصــود لزوماً ابلیس 
نیســت بلکه لشــکریان جنی و انسی ابلیس هم می‌توانند در ایجاد جنون در آدمی 
مؤثر باشــند. علامه پس از اعلان دیدگاه خود، به پاســخگویی ادعاها و اشــکالاتی 

ح کرده‌اند. روی می‌آورد که منکران تخبط ناشی از مس شیطان مطر
مجازات پنداری محتوای آیه، اولین ادعایی است که به آن اشاره‌شده است. علامه 
این مدعا را این‌گونه بازگو کرده است: »برخی گمان کرده‌اند تشبیه موجود در آیه، 
از قبیــل مجازات اســت؛ یعنــی چون مردم بر پایه باوری باطل، عقیده داشــتند که 
دیوانگان در اثر آزار اجنه دیوانه می‌شوند، قرآن از این باور آنان برای انتقال معنا 
اســتفاده کرده اســت و هیچ عیبی هم بر این گفتار نیست؛ چون صرفاً بیان تشبیه 
رباخــوار بــه جن‌زده اســت و هیچ حکمی بر آن مترتب نیســت تا به‌واســطه خطای 

غیرواقعی بر آن اشکال شود« )همان(.
ایشــان وجــه ابطــال ایــن مدعــا را جایگاه اجــلّ خداوند از اســتناد کلامــش به قول 
باطل دانسته است. به اعتقاد ایشان، در صورت استناد به قول باطلی، بر خداوند 
که  فرض است که وجه بطلان آن را نیز بیان کند و قائلین آن را تخطئه نماید؛ چرا
فِه( و 

ْ
ا مِنْ خَل

َ
بَاطِــلُ مِنْ بَینِ یدَیــهِ وَ ل

ْ
تِیهِ ال

ْ
بــا نظــر به آیات ۴۲ ســوره فصلت )لا یأ

۱۴ سوره طارق )وَمَا هُوَ بِالْهَزْلِ(، قرآن کتاب عزیزی است که هیچ باطلی در آن راه 
ندارد و قول فصل است، نه هزل.

ل منکران استناد جنون به مس شیطان اشاره‌کرده  علامه فقید در ادامه به استدلا
اســت کــه این مســئله را در تنافی با عدالــت خداوند می‌بینند. بنا بر تقریر ایشــان، 
وجــه اســتبعاد ایــن موضــوع در نظــر منکــران کــه باعــث می‌شــود آن را اعتقــادی 
نادرســت و ناممکــن بپندارنــد، این اســت که خــدای تعالی عادل‌تر از آن اســت که 

شیطان را بر عقل بنده مؤمنش مسلط فرماید.
پاســخ مرحــوم علامــه به این شــبهه و اشــکال، دو وجه نقضــی و حلی دارد. پاســخ 
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نقضــی ایشــان ناظــر بــه گــزاره‌ای اســت کــه طرفیــن بحــث آن را پذیرفته و مســلم 
می‌داننــد و آن، نقــش عوامل طبیعی در ذهاب عقل اســت. علامــه بنا بر این گزاره 
ح کرده اســت که چــون تباهی عقل در اثر  مقبــول، مقدمات پاســخ را این‌گونه مطر
عوامل طبیعی، امری مســلم و واقعی اســت و عوامل طبیعی نیز در انتهای سلســله 
اســباب خود به خداوند منتهی می‌شــوند، میان عقل و عوامل طبیعی زائل‌ کننده 
آن‌هم تضاد ایجاد می‌شود و این مسئله نیز ظاهراً با عدل الهی تنافی پیدا می‌کند. 

لذا این اشکال به گفته اشکال کننده هم وارد خواهد بود.
بهره‌بــری دیگــر علامه از این گزاره مقبول آن اســت که اســتناد جنــون دیوانگان 
به شــیطان را نه به‌طور اســتقلالی و بدون واســطه، بلکه از مســیر اســباب طبیعی 
خوانده اســت. به اعتقاد ایشــان، شــیطان نه به‌طور مســتقیم، بلکه مثلاً با ایجاد 
اختلالــی در اعصــاب انســان یــا رســاندن آفتــی بــه مغــز او، موجــب زوال عقلــش 
نی  نی مَسَّ

َ
هُ أ بَّ یوبَ إِذْ نَادَی رَ

َ
می‌شــود. ایشــان دو آیه ۴۱ ســوره صاد )وَ اذْکرْ عَبْدَنَا أ

رُّ  ــنی الضُّ نی مَسَّ
َ
هُ أ بَّ یوبَ إِذْ نَادَی رَ

َ
ــیطَانُ بِنُصْبٍ وَ عَذَاب( و ۸۳ ســوره انبیا )وَ أ

َ
الشّ

احمِین(‌ را شــاهد این ادعا آورده کــه به‌موجب آن، حضرت ایوب،  رْحَــمُ الرَّ
َ
نــتَ أ

َ
وَ أ

بیمــاری‌اش را یک‌بــار به مرض و اســباب طبیعی اســتناد داده اســت و یک‌بار به 
شــیطان. بــا ایــن تقریر، شــیطان تنها یکی از اســباب طبیعی ذهــاب عقل خواهد 
بــود و اســتناد جنــون بــه او، اســتبعادی نخواهد داشــت؛ اما پاســخ حلــی آیت‌الله 
طباطبایــی بــه ایــن شــبهه آن اســت کــه چــون در نبــود عقــل، تکلیف نیــز مرتفع 
می‌شــود، اساســا این موضوع هیچ اشــکالی بر عدالت خدا وارد نمی‌ســازد. علامه 
ک عقلی  در تبیین این پاســخ چنین فرموده اســت: »اشــکال در این است که ادرا
از مجــرای حــق بیــرون رود و از راه صحیــح منحرف شــود و درعین‌حال، موضوع 
مترتــب بــر عقل، یعنی تکلیف، باقی بماند؛ مثلاً یک انســان عاقل به خاطر دخل 
و تصــرف شــیطان، زیبــا را زشــت و زشــت را زیبــا ببینــد یا حــق را باطــل و باطل را 
حــق بپنــدارد و ایــن اســت آن چیزی که نمی‌شــود به خدا نســبت داد؛ امــا از بین 
رفتــن عقل و نیروی تشــخیص و منتفی شــدن تکلیف به دنبــال تباهی آن، هیچ 

اشکالی ندارد« )همان: ۴۱۳(.

۵. دیدگاه علامه فضل‌الله
علامــه فضــل‌الله در بررســی مفهــوم تخبــط ناشــی از مس شــیطان، ابتــدا در قالب 
ح دو دیدگاه موجــود پرداختــه و گفته اســت: »آیــا خداوند عارض  پرســش، بــه طــر
ع و جنون از خلال مس شیطان که عامة مردم به آن باور دارند  شدن حالتی از صر
را پذیرفتــه و آن را تأییــد کــرده اســت؟ یا فقط مفهوم کنایی حاصــل از بیان اعتقادِ 
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شایع میان مردم عصر نزول را مراد داشته است؛ نه مدلول لفظی آن را؟«
ســپس بــا اشــاره به این نکتــه »که برخــی از مفســرین، دیــدگاه اول را در تنافی با 
عــدل خداوند می‌دانند«، پاســخ علامــه طباطبایی به اشــکالات آنان را به‌صورت 
مبسوط آورده و سپس تصریح کرده است: »ما با صاحب المیزان موافقیم که این 
مســئله )حقیقی بودن معنای مس شــیطان( تناقضی با عدل الهی ندارد؛ اما این 
بــه معنی قبــول معنایی که عامه مــردم از این آیه می‌فهمند نیســت« )فضل‌الله، 

۱۴۱۹ ق: ۱۴۰/۵(.
ح این مقدمه، از سویی، معنای حقیقی تخبط ناشی از مس شیطان  ایشان با طر
را نمی‌پذیرد و از ســویی، روشــنگری می‌کند که علت تمایلش به معنای مجازی، 
اعتقــاد بــه تنافی معنای حقیقی آن با عدل خداوند نیســت. ســید محمدحســین 
فضــل‌الله بــر این باور اســت که برای فهــم صحیح این فراز از آیه، باید مشــخص 
ح می‌کند؛  کــرد کــه مــراد از شــیطان چیســت. آنــگاه دو احتمــال را بــرای آن مطــر
معنــای حقیقــی؛ یعنــی همان موجــود پنهانی کــه خداوند او را در دنیــا باقی نگاه 
داشــته و به او جاودانگی بخشــیده تا در انســان، اندیشــه‌های بد و انگیزة گناه و 
نافرمانــی را برانگیــزد و در بســیاری مــوارد، اســم ابلیــس را بر آن نهــاده؛ و معنای 
مجــازی، یعنــی عوامل پنهانــی متعددی که باعث جنون و بیماری‌های جســمی 

و ذهنی می‌شوند.
در نظــر وی، آنچــه بــه حق نزدیک‌تر اســت، آن اســت که شــیطان در این آیه به 
معنای حقیقی‌اش اســتعمال نشــده بلکه معنایی مجازی آن، مراد است. صاحب 
تفســیر »مــن وحی القــرآن«، برای اثبات این مدعا به تحلیل شــخصیت شــیطان 
در قــرآن و نقــش او در زندگــی انســان روی آورده اســت. وی نقــش اول و آخــر 
شــیطان را برانگیختــن شــر از طریــق زینــت دادن آن در چشــم انســان‌ها و تلاش 
که انســان بــا اراده و اختیار  بــرای گمراه‌ســازی انســان‌ها خوانده اســت؛ اما ازآنجا
خودش به ســمت شــیطان می‌رود و به گمراهی کشــیده می‌شــود، موضوع تســلط 
شــیطان بــر انســان به‌گونــه‌ای کــه اراده و اختیار را از او ســلب کند و تــوان مقابله 
با او را نداشــته باشــد، منتفی اســت و این از آیات بســیاری از قرآن کریم فهمیده 
بَعَک 

َ
ا مَــنِ اتّ

َّ
طَنٌ إِل

ْ
یهْمْ سُــل

َ
ــک عَل

َ
یــسَ ل

َ
می‌شــود؛ چنان‌کــه فرمــود: »إِنَّ عِبَــادِی ل

یــن؛ بــر بندگانــم تســلّط نخواهی یافت؛ مگــر گمراهانی کــه از تو پیروی  غَاوِ
ْ
مِــنَ ال

می‌کنند« )حجر: ۴۲(.
بــه اعتقــاد علامــه فضــل‌الله، خلیفــۀ خدا شــدن انســان و مأمور شــدن شــیطان به 
سجده بر او، این اقتضا را دارد که شیطان نتواند بر عقل انسان، یعنی مقدس‌ترین 
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چیزی که خداوند به او موهبت کرد و به‌واســطه آن از ســایر مخلوقات متمایز شد، 
که آن را بازیچه خود می‌کند و از آن طریق، هرگونه که بخواهد  تسلط پیدا کند؛ چرا

به انسان ضربه می‌زند.
ایشــان در ادامه، به شــبهه‌ای که احیاناً برای مخاطب ایجاد می‌شود اشاره‌کرده و 
چنین گفته است: »اما تسلط یافتن شیطان از طریق وسوسه و امثال آن، با کرامت 
انســان تنافی ندارد؛ زیرا خداوند به خاطر آنچه از عقل به انســان برتری داده و نیز 
رســولان و کتب آسمانی‌ای که برایش ارسال کرده، به او اطمینان دارد که می‌تواند 
با آن‌ها بر شیطان غلبه کند و از این طریق به درجات برتر از ملائکه برسد. خداوند 
انســان را در ایــن معرکــه قــرار داد؛ چون غلبــه او را اراده کرده اســت و از این معلوم 
می‌شود که انسان قدرت برتری بر شیطان در این عرصه را دارد« )فضل‌الله، ۱۴۱۹ 

ق: ۱۴۳/۵(.
مرحــوم فضــل‌الله در مقام جمع‌بندی مطالب خود، یک نتیجه را قطعی می‌شــمرد 
و آن اینکه منظور از کلمه شــیطان در این آیه، ابلیس نیســت؛ چنانکه در داستانی 
که خداوند از ایوب حکایت کرده، منظور از شیطان، ضرر و مرض است نه ابلیس؛ 
بنابراین این‌گونه نیست که شیطان از طریق اسباب و عوامل طبیعی، ضرر و مرض 
را در حضرت ایوب ایجاد کرده باشد، بلکه کلمه شیطان به گونه مجازی در ضرر و 
مرض استعمال شده و تخبط انسان هم ناشی از امراض است، نه تماس شیطان.

۶. ارزیابی و نقد
طُهُ  با توجه به آنچه بیان شــد، به اعتقاد علامه طباطبایی، واژگان عبارت »یتَخَبَّ
مَــس« در معنای حقیقی خــود به‌کاررفته‌اند و بر این اســاس، آیه 

ْ
ــیطانُ مِــنَ ال

َ
الشّ

مذکــور در مقــام بیــان واقعیتــی خارجی اســت. در مقابل، علامه فضــل‌الله بر این 
بــاور اســت کــه آنچه خداونــد از این فــراز اراده کــرده، معنای مجازی آن اســت و 
معنــای لغــوی و مدلول حرفی آن مراد نیســت؛ اما آنچه باعث تمایز کلام ایشــان 
از کلام ســایر مفسرانی می‌شــود که به مجازی بودن تخبط ناشی از مس شیطان 
بــاور دارنــد، این اســت کــه به اعتقاد ایشــان، قــرآن در مقــام همراهی بــا فرهنگ 
جاهلیــت نیســت بلکــه مراد از شــیطان در ایــن آیه، همــان اســباب طبیعی خبط 
دماغ و آشــفتگی روحی اســت. در جریان تطبیق و ارزیابی دیدگاه‌های بیان‌شــده 
از ســوی دو مفســر برجســته شــیعی، ایــن نتیجه حاصــل می‌آید کــه نظریه علامه 
طباطبایــی به صواب نزدیک‌تر اســت. آنچه بر این تفوق صحه می‌گذارد، دلایل 

و مؤیدات ذیل است:
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الف( معنای حقیقی مس در آیات
آیــات متعــددی در قــرآن کریم وجــود دارد که امــکان مس شــیطان را بیان می‌کند 
و دلیلــی بــرای حمــل آن بــر مجاز نیســت؛ از آن جمله اســت آیــه ۲۰۱ ســوره اعراف: 
ون«؛ کســانی  وا فَإِذا هُمْ مُبْصِرُ ــیطانِ تَذَکرُ

َ
ــهُمْ طائِفٌ مِنَ الشّ قَوْا إِذا مَسَّ

َ
ذِینَ اتّ

َّ
»إِنَّ ال

کــه پرهیزگارند، چون پنداری از شــیطان به ایشــان رســد ]خدا را[ یــاد کنند و در دم 
بصیرت یابند.

علامــه فضــل‌الله در تبییــن واژگان ایــن آیــه، مــس را بــه معنــای اصابت دانســته و 
طایــف را چنیــن معنــا کــرده اســت: »چیزی کــه دور چیز دیگــری بچرخــد و از همه 
طرف او را محاصره کند و در اینجا منظور، شیطانی است که دور انسان می‌چرخد 
و می‌خواهد او را تصرف و شکار کند« )فضل‌الله، ۱۴۱۹ ق: ۳۱۰/۱۰(. مشخص است 
که از این عبارات، امکان ســلطه شــیطان بر وجود انسان فهمیده می‌شود که عقل 

و مغز او نیز بالتبع مشمول این سلطه خواهد بود.
هم‌چنیــن خداونــد در آیــه ۳۶ زخــرف قرابت و ارتباط شــیطان با انســانی که از ذکر 
خداوند دور شده را این‌گونه تأیید و آن را سنتی از سنت‌های خود برشمرده است: 
ین«؛ و هــر که از ذکر خدا  هُ قَرِ

َ
 فَهُوَ ل

ً
هُ شَــیطانا

َ
حْمــنِ نُقَیضْ ل »وَ مَــنْ یعْــشُ عَــنْ ذِکرِ الرَّ

برگــردد شــیطانی بر او برانگیزیم تا یار و همنشــین دائم او باشــد. نکتــه حائز توجه 
آن است که مرحوم فضل‌الله ذیل این آیه به امکان تسلط شیطان بر عقل انسان 
تصریح کرده و چنین اذعان داشــته اســت: »یعنی برای او شــیطانی مقدر می‌کنیم 

که نوافذ عقلش را روی افکار باطل باز کند« )همان: ۲۴۱/۲۰(.

ب( نبود دلیلی بر حصر معنای شیطان به ابلیس
مرحــوم فضــل‌الله در مقــام تبییــن معنای شــیطان در آیــه مذکور، تنهــا دو حالت را 
ممکن دانسته است؛ معنای خاص شیطان یعنی »ابلیس« و معنای مجازی آن‌که 

به تعبیر ایشان »عوامل خفیه ایجاد جنون و امراض« است )همان: ۱۴۰/۵(.
درحالی‌که دلیلی بر ایجاد چنین حصری در معنای شیطان وجود ندارد و چنان‌که 
در مفهــوم لغــوی واژه شــیطان بیان شــد، این واژه هم در معنــای لغوی خود و هم 
در لسان قرآن، شامل هر موجود سرکش و متمرد و شریری می‌شود که از مصادیق 
آن، ابلیس و دیگر جنیان و انسان‌های شرورند. علامه طباطبایی نیز بر این نکته 
تصریح کرده که چون در آیه به‌جای لفظ »ابلیس« از کلمه »شیطان« استفاده‌شده 
اســت، می‌توان چنین برداشــت نمود که مقصود لزوماً ابلیس نیست و همه شرور از 

جن و انس را شامل می‌شود )طباطبایی، ۱۳۹۰ ق: ۶۳۲/۲(.
بنابرایــن شــیطان در ایــن آیه می‌تواند به معنای جنیان باشــد کــه در این صورت، 
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ظاهــر آیــه بر قدرت نفوذ جنیان بر انســان دلالت خواهد داشــت؛ چنان‌که برخی از 
مفســران ایــن نکتــه را از آیه برداشــت کرده‌اند و آیــات و اخبار و ادعیــه و عوذات و 
شــواهد خارجیه که قابل شــبهه و اشــکال نیســت را بر آن گواه دانســته‌اند )طیب، 

.)۶۴/۳ :۱۳۶۹
ازآنچه درباره اشعار آیه به مفهوم جن‌زدگی گفته شد، مسلم می‌آید که این اعتقاد 
نه‌تنهــا برخــاف مدعــای علامــه فضــل‌الله، یک اعتقــاد خرافــی و عوامانه نیســت 
)»الفکرة آلتی یعتقدها العامة«؛ فضل‌الله، ۱۴۱۹ ق: ‌140/5( بلکه قدرت جن بر نفوذ 

در باطن بشر جزو مشهورات است )فخر رازی، ۱۴۲۰ ق: ۸۲/۱(.

ج( لزوم تقبیح ادعای باطل از سوی قرآن
دأب قرآن این‌گونه اســت که در صورت ذکر عقاید باطل مشــرکان و کفار، صراحتاً 
ونَ 

ُ
یجْعَل در مقام تقبیح یا ابطال آن برمی‌آید؛ چنان‌که در آیات ۵۷ سوره نحل )وَ

هُ 
َ
قَهُمْ وَ خَرَقُوا ل

َ
جِنَّ وَ خَل

ْ
هِ شُرَکاءَ ال وا لِل�ّ

ُ
بَنَاتِ سُبْحَانَه(،‌ ۱۰۰ سوره انعام )وَ جَعَل

ْ
هِ ال

ّ
لِلَ

نثی(، ۱۴۹ 
ُ
أ

ْ
هُ ال

َ
کرُ وَ ل

َ
کمُ الذّ

َ
 ل

َ
م سُبْحانَه(، ۲۱ سوره نجم )أ

ْ
بَنینَ وَ بَنات بِغَیْرِ عِل

بَنُون(‌ و آیات دیگری شــاهد 
ْ
هُمُ ال

َ
بَنَــاتُ وَ ل

ْ
ک ال بِّ  لِرَ

َ
ســوره صافــات )فَاسْــتَفْتِهِمْ أ

لت می‌کند که ســاحت  ، مــا را به این حقیقــت دلا ایــن روال هســتیم. رویــة مذکور
قــرآن از ورود اباطیــل منــزه اســت و خداونــد هیچ‌گاه بــه باطل تمســک نمی‌کند؛ 
گر اعتقاد به تخبط ناشــی از مس اجنه و شــیطان، اعتقادی باطل بود،  بنابراین ا
کنون که آن  خداوند پس از اشاره به آن، در مقام ابطال یا تقبیح آن برمی‌آمد و ا
را تأیید ضمنی فرموده اســت، اشــعار می‌یابیم که این موضوع، واقعیتی است که 

ج وجود دارد. در عالم خار

د( قدرت نفوذ شیطان در پیروانش
طَانٍ«؛ من بر شــما 

ْ
ــن سُــل یکم مِّ

َ
علامــه فضــل‌الله بــر اســاس آیــه »وَمَــا کانَ لِــی عَل

تســلطی نداشــتم )ابراهیــم/ ۲۲( اظهــار داشــته کــه قرآن تأثیــر فیزیکی شــیطان بر 
انســان را به‌طورکلــی نفی می‌کند؛ بنابراین شــیطان، قدرت مجنــون کردن رباخوار 
را نــدارد. به‌بیان‌دیگــر، بــر اســاس باور ایشــان، پذیــرش امکان تصرف شــیطان در 
ع با آن دسته از آیات و روایاتی که از قدرت  انسان و قدرت او در ایجاد جنون یا صر

محدود شیطان در برابر انسان سخن می‌گویند، منافات دارد.
چنیــن دیدگاهــی بــه جبائــی نیز منتســب شــده اســت. وی چنیــن باور داشــت که 
چــون شــیطان ضعیف آفریده‌شــده، خداوند او را بر کشــتن یا دیوانه کردن انســان 
قادر نکرده اســت. شــیخ طوســی پس از نقــل دیدگاه او، با ذکر عبــارت »و فی ذلک 
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نظــر«، آن را تضعیــف کــرده و تصــرف شــیطان در قــوای عقلانی انســان را پذیرفته 
اســت )طوســی، بی‌تــا: ‌360/2(. به نظر می‌رســد که آیۀ منظور و امثــال آن، دلیل بر 
عدم امکان تخبط انسان از مس شیطان نیست؛ زیرا معنای قدرت و سلطنتی که 
شــیطان از خود نفی کرده اســت، گمراه کردن انســان‌ها به‌طور قهر و اجبار و الجاء 

است؛ نه متعرض آزار و اذیت آن‌ها شدن و تأثیر گذاردن بر روح و جسم ایشان.
گری و نوعی  حقیقت آن است که خداوند برای شیطان تأثیری فراتر از قدرت اغوا
از تسلط و تصرف را قائل شده است؛ اما آن قدرت و تسلط شیطان، تنها در صورتی 
که به‌تصریح  محقق می‌شــود که انســان خود را در معرض آســیب او قرار دهد؛ چرا
قرآن، تســلط شــیطان تنها بر کســانی اســت که او را به سرپرســتی بگیرند و به خدا 
ذِینَ هُم بِهِ مُشْــرِکون«؛ شــیطان 

َّ
وْنَهُ وَ ال

َّ
ذِیــنَ یتَوَل

َّ
طَنُهُ عَلی ال

ْ
مَا سُــل

َ
شــرک بورزنــد: »إِنّ

بر آنانی که ایمان آورده و به خدای خویش توکل می‌کنند، تســلّط نخواهد داشــت 
)نحل/ ۱۰۰(.

چنان‌که در روز قیامت، خود شــیطان بر این واقعیت اذعان می‌کند که ســلطه او بر 
م 

ُ
یْک

َ
گمراهان، ناشــی از اجابت دعوتش از ســوی آنان بوده است: »وَمَاکَانَ لِیَ‌عَل

مْ فَاسْتَجَبْتُمْ لِی«؛ برای من هیچ تسلطی بر شما نبود، جز 
ُ

ن دَعَوْتُک
َ
ا أ

َّ
طَانٍ إِل

ْ
مِن سُل

اینکه شما را فراخواندم و شما اجابتم کردید )ابراهیم: 22(.

ه( ناتوانی استدلال در انصراف آیه از معنای حقیقی
مرحوم فضل‌الله استعمال لفظ شیطان در این آیه را بر سیاق مجاز خوانده و علت 
انصراف معنا از حقیقی به مجازی را نکاتی دانســته که از فلســفه وجودی شــیطان 
برداشــت کرده اســت؛ اما بر اســاس قواعد تفســیری تا زمانی که می‌توان به معنای 
ظاهــری و حقیقــی واژگان قرآنــی پایبنــد بــود، نمی‌تــوان از آن معنــا منصرف شــد و 
مشــخص گشــت که معنای ظاهری و حقیقی مس شــیطان، معنایی پذیرفته‌شده 

کثر مفسران هم به آن باور دارند. است و ا
کید دارد که تنها راه تأثیر شیطان  ایشان در ترجیح معنای مجازی، بر این نکته تأ
بر انسان، وسوسه و القائات شیطانی است و به همین علت،‌ تأثیر فیزیکی شیطان 
بر انسان را نفی می‌کند؛ ولی به نظر می‌رسد که چنین اعتقادی در تنافی با مفهوم 
آیــه مذکور نیســت و اساســا علامــه طباطبایی نیــز چگونگی اثرگذاری شــیطان را بر 
همین مبنا تحلیل کرده و گفته اســت: »اســتناد جنون به شیطان به نحو مستقیم 
و غیر واســطه نیســت بلکه اســباب طبیعی، علت قریب جنون هســتند و شــیطان، 
علت بعید« )طباطبایی، ۱۳۹۰ ق: ۴۱۳/۲(. توضیح بیشتر آنکه عوامل دیوانگی بر 
دو نــوع اســت؛ مادی و روانــی. عوامل مادی همان اختلال اعصــاب و آفات مغزی 
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هســتند و عوامــل روانــی، امــوری ازجمله وسوســه‌های شــیطانی. از آیات قــرآن نیز 
این‌گونه اســتفاده می‌شــود که شــیطان در انســان وسوســه و فتنه ایجاد می‌کند تا 

بر اندیشه و تفکر او نفوذ کرده، او را به گمراهی بکشاند. چنان‌که فرموده است:
هِ«؛ شیطان بر آنان مسلط شده و خدا  رَاللَّ

ْ
نسَاهُمْ ذِک

َ
ــیْطَانُ فَأ

َ
یْهِمُ الشّ

َ
- »اسْــتَحْوَذَ عَل

را از یاد آنان برده است )مجادله: 19(.
رْضِ حَیْرَانَ«؛ همانند کســی که شیطان‌ها او را 

َ
أ

ْ
ــیَاطِینُ فیِ ال

َ
ذِی اسْــتَهْوَتْهُ الشّ

َّ
ال

َ
- »ک

گمراهش ساخته و حیران بر روی زمین رهایش کرده‌اند )انعام: 71(.
وْلِیَائِهِم«؛ و قطعاً شــیاطین به دوستانشان القائات 

َ
ی أ

َ
یُوحُونَ إِل

َ
ــیَاطِینَ ل

َ
- »وَإِنَّ الشّ

پنهانی می‌کنند )انعام: 121(.
بنابراین می‌توان مس شیطان در این آیه را این‌گونه معنا کرد که شیطان با وسوسه 
در افکار برخی از انســان‌ها تصرف می‌کند و آن‌ها را مطیع و پیرو بی‌قیدوشــرط خود 
می‌سازد. به تعبیر دیگر، مراد آیه، افکار شیطانی است که برای اشخاص پدید می‌آید 
و ســبب می‌شــود آن‌هــا همانند انســان مجنون و مصروعی باشــند که تعــادل ندارد. 
با توجه به مطالب فوق، می‌توان این‌گونه برداشــت کرد که وسوســه‌های شــیطان، 
باعث اختلالات روانی در شــخص رباخوار می‌شــود و این معنا با عدم تسلط فیزیکی 
شیاطین بر انسان منافات ندارد؛ زیرا خود انسان با پذیرش ولایت شیطان و تبعیت 

از وسوسه‌ها و خطوات او، موجبات اختلالات روانی را در خود فراهم می‌آورد.

ز( ناهمخوانی یافته‌های علم پزشکی با مدعا
 علامــه فضــل‌الله مراد از شــیطان در این آیه را همان اســباب ایجاد مرض دانســته 
اســت )فضــل‌الله، ۱۴۱۹ ق: ‌14۳/5(. فحــوای کلام ایشــان بــر اســتفاده مجــازی از 
واژه شــیطان به‌جــای مفهوم میکروب، ویروس و ســایر اســباب ایجــاد مرض‌های 
جســمانی دلالت دارد و این همان ادعایی اســت که برخی دیگر از مفســران هم به 

آن روی آورده‌اند )رک: رشید رضا، ۱۴۱۴ ق: ۹۶/۳(؛
اما حقیقت آن است که میکروب را نوعی از شیطان پنداشتن، نه دلیل عقلی دارد 
و نــه شــاهد نقلی )جــوادی آملــی، ۱۳۸۸: 526/12(. به‌علاوه آنکه شــیطان نوعی از 
جــن اســت و جــن به‌تصریــح قرآن از آتش ســوزان آفریده‌شــده اســت )حجــر: ۲۷ و 
رحمــان: ۱۵( لــذا بــه علت ایــن تفاوت ماهوی، میکروب و ویروس و ســایر اســباب 

طبیعی امراض نمی‌تواند مصداقی از شیطان باشد.
که آیــه مذکــور به‌نوعــی از بیماری روانــی و پریشــانی روحی  اضافــه بــر ایــن، ازآنجا
که  دلالــت دارد، تأثیــر میکروب و اســباب طبیعی مرض در آن منتفی می‌شــود؛ چرا
انــواع  و  توهمــات  افســردگی،  تــرس،  اضطــراب،  ازجملــه  روانــی  بیماری‌هــای  در 
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اســکیزوفرنی‌ها علت‌های طبی و مشــکلات جسمی رد شده و در سبب‌شناسی این 
بیماری‌هــا، فرضیــه دخالــت میکروب و ویــروس یا عوامل ژنتیکــی در حد حدس و 

گمان است )امام‌زاده، ۱۳۹۶ ش: ۱۰(.
بــر اســاس یافته‌های علمی، هرچند کــه برخی از بیماری‌های روانــی ازجمله موارد 
بــالا در اثر بی‌خوابــی، مصرف داروها و الکل، تب بالای چهــل درجه، مواد افیونی، 
تومورهــا و جراحی‌هــا و غیره ایجاد می‌شــوند، ولــی در این مواقع بــه آن‌ها بیماری 
روانــی گفتــه نمی‌شــود؛ زیــرا با برطرف شــدن ایــن علت‌ها تعــادل روحــی روانی نیز 
برقرار خواهد شــد؛ پس به کســانی بیمار روانی گفته می‌شــود که هیچ‌گونه مشــکل 
جســمی ندارنــد و فقــط فکرشــان بیمارگونــه و نامتعــادل اســت. این تعریف شــامل 
بیماران اسکیزوفرنی، ترس، اضطراب، استرس، پرخاشگری، سوءظن و وسواس‌ها 

می‌شود؛ زیرا در همه این بیماران، فرم فکر دچار اختلال است )همان(.

ر( آسیب‌های اعتقادی مترتب بر مدعا
 علی‌رغــم آنکــه دیــدگاه علامــه فضــل‌الله، تمایزات مشــخصی بــا دیــدگاه مجازات 
که به غیرحقیقی بودن معنای تخبط ناشی از  پنداری و تشبیه‌انگاری دارد، ازآنجا
مــس شــیطان می‌انجامد، لاجرم در زمره دیدگاه‌هایی قــرار می‌گیرد که مؤید نظریه 

»بازتاب فرهنگ زمانه در قرآن« هستند.
قائلیــن بــه ایــن دیدگاه، این مســئله را یک پدیــده زبانی و روشــی در القای مطالب 
گاهــی و علــم، آمــوزه‌ای را در قرآن  می‌داننــد و معتقدنــد کــه خداونــد، گاه از روی آ
آورده اســت کــه خود بــدان اعتقاد و اذعان نــدارد؛ اما چون مخاطبــان قرآن بر آن 
باورند، به هدف همراه ســاختن آنان با خود یا تفهیم آموزه‌های دیگر، آن آموزه را 
بــر اســاس عقیده خطا آلود آنان منعکس ســاخته اســت )نصیــری، ۱۳۸۷: ۱۵۳(. بر 
اســاس این نظریه، اســتعمال برخی از اعتقادات عرب جاهلی بدون بار شدن هیچ 

حکمی بر آن، زیانی را متوجه اعتبار قرآن نمی‌سازد.
امــا واقعیت آن اســت که پذیرش این نظریه که بــر انعکاس آموزه‌های خلاف واقع 
در قــرآن دلالــت دارد، بــه اعتبــار قرآن آســیب می‌رســاند. علامــه طباطبایــی نیز به 
بطلان دیدگاه مفســرانی اشــاره‌کرده اســت کــه آیه مذکور را حاوی بــاور غلط اعراب 

دانسته و این رأی را فساد انگیز خوانده است )طباطبایی، ۱۳۹۰ ق: ۴۱۲/۲(.
ح دیدگاه‌های افراطی منجر می‌شــود  مضافــا این‌کــه چنین رویکردی، عملاً بــه طر
و بســتر عقیدتــی لازم را بــرای نســبت‌های نــاروا به قــرآن فراهم مــی‌آورد. بر همین 
اســاس،‌ اخیــراً نظریــه »رهیافت خطــا در قرآن« توســط برخــی از نواندیشــان دینی 
ح‌شــده اســت؛ چنان‌کــه نصــر حامــد ابوزیــد قــرآن را متأثــر از فرهنــگ جاهلــی  مطر
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خوانــده و همیــن آیــه را از مصادیــق ورود خطــای فرهنگ جاهلی به قــرآن قلمداد 
کرده است )ابوزید، ۲۰۰۰ م: ۳۳(.

دکتــر ســروش نیــز دانــش پیامبــر را نشــئت‌گرفته از دانش خطــا آلود اعــراب جاهلی 
دانســته و بــر همیــن مبنا، قائل بــه ورود شــماری از آموزه‌های نادرســت جاهلیت در 
که عرب جاهلی  قرآن شــده اســت. ازنظر وی، یکی از این موارد، آیه مذکور است؛ چرا
به‌اشتباه می‌پنداشت که عامل ایجاد جنون، شیطان است و همین اشتباه در قرآن 
نیز منعکس‌شده است. بر اساس این رأی، پیامبر بدون آنکه بداند و از خطای این 

آموزه مطلع باشد، آن را در قرآن جای‌داده است )نصیری، ۱۳۸۷: ۱۵۳(.

8. نتیجه‌گیری
گرچه قرآن کریم از عنصر ادبی مجاز خالی نیست، اما بر اساس قواعد تفسیری،  1. ا
گــر التــزام به معنــای ظاهری آیه خالی از اشــکال باشــد، نمی‌توان معنــای آیه را از  ا
حقیقت به مجاز انصراف داد. بر این اساس، در تطبیق و مقایسه آرای تفسیری دو 
مفســر ممتاز شیعه، علامه طباطبایی و علامه فضل‌الله، دیدگاه صاحب »المیزان« 
کــه هم‌صــدا بــا قائلین حقیقــی بودن معنای تخبط ناشــی از مس شــیطان اســت، 

شایسته‌تر جلوه می‌نماید.
ل اصلی منکرین معنای حقیقی مس شیطان، تناقض پذیرش  که استدلا 2. ازآنجا
ایــن موضوع با عدالت خداوند اســت، علامه طباطبایی به رفع این شــبهه اهتمام 
کــرده اســت. وی این تناقــض موهوم را قابل‌تســری به تمامــی پدیده‌های طبیعی 
کــه بر مبنــای نگاه  ایجــاد امــراض و علــل مــادی ذهــاب عقــل دانســته اســت؛ چرا
توحیدی، همه آن‌ها در طول اراده الهی قرار می‌گیرند. ایشــان هم‌چنین با اســتناد 
به‌قاعده رفع تکلیف در صورت زوال عقل، ســاحت عدل الهی را از این شــبهه مبرا 

کرده است.
3. علامه فضل‌الله ضمن انکار تأثیر مس شــیطان در تخبط انســان، معتقد اســت 
ح بحث از زاویه  که اشکال مسئله را نباید در نقض عدل الهی دانست. ایشان با طر
جدیدی بر این باور اســت که آنچه ما را به غیرحقیقی بودن این موضوع رهنمون 
گری و  که خداوند نقشی بیش از اغوا می‌شــود، فلســفه وجودی شیطان اســت؛ چرا

وسوسه‌انگیزی را برای او در زندگی انسان معین نکرده است.
ل دیگر ایشان بر پایه مبحث کرامت انسانی است؛ با این تقریر که چون  4. استدلا
خداوند انسان را به نعمت بی‌بدیل عقل کرامت بخشیده و ملائکه را به خاطر این 
موهبت، امر به ســجده بر آدم کرده، پذیرفتنی نیســت که شیطان بتواند بر چیزی 

که موجب اعتلای انسان بر او شد، تسلط پیدا کند و در آن نفوذ نماید.
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5. عمده‌ترین اشــکالاتی که متوجه این مدعاســت، »وجود آیاتی در تأیید حقیقت 
مــس شــیطان«، »نبــود دلیلــی بــر حصر مفهــوم شــیطان در معنــای ابلیــس« و نیز 
»لزوم تصریح قرآن به بطلان معنای حقیقی تخبط ناشــی از مس شــیطان« اســت. 
که انســان گمراه در اثر تبعیت از خطوات شــیطان، عقل خود را به  هم‌چنین ازآنجا
دســت خود زایل می‌کند، تناقضی در پذیرش معنای حقیقی آیه با فلسفه وجودی 
شــیطان و کرامــت انســانی پیــدا نمی‌شــود. اضافه بر آن‌که ملتزم شــدن بــه معنای 
ح نظریه  غیرحقیقــی آیــه آســیبی را بــه دنبــال دارد و آن، تمهیــد بســتری برای طــر

»تأثیرپذیری قرآن از فرهنگ زمانه« است.
بنابرایــن دلایــل مرحــوم فضل‌الله از جهات مختلفی قابل خدشــه اســت و ازاین‌رو، 

تاب تحمیل معنای مجازی و انصراف آیه از معنای ظاهری‌اش را ندارد.
6. ازآنچــه گذشــت، چنین حاصل آمد که شــیطان، به مفهوم عــام آن، می‌تواند در 
قوای عقلانی انســان تصرف کند و آیه نیز در بیان پدیده‌ای واقعی اســت که منجر 

به بروز برخی از انواع جنون و تخبط در انسان می‌شود.
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Detailed Abstract
Research objective:
The possibility of the accusation of theft against the sons of Jacob (peace be upon 
him) by Joseph (peace be upon him) is one of the exegetical ambiguities in Surah 
Yusuf, which has led to some erroneous interpretations. This study aims to exam-
ine how such an accusation can be justified, taking into account the infallibility of 
Joseph (PBUH) and the impropriety of accusing individuals who have committed 
no theft. Another objective of this research is to investigate and critique the use of 
incorrect methods to achieve seemingly valid conclusions, based on a misreading 
of this narrative.

Research method:
The present study employs a descriptive-analytical method, examining and critical-
ly evaluating exegetical opinions and narrations on this topic in order to achieve a 
more accurate understanding of the verse.

Findings:
The main exegetical interpretations of verse 70 of Surah Yusuf, such as the “inter-
rogative sentence,” “double entendre (tawriyah),” “white lie,” “accusation from Jo-
seph,” and “accusation by the court announcer under Joseph’s instruction,” appear 
weak and unlikely, as they are inconsistent with the apparent meaning and context 
of the verses as well as with ethical standards; therefore, they are not supported.
Among these, Jebai’s view, despite its brevity and shortcomings, has been refined 
and developed through the exegetical innovations of Sayyid Morteza, including: 
“informing Benjamin of the plot to gain his consent,” “Joseph placing the cup in 
his brother’s saddlebag,” “Joseph’s stratagem does not necessarily imply a theft ac-
cusation, as other possibilities are conceivable,” “assuming theft without evidence 
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results from haste and error,” and “the announcer’s declaration of theft re-
flects his own hasty judgment.” These refinements provide a more nuanced 
and coherent understanding of the verse.

Conclusion:
By incorporating additional exegetical innovations derived from the con-
text of the verses, Sayyid Morteza’s interpretation can be presented more 
comprehensively: Joseph’s (PBUH) primary objective was to retain Ben-
jamin, with whom he had coordinated the plan; therefore, he acted in ac-
cordance with divine command to achieve this purpose. Although Joseph 
placed the cup in Benjamin’s saddlebag, he never intended to accuse his 
brothers of theft. Furthermore, Joseph’s action itself does not imply the 
possibility of theft, as other interpretations are conceivable.
However, the court announcer did not find the cup and, considering that 
only the Canaanite brothers had entered the palace at that time, presumed 
that they had committed theft. Thus, the error lies with the palace announc-
er, whose arbitrary judgment led him to accuse the Canaanite brothers 
without evidence or Joseph’s consent. Joseph (PBUH) neither committed 
a fault nor acted improperly; rather, he carried out the divine command to 
keep Benjamin close, facilitate the continuation of trials for his father and 
brothers, and create the conditions for reuniting with his father. Placing 
the cup in the brother’s saddlebag was done with Benjamin’s consent and, 
more importantly, in accordance with divine command. Moreover, there 
is no phrase in the verses indicating “informing the palace announcer of 
the plan” or “Joseph instructing the announcer to accuse of theft.” There is 
no evidence that Joseph (PBUH) ambiguously communicated with the an-
nouncer.The brevity of the Qur’anic style in mentioning proper names, as 
well as the contrast between the mention of “Joseph” and the “announcer” 
in the verse, indicates that the announcer is not Joseph (PBUH) himself but 
one of the palace heralds. Upon discovering the cup missing and observing 
the presence of the Canaanite brothers in the palace, the announcer made 
a hasty and wrongful judgment. However, the hesitation and conditional 
expressions in the conversation of other palace officials with the brothers, 
as well as their reference to the missing cup, indicate that they refrained 
from the theft accusation and addressed the Canaanite brothers more cour-
teously.

Key words: Infallibility of the Prophets, Story of Joseph (Yūsuf), Accusa-
tion of Theft, Benjamin (Binyāmīn), Critique of Exegetical Opinions.

* This article is derived from the Master’s thesis of Ms. Haniyeh Sadat Seyedi.
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 دیدگاه‌های تفسیری درخصوص اتهام سرقت 
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چکیده
احتمال اتهام سرقت به فرزندان یعقوب )ع( از سوی یوسف )ع( یکی از شبهات تفسیری در سوره یوسف 
بوده که سبب برداشت‌های ناروایی شده است. مسئله پژوهش این است که نظر به عصمت یوسف )ع( 
و قبح اتهام به افرادی که سرقتی مرتکب نشده‌اند، اتهام به فرزندان یعقوب )ع( چگونه توجیه می‌شود؟ 
ازاین‌رو این مقاله بر پایه روش توصیفی-تحلیلی، آراء و روایات تفسیری در این موضوع را در بوته بررسی 
و نقد قرار داده تا به خوانش بهتری از این آیه دست یابد. بررسی‌ها نشان می‌دهد دیدگاه‌های تفسیری 
ذیــل آیه 70 ســوره یوســف ازجمله »جمله پرسشــی«، »توریــه«، »دروغ مصلحتی«، »بیان اتهام از ســوی 
یوسف«، »بیان اتهام از سوی منادی دربار به دستور یوسف« ضعیف و با سیاق آیات همخوانی ندارد. 
در این میان دیدگاه ابوعلی جبائی که با ابتکارات ســید مرتضی توســعه‌یافته، بهتر می‌نماید بدین صو 
رت کــه یوســف )ع( بــه امر خداوند به‌منظور نگه‌داشــتن برادرش جــام را در رحل او گذاشــت و او را از آن 
گاه کرده بود. همچنین او را در معرض اتهام سرقت نگذاشت؛ زیرا وجود جام در رحل برادر، احتمالات  آ
دیگری به‌جز ســرقت را در بردارد؛ پس انصراف آن به ســرقت جز با دلیل ممکن نیســت، ندا منادی که 
آن‌ها ســارق هســتند نیز به امر یوســف )ع( نبود. یکی از درباریان چنین ندا کرد آنگاه‌که جام را نیافتند و 
چنین پنداشتند که آن‌ها جام را دزدیده‌اند. لیکن با افزودن نوآوری‌های تفسیری از سیاق می‌توان این 
دیدگاه را مستدل و کامل‌تر مطرح نمود. همچنان‌که از این رهگذر می‌توان به شبهه عدم جواز بهره‌گیری 

از روش نادرست برای رسیدن به مقاصد مطلوب پاسخ داد.
کلید‌واژه‌ها: عصمت انبیا، قصه یوسف، تهمت سرقت، بنیامین، نقد آراء تفسیری.

ج از پایان‌نامه دوره کارشناسی ارشد سرکار خانم حانیه سادات سیدی است. * این مقاله مستخر

استناد به این مقاله: دیمه کار گراب، محسن، سیدی، حانیه سادات )1404(: »دیدگاه‌های تفسیری درخصوص اتهام سرقت به  � 
10.22034/csq.2025.452260.1408 ،114-139 ،)19(10 ،در سنجه نقد«، دوفصنامه مطالعات تفسیر تطبیقی )برادران یوسف )ع
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ح مسئله 1. طر
زَهُــم  ــا جَهَّ مَّ

َ
احتمــال اتهــام ســرقت از ناحیــه یوســف )ع( بــه برادرانــش در آیــه »فَل

سَــارِقُون« 
َ
کمْ ل

َ
عِیرُ إِنّ

ْ
یتُهَا ال

َ
نٌ أ نَ مُــؤَذِّ

َ
ذّ

َ
خِیــهِ ثمُ أ

َ
ــقَایةَ فی رَحْلِ أ بجِهَازِهِــمْ جَعَــلَ السِّ

)یوســف/ ۷۰( از مباحث بحث‌برانگیز در ســوره یوسف اســت که هریک از مفسران 
خوانش خاصی از آن به دست داده‌اند.

نظــر بــه قبح کــذب و اتهام نــاروا و خودداری از آن در ســیره پیامبــران و روا نبودن 
بهره‌گیــری از شــیوه‌های نادرســت به‌منظــور دســتیابی بــه اهــداف صحیــح و نظر 
به‌ضرورت عصمت پیامبران این آیه از دیرباز معرکه آراء تفسیری شده و به‌عنوان 
یکــی از شــبهات تفســیری و کلامی پدیدار گشــته و بــر ضرورت بازخوانــی دقیق آن 
افزوده اســت؛ بدین منظور مســئله اصلی نوشتار پیش رو آن است که اتهام سرقت 
بــه بــرادران یوســف )ع( در آیــه یادشــده چگونه قابل توجیه اســت و چــه ارتباطی 
بــا یوســف )ع( و عصمــت وی دارد؟ وانگهــی این اقــدام تأمل‌برانگیز بــا عدم جواز 

کاربست راه‌های نادرست در رسیدن به مقاصد صحیح چگونه تبیین می‌شود؟
اتهــام از جانــب هرکــه باشــد، ناپســند اســت؛ چــه رســد بــه اینکــه بــه تعبیــر برخی 
تفاســیر، از جانب پیامبری چون یوســف )ع( یا به دستور وی باشد )قمی، 1404ق: 
1420ق:  ابوحیــان،  1420ق: ‌293/3؛  بغــوی،  1422ق: ‌280/6؛  ثعلبــی،  348/1؛ 
‌302/6؛ طنطــاوی، بی‌تــاق: ‌398/7(. نظــر به تنوع آراء تفســیری، به نظر می‌رســد 
گره‌گشــایی از مســئله پیــش رو بــه روش توصیفی-تحلیلــی، بــر پایــه تتبــع در آراء 
تفســیری و بازخوانــی انتقادی دیدگاه‌های تفســیری در آیه یادشــده بــا بهره‌گیری 
گــون از ســیاق و ظواهــر آیــات ســامان می‌یابــد؛ بنابرایــن از  از ادلــه و شــواهد گونا
رهگذر بازخوانی انتقادی آراء و روایات تفسیری در این موضوع می‌توان به هدف 
پژوهش که همان فهم منقح و خوانش بهتر از آیه شــریفه و گره‌گشــایی از مســائل 

یادشده است، دست‌یافت.
به لحاظ پیشــینه دو مقاله در این راســتا نگارش یافته اســت. کســمائی و نقی پور 
فر)1401( در مقاله »بررســی نســبت دادن ســرقت جام ملک توســط یوســف )ع( به 
برادرانش«، نگارندگان اتهام را به یوسف )ع( نسبت داده‌اند به‌منظور دستیابی به 
اهداف والای تربیتی و هدایتی و متنبه کردن برادران به گناهشــان و توبه نمودن 
و نیــز مهاجــرت خانــواده‌اش به مصر، که از طریق ســارق خوانــدن آن‌ها درملأعام 
و شرمســار کردنشــان میــان کاروان ممکن می‌شــد وانگهی احتمــالات دیگر را بعید 
دانســته‌اند. نقی پور فر و مروجی طبســی)1400( در مقاله »رفع اتهام از یوســف )ع( 
در جریان نگهداری بنیامین« بر این باورند یوســف )ع( هیچ اتهامی به برادرانش 
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وارد نســاخت و دروغی نگفت. مراد از »إنکم لســارقون«، ســرقت یوســف از پدر در 
دوران کودکی اســت که برادرانش انجام دادند. پس برادرانش ســارق بودند و لازم 
بود آبرویشــان درملأعام لکه‌دار شــود. خداوند نقشــه‌ای را از طریق یوســف )ع( به 
اجــرا درآورد تــا تنبه لازم نســبت به برادران به وجود آیــد؛ درحالی‌که در مقاله پیش 
رو هر دو دیدگاه نقد شــده اســت؛ ازاین‌رو جنبه تمایز و نوآوری این نوشــتار نسبت 
به پیشینه یادشده بازخوانی انتقادی آراء تفسیری در خصوص آیه شریفه و تبیین 

دیدگاه برگزیده بر پایه ادله و شواهد متعدد از سیاق و ظواهر قرآنی است.

ون«
ُ

سَارِق
َ
کمْ ل

َ
2. دیدگاه‌های تفسیری در خصوص آیه »...إِنّ

ح زیر است: ح‌شده در این خصوص به شر دیدگاه‌های مطر

الف( رفع اتهام سرقت در قالب جمله پرسشی
سَــارِقُون« را جمله پرسشــی قلمــداد کرده‌اند، بدین 

َ
کمْ ل

َ
برخــی مفســران فــراز »...إِنّ

منظور »همزه استفهام« در ابتدای جمله در تقدیر گرفته‌اند: »أاِنکم لسارقون«)آیا 
 )۴۸۷/۱۸ 1420ق:  فخــررازی،  ۳۸۵؛   /۵ 1372ش:  هستید()طبرســی،  دزد  شــما 
درنتیجه در این حالت اتهامی وارد نشــده؛ زیرا اتهام زمانی واقع می‌شــود که جمله 

خبری باشد.
بررسی و نقد: در بررسی و نقد این دیدگاه به نظر می‌رسد:

- ایــن دیــدگاه از وزانت لازم برخوردار نیســت چنانکه برخی مفســران آن را ضعیف 
1415ق:  )آلوســی،  دانســته‌اند  بعیــد  برخــی  و  1410ق: ‌235/1(  )ابن‌شهرآشــوب، 
‌24/7؛ طباطبایــی، 1417ق: ‌223/11(. ضعفــش از آن روســت که »همزه اســتفهام« 
در مواضعــی بیان نمی‌شــود کــه در کلام، دلیل و قرینه‌ای بر حذف آن باشــد مانند 
باب خیالا«)ســید  بیــت »کذبتــک عینــک أم رأیت به واســط غلــس الظلام مــن الر
مرتضی، بی‌تا: 57(. وانگهی لازمه اینکه جمله پرسشی شود در تقدیر گرفتن همزه 
استفهام در آیه شریفه است که به‌نوعی تکلف تفسیری است و عدم تقدیر اولی از 
تقدیر است. همچنین در صورت ایراد پرسش، گرچه اتهام کمرنگ‌تر می‌شود؛ اما 
همچنان اتهام به قوت خود باقی است و اثر قبلی را دارد؛ زیرا غالباً از افراد مظنون 
و محتمل الفسق درباره وقوع و انتساب جرم سؤال می‌شود نه از افرادی که جرمی 

متوجه آن‌ها نیست.
- بــه لحــاظ نحــوی گرچــه تقدیر همــزه اســتفهام امکان‌پذیر اســت و برخــی آن را 
محتمل دانسته‌اند )قرطبی، 1364ش: ‌231/10( لیکن این دیدگاه در تفاسیر غالباً 
بــا تعبیــر »قیل« به‌عنوان یکــی از آراء جانبی یادشــده وانگهی در تفاســیر ادبی نیز 
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جایگاهی نداشــته است. نقدهای واردشده باعث می‌شود تا دیدگاه مذکور چندان 
قابل‌اعتماد نباشد.

ب( رفع اتهام سرقت به‌شرط نیت توریه از سوی یوسف )ع(
برخی مفســران بر این باورند یوســف )ع( توریه کرده و منظورش این بوده که شــما 
سال‌ها پیش یوسف )ع( را از پدرش دزدیدید )ابن‌حزم، 1416ق: ‌298/2؛ قرطبی، 
1364ش: ‌231/9؛ تفتازانــی، 1409ق: ‌55/5؛ نهاونــدی، 1386ش: ‌424/3؛ طیــب، 
1362: 174؛ صادقی تهرانی، 1406ق: ۱۶۰/۱۵( این دیدگاه از ابومسلم نیز نقل‌شده 
اســت )طبرســی، 1372: ۳۸۵/۵(. توریه یعنی شــخص، با لفظی که می‌گوید، اراده 
واقع و حقیقتی را دارد؛ ولی طوری القاء کند که مخاطب، خلاف واقع برداشت کند 
)انصاری، ۱۴۱۱ق: ۱۹۷/۱( شــنونده از ظاهر آن چیزی بفهمد که گوینده آن را اراده 
نکرده است. توریه، از مصادیق کذب نیست؛ زیرا کذب به معنای القاء لفظ و اراده 
معنای خلاف واقع اســت )شــهیدی، ۱۳۷۵ش: ۱۰۱/۱( در مواردی که انسان مجبور 

به‌دروغ گفتن باشد، توریه جایز بلکه لازم است )جعفری، 1376ش: ‌5/ 427(.
علامــه مجلســی نیز ظاهر آیــه را بیانگر توریه از باب مصلحت و مراد وی را ســرقت 
یوسف )ع( از پدر بیان نموده و با اشاره به دو دیدگاه دیگر، دیدگاه توریه را موافق با 
روایات دانسته است )مجلسی، 1404ق: 241/12(. چنانکه امام صادق )ع( فرمود: 
»آن‌ها یوسف )ع( را از پدرشان دزدیده بودند، مگر نمی‌نگری هنگامی‌که به آن‌ها 
گفــت: چــه گم‌کرده‌اید؟ گفتند: جام پادشــاه را گم‌کرده‌ایم و نگفتند جام پادشــاه را 
دزدیده‌اید! مقصودش این بود که شــما یوســف را از پدرش دزدیده‌اید« )عیاشــی، 
1380ق: ‌185/2؛ ابن‌بابویه، بی‌تا: ‌52/1؛ همان، 1403ق: 209-210؛ فیض، ۱۴۱۵ق: 

۳۴/۳؛ حویزی، ۱۴۱۵ق: ۴۴۴/۲(.
بررسی و نقد: بر این دیدگاه نیز نقدهایی وارد است:

- به‌کارگیری واژه سرقت در این مورد صحیح نیست؛ زیرا برادرانش او را ندزدیدند 
بلکه او را با اجازه و رضایت پدر با خود بردند.

- ایــن موضــوع مربوط به ســال‌ها پیش اســت و ارتباطــی به ماجرای فعلــی ندارد؛ 
درنتیجه کاربرد آن صحیح نیست.

- تنهــا ســودی کــه در توریه وجود دارد این اســت که گوینده خــود را از دروغ گفتن 
نجــات می‌دهــد لیکن در اذهان عمــوم، اتهام همچنان به قوت خود باقی اســت؛ 
زیــرا آن‌هــا از نیــت گوینــده اطلاعــی ندارنــد درنتیجــه اتهــام نســبت به افــراد باقی 
می‌مانــد. وانگهی با این تهمت مقام فرزندان پیامبری چون یعقوب )ع( نزد ســایر 

افراد زیر سؤال می‌رود.
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- ســید مرتضــی در نقــد احتمــال توریــه گویــد: »ظاهــر قصــه، اتصــال و پیوســتگی 
بخش‌هــای کلام بــه یکدیگر اقتضاء می‌کند مراد از ســرقت، ســرقت صواعی باشــد 
کــه آن را در دربــار نیافتند«)ســید مرتضــی، بی‌تــا: 57(. ایــن احتمال بیشــتر بر این 
اســتوار اســت که »مؤذن ندادهنده« همان یوســف باشــد که در ضمیرش نیت کند 
گاه و از ســیاق پیداست  که »ســرقتم یوســف«؛ زیرا او به سرگذشــت پنهان خویش آ
دیگــران اطلاعــی از هویــت یوســف ندارنــد. وانگهی هیــچ دلیلی از آیات در دســت 
نیســت کــه یوســف )ع( سرگذشــت خویــش را بــه مؤذن دربــار گفته باشــد و به وی 
ســفارش کنــد کــه اتهام ســرقت را بــر برادرانش وارد ســازد و در ضمیــرش »دزدیدن 
یوســف از پدر« را نیت نماید؛ درحالی‌که از ســیاق و ظاهر آیات پیداســت »مؤذن« 
شــخصی غیر از یوســف و از درباریان است، وانگهی دلیلی بر مبهم یاد نمودن وی 
نیســت و تقابل ذکر »یوســف« و »مؤذن« در آیه نیز مؤیدی بر آن اســت که مؤذن، 

یوسف نبوده؛ لذا احتمال توریه بسیار بعید است.
- علامه طباطبایی دیدگاه توریه را بعید دانسته )طباطبایی، 1417ق: ‌223/11( گویا 
بــه ایــن دلیــل که از ظاهر و ســیاق آیات که فقدان جام باشــد، بعید اســت و لازمه آن 
این اســت مؤذن همان یوســف باشــد یا یوسف سرگذشــت خویش را به مؤذن گفته 
باشــد کــه دلیلــی از ســیاق بر ایــن احتمال نیســت؛ لذا از ســیاق بعید اســت. به گفته 
ابوالفتوح »این قول بعید است برای آنکه لایق این حال نیست، و بدین جای درخور 
نیســت«)ابوالفتوح، 1408ق: ‌118/11(. مازندرانــی نیز این دیــدگاه را به لحاظ لفظی و 
معنایی بعید دانســته )مازندرانی، 1382ق: ‌111/9(؛ بنابراین این احتمال با ظاهر آیه 

سازگار نیست. به‌این‌ترتیب توریه دیدگاه قوی و قابل قبولی نیست.

ج( رفع اتهام سرقت با احتمال دروغ مصلحتی
برخی بر این باورند ســخن یوســف )ع( در واردکردن اتهام سرقت به برادران دروغ 
مصلحتی اســت؛ یعنی به‌منظور نگاه‌داشــتن بنیامین و دیدار پدر متوســل به‌دروغ 
مصلحتــی شــد. بــه گفته میبــدی »در ذیل آیــه بَــلْ فَعَلَــهُ کبِیرُهُمْ نیکوتر کــه آن را 
کــذب داننــد چنانکــه رســول تقدیــر کــرد بر وی و بیــش از آن نیســت که ایــن زلّتی 
ت صغایر با انبیــا اضافت کرده 

ّ
اســت از صغایــر و ربّ العالمیــن در قــرآن جای‌هــا زل

و روا باشــد کــه خداونــد، ابراهیــم )ع( را در آن کــذب رخصــت داد قصــد صــاح را و 
اقامــت حجّــت را بــر مشــرکان همچنانکــه یوســف )ع( را رخصــت داد در آنچــه بــا 
ســارِقُونَ و لم‌یکونوا سرقوا«)میبدی، 1371ش: 6 /265(. به 

َ
کمْ ل

َ
برادران گفت: إِنّ

گفتــه آلوســی »لایضر لــزوم الکذب لأنــه إذا تضمن مصلحــة رخص فیه«؛ زیــرا گفتار 
هرگاه متضمن مصلحتی باشد، دروغ گفتن مجاز شمرده می‌شود )آلوسی، 1415ق: 
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۲۳/۷(. در تأییــد ایــن دیدگاه روایتی از امام صادق )ع( ذکر می‌شــود: »خداوند دو 
چیــز را دوســت دارد و دو چیز را دشــمن دارد، دوســت دارد مــردان بزرگ‌منش را در 
میان دو صف اســام و کفر و دوســت دارد دروغ را در مقام اصلاح و دشمن دارد گام 
زدن بزرگ‌منشــانه را در میــان مســیرها و دشــمن دارد دروغ گفتــن را در غیــر مــورد 
اصلاح، همانا ابراهیم گفت: »بلکه بزرگشــان این کار را کرده اســت« به‌قصد اصلاح 
ل بر اینکه بت‌ها کاری نمی‌کنند و یوســف نیز به‌قصد اصلاح فرمود: شما  و اســتدلا
دزد هســتید«)کلینی، 1380ق: ۳۴۲/۲؛ فیــض، ۱۴۱۵ق: ۳۴/۳؛ بحرانــی، ۱۴۱۵ق: 

.)187-186/3‌
شــیخ انصاری اراده اصلاح را از موارد جواز کذب دانسته و تصریح می‌کند: »روایات 
جــواز کــذب مبنــی بــر اراده اصلاح به حد اســتفاضه رســیده اســت ماننــد صحیحه 
معاویــه بــن عمــار المصلــح لیــس بکذّاب«)کلینــی، 1380ق: 342/2( و مانند روایة 
معاویــة بــن حکــم، از امام صــادق )ع( )کشــی، 1348ش: 295؛ حرعاملی، 1409ق: 
255/12؛ انصــاری، 1415ق: ‌‌31/2(. آیة الله خویی نیز قائل به جواز کذب به‌منظور 
اراده اصلاح اســت و گوید: »اجمالاً به دلیل نص و فتوی، شــبهه‌ای در جواز کذب 
بــرای اصلاح میــان متخاصمین نزد فریقین نیســت«)خویی، بی‌تا: ‌‌414/1(. شــیخ 
دْقِ فِی الْفَسَــادِ« حدود 11  حِ دُونَ الصِّ

َ
صْل ِ

ْ
حرعاملــی ذیــل »بَابُ جَوَازِ الْکــذِبِ فِی ال

روایت در این راستا نقل کرده است )حرعاملی، 1409ق: 255-252/12(.
بررسی و نقد: در بررسی و نقد این دیدگاه باید گفت:

- هرچنــد گفتــن دروغ به‌منظــور اصــاح ذات البیــن در نــزد برخی از فقیهــان جایز 
گر سخنی از پیامبر  است؛ اما پیامبران مجاز به گفتن دروغ مصلحتی نیستند؛ زیرا ا
دروغ باشــد، این باور به تمام ســخنان وی تســری می‌یابد؛ ازاین‌رو موجب ســلب 
اعتمــاد بــه انبیــا می‌شــود و نقض غرض از فرســتادن آن‌هاســت و بــا بی‌اعتمادی 

پیش‌آمده، هدف خداوند در هدایت بشر به اتمام نمی‌رسد.
کذب به دلیل دروغ بودنش، امری قبیح است و هرگز حَسَن نمی‌شود، اعم از آنکه 
نفــع یــا دفع ضــرری در آن باشــد. در هیــچ حالی امور قبیــح بر پیامبران روا نیســت 
)طوسی، بی‌تا: 259/7 ـ 260(. ادلۀ عقلی بیانگر روا نبودن دروغ در اخبار پیامبران 
اســت، بــه ایــن دلیل که بــه تردیــد در اخبار آن‌هــا منجر خواهد شــد. با اســتناد به 
روایــت صحیحــی از پیامبر ‌»إن الکذب لایصلح فی جــد و لا هزل« به ضمیمه دلیل 
عقل، دروغ به دلیل دروغ بودنش قبیح اســت و هرگز حَسَــن نمی‌شــود )طبرســی، 
1372ش: 86/7(. نظــام نیشــابوری در رد ایــن نظــر که »کذب بذاته قبیح نیســت 
بلکه به دلیل اشــتمالش بر مفســده، قبیح اســت و گاه کذب، حَسَن می‌گردد هرگاه 
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دربردارنــده مصلحتــی چــون نجات پیامبر و مواردی ازاین‌دســت باشــد« می‌گوید: 
گر دروغ‌گویی پیامبر به‌منظور مصالحی روا  »بطلان این دیدگاه روشــن است؛ زیرا ا
باشــد، بی‌گمــان اطمینــان و اعتماد به شــریعت‌ها از بین می‌رود«)نظّــام، 1416ق: 
31/5 ـ 32(. دروغ بــر پیامبــران روا نیســت؛ زیــرا دروغ موجب می‌شــود به هیچ‌یک 
از اخبارشــان نتوان اعتماد نمود و منجر به عدم اعتماد به سخنانشــان می‌شــود؛ 
درحالی‌که شأنیت امنا و افراد برگزیده الهی بالاتر از آن است )طوسی، بی‌تا: 510/8؛ 

طبرسی، 1372: ‌8/ 703؛ فخر رازی، 1422ق: 156/22(.
یقُ..«)یوســف/ 46( و  دِّ یهَا الصِّ

َ
- همچنین یوســف )ع( به اســتناد آیات »یوسُــفُ أ

یق« و  ادِقینَ«)یوســف/ 51( در مصر بــه »صدِّ مِنَ الصَّ
َ
ــهُ ل

َ
نَــا راوَدْتُــهُ عَنْ نَفْسِــهِ وَ إِنّ

َ
»أ

»صادق« شــناخته می‌شــد، به این معنا که ایشان تحت هر شرایطی حقیقت را ذکر 
می‌کرد؛ بنابراین این دیدگاه نیز مورد تائید قرار نمی‌گیرد.

د( دیدگاه بیان اتهام از سوی یوسف )ع(
ســارِقُونَ« بیان اتهام از ســوی یوســف )ع( باشــد. 

َ
کمْ ل

َ
دیــدگاه دیگــر آنکه فــراز »إِنّ

گویی یوســف )ع( ضمن زمینه‌ســازی برای اتهام با گذاشــتن جام در بار بنیامین و 
به زبان آوردن تهمت، به‌طور کامل لغزش احتمالی را بر دوش خود گذاشــته اســت 
که هدف وی این بوده که بنیامین را در مصر  لیکن به گفته برخی مفســران ازآنجا
نگاه دارد و این امر زمینه‌ای شود تا پس از سال‌ها به دیدار پدر نائل گردد، ایرادی 
بــر آن وارد نیســت. وانگهــی در ایــن حادثه ضرر و اذیتی نیز بر برادران ایشــان وارد 

نشده است )فضل‌الله، ۱۴۱۹ق: ۲۴۵/۱۲(.
بررسی و نقد: در بررسی و نقد این دیدگاه باید گفت:

- در اندیشــه اســام نمی‌توان با اســتفاده از وســیله شــر به هدف خیر دســت‌یافت 
به‌ویژه آنکه از جانب پیامبر باشد. درواقع نمی‌توان برای رسیدن به هدفی درست 
گر بدانیم یک حــرف ناحق و نادرســت، باعث  از راهــی نادرســت اقــدام کرد حتــی ا
شود گنه‌کاران توبه کنند. اسلام چنین چیزی را قبول ندارد و این اجازه را نمی‌دهد 
)مطهــری، ۱۳۸۳ش: ۱۰۱/۱۶ و ۱۲۹؛ همــان، ۱۷/ ۹۲ و ۶۰۵؛ همان، ۴۱۸-۴۱۵/۲۴(. 
میان هدف و وسیله یک ربط تکوینی برقرار است به همین دلیل نمی‌توان از راهی 
باطــل به‌ســوی هدفی صحیح رفــت )جــوادی آملــی، ۱۳۸۹ش: ۴۳/۱۷(. امام علی 
حَکــمْ بِإِفْسَــادِ نَفْسِــی«؛ من اصلاح شــما را با تباهی خودم 

َ
رَی إِصْل

َ
 أ

َ
می‌فرماینــد: »ل

نمی‌بینم )سید رضی، بی‌تا: 99؛ مجلسی، 1404ق: 79/34(.
همچنین از ســیاق و ظاهر آیات پیداســت »مؤذن« شــخصی غیر از یوســف است؛ 
زیرا هیچ دلیلی بر ذکر وی در هاله ابهام نیســت و تقابل ذکر »یوســف« و »مؤذن« 
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در آیه مؤیدی بر آن است که مؤذن، یوسف نیست.
ســبک یادکــرد قرآن از اشــخاص مؤیــد دیگری بر این مدعاســت؛ زیرا قــرآن کریم بنا 
بــر ســبک مختصر گویی و پرهیز از اطنــاب و بیان جزئیات، به‌ندرت از اســامی افراد 
یادکرده و بنا ندارد اسامی همه اشخاص مؤثر در قصص را بیان کند. حتی گاه افراد 
اثرگذار و شــاخص را نیز به وصف یادکرده مانند برادران یوســف )یوسف/ 58(، عزیز 
مصر )یوسف/ 30 و 51(، همسر عزیز )یوسف/ 30 و 51(، پادشاه قصه یوسف )یوسف/ 
43، 50 و 54(، مادر موسی )قصص/ 7 و 10(، خضر )کهف/ 65(، آصف برخیا )نمل/ 
40(، ذوالقرنیــن )کهــف/ 83(، همســر عمران )آل‌عمــران/ 35(، پیامبــر قصه طالوت 
)بقــره/ 247-248(، اصحــاب کهــف )کهــف/ 9(، حواریــون )آل‌عمــران/ 52؛ مائده/ 
112؛ صف/ 14( و... ازاین‌رو عدم اشــاره به نام مؤذن در راســتای همین ســبک قرآنی 
است؛ درحالی‌که یوسف )ع( از شخصیت‌های مؤثر این سوره، نامش بارها ذکرشده 

به همین علت هیچ نیاز و دلیلی مبنی بر تعبیر یوسف به مؤذن در دست نیست.
درنتیجه این دیدگاه قابل تأیید نیست.

ه( دیدگاه بیان اتهام از سوی منادی دربار به دستور یوسف
دیــدگاه دیگــر اینکــه منــادی دربــار به امر یوســف )ع( اتهــام را وارد کــرده و درواقع 
مجــری اوامــر یوســف )ع( اســت. فرازی منســوب بــه علی بــن ابراهیــم بیانگر این 
مدعاست: »هنگامی‌که بار آن‌ها را تجهیز کرد و به آن‌ها عطا کرد و احسان نمود به 
برخی ملازمانش گفت صواع را در رحل بنیامین بگذارد، آن صواع از طلا بود، صواع 
را به‌گونــه‌ای که متوجه نشــوند در رحل بنیامین گذاشــت، هنگامی‌کــه راه افتادند 
یوســف بــه دنبــال آن‌ها فرســتاد و آن‌ها را نگه داشــت ســپس به منــادی امر نمود 
ســارِقُونَ«)قمی، 1404ق: 348/1(. مؤذن دربار پیش 

َ
کمْ ل

َ
عِیرُ إِنّ

ْ
یتُهَا ال

َ
که ندا دهد: أ

از اثبــات جــرم، اتهــام را وارد کرده و تلاشــی برای یافتن حقیقت ننمــوده و صرفاً به 
امر یوســف )ع( این اتهام را به برادران کنعانی وارد ســاخته اســت؛ ازاین‌رو در این 

صورت اتهام زنی از ناحیه مؤذن دربار به یوسف بازمی‌گردد.
این دیدگاه با برخی از روایات که آن قول را به یوسف )ع( نسبت داده‌اند، تعارض 
دارد لیکن به گفته برخی از شــارحان »این ســخن یوســف نبود بلکه سخن منادی 
او بــود؛ امــا بــه دلیــل اینکه به دســتور یوســف واقع شــد به یوســف منســوب شــده 

است«)مازندرانی، 1382ش: ‌‌381/9؛ مجلسی، 1404ق: 238/69(.

بررسی و نقد
- در سیاق آیات هیچ دلیلی دیده نمی‌شود که یوسف )ع( به مؤذن امر کرده باشد 
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که اتهام سرقت وارد سازد.
- در مقابل آن، روایاتی نقل‌شــده که قول مذکور، به منادی دربار نســبت داده‌شــده 

است )قمی، 1404ق: 348/1؛ عیاشی، 1380ق: 182/2؛ قطب راوندی، 1409ق: 130(.
- اشــکال بهره‌گیــری از روش باطــل به‌منظــور رســیدن بــه هــدف صحیــح به این 

دیدگاه نیز وارد است.
- این دیدگاه مبتنی بر امر نمودن یوســف )ع( به انجام امری قبیح و منکر اســت 

که پیامبران از آن مبرا هستند.
- دیدگاه مذکور بیانگر دســتور یوســف )ع( به اتهام زدن به برادران کنعانی اســت 
بی‌آنکه سرقتی مرتکب شده باشند که با شیوه عدالت‌گستری یوسف )ع( در مصر 

تعارض دارد.
- وانگهــی دســتور یوســف )ع( بــه مــؤذن دربــار، دســتور بــه قضــاوت شــتاب‌زده، 
نادرســت و بدون تحقیق اســت که زیبنده پیامبران نیســت و پیامبران از قضاوت 
ع، انابه و اســتغفار  شــتاب‌زده ابا داشــتند و در صورت ارتکاب به پیشــگاه الهی تضر

می‌نمودند مانند ماجرای داود 7)ص/23- 25(

ز( دیدگاه اتهام زدن خودسرانه منادی دربار
ح زیر دارد: این دیدگاه دو تقریر به شر

جبائی گوید: »این مطلب، ســخن اصحاب یوســف اســت یوســف آنــان را به اتهام 
گاهی نداشت. یوسف به امر خداوند  زنی امر نکرده بود و از اتهام زدن ایشان نیز آ
ســقایه را در رحل برادر گذاشــت؛ اما هنگامی‌که موکلان دربار متوجه فقدان سقایه 
شــدند، برادران کنعانی را بدان متهم ساختند«)طوســی، بی‌تــا: ‌170/6( یعنی »این 
ســخن را یکی از درباریان یوســف که متوجه فقدان صاع شــد، بیــان نمود بی‌آنکه 
یوســف به وی امر کرده باشــد و از دســتور یوســف مبنی بر گذاشــتن صاع در رحل 

آن‌ها اطلاعی نداشت«)طبرسی، 1372: ‌385/5(.

بررسی و نقد
ماتریدی )د 333 ق( و طبرانی )د 360 ق( نیز گویا متأثر از جبائی چنین دیدگاهی 
داشــته‌اند، البته نامی از وی نبرده‌اند )ماتریدی، ۱۴۲۶ق: ‌266/6-267؛ طبرانی، 
۲۰۰۸م: ‌497/3-498(. شــیخ طوســی و طبرســی نیــز در ایــن آیه متأثــر از جبائی و 
سید مرتضی هستند )همان(. فخررازی بی‌آنکه نامی از جبائی ببرد، این دیدگاه را 

نزدیک‌تر به‌ظاهر حال دانسته است )فخررازی، ۱۴۲۰ق: ‌487/18(.
- جبائــی بــر ایــن باور اســت یوســف )ع( بــه ملازمانش امر نمــوده جــام را در رحل 
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بنیامین بگذارند؛ اما به گفته سید مرتضی، یوسف جام را در رحل بنیامین گذاشته، 
خیهِ..« نشــان می‌دهد یوســف 

َ
ــقایةَ فی رَحْلِ أ زَهُمْ بِجَهازِهِمْ جَعَلَ السِّ ا جَهَّ مَّ

َ
فراز »فَل

جــام را در رحــل برادرش گذاشــته، گویی جز بنیامین کســی از ایــن مطلب اطلاعی 
گاهی نداشته‌اند. نداشته، حتی ملازمانش از نقشه آ

- اجمــال و اختصــار ایــن دیــدگاه بدون اشــاره به مســتندات قرآنی نقــد دیگری بر 
دیــدگاه جبائــی اســت لیکــن بــا ابتکارات تفســیری ســید مرتضــی قابلیــت تنقیح و 
توسعه دارد و با افزودن سایر مستندات تفسیری بر وزانت و اتقان آن خواهد افزود 

و تکمیل خواهد شد.
دیــدگاه ســید مرتضــی: ســید مرتضــی نیز بر ایــن باور اســت: »غرض یوســف )ع( از 
گذاشــتن جــام در رحل بــرادر، چاره‌جویی به‌منظور نگه‌داشــتن بــرادرش بود، گویا 
گاه کرد تا راهی برای  این به امر خداوند بوده و روایت‌شده یوسف برادرش را از آن آ
نگه‌داشــتن وی باشــد )عیاشــی، 1380ق: 182/2؛ قطــب راونــدی، 1409ق: 130(، بر 
این اساس او با گذاشتن جام در رحل برادر اندوهی بر وی وارد نساخت. همچنین 
او را در معــرض اتهــام ســرقت نگذاشــت؛ زیرا وجود جــام در رحل بــرادر، احتمالات 
بســیاری به‌جــز ســرقت را در بــردارد، لــذا انصراف آن به ســرقت جز بــا دلیل ممکن 
نیست، هرکه آن را بدون دلیل بر سرقت حمل کند، از تقصیر و شتاب‌زدگی اوست. 
وانگهی وجود جام در رحل برادر لزوماً مقتضی ســرقت نیســت؛ زیرا وجوه دیگر نیز 
ک پابرجاســت و نزدیکــی این اقدام یوســف )ع( به ســایر احتمالات  بــه نحو اشــترا
علی الســویة اســت؛ اما ندا منادی که آن‌ها ســارق هستند، به امر یوسف )ع( نبود. 
چگونــه یوســف بــه کذب امر کند؟! جز این نیســت کــه یکی از درباریــان چنین ندا 
کــرد آنگاه‌کــه صواع را نیافتند و به دل‌هایشــان چنین خطور نمــود که آن‌ها جام را 

دزدیده‌اند«)سید مرتضی، بی‌تا: 57-56(.
بررســی و نقــد: وجــه تمایــز و مؤلفه‌هــای دیدگاه ســید مرتضــی در محورهــای زیر 

نمایان است:
* چاره‌جویی به‌منظور نگه‌داشتن برادرش به امر الهی/ همسو با جبائی

گاه نمودن بنیامین از نقشه و جلب رضایت او * آ
* یوسف جام را در رحل برادر گذاشته

* تدبیــر یوســف لزومــا مســتلزم برداشــت ســرقت نیســت بلکــه احتمــالات دیگر نیز 
متصور است.

* برداشت سرقت بدون دلیل، تقصیر و شتاب‌زدگی است.
* مؤذن دربار، یوسف نبوده
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* ندا منادی مبنی بر اتهام سرقت به امر یوسف نبوده/ همسو با جبائی
* ندا منادی مبنی بر اتهام سرقت نتیجه قضاوت شتاب‌زده منادی است.

چنانچه گفته شــود اطلاع یا عدم اطلاع بنیامین از نقشــه، در اتهام سرقت تغییری 
ایجاد نمی‌کند، گفتنی است مقصود یوسف )ع( از ابتدا نگه‌داشتن شخصی بود که 
 مَنْ وَجَدْنا مَتاعَنا عِنْدَهُ..«)یوسف/ 

َ
خُذَ إِلاّ

ْ
نْ نَأ

َ
هِ أ  مَعاذَ اللَّ

َ
متاع را نزد وی بیابند، »قال

79( بدین منظور نیازی به اتهام نداشت؛ اما منادی دربار به‌اشتباه دچار قضاوت 
عجولانه شد.

گاه شدن منادی دربار از فقدان صواع اطلاعی در دست نیست، چه خود  از نحوه آ
متوجه فقدان شــده یا یوســف یا شــخص دیگری به وی اشــاره‌کرده تفاوت و تأثیر 
خاصــی نــدارد، منادی صرفاً بــه دلیل وجود بــرادران در قصر دچار سوءبرداشــت و 

قضاوت شتاب‌زده شده است.

3. دیدگاه برگزیده
در میــان دیدگاه‌هــای تفســیری، دیدگاه ســید مرتضی با ظواهر و ســیاق همخوانی 

بهتری دارد:
ک دیدگاه سید مرتضی با دیدگاه جبائی دو مؤلفه زیر است: وجه اشترا

* »چاره‌جویی به‌منظور نگه‌داشتن برادرش به امر الهی«
* »ندا منادی مبنی بر اتهام سرقت به امر یوسف نبوده«

بــه گفتــه جبائــی یوســف )ع( بــه ملازمانــش امــر نمــوده جــام را در رحــل بنیامیــن 
بگذارنــد؛ امــا ســید مرتضی بر این باور اســت خود یوســف جام را در رحــل بنیامین 
خیهِ..« نشان می‌دهد 

َ
قایةَ فی رَحْلِ أ زَهُمْ بِجَهازِهِمْ جَعَلَ السِّ ا جَهَّ مَّ

َ
گذاشته، فراز »فَل

یوسف )ع( جام را در رحل برادرش گذاشته، گویی جز بنیامین کسی از این مطلب 
گاهی نداشته‌اند. اطلاعی نداشته، حتی ملازمانش از این نقشه آ

ح زیر است: نوآوری‌های تفسیری سید مرتضی نسبت به دیدگاه جبائی به شر
گاه نمودن بنیامین از نقشه و جلب رضایت او * آ

* یوسف جام را در رحل برادر گذاشته
* تدبیــر یوســف لزومــا مســتلزم برداشــت ســرقت نیســت بلکــه احتمــالات دیگر نیز 

متصور است
* نسبت دادن سرقت بدون هیچ‌گونه دلیلی از تقصیر و شتاب‌زدگی است
* ندا منادی مبنی بر اتهام سرقت نتیجه قضاوت شتاب‌زده منادی بوده

بنابراین، دیدگاه جبائی نظر به‌اجمال و کاستی‌هایی که داشته، قابلیت تنقیح و ترمیم 
را داشته؛ بدین روی با ابتکارات تفسیری سید مرتضی تنقیح و ترمیم‌یافته است.
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غرض یوســف )ع( نگه‌داشــتن بنیامین بود که با وی نقشــه را هماهنگ کرده بود و 
رضایتش را به دست آورده بود؛ پس با امتثال امر و کید الهی به این امر اقدام نمود. 
گرچه یوسف )ع( جام را در بار بنیامین گذاشت؛ اما هرگز قصد نداشت سایر برادرانش 
متهم شــوند. همچنین نفس اقدام یوســف )ع( مســتلزم احتمال ســرقت نیست که 
یوسف مقصر در اتهام زدن باشد؛ زیرا احتمالات دیگر ازجمله اینکه شخص دیگری 
با نیتی خاص جام را در رحل بنیامین گذاشــته، محتمل اســت؛ بنابراین درباریان و 

سایر برادرانش می‌توانستند احتمال دیگری جز سرقت تصور کنند.
لیکــن منــادی دربــار که جــام را نیافته، نظر به اینکه تنها کســانی کــه در آن مقطع 
زمانــی داخــل قصــر شــده‌اند، بــرادران کنعانــی بوده‌انــد، پنداشــته آن‌هــا مرتکــب 
دزدی شــده‌اند؛ بــه همیــن علــت منــادی دربار بــا قضاوتــی عجولانه ایــن اتهام را 
به‌ناحــق، بــدون دلیــل و رضایــت یوســف )ع( بــه بــرادران کنعانــی وارد ســاخت. 
چنانچــه مــؤذن مرتکــب قضاوت شــتاب‌زده نمی‌شــد و با رعایــت ادب از بــرادران 
می‌خواســت بارهایشــان را برای تفتیش در اختیارشــان قرار دهند )چنانکه پس از 
اتهــام منــادی، یوســف چنین کــرد بی‌آنکه تهمت بزنــد(، هیچ‌گاه اتهام ســرقت به 
آن‌ها وارد نمی‌گشت و بنیامین به‌عنوان مظنون نزد یوسف )ع( باقی می‌ماند. در 
نظر یوسف، نگه‌داشتن بنیامین با عدم تهمت به برادران نیز محقق می‌شد بلکه 
صرفــا مظنــون بــودن بنیامین بــه کید الهــی و هماهنگی وی کفایــت می‌کرد لیکن 
قضاوت عجولانه و برداشــت نادرســت مؤذن بدون رضایت و هماهنگی با یوسف، 

سبب وارد شدن تهمت ناروا به برادران کنعانی شد.

الف( ادله و شواهد دیدگاه برگزیده
ح نکرده لذا دیدگاه وی به ادله  سید مرتضی ادله و شواهد دال بر مدعایش را مطر
ح زیر در تکمیل و  و مســتندات علمی نیاز دارد که ســیاق آیات و ادله روایی به شــر

ترمیم استدلالی این دیدگاه کافی به نظر می‌رسد:
* یوســف )ع( پیــش از گذاشــتن جــام در رحل بــرادر، خود را بــه وی معرفی نمود و 
او را از نقشــه مطلــع و رضایتــش را جلــب کــرد که این امر برای نگه‌داشــتن اوســت: 
 
ْ
ا تَبْتَئــسْ بِمَا کانُوا

َ
خُوک فَل

َ
نَــا أ

َ
 إِنی أ

َ
خَاهُ قَال

َ
یــهِ أ

َ
 عَلی یوسُــفَ ءَاوَی إِل

ْ
ــوا

ُ
ــا دَخَل مَّ

َ
»وَ ل

ون«)یوسف/ ۶۹(؛ هنگامی‌که بر یوسف وارد شدند، برادرش را نزد خود جای 
ُ
یعْمَل

داد و گفت: »من برادر تو هســتم، ازآنچه آن‌ها انجام می‌دادند، غمگین و ناراحت 
نباش!)طبرانی، ۲۰۰۸م: ۴۹۷/۳؛ طوسی، بی‌تا: ‌170/6؛ طبرسی، ‌1372ش: ۳۸۵/۵؛ 
فخررازی، ۱۴۲۰ق: 486/۱۸(. چنانکه سید مرتضی این نقشه را به امر الهی دانسته 
گاه ســاخت  و بــه اســتناد روایتــی گوید یوســف )ع( پیش از اقــدام برادرش را از آن آ
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)ســید مرتضــی، بی‌تــا: 55( گویا وی بــه روایتی از عیاشــی و ابن‌بابویه »یوســف به 
بنیامیــن گفت: من برادرت هســتم، ناراحت نشــو که من چنیــن می‌کنم و آنچه به 
تــو گفتــم را مخفــی نگه‌دار و محزون مشــو و نترس؛ ســپس بنیامین را بــه نزد آنان 
آورد و به ملازمانش دســتور داد بضاعت ایشــان را بگیرد و در دادن گندم به آن‌ها 
تعجیــل کنــد و هنگامی‌کــه فراغــت یافتند مکیــال را در رحل بــرادر بگذارید و آن‌ها 
نیز چنین کردند..«)عیاشــی، 1380ق: 182/2؛ قطب راوندی، 1409ق: 130( و فرازی 
منسوب به علی بن ابراهیم )قمی، 1404ق: 348/1( نظر داشته است. تفتازانی نیز 
گذاشــتن جام در رحل برادر را به اذن و رضایت بنیامین بلکه به اذن الهی دانســته 
است )تفتازانی، 1409ق: ‌55/5(. از سیاق پیداست برادر مادری یوسف، از این کید 
گاه بــود؛ ازایــن‌رو از آغــاز تا پایان ســخنی نگفت و ســرقت را از خویش نفی نکرد و  آ
مضطرب نگردید؛ زیرا یوســف )ع( خویش را به وی معرفی کرده بود و دلداری‌اش 
داده بود و او را آسوده‌خاطر ساخت؛ به همین علت یوسف غرضش از این اقدام را 
به وی گفته بود )طباطبایی، 1417ق: ‌222/11(. البته کید ظاهری یوسف مستلزم 
اتهــام ســرقت نبــود و منادی دربار می‌توانســت بدون اتهام ســرقت آن‌هــا را جهت 
تفتیش نگه دارد همچنانکه یوســف در ادامه بدون تعبیر اتهام سرقت به برادران 

کید الهی را پیش برد.
عیرُ 

ْ
یتُهَا ال

َ
نٌ أ نَ مُؤَذِّ

َ
ذّ

َ
خیهِ ثُمَّ أ

َ
قایةَ فی رَحْلِ أ زَهُمْ بِجَهازِهِمْ جَعَلَ السِّ ا جَهَّ مَّ

َ
* فراز »فَل

سارِقُونَ«)یوســف/70(؛ و هنگامی‌که بارهای آن‌ها را بســت، ظرف آبخوری 
َ
کــمْ ل

َ
إِنّ

پادشــاه را در بارِ برادرش گذاشــت؛ ســپس کســی صدا زد: ای اهل قافله، شــما دزد 
هســتید!. ایــن امــر نشــان می‌دهــد یوســف )ع( به‌تنهایی تجهیــز بــار برادرانش را 
انجام داده و در همان هنگام جام را در رحل برادر گذاشته، گویی به استناد سیاق 
گاه نساخته اســت. در ادامه آیه نیز عبارتی دال  جز بنیامین کســی را از نقشــه‌اش آ
گاه‌ســازی مؤذن دربار از نقشــه« و »دســتور یوســف به مؤذن که اتهام ســرقت  بر »آ
را بــه بــرادران کنعانــی وارد ســازد«، نیســت، این ایجــاز حکایــت از آن دارد که پس 
از گذاشــتن جــام در رحــل بــرادر، مؤذنــی از دربــار متوجــه فقــدان جام شــده و نظر 
بــه حضــور بــرادران کنعانــی در قصــر، نظرش بــه آن‌ها معطــوف شــده و به‌صورت 

خودسرانه چنین قضاوت ناروایی بیان داشته است.
نٌ« افزون بر ناشناس بودن مؤذن، نشان می‌دهد وی از منادیان  نَ مُؤَذِّ

َ
ذّ

َ
* تعبیر »أ

دربــار بــوده، وانگهــی دلیلــی بــر مبهــم یــاد نمــودن یوســف )ع( به مؤذن نیســت. 
همچنیــن تناســب بــا ســبک ایجاز قــرآن در یادکــرد نام اشــخاص و نیــز تقابل ذکر 

»یوسف« و »مؤذن« در آیه مؤیدی بر آن است که مؤذن، یوسف نیست.
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کنــش بــرادران، تعــداد دیگــری از درباریــان نیــز وارد گفتگــو با بــرادران  * پــس از وا
وا فَما 

ُ
می‌شــوند. از تردید و بیان مشــروط در بیان درباریان در گفتگو با برادران »قال

جَزاؤُهُ إِنْ کنْتُمْ کاذِبینَ«)یوسف/ 74( پیداست از اتهام سرقت دست کشیدند؛ 
امــا بــه دلیل گم‌شــدن جــام و ورود برادران به قصــر، همچنان به بــرادران مظنون 

هستند، گویا هیچ‌یک از درباریان از نقشه یوسف باخبر نبوده‌اند.
کنــش اعتراض‌آمیــز بــرادران کنعانی مواجه شــدند که  * پــس از اتهــام ســرقت با وا
قْبَلُوا عَلَیهِمْ ما ذا تَفْقِدُونَ«)یوسف/71(؛ آن‌ها رو 

َ
ح کردند »قالُوا وَ أ گم‌شدن را مطر

به‌سوی ایشان کردند و گفتند: چه چیزی گم‌کرده‌اید؟ به قرینه ضمایر جمع در آیه 
ح  مَلِک..«، تعدادی از درباریان گم‌شــدن جام پادشــاه را مطر

ْ
ــوا نَفْقِــدُ صُواعَ ال

ُ
»قال

کردنــد و به‌نوعــی از اتهام ســرقت عدول کردنــد و باادب بهتری با بــرادران کنعانی 
وا 

ُ
ســخن گفتند به‌ویژه آنکه جایزه ارزشــمندی برای یافتن جام تعیین کردند: »قال

نَا بِهِ زَعیمٌ«)یوســف/72(؛ گفتند: 
َ
مَلِک وَ لِمَــنْ جاءَ بِهِ حِمْلُ بَعیــرٍ وَ أ

ْ
نَفْقِــدُ صُــواعَ ال

پیمانــه پادشــاه را! و هــر کــس آن را بیــاورد، یک‌بار شــتر بــه او داده می‌شــود و من 
ضامن این هستم! که گویا دلجوئی از ایشان در برابر اتهام ثابت نشده، باشد.

* گفتگــوی میــان درباریــان و برادران کنعانی تا آیات 75 بدون اتهام ســرقت ادامه 
خیهِ 

َ
وْعِیتِهِــمْ قَبْلَ وِعــاءِ أ

َ
 بِأ

َ
می‌یابد، ســخنی از یوســف )ع( نقل نشــده تــا فراز »فَبَــدَأ

خیــهِ کذلِک کدْنــا لِیوسُفَ..«)یوســف/76(؛ در این 
َ
ثُــمَّ اسْــتَخْرَجَها مِــنْ وِعاءِ أ

هنــگام، )یوســف( قبل از بــار برادرش، به کاوش بارهای آن‌ها پرداخت ســپس آن 
را از بارِ برادرش بیرون آورد این‌گونه راه چاره را به یوسف یاد دادیم، گویای نحوه 
شــروع کردن از بار برادران قبل از گشــتن بار بنیامین اســت، بیانگر پیشــبرد دقیق 
نقشــه از ناحیه یوســف است که هویتش مخفی بماند و یوسف همان اتهام بدوی 
را کــه بــه ســبب قضاوت خودســرانه »منادی دربار« بــه برادران وارد آمــده بود را در 
ســریع‌ترین زمان از برادران رفع کند. این اقدام به هنگام یوســف )ع( در رفع اتهام 
بدوی از برادران و مبرا نمودن آن‌ها از ســرقت، بســیار اثرگذار بود؛ اما برادران دچار 
قضاوت عجولانه شدند و نه‌تنها اتهام سرقت به بنیامین را محتمل دانستند بلکه 
اتهام ســرقت درگذشــته را به یوســف )ع( نســبت دادند که به ناراحتی یوســف )ع( 
مْ 

َ
ها یوسُــفُ فی نَفْسِــهِ وَ ل سَــرَّ

َ
هُ مِنْ قَبْلُ فَأ

َ
خٌ ل

َ
وا إِنْ یسْــرِقْ فَقَدْ سَــرَقَ أ

ُ
منجر شــد. »قال

گر او ]بنیامین[ دزدی کند، برادرش )یوسف(  هُمْ...«)یوسف/77(؛ گفتند: ا
َ
یبْدِها ل

نیــز قبــل از او دزدی کرد« یوســف این )ناراحتی( را در درون خود پنهان داشــت، و 
برای آنها آشکار نکرد )یوسف/ 77(.

* نارحتــی یوســف )ع( از تهمــت برادرانــش بــه بنیامین و خودش، نشــان می‌دهد 
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یوســف )ع( در پیشــبرد نقشــه هرگز دنبال اتهام زدن به برادران نبوده که مســبب 
بهتــان بــه برادرانش و بنیامین شــود بلکه قضاوت شــتاب‌زده و نســنجیده منادی 
دربار کار را به آنجا رســاند؛ بنابراین یوســف چاره‌ای جز تلاش در جهت رفع اتهام 

بدوی سرقت از برادران و بنیامین نداشت که از سیاق آیات پیداست.
* یوســف )ع( پس از شــنیدن اتهام ســرقت به بنیامین و به خودش، از مســیر صبر 
ج نشد و به برادارن تهمت ناروا نزد؛ ازاین‌رو در پاسخ به درخواست  و بردباری خار
حَدَنا مَکانَهُ..«)یوسف/78(؛ 

َ
 فَخُذْ أ

ً
 کبیرا

ً
 شَیخا

ً
با

َ
هُ أ

َ
یزُ إِنَّ ل عَز

ْ
یهَا ال

َ
وا یا أ

ُ
برادران »قال

گفتند: ای عزیز! او پدر پیری دارد، یکی از ما را به‌جای او بگیر، نفرمود که ما غیر از 
سارق کسی را نگه نمی‌داریم بلکه فرمود: جز کسی که متاعمان را نزد وی یافتیم: 
 مَنْ وَجَدْنا مَتاعَنا عِنْدَهُ..«)یوسف/79(؛ گفت: پناه‌برخدا 

َ
خُذَ إِلاّ

ْ
نْ نَأ

َ
هِ أ  مَعاذَ اللَّ

َ
»قال

کــه مــا غیــرازآن کــس که متــاع خــود را نــزد او یافته‌ایم بگیریــم... که تدبیــر و تعبیر 
دقیقی از یوسف )ع( است که بدون اتهام سرقت، برادرش را نزد خویش نگه دارد 
کید بیشــتری از یوســف اســت  و ســایر برادران را رها ســازد که این رهاســازی نیز تأ
کــه برادرانــش را در نظر عمــوم مردم حتی مظنون و شــریک احتمالی در این ماجرا 

ندانسته است.
ــهُ 

َ
یقُ..«)یوســف/ 46( و ».. وَ إِنّ دِّ یهَــا الصِّ

َ
* یوســف )ع( بــه اســتناد آیــات »یوسُــفُ أ

یق« و »صادق« شــناخته می‌شــد؛  ادِقینَ«)یوســف/ 51( در مصــر بــه »صدِّ مِــنَ الصَّ
َ
ل

بنابرایــن اتهــام از ناحیــه وی یــا به دســتور وی در تعارض با این دو ویژگی اوســت 
و طبعــا جلــوه یوســف را نــزد پادشــاه و مردم مشــوه جلــوه می‌داد؛ پس یوســف )ع( 
یق« و »صادق« در آیاتی قبل از  به‌هیچ‌وجــه بــه اتهام روی نیاورد. گویــا تعبیر »صدِّ
ماجرای اتهام، پیشــاپیش تدبیر و تمهیدی الهی به‌منظور پیشــگیری از برداشــت 
اتهام زنی به یوســف صدیق اســت. بدین روی این‌همه رعایت و ظرافت در سخن 
گفتــن بــا بــرادران در حضــور درباریــان و مــردم نشــان می‌دهــد، »مؤذن« کــه اتهام 
بدوی را در پی قضاوت عجولانه بر برادران کنعانی وارد ساخت، یوسف )ع( نبود. 
وانگهــی همــان نفــس اتهام ســرقت بدوی اولیــه از ناحیه مؤذن دربار نیــز به امر و 
گاهی مؤذن و ســایر درباریان  رضایت یوســف )ع( نبوده و هیچ دلیلی از ســیاق بر آ
از نقشــه یوســف )ع( وجود ندارد چه برســد به اینکه به آن‌ها دســتور به اتهام زنی 
دهــد. همچنانکــه پــس از اتهام ســرقت هیــچ دفاعــی از بنیامین از خــودش و نفی 
ســرقت نقل نشــده، درواقع ســکوت بنیامین از آغاز تا انتها ماجرا بیانگر هماهنگی 

گاهی قبلی و رضایت وی از پیشبرد نقشه است. یوسف)ع( با بنیامین، آ
لــذا یوســف )ع( نه‌تنها مرتکب خطایی نشــده بلکــه فراز »کذَلِک کدْنَا لِیوسُــفَ 
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شَــاءُ وَ فَوْقَ 
َ
ن نّ هُ نَرْفَعُ دَرَجَاتٍ مَّ ن یشَــاءَ اللَّ

َ
ا أ

َّ
مَلِک إِل

ْ
خَــاهُ فی دِینِ ال

َ
خُــذَ أ

ْ
نَ لِیأ

َ
مَــا کا

ــمٍ عَلِیم«)یوســف/76(؛ این‌گونــه راه چــاره را بــه یوســف یــاد دادیــم! او 
ْ
کلّ ذِی عِل

هرگز نمی‌توانســت برادرش را مطابق آیین پادشــاه بگیرد، مگر آنکه خدا بخواهد! 
درجــات هرکــس را بخواهیــم بالا می‌بریم و برتر از هر صاحب علمی، عالمی اســت، 
سرشــار از تحســین و تمجیــد الهــی از یوســف اســت که به امــر الهی چنیــن امری را 
پیــش بــرده تــا بنیامین را نــزد خویش نگــه دارد و اســباب ادامه ابتلا پــدر، برادران 
و زمینــه دیــدار پــدر را فراهم ســازد. لذا خطای اصلــی متوجه مؤذن دربار اســت که 
بــه دلیل قضاوت شــتاب‌زده اتهام ســرقت را وارد کــرده؛ درحالی‌که بــا رعایت ادب 

می‌شد از وقوع این اتهام جلوگیری کرد.
بر این اســاس شبهه پیشــبرد هدف از راه ناصحیح نیز برطرف می‌گردد؛ زیرا نفس 
گذاشــتن جــام پادشــاه در رحــل بــرادر و پیــدا شــدن وی در بــار بنیامین بــا رضایت 
وی، مســتلزم ســرقت نیســت که ایــن کار اقدامی باطــل تلقی گردد که یوســف )ع( 
به به‌کارگیری روش نادرســت به‌منظور رســیدن به هدف صحیح متهم گردد؛ زیرا 
حــالات دیگــری ممکن اســت ازجمله اینکه شــخصی جز بنیامین بــا غرض خاصی 
جام پادشاه را در رحل وی گذاشته باشد؛ پس قضاوت خودسرانه منادی برداشت 
عجولانه اوســت و انتســابی به یوسف ندارد، هرچند که در ادامه گفتگو نه‌تنها این 

اتهام تکرار نشد بلکه نحوه سخن گفتن درباریان با برادران کنعانی بهتر شد.

ب( نزاهت یوسف از لغزش در پیشبرد نقشه نگه‌داشتن بنیامین
افزون بر آنچه گفته شد، با دلایل پیش رو هیچ لغزشی متوجه یوسف نیست:

بدوی و ظاهری بودن اتهام و رد آن از برادران در افکار عمومی: این اتهام بدوی و 
صوری بوده و تنها لحظاتی به طول انجامید و پس از یافتن جام در بار بنیامین، از 
برادران یوسف )ع( رفع اتهام شد )طباطبایی، ‌1417ق: ۲۲۲/۱۱؛ رضایی اصفهانی، 

1387ش: ‌134/10(.
گرچه زمان اندک اتهام، از قبح آن نمی‌کاهد لیکن این اتهام ناخواسته و شتاب‌زده 
ح ماجرا  ح شد وانگهی پس از بازگشت برادران، یوسف )ع( با شر از ناحیه مؤذن مطر
یا با دیدن ارتباط صمیمانه با بنیامین، اتهامی که به بنیامین واردشده بود در نزد 
درباریان نیز رفع شــد. درنتیجه تنها نگاه برادران به بنیامین، نظری نارواســت که 
هِ   مَعَاذَ اللَّ

َ
از کج‌فهمی آن‌هاست. وانگهی در سخنان بعدی یوسف در آیه ۷۹ »قَال

ظَالِمُون«؛ گفت: پناه‌برخدا که ما غیرازآن 
َّ
ا إِذًا ل

َ
ا مَن وَجَدْنَا مَتَاعَنَا عِندَهُ إِنّ

َّ
خُذَ إِل

ْ
أ

َ
ن نّ

َ
أ

کس که متاع خود را نزد او یافته‌ایم بگیریم در آن صورت، از ظالمان خواهیم بود! 
ایشــان در مقابل درخواســت برادرانشان برای نگه‌داشتن کسی غیر از بنیامین، به 
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خــدا پنــاه می‌برد که غیر از کســی که بار را نــزد او یافته‌اند، بازداشــت کنند؛ یعنی از 
بنیامیــن بــا عنوان ســارق یاد نکــرد و با اســتفاده از این کلمات نمی‌خواســت دروغ 
بگویــد. ایــن میزان از دقت یوســف بــرای اینکه حتــی مرتکب گفتــن کوچک‌ترین 

دروغ نشود نیز مؤید دیدگاه برگزیده است.
امتحــان یعقــوب )ع( و فرزنــدان ایشــان: همچنیــن اراده الهــی بر ایــن تعلق‌گرفته 
بــود کــه یعقــوب و فرزندانــش در معــرض امتحانــی دیگــر قــرار بگیرنــد؛ بنابرایــن 
ماندن بنیامین در مصر ضروری بود. شــاید همین امر پاســخی به این ســؤال باشد 
کــه چرا یوســف خــودش را به ســایر برادرانش معرفی نکــرد؟ باقی مانــدن بنیامین 
نــزد یوســف)ع( ســبب شــد تــا فــراق و ســختی یعقوب دوچنــدان شــود. گویــا اراده 
الهــی بــر معرفی نبوده بلکه بر اســتمرار ابتلا یعقوب )ع( بود. به گفته ســید مرتضی 
یوســف امکان اطلاع‌رســانی به یعقوب )ع( را داشــت؛ اما خداوند به او وحی نمود 
بــه دلیــل تشــدید امتحــان و قرار گرفتــن در منزلــت والا در ابتلا از اطــاع به یعقوب 
)ع( خــودداری ورزد«‌)ســید مرتضــی، بی‌تــا: 57؛ طبرســی، 1372ش: ‌395/5؛ ابــن 

شهرآشوب، 1410ق: ‌235/1(.
پس از بازگشــت برادران از مصر، یعقوب )ع( دســت به اقدامی عملی برای یافتن دو 
فرزند خویش زد. وی پیش‌تر فرزندانش را برای دریافت گندم به مصر می‌فرستاد؛ اما 
این اتفاق سبب شد آنان را در پی یوسف و بنیامین به مصر بفرستد: »یا بَنِی اذْهَبُوا 
«)یوسف/87(؛ پسرانم! بروید، و  ِ

سُوا مِنْ رَوْحِ الّلَ
َ
خِیهِ وَ لَا تَیأ

َ
سُوا مِنْ یوسُفَ وَ أ فَتَحَسَّ

از یوسف و برادرش جستجو کنید و از رحمت خدا مأیوس نشوید. این واقعه تلنگری 
بر یعقوب )ع( بود و به‌نوبه خود سبب شد فراق چندین ساله به پایان برسد. هرچند 
ج شــد؛ اما فرزندانش تذکرات پدر را فراموش  یعقوب )ع( از این امتحان ســربلند خار
کردنــد و پس از ورود به مصر، یوســف و بنیامین را از یــاد بردند و مجدداً درصدد رفع 
نیازهای مادی خویش برآمدند که با یادآوری و معرفی یوسف به خود می‌آیند و توبه 
رُّ وَ جِئْنَا بِبِضَاعَةٍ مُزْجَاةٍ  نَا الضُّ

َ
هْل

َ
نَا وَ أ یزُ مَسَّ عَزِ

ْ
یهَا ال

َ
وا یا أ

ُ
یهِ قَال

َ
وا عَل

ُ
ا دَخَل مَّ

َ
می‌کنند: »فَل

قِینَ«)یوسف/88( هنگامی‌که  مُتَصَدِّ
ْ
هَ یجْزِی ال ینَا إِنَّ اللَّ

َ
قْ عَل یلَ وَ تَصَدَّ

َ
ک

ْ
نَا ال

َ
وْفِ ل

َ
فَأ

گرفته، و  آن‌ها بر یوســف وارد شــدند، گفتند: »ای عزیز! ما و خاندان ما را ناراحتی فرا
متاع کمی با خود آورده‌ایم پیمانه را برای ما کامل کن و بر ما تصدّق و بخشش نما، 

که خداوند بخشندگان را پاداش می‌دهد.
امتثــال امــر الهــی در به‌کارگیــری کید الهی: یوســف ایــن کار را به دســتور خداوند 
انجــام داد. خداونــد در آیــه ۷۶ ســوره یوســف می‌فرمایــد: »کذَلِــک کدْنَا لِیوسُــفَ 
«؛ این‌گونــه راه چــاره را به  ُ ن یشَــاءَ الّلَ

َ
 أ

َّ
خَــاهُ فــی دِیــنِ الْمَلِــک إِل

َ
خُــذَ أ

ْ
مَــا کاَنَ لِیأ
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 ) یوســف یاد دادیــم! او هرگز نمی‌توانســت برادرش را مطابق آیین پادشــاه )مصر
بگیــرد، مگــر آنکــه خــدا بخواهد..«)ماتریــدی، ۱۴۲۶ق: 6/ 269؛ طوســی، بی‌تا: 
۱۴۱۲ق: ‌202/2؛ قرطبــی، ‌230/9؛  ۳۸۵/۵؛ طبرســی،  ‌1372ش:  ۱۷۰/۶؛ طبرســی، 
نهاونــدی، ۱۳۸۶ش: ‌426/3؛ حقــی بروســوی، بی‌تــا: ‌300/4(. یوســف خواســت 
خداوند را به انجام رســاند و مورد تشــویق و تأیید خداوند قرار گرفت. همان‌گونه 
کــه ابراهیــم خلیــل در ماجرای شکســتن بت‌ها به شــیوه خاصــی ناتوانی بت‌ها را 
بــر همگان نمایان ســاخت. دانشــمندان امامی نیز با اشــاره بــه همین آیات حیله 
و چاره‌جویــی را اجمــالاً بلاخلاف روا دانســته‌اند )طوســی، 1387ق: ‌‌95/5؛ همان، 
گــر خداونــد ایــن کیــد را بــه یوســف  ‌1407ق: ‌490/4؛ طبرســی، ‌1410ق: ‌213/2(. ا
یــادآوری نمی‌کــرد، نمی‌توانســت بــر پایــه قوانیــن مصــر بنیامین را نزد خــود نگاه 
دارد و باعــث تردیــد بــرادران هم نشــود. درنتیجه اصل ایــن مطلب و روش آن از 

جانب خداوند بود.
 
ً
نْ یرْهِقَهُمَا طُغْیانا

َ
بَوَاهُ مُؤْمِنَیــنِ فَخَشِــینَا أ

َ
انَ أ

َ
غُلاَمُ فَــک

ْ
ا ال مَّ

َ
وانگهــی به اســتناد »وَ أ

کهــف/80(؛ و امــا آن نوجــوان، پــدر و مــادرش بــا ایمــان بودنــد و بیــم  (»
ً
وَ کُفْرا

داشــتیم کــه آنــان را بــه طغیــان و کفــر وادارد!  خضــر مأمــور بــه قتل پســری شــد 
کــه امــکان داشــت در آینده موجب کفــر ابوین خود شــود لذا خداونــد به حکمت 
خویش این پســر را از خانواده گرفت و جای او را با فرزندی شایســته جبران کرد. 
همان‌گونــه کــه خضر ‌بایســت بــه امر الهی گردن نهند و آن دســتور خــاص را اجرا 
نمایــد، یوســف )ع( نیــز موظــف بــود امــر خدا را بــه انجام برســاند. ضمــن این‌که 
واردکــردن یــک اتهام در قیاس با قتل کودک و داغــدار کردن یک خانواده امری 

کم‌اهمیت‌تر است. به‌مراتب 
عــدم اســتغفار یوســف )ع(: بــا توجــه بــه ادب انبیــای الهی، هــرگاه از ایشــان ترک 
اولی مشــاهده شــود، بی‌درنگ از خداوند طلب بخشــش می‌نمایند. این ســیره در 
پیامبرانی چون آدم، نوح، موسی، داود و یونس دیده می‌شود. برای مثال در سوره 
انبیــا آیــات ۸۷ و ۸۸ دربــاره ترک اولی و اســتغفار حضرت یونــس چنین می‌فرماید: 
 
َ
نْ لاَ إِلهَ إِلاّ

َ
مَاتِ أ

ُ
ل

ُ
یهِ فَنَادَی فیِ الظّ

َ
نْ نَقْــدِرَ عَل

َ
نْ ل

َ
 فَظَنَّ أ

ً
ــونِ إِذْ ذَهَــبَ مُغَاضِبا »وَ ذَا النُّ

الِمِینَ«)انبیا/87(؛ و ذا النون را )به یادآور( در آن 
َ

ی کُنْتُ مِنَ الظّ ِ
ّ نْتَ سُبْحَانَکَ إِن

َ
أ

هنگام که خشمگین )از میان قوم خود( رفت و چنین می‌پنداشت که ما بر او تنگ 
نخواهیم گرفت، در آن ظلمت‌ها صدا زد: »جز تو معبودی نیســت! منزّهی تو! من 
از ســتمکاران بــودم! امــا در آیات مذکور، طلب اســتغفار از خداوند از جانب یوســف 

)ع( دیده نمی‌شود لذا یوسف مرتکب خطایی نگشته است.
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نتیجه‌گیری
1. مهم‌تریــن دیدگاه‌هــای تفســیری ذیــل آیــه ازجمله »جملــه پرسشــی«، »توریه«، 
»دروغ مصلحتی«، »بیان اتهام از سوی یوسف«، »بیان اتهام از سوی منادی دربار 
به دستور یوسف« ضعیف و بعید به نظر می‌رسد و با ظاهر و سیاق آیات و موازین 
اخلاقــی همخوانــی ندارد؛ ازاین‌رو مورد تأیید نیســت. در این میــان دیدگاه جبائی 
نظر به‌اجمال و کاســتی‌هایی که داشــته، با ابتکارات تفســیری ســید مرتضی چون 
گاه نمــودن بنیامیــن از نقشــه و جلب رضایت او«، »یوســف جــام را در رحل برادر  »آ
قرار داده«، »تدبیر یوســف لزوماً مســتلزم برداشــت ســرقت نیســت بلکه احتمالات 
دیگــر نیز متصور اســت«، »برداشــت ســرقت بــدون دلیــل، از تقصیر و شــتاب‌زدگی 
اســت«، »ندا منادی مبنی بر اتهام سرقت نتیجه قضاوت شتاب‌زده منادی بوده« 

تنقیح و توسعه‌یافته است.
2. بــا افــزودن نوآوری‌هــای تفســیری دیگــر از ســیاق آیــات می‌تــوان دیــدگاه ســید 

ح نمود: مرتضی را کامل‌تر و با وزانت بیشتری مطر
* غــرض یوســف )ع( نگه‌داشــتن بنیامیــن بود که بــا وی نقشــه را هماهنگ کرده 
بود، لذا با امتثال امر الهی به این امر اقدام نمود و گرچه یوســف )ع( جام را در بار 
بنیامیــن گذاشــت، اما هرگز قصد نداشــت برادرانش را متهم کنــد. همچنین نفس 
اقدام یوسف )ع( مستلزم احتمال سرقت نیست؛ زیرا احتمالات دیگر متصور است. 
لیکن منادی دربار جام را نیافته و نظر به اینکه تنها کسانی که در آن مقطع زمانی 
وارد قصر شده‌اند، برادران کنعانی بوده‌اند، پنداشته آن‌ها مرتکب دزدی شده‌اند؛ 
پــس خطــا متوجــه مؤذن دربار اســت که با قضاوتی خودســرانه این اتهــام را بدون 
دلیل و بدون هماهنگی یوسف به برادران کنعانی وارد ساخته است و یوسف )ع( 
نه‌تنهــا مرتکــب لغزشــی نشــده بلکه وی به امــر الهی چنیــن امری را پیــش برده تا 
بنیامیــن را نــزد خویــش نگه دارد و اســباب ادامــه ابتلا پدر و بــرادران و زمینه دیدار 
پدر را فراهم ســازد. لذا شــبهه پیشــبرد هــدف از راه ناصحیح نیــز برطرف می‌گردد؛ 
زیــرا نفــس گذاشــتن جام پادشــاه در رحل برادر و پیدا شــدن وی در بــار بنیامین با 
هماهنگی و رضایت وی، مســتلزم ســرقت نیســت که این کار اقدامی باطل و منفی 
تلقــی گــردد که یوســف بــه به‌کارگیــری روش نادرســت به‌منظور رســیدن به هدف 
صحیح متهم گردد. لذا قضاوت خودســرانه مؤذن دربار برداشت شتاب‌زده اوست 

و انتسابی به یوسف ندارد.
* گذاشــتن جــام در رحــل برادر بــا رضایت بنیامین بلکــه به امر الهی بــود. وانگهی 
گاه‌ســازی مؤذن دربار از نقشــه« و »دســتور یوســف به مؤذن که  عبارتــی دال بــر »آ
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اتهام سرقت را وارد سازد«، در آیات نیست. هیچ دلیلی بر مبهم یاد نمودن یوسف 
به مؤذن نیســت. تناســب با ســبک ایجاز قرآن در یادکرد نام اشخاص و نیز تقابل 
ذکر »یوســف« و »مؤذن« در آیه نیز نشــان می‌دهد مؤذن، یوسف )ع( نیست بلکه 
یکــی از منادیــان دربــار بــوده که با فقــدان جام و حضور بــرادران کنعانــی در دربار، 
به‌صورت شــتاب‌زده قضاوت ناروایی داشــته اســت. لیکن از تردید و بیان مشروط 
ح کردن فقدان جام پیداســت از اتهام  در گفتگوی ســایر درباریان با برادران و مطر

سرقت دست کشیدند و با ادب بهتری با برادران کنعانی سخن گفتند.
* نحــوه شــروع کــردن یوســف )ع( از بار برادران قبل از گشــتن بــار بنیامین، بیانگر 
پیشــبرد دقیق نقشــه اســت که هویتش مخفی بماند و با اقدامی به هنگام همان 
اتهــام بــدوی و قضــاوت عجولانه »منــادی دربار« را در ســریع‌ترین زمــان ممکن از 
بــرادران رفــع نمایــد. اما برادران بــا قضاوت عجولانه و اتهام ســرقت بــه بنیامین و 
یوســف، او را آزردند. از ناراحتی یوســف )ع( پیداست یوسف در پیشبرد نقشه هرگز 
دنبال اتهام به برادران نبود. وانگهی یوسف چاره‌ای جز تلاش در رفع اتهام بدوی 
ســرقت از برادران و بنیامین ندارد. به‌ویژه آنکه فراز »جز کســی که متاعمان را نزد 
وی یافتیم«، تعبیر دقیقی از یوسف بود که بدون اتهام سرقت، برادر خویش را نزد 
خود نگه دارد و سایر برادران را رها سازد و چنانچه آن پیش‌داوری نبود، از همان 
کید  ابتــدا بــدون اتهــام تدبیــرش را پیــش می‌بــرد. همچنین این رهاســازی نیــز تأ
بیشــتری از یوســف )ع( اســت که برادرانــش را در نظر عموم مــردم حتی مظنون و 

شریک احتمالی در این ماجرا ندانسته است.
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فهرست منابع

قرآن کریم.
آلوســی، ســید محمــود )1415ق(: »روح المعانی فی تفســیر القرآن العظیم«، تحقیق علــی عبدالباری عطیة، 

بیروت: دارالکتب العلمیه.
ابن‌بابویه، محمد بن‌علی )بی‌تا(: »علل الشرائع«، قم: داوری.

ابن‌بابویه، محمد بن‌علی )1403 ق(: »معانی الأخبار«، قم: جامعه مدرسین.
ابن‌حزم اندلسی )1416 ق(: »الفصل فی الملل و الأهواء و النحل«‌، بیروت: دارالکتب العلمیة.

ابن‌شهرآشوب مازندرانی، محمد بن علی )1410 ق(: »متشابه القرآن و مختلفه«، قم: انتشارات بیدار.
ابن‌عطیــه، عبدالحــق بــن غالــب )۱۴۲۲ ق(: »المحــرر الوجیــز فی تفســیر الکتــاب العزیــز«، تحقیق محمد 

عبدالسلام، بیروت: دار الکتب العلمیة، منشورات محمد علی بیضون.
ابن‌کثیــر، اســماعیل بــن عمــر )1419ق(: »تفســیر القــرآن العظیــم«، تحقیــق محمد حســین شــمس الدین، 

بیروت: دار الکتب العلمیة.
ابوالفتوح رازی، حسین بن علی )1408ق(: »روض الجنان و روح الجنان فی تفسیر القرآن«، مشهد مقدس: 

بنیاد پژوهشهای آستان قدس رضوی.
انصاری، مرتضی )۱۴۱۱ ق(: »مکاسب المحرمة«، قم: دار الذخائر.

انصاری، مرتضی )1415ق(: کتاب المکاسب المحرمة«، قم: کنگره جهانی بزرگداشت شیخ اعظم انصاری.
بحرانی، سید هاشم )1374(: »البرهان فی تفسیر القرآن«، قم: مؤسسه بعثت.

ح المقاصد«، تحقیق عبدالرحمن عمیره، قم: الشریف الرضی. تفتازانی، سعدالدین )1409 ق(: »شر
جعفری، یعقوب )۱۳۷۶(: »تفسیر کوثر«، قم: مؤسسه انتشارات هجرت.

جوادی آملی، عبدالله )1379(: »تسنیم«، قم: مرکز نشر إسراء.
حقی بروسوی، اسماعیل )بی‌تا(: »تفسیر روح البیان«، بیروت: دار الفکر.

حویزی، عبدعلی بن جمعه )۱۴۱۵ ق(: »تفسیر نور الثقلین«‌، قم: اسماعیلیان.
خویی، ســید ابوالقاســم موســوی )بی‌تا(: »المکاســب- مصبــاح الفقاهة«‌، تقریر محمد علــی توحیدی، قم: 

انصاریان.
رضایی اصفهانی، محمدعلی )1387(: تفسیر قرآن مهر«، قم: پژوهش‌های تفسیر و علوم قرآن.

زحیلی، وهبه )۱۴۲۲ ق(: »التفسیر الوسیط«، دمشق: دارالفکر.
زمخشــری، محمود بن عمر )۱۴۰۷ق(: »الکشــاف عن حقائق غوامض التنزیل«، مصحح: مصطفی حســین 

احمد، بیروت: دارالکتاب العربی.
سید رضی، محمد بن حسین )بی‌تا(: »نهج البلاغه«، انتشارات قم: دارالهجره.

سید مرتضی، علی بن‌حسین )بی‌تا(: »تنزیه‌الانبیا و الأئمة )ع(«، قم: انتشارات شریف رضی.
شاه‌عبدالعظیمی، حسین )۱۳۶۳(: »تفسیر اثنی عشری«، تهران: میقات.

شهیدی تبریزی، میرزا فتاح )۱۳۷۵ق(: »هدایة الطالب الی اسرار المکاسب«، تبریز: مطبعه الاطلاعات.
صادقی تهرانی، محمد )۱۴۰۶ ق(: »الفرقان فی تفسیر القرآن بالقرآن و السنه«‌، قم: فرهنگ اسلامی.

طباطبایی، سیدمحمدحسین )1417ق(: »المیزان فی تفسیر القرآن«، قم: دفتر انتشارات اسلامی.
طبرانی، سلیمان بن احمد )2008م(: »تفسیر القرآن العظیم«، اربد: دار الکتاب الثقافی.

طبرسی، فضل بن حسن )1372(: »مجمع البیان لعلوم القرآن«، تهران: انتشارات ناصر خسرو.
طبرسی، فضل بن حسن )۱۴۱۲ ق(: »تفسیر الجوامع الجامع«، قم: حوزه علمیه قم، مرکز مدیریت.

طبرسی، فضل بن حسن )‌1410 ق(: »المؤتلف من المختلف بین أئمة السلف«‌، تحقیق کاظم مدیرشانه‌چی 
و دیگران، مشهد: مجمع البحوث الاسلامیة.

طبری، محمد بن جریر )1412ق(: »جامع البیان فی تفسیر القرآن«، بیروت: دارالمعرفه.
طنطاوی، سید محمد )بی‌تا(: »التفسیر الوسیط للقرآن الکریم«، مصر: تحفة مصر للطباعة

طوســی، محمد بن حســن )بی‌تا(: »التبیان فی تفســیر القرآن«، به کوشــش احمد قیصرعاملی، بیروت: دار 
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إحیاء التراث العربی
طوســی، محمد بن حســن )1387 ق(: »المبسوط فی فقه الامامیة«‌، تحقیق سید محمدتقی کشفی، تهران: 

المکتبة المرتضویة لاحیاء الاثار الجعفریة.
طیب، سید عبدالحسین )1378(: »اطیب البیان فی تفسیر القرآن«، تهران: انتشارات اسلام.
طیب، سید عبدالحسین )1362(: »کلم الطیب در تقریر عقاید اسلام«، قم: کتابخانه اسلام.

عیاشــی، محمد بن مســعود )1380ق(: »تفســیر العیاشــی«، به کوشش سید هاشم رســولی، تهران: چاپخانه 
علمیه.

إحیاءالتراث العربی فخررازی، محمد بن عمر )1420ق(: »مفاتیح الغیب«، بیروت: دار
ک. فضل الله، سید محمد حسین )1419ق(: »تفسیر من وحی القرآن«، بیروت: دار الملا

فیــض کاشــانی، محمــد بن شــاه مرتضــی )۱۴۱۵ ق(: »تفســیر الصافی«، مقدمــه و تصحیح حســین اعلمی، 
تهران: مکتبة الصدر.

قرطبی، محمد بن احمد )۱۳۶۴(: »الجامع لاحکام القرآن«، تهران: ناصر خسرو.
قطب‌الدین راوندی، ســعید بن هبة الله )1409 ق(: »قصص الانبیا )ع(«، مشــهد: بنیاد پژوهش‌های آستان 

قدس رضوی.
قمــی، علی بن ابراهیم )۱۳۶۳(: »التفســیر المنســوب إلــی القمی«‌، تحقیق طیب موســوی جزایری، قم: دار 

الکتاب.
قمی مشهدی، محمد بن محمدرضا )۱۳۶۸(: »تفسیر کنز الدقائق و بحر الغرائب«‌، تحقیق حسین درگاهی، 

تهران: وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی.
کبر غفاری، تهران: دارالکتب الاسلامیه. کلینی، محمد بن یعقوب )۱۴۰۷ ق(: »الکافی«، مصحح، علی‌ا

ماتریــدی، محمــد بــن محمــد )۱۴۲۶ق(: »تاویــات اهــل الســنه«‌، بیــروت: دارالکتــب العلمیــه، منشــورات 
محمدعلی بیضون.

ح أصــول الکافی«، تحقیق أبوالحســن شــعرانی، تهــران: المکتبة  مازندرانــی، محمــد صالح )1382ق(: »شــر
الإسلامیة.

مجلسی، محمدباقر )1404ق(: »بحار الأنوار« بیروت: مؤسسة الوفاء.
مطهری، مرتضی )۱۳۸۳(: »مجموعه آثار«، قم: صدرا.

نهاوندی، محمد )۱۳۸۶(: »نفحات الرحمن فی تفسیر القرآن«، قم: مؤسسه البعثه.
نیشــابوری، نظام‌الدیــن حســن بــن محمــد )1416ق(: »تفســیر غرائــب القــرآن و رغائــب الفرقــان«، بیروت: 

دارالکتب العلمیه.‌
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Detailed Abstract
Research objevtive: 
The present study aims to compare the social orientation of Martyr Morteza Motah-
hari and Sayyid Qutb in their exegesis of Surah Al-Mumtahanah, which contains 
significant social themes, based on the components of social interpretation. These 
components have been addressed in various books and articles, with some points of 
divergence but largely points of consensus.
This study seeks to evaluate the social orientation in the interpretations of Motahhari 
and Qutb regarding Surah Al-Mumtahanah by relying on the widely agreed-upon 
components. Given the expansion of social issues and societal transformations over 
the past century, the need for a social reading of the Qur’an has become increas-
ingly apparent, leading to significant growth in social exegesis. Among the scholars 
contributing to this field, Ayatollah Motahhari and Sayyid Qutb are recognized as 
prominent social interpreters of the Qur’an.

Methodology:
This study employs a descriptive-analytical approach. First, the concept of exegesis 
was examined with reference to lexical sources, and the nature of social interpre-
tation was explored through valuable works in Qur’anic and exegetical studies. 
Subsequently, Motahhari’s exegesis in Familiarity with the Qur’an (Ashna’i ba 
Qur’an), specifically his commentary on Surah Al-Mumtahanah, and Sayyid Qutb’s 
exegesis in In the Shade of the Qur’an (Fi Zilal al-Qur’an) were studied.
Each scholar’s commentary was analyzed according to relevant social interpretation 
components, and then the two interpretations were compared from the perspective 
of social orientation, highlighting their respective strengths and weaknesses. Most 
of the components were determined based on the content of Surah Al-Mumtahanah.
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Findings:
The findings of this study indicate that a social interpretation should in-
clude components appropriate to its purpose. For Surah Al-Mumtahanah, 
the following components can be used to evaluate the social exegesis of 
Martyr Motahhari and Sayyid Qutb:
1. Defining the principles of Muslims’ relations with non-Muslims
2. Employing clear and eloquent expression
3. Explaining the philosophy behind the rulings
4. Addressing doubts and questions
5. Adopting a society-building and civilizational perspective on the Qur’an-
ic teachings
These components are derived from the content of Surah Al-Mumtahanah, 
although they can also be applied to other surahs with similar themes.
According to the study, Motahhari paid considerable attention—both quan-
titatively and qualitatively—to the component of “defining the principles 
of Muslims’ relations with non-Muslims.” He also extensively employed 
the component of “clear and eloquent expression,” which is characteristic 
of all his works, not only in exegesis, but in a style accessible to the gener-
al public while appealing to scholars. Additionally, he focused heavily on 
“explaining the philosophy behind the rulings” within verses of legislation, 
which significantly contributes to addressing doubts and questions among 
youth, as many of their doubts arise when Qur’anic rulings are explained to 
them. This emphasis enriches the component of “addressing doubts” within 
social interpretation.
Sayyid Qutb also aimed to enrich his social exegesis by addressing each 
of these components. Notably, he placed particular emphasis on the com-
ponent of “adopting a society-building and civilizational perspective on 
Qur’anic teachings,” which distinguishes his social orientation from that 
of Motahhari.

Key words: Social Exegesis, Social Orientation, Martyr Morteza Motah-
hari, Sayyid Qutb, Surah Al-Mumtahanah
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پژوهشی

 ارزیابی مؤلفه‌های گرایش اجتماعی شهید مطهری و سید قطب 
در تفسیر سوره ممتحنه

، علی‌اصغر شعاعی 3  ، محمدجواد جعفر ملک 2  محمدجواد شیرمردی 1 
1. دانش‌آموخته سطح سه تفسیر و علوم قرآن، بنیاد بین‌المللی علوم وحیانی اسراء، قم، ایران، )نویسنده مسئول(. 

m.j.shirmardii@gmail.com
mj.jafarmalek71@gmail.com .2.  دانش‌آموخته سطح سه تفسیر و علوم قرآن، بنیاد بین‌المللی علوم وحیانی اسراء، قم، ایران

shoaei@quran.ac.ir .3.  دانشیار گروه تفسیر و علوم قرآن، دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم، قم، ایران

چکیده
به‌موازات گســترش مباحث اجتماعی و تحولات جامعه در صدســال اخیر، نیاز به تفســیر اجتماعی 
قرآن کریم بیش‌ازپیش احســاس شــد و این گرایش تفســیری رشد چشــمگیری کرد که در این میان 
آیت‌الله مطهری و ســید قطب از اندیشــمندان و مفسران اجتماعی قرآن کریم شناخته شدند. مقاله 
حاضر به روش توصیفی ـ تحلیلی و با هدف ارزیابی گرایش اجتماعی این دو عالم در تفســیر ســوره 
ممتحنه ـ که مضامین اجتماعی دارد ـ تدوین‌شــده اســت. در این نوشــتار پس از تبیین مؤلفه‌های 
گرایش اجتماعیِ دو مفســر در تفســیر سوره ممتحنه، دیدگاه‌های ایشان بر پایه مؤلفه‌های یادشده 
مــورد ارزیابــی قرارگرفتــه اســت. از مهم‌ترین نتایــج پژوهش حاضر این اســت که شــهید مطهری در 
توجــه بــه مؤلفه‌های چهارگانه »تعیین اصول روابط مســلمانان با کفار«، »برخورداری از بیان شــیوا 
و رســا«، »تبییــن فلســفه احــکام« و »پاســخ به شــبهات« موفق‌تــر و قوی‌تــر عمل کرده اســت؛ اما در 
مؤلفه »نگاه جامعه‌ســاز و تمدنی به آموزه‌های قرآن« بیانات ســید قطب جامع‌تر از ســخنان اســتاد 
مطهری است. درمجموع می‌توان گفت رویکرد اجتماعی شهید مطهری به دلیل بهره‌مندی بیشتر 

از مؤلفه‌های تفسیر اجتماعی، برتر و کامل‌تر از گرایش اجتماعی سید قطب است.
کلیدواژه‌ها: تفسیر اجتماعی، گرایش اجتماعی، شهید مطهری، سید قطب، سوره ممتحنه.

اســتناد بــه ایــن مقالــه: شــیرمردی، محمدجــواد، جعفــر ملک، محمــد جواد، شــعاعی، علــی اصغــر )1404(: »ارزیابــی مؤلفه‌های  � 
 گرایش اجتماعی شــهید مطهری و ســید قطب در تفســیر ســوره ممتحنه«، دوفصنامه مطالعات تفســیر تطبیقی، 10)19(، 140-163،

 10.22034/csq.2024.455774.1420

تاریخ دریافت: 1403/4/22   |    تاریخ اصلاح:  1403/7/18  |   تاریخ پذیرش: 1403/11/20  |    تاریخ انتشار آنلاین: 1404/2/3

2025©/نویسند گان دارنده حق تألیف مقاله خود بدون محدودیت هستند.
ناشر: دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
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1. تبیین مسئله
گون،  بی‌شک گرایش اجتماعی در تفسیر قرآن کریم در سده اخیر براثر عوامل گونا
از قبیــل مواجهــه مســلمانان بــا مســائل جدیــد اجتماعــی، تهاجــم فرهنگ‌هــای 
الحادی، هجوم اســتعمارگران و تســلط آنان بر ممالک اســامی، بروز جنبش‌های 
اجتماعی و سیاســی، بلوغ اجتماعی و سیاســیِ مردم و دانشمندان، رشد و گسترش 
کرده اســت. افزون بر این موارد، وقوع انقلاب اســامی ایران نیز اثر شگرفی بر  پیدا
پیشــرفت این نگاه تفســیری داشــته اســت. به برکت تفســیر اجتماعی، سفره قرآن 
در جامعه پهن گشــت و اثبات شــد که اسلام و قرآن، برای همه ساحت‌های فردی 
و اجتماعی بشــر برنامه دارد و بطلان پندار »جدایی دین از سیاســت« و توهم »به 
ســر آمــدن زمانه قــرآن« هویدا گردید تا جایــی که امام خمینی درباره برنامه اســام 
در زمینه سیاســت و اجتماع می‌گوید: »والله اســام تمامش سیاست است. اسلام را 
بــد معرّفی کرده‌اند. سیاســت مُدُن، از اســام سرچشــمه می‌گیــرد« )خمینی، 1389: 
۲۷۰/۱(. فهــم دقیــق و عمــل درخور نســبت به قانون اساســی قــرآن به‌عنوان ثقل 
کبر و یکی از دو منبع اساســی معارف اســام، اثر ویژه‌ای در تحقق تمدن اســامی  ا
و بیانیــه گام دوم رهبــر انقــاب - کــه چشــم‌اندازی همه‌جانبه برای امت اســامی 

است - دارد.
از میان مفســران اجتماعی، شــهید مطهری و ســید قطب از شخصیت‌های مصلح 
و دغدغه‌مند نســبت به حل مشــکلات اجتماعی و از مفســران برجســته و شاخص 
در زمینه‌هــای اجتماعــی هســتند. شــهید مطهــری در کتــاب »آشــنایی با قــرآن« و 
ســید قطــب در کتاب »فی ظلال القرآن« به تفســیر آیات قرآن بــا گرایش اجتماعی 
گونــی دارند که خود  پرداختنــد و هــر یک در کنار تفســیر قــرآن، آثار اجتماعــی گونا
گویــای دغدغه‌مندی ایشــان نســبت به مســائل اجتماعی اســت؛ اما به‌راســتی در 
تفســیر خویــش تا چــه اندازه گرایش اجتماعــی دارند؟ و آیا دغدغــه اجتماعی آنان 
در فرآیند تفسیر قرآن یکسان است؟ کدام‌یک از محورهای اجتماعی در نظر آنان 

مهم‌تر و مفیدتر جلوه کرده است؟
یکــی از ســوره‌هایی کــه می‌توانــد محــل خوبی بــرای محــک زدنِ اجتماعی بودن 
گون اجتماعی در آن  این دو مفســر باشــد، ســوره ممتحنه اســت، زیرا مســائل گونا
گر مفســر اجتماعی بخواهد رویکرد اجتماعی خود را به نمایش  بیان‌شــده است و ا
بگــذارد، دســت‌کم در این‌گونــه ســور ارائــه خواهد کــرد. در این نوشــتار با نــگاه به 
مهم‌ترین و کاربردی‌ترین مؤلفه‌های تفسیر اجتماعی، به میزان رویکرد اجتماعی 

این دو مفسر در سوره ممتحنه پرداخته‌شده است.
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2. اهمیت و ضرورت بحث
مضامین ســوره ممتحنه، اجتماعی اســت و به‌طور ویژه، به روابط آحاد مســلمانان 
با کفار و دولت اسلامی با دولت کفر پرداخته است، به همین دلیل توجه به محتوا 
و تفســیر این ســوره در بســیاری از روابط امروزی مســلمانان با کفار و اهل کتاب در 
گردی، تجارت‌های  جامعه، فضای مجازی، روابط خانوادگی، روابط استادی و شا
بین‌الملــل، روابــط بین‌الملل و ... کاربــرد دارد، چنان‌که با تشــکیل نظام جمهوری 
اســامی ایران در روابط ملت ایران با کشــورهای خارجی نیز کارکردی مهم دارد؛ از 
سوی دیگر بررسی این مسئله از دیدگاه استاد مطهری و روشن شدن تفاوت نگرش 
اجتماعی او با دیگر علما ازجمله سید قطب دارای اهمیت و ضرورت خاصی است، 
زیــرا شــهید مطهــری از پیشــگامان انقلاب اســامی بــود و در متن و بطــن مبارزات 
انقلابی و تشــکیل حکومت اســامی قرار داشــت. ســید قطب نیز از شخصیت‌های 
اجتماعی اســت که تفســیر او به‌عنوان یک تفسیر اجتماعی شناخته‌شده است. در 
این نوشتار، میزان اجتماعی بودن این دو تفسیر را به‌صورت موردی و مصداقی از 

کتاب تفسیری هر دو مفسر بیان می‌کنیم.

3. پیشینه پژوهش
بر اســاس بررســی‌های به‌عمل‌آمده، مسئله این تحقیق پیشینه خاص ندارد؛ ولی 
به‌صورت عام، کتب و مقالاتی مرتبط با این موضوع نوشته‌شــده است؛ ازجمله: 1. 
»نگاهــی اجمالی به روش تفســیر شــهید مطهــری« از حمید فغفور مغــرب )1378(. 
2. مقاله »مبانی و شــاخصه‌های تفســیر اجتماعی قرآن کریــم« از کاظم قاضی‌زاده 
. کتــاب »ســیری در اندیشــه‌های اجتماعــی شــهید  و روح‌الله ناظمــی )1388(. 3
مطهــری« از علــی باقی نصرآبــادی )1388(. 4. مقاله »شــهید مطهری و اهتمام به 
مســائل اجتماعــی در احیای تفکــر دینی« از حجت‌الله جوانی و طاهره جمشــیدی 
ح حکومت اســامی در اندیشــه امام خمینی و ســید قطب؛  )1393(. 5. مقالــه »طــر
مصــر و ایــران، قطــب و امــام« از صالــح عــوض، مترجم: ســید هادی خسروشــاهی 
)1393(. 6. مقالــه »تفســیر اجتماعــی قــرآن؛ چالش تعریــف و ویژگی‌ها« از شــادی 
نفیســی )1393(. 7. مقاله »گرایش سیاســی اجتماعی ســید قطب مفســر فی ظلال 
القرآن« از فریبا خاقانی )1394(. 8. کتاب »علم اجتماعی اسلامی، بازآفرینی نظریه 

استاد مطهری« از مهدی جمشیدی )1400(.
بی‌شــک ایــن آثار نقاط قــوت فراوانی دارد؛ پاره‌ای از آنــان به‌طورکلی از ویژگی‌ها و 
مؤلفه‌های تفسیر اجتماعی سخن گفته‌اند، برخی رویکرد اجتماعی شهید مطهری 
و روش تفســیری او را بررســی کردنــد و بعضــی دیگــر دربــاره دیدگاه‌هــای اجتماعی 
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و سیاســی ســید قطــب و ســیره تفســیری او قلم زدنــد، لیکن هیچ‌یــک در خصوص 
مؤلفه‌های تفســیر اجتماعی شــهید مطهری و ســید قطب در سوره ممتحنه سخن 
نگفته‌اند. تمایز این نوشــته در این اســت که اولاً به‌صورت موردی در تفسیر سوره 
ممتحنــه بــه مقایســه گرایــش اجتماعــی دو مفســر یادشــده پرداختــه اســت؛ ثانیــا 
مهم‌تریــن و کاربردی‌تریــن مؤلفه‌های تفســیر اجتماعی، مبنای بررســی دو تفســیر 
مذکــور قــرار داده‌شــده؛ مؤلفه‌هایــی که معمــولاً در بســیاری از مقالات مــورد غفلت 

واقع‌شده است.

4. مفهوم‌شناسی تفسیر اجتماعی
»تفســیر« در لغت، از ماده »ف س ر« به معنای بیان شــیء و ایضاح آن اســت )ابن 
فــارس، 1404 ق: ‌504/4( و در اصطــاح، بیــان معانــی آیات قرآن و کشــف مقاصد و 
مدالیــل آن اســت )طباطبایــی، 1390 ق: 4/1(. دربــاره معنــای اصطلاحــی و علمیِ 
روش و گرایــش تفســیری، میــان اندیشــمندان تفســیر و علــوم قرآنــی اختلاف‌نظــر 
وجود دارد و آرای متفاوتی ارائه‌شــده اســت و گاهی بین روش و گرایش خلط گشته 
اســت. روش تفســیر عبارت است از: شیوه استناد مفسر به منبع خاص، مثل روش 
تفســیر قرآن به قــرآن، روایی، عقلی )رضایــی اصفهانــی، ۱۳۸۵: 20-30(. مقصود از 
گرایش تفســیری، تأثیر باورهای مذهبی، کلامی، جهت‌گیری‌های عصری و علمی 
در تفســیر قــرآن اســت کــه بر اســاس عقایــد، نیازهــا، ذوق و تخصص علمی مفســر 
شــکل می‌گیــرد )همــان: ۳۲۸(. گرایش‌هــای تفســیری قــرآن بــه فلســفی، کلامــی، 
فقهــی، ادبــی، اجتماعــی و ... تقســیم می‌شــود )همــان: 32-34(. گفتنــی اســت 
در مــورد گرایش‌هــای تفســیری از نام‌هایــی همچــون مذاهب، مکاتب، ســبک‌ها، 
جهت‌گیری‌ها، الوان و اتجاهات تفســیری نیز استفاده‌شده است )صغیر، ۱۴۱۲ ق: 
۳۶(؛ بنابراین گرایش تفســیری وابسته به عقاید، خصایص، پیش‌فرض‌ها و ذوق 

مفسر است )علوی مهر، 1391: 215(.
 تفســیر اجتماعی یعنی تفســیر قرآن با رویکرد و نگاه اجتماعی )رضایی اصفهانی، 
1389: 141(. مفســر اجتماعــی بــا دغدغه‌مندی نســبت بــه نیازها و مســائل جامعه 
اســامی به ســراغ قرآن مــی‌رود، چنان‌که در گرایــش کلامی، با دغدغــه اعتقادی و 
در رویکــرد عرفانــی، ادبــی و ... به تناســب همان گرایش، هــدف و غرض خاصی را 
دنبــال می‌کنــد. دغدغه اجتماع داشــتن، از فصل مقوم‌های یک تفســیر اجتماعی 
اســت. مفســر اجتماعی با دغدغه‌مندی نســبت به حل چالش‌های عصری خود، 
مشــکلات جامعه را شناســایی می‌کند و راه‌حل آن را از قرآن می‌جوید )علوی مهر، 
1391: 343(. مفســری کــه تنهــا دغدغــه‌اش تعیین مدالیل آیات و تفســیر معانی و 
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مقاصد کلام الهی اســت، نمی‌تواند مشــکلات روز را حل کند؛ زیرا او قرآن را در زمان 
نزول محدود می‌کند.

شــهید صدر یکی از مفســران اجتماعی اســت؛ وی تفاوت رویکرد تفســیر موضوعی 
و تفســیر ترتیبــی )تجزیئــی( را توجه ویژه به مشــکلات زمان می‌داند و می‌نویســد: 
»تفاوت اساسی تفسیر موضوعی و ترتیبی این است که در تفسیر موضوعی، مفسر 
از واقعیت و چالش خارجی شــروع می‌کند و تجربه بشــری را زاد خود قرار می‌دهد و 
به قرآن بازمی‌گردد تا کلام الهی را حکم و ســنجه رهاورد تجربی خود بنهد و قرآن 
را بــه نطــق درآورد و بــه تعبیر امیرالمؤمنین نقش مفسّــر، مســتنطق اســت: »ذَلِک 
قُرْآنُ فَاسْــتَنْطِقُوه« )شــریف الرضی، 1414 ق: 223( که نقش ایجابی و فعال دارد؛ 

ْ
ال

ح می‌کند و  او چالش‌ها و مســائل را در پرتوی دســتاوردهای بشــری و فرهنگی مطر
پاســخ آن‌ها را از قرآن بیرون می‌کشــد؛ در مقابل، تفســیر تجزیئی اســت که از قرآن 
می‌آغازد و به قرآن ختم می‌کند و حرکتی از واقع به قرآن و از قرآن به واقع ندارد و 
نقش مفسر در این رویکرد، تنها سلبی، انفعال و فهم آیات است« )صدر، 1434 ق: 
26 ـ 27(. درواقع شهید صدر نام دیگر تفسیر اجتماعی را تفسیر موضوعی می‌نهد 
و عنصر قوام‌بخش آن را مســئله محوری معرفی می‌کند که مفســر در آن، مشــکل 

جامعه را می‌بیند و برای درمان، سراغ قرآن می‌رود.
بــر ایــن پایــه اصلاح جامعه و دغدغه‌مندی نســبت بــه حل مســائل روز اجتماع به 
کمک قرآن، خاســتگاه و وجه جامع همه مؤلفه‌های تفســیر اجتماعی اســت. مفسر 
اجتماعــی، یــک مصلــح اجتماعــی اســت کــه می‌خواهــد برای مســائل و مشــکلات 
اجتماعی، نســخه شفابخشــی از قرآن بیابد و به حل مســئله بپردازد. در یک‌کلام: 
مفســر اجتماعــی یــک مصلــح اجتماعی اســت و تفســیر اجتماعــی، نقشــه راه او در 

اصلاح جوامع بشری.

5. مؤلفه‌های گرایش اجتماعی شــهید مطهری و ســید قطب در تفسیر سوره 
ممتحنه

از میان مؤلفه‌های متعددی که هر یک تأمین‌کننده میزانی از اجتماعی بودن یک 
تفسیر هستند، در مطالب تفسیری شهید مطهری و سید قطب، به پنج مؤلفه مهم 

توجه شده است:

کفار الف( تعیین اصول روابط مسلمانان با 
یکــی از مؤلفه‌هــای مهــم و اساســی در تفســیر اجتماعــی، تعییــن اصــول و قواعــد 
گاه و هر مفســر اجتماعی، وظیفه خود  روابط مســلمانان با کفار اســت که هر فقیه آ
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می‌داند حدودوثغور آن را مشــخص کند. شــیوه ارتباط مســلمانان با غیرمسلمانان 
از ســاحت‌های مهم در ســبک زندگی اســامی اســت که دین مبین اسلام برای آن 
برنامه‌ریزی کرده است. این روابط بر دو نوع است: أ. فرد مسلمان با فرد کافر؛ ب. 
دولت اسلامی با دولت کفار. قرآن کریم به این مهم توجه دارد و اصول و قواعدی 
را بــرای مســلمانان در همــه زمینه‌های سیاســی، تجاری، علمی، دوســتی، ازدواج، 
معاشــرت و ... تعییــن کرده اســت. ازجمله اصــول و قواعدی که در ســوره ممتحنه 
نیز یادشــده، می‌توان به این موارد اشــاره کرد: لزوم رعایت حریم خاص در ارتباط 
با خویشــاوندان کافر، ممنوعیت دوســتی با دشمنان خدا و عدم جواز رابطه با کفار 

در امور محرمانه.
نویســنده در تحقیقــات خــود ایــن مؤلفه را مهم‌تریــن مؤلفه یافت، زیــرا اولاً ارتباط 
مسلمانان با کفار از مباحث داغ اجتماعی است که در همه زمان‌ها مورد ابتلاست؛ 
ثانیــا شــهید مطهری و ســید قطب هر دو به ایــن مؤلفه اهتمام ویژه داشــتند؛ ثالثاً 
ســوره ممتحنه سراسر حول محور این موضوع ســخن می‌گوید، به‌طوری‌که شهید 
مطهری از اســاس بحث محوری و غرض اصلی ســوره ممتحنه را تبیین چگونگی 
یهَا 

َ
رابطــه مســلمانان بــا کفــار و مشــرکان می‌دانــد، حتــی آیــات 10-12 این ســوره )أ

مُؤْمِناتُ مُهاجِــراتٍ فَامْتَحِنُوهُنَّ ...( کــه مربوط به امتحان 
ْ
ذیــنَ آمَنُــوا إِذا جاءَکمُ ال

َّ
ال

زنان مهاجر تازه‌مســلمان و احکام آن اســت را نیز زیر پوشــش این موضوع تعریف 
می‌کند و به همان بازمی‌گرداند )مطهری، 1372: ‌221/27(. از دیدگاه ســید قطب 
نیــز مجمــوع این ســوره دربــاره چگونگی موالات با دشــمنان خداســت، حتی آیات 
تشــریعی که تنظیم‌کننــده معامله با زنان مهاجر، بیعت با تازه‌مســلمانان و جدایی 
میــان زنــان و مردان مؤمن از همســران کافرشــان اســت، همگی قوانین پیوســته و 
مرتبــط بــا همان رویکرد عامی اســت که آغاز و انجام ســوره درباره آن اســت )ســید 

قطب، 1425 ق: 3540/6(.
بر این پایه، حجم شــایانی از پژوهش حاضر درباره این مؤلفه و زیرشــاخه‌های آن 
اســت. مطالب مربوط به این مؤلفه در تفســیر شهید مطهری و سید قطب، در این 

عناوین خلاصه می‌شود:
ممنوعیــت دوســتی بــا دشــمنان خــدا: یکــی از زیرشــاخه‌های مســئله »ارتبــاط 
مسلمانان با کفار« دوستی با دشمنان خداست. خدای متعال در اولین آیه از سوره 
ممتحنه، با صراحت به مســلمانان دســتور می‌دهد که نباید دشــمنان من و خود را 
به‌عنوان دوســت انتخاب کنید، درحالی‌که مودت خود را به آنان اظهار می‌کنید و 
درحالی‌که آنان به‌طور یقین به آنچه از حق برای شــما آمده کافرند و پیامبر و شــما 
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یهَا 
َ
را به خاطر ایمانتان به خدا که پروردگار شماست ]از وطن[ بیرون می‌کنند: »یا أ

وا  ةِ  وَ قَدْ کفَرُ مَوَدَّ
ْ
یهِــمْ بِال

َ
قُونَ إِل

ْ
وْلِیاء تُل

َ
کمْ أ ی وَ عَدُوَّ خِذُوا عَدُوِّ ذیــنَ آمَنُــوا لا تَتَّ

َّ
ال

کم«. بِّ هِ رَ نْ تُؤْمِنُوا بِاللَّ
َ
 وَ إِیاکمْ أ

َ
سُول حَقِّ یخْرِجُونَ الرَّ

ْ
بِما جاءَکمْ مِنَ ال

شهید مطهری از تعبیر »عدوّکم« برداشت اجتماعی می‌کند و می‌گوید علت دوستی 
نکردن با کافران، فقط دشــمنی با خدا و پیام او نیســت بلکه آنان با »ایمان شــما« 
گر شما را از ایمان خالی کنند، با شما دوست هستند، پس این  نیز دشمنی دارند و ا
خِذُوا بِطانَةً  هشدار درباره دشمنان خودتان نیز هست. وی با تمسک به آیه »لا تَتَّ
مِــنْ دُونِکمْ« )آل‌عمــران/118: ای اهل ایمان! از غیر خودتــان برای خود محرم راز 
نگیریــد(‌ در تفســیر آیــه محل بحــث می‌گوید »بطانــه« یعنی لباس زیــر و »ظهاره« 
یعنــی رویــه لبــاس )راغب، 1412 ق: 130( و قرآن با این تشــبیه می‌فرماید در جامعه 
از غیر خود بطانه نگیرید؛ یعنی مشارکت غیرمسلمان در تشکیلات جامعه اسلامی 
مانع ندارد؛ ولی باید به شــکل ظهاره و شناخته‌شــده و کارهای علنی مانند تجارت 
یــا زراعــت باشــد؛ نه کارهای اساســی و نهانــی؛ ماننــد کارهای سیاســی و اجتماعی 
)مطهری، 1372: ‌208/27 ـ 209(. بر این پایه استاد مطهری با تفسیر قرآن به قرآن 
و رجــوع به ســوره آل‌عمران، نتیجــه می‌گیرد که مراد آیه اول ســوره ممتحنه، نهی 
از مطلق رابطه با کفار نیســت، بلکه این آیه درصدد نهی از دخالت دادن آن‌ها در 

امور محرمانه و خصوصی مسلمانان و جامعه اسلامی است.
یهِمْ 

َ
قُــونَ إِل

ْ
ایشــان بــه پیروی از اســتاد خود علامــه طباطبایی در تفســیر جمله »تُل

ةِ« می‌گوید یعنی علاقه خود را به دشمنان، آشکار و روابط دوستانه با ایشان  مَوَدَّ
ْ
بِال

برقــرار نکنیــد )طباطبایــی، 1390 ق: 227/19(. بــه دیــده او »کفــر« در عبــارت »وَ 
« و دیگــر آیات قرآن، بــه معنای عناد و به ســتیزه  قَــدْ کفَــرُوا بِمــا جاءَکــمْ مِنَ الْحَــقِّ
برخاســتن اســت؛ نــه صــرفِ اعتقــاد نداشــتن به اســام. بر این اســاس عبــارت بالا 
چنیــن معنا می‌شــود: برخی از شــما مســلمانان در حالی به آنان مــودت خود را ابراز 
می‌کنید که آن‌ها با مطلب حقی که بر شــما نازل‌شــده یعنی قرآن، ســتیزه می‌کنند. 
کمْ«  بِّ هِ رَ نْ تُؤْمِنُوا بِاللَّ

َ
 وَ إِیاکمْ أ

َ
سُول استاد مطهری همچنین از فقره »یخْرِجُونَ الرَّ

لزوم مســلکی بودن مؤمنان را برداشــت می‌کند و می‌فرماید آنان با دین و مســلک 
شما مخالفت می‌کنند و به دلیل اینکه به پروردگارتان ایمان آوردید، پیامبر و شما 
را از شــهرتان بیرون می‌کنند؛ ولی شــما آن‌ها را برادرخوانده خودتان قرار می‌دهید. 
درواقــع خــود آیــه می‌گویــد آن‌هــا به دلیــل »مســلک« با شــما مخالف‌انــد، پس چرا 
شــما میان آنان و غیرشــان به دلیل »مســلک« فرق نمی‌گذارید؟ )مطهری، 1372: 

‌209/27 ـ 210(.
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گر بر شــما  عْداءً« )ا
َ
کــمْ أ

َ
شــهید مطهــری در تفســیر آیــه دوم: »إِنْ یثْقَفُوکــمْ یکونُوا ل

چیــره شــوند، دشــمنانتان خواهند بود( با اشــاره بــه فرصت‌طلبی کافــران می‌گوید 
قرآن کریم بارها هشــدار می‌دهد که نهی از رابطه دوســتی با دشمنان تنها به دلیل 
مســلمان نبودنشــان نیست بلکه به علت فرصت‌طلبی از غفلت شما و فریب دادن 
شماســت؛ مثلاً می‌گویند ما و شــما اهل یک قبیله و شــهر یا هم‌کیش و ... هستیم و 
ایمان، موضوعی سطحی است و نمی‌تواند مایه جدایی ما شود. این آیه می‌فرماید 
گــر اینــان بر شــما دســت بیابند، آنگاه دشــمنان شــما خواهنــد بــود. راز اینکه قبلاً  ا
فرمود »الآن دشــمنان شــما هستند« و در این آیه می‌فرماید »دشمنان شما خواهند 
گاه است و می‌داند آنان دشمن شما هستند؛ ولی  بود« این اســت که خدا از اســرار آ
شما احساس نمی‌کنید و آن روزی که فرصت پیدا کنند، دشمنی عملی و قولی‌شان 

را درصحنه اجتماعی می‌بینید )همان: ‌211/27 ـ 212(.
ذِینَ آمَنُوا« می‌نویســد خدا با این ندا مؤمنان 

َّ
یهَا ال

َ
ســید قطب نیز درباره خطاب »یا أ

را با نام ایمان و منتسب به آن می‌خواند تا حقیقت موقعیتشان را به آنان بفهماند 
کید بر  و از دام‌های دشمنانشان بر حذر دارد و وظیفه بزرگشان را گوشزد کند و با تأ
عنصر محبت و مودت، دشمنان ایشان را دشمن خود و دشمنان خود را دشمنان 
ایشــان می‌شــمارد. درواقــع خدای متعال به مؤمنان اطلاع مـــی‌دهد کــه مؤمنان از 
آن او و عزیزان او هســتند و به‌ســوی او برمی‌گردند، ازاین‌رو نباید به دشمنانشان و 

دشمنان خدا اظهار مودت کنند )سید قطب، 1425 ق: 3540/6(.
در مقایسه گرایش اجتماعی استاد مطهری و سید قطب ذیل این شاخه، می‌توان 
گفــت شــهید مطهــری اهتمــام بیشــتری بــه مســئله دوســتی نکــردن مســلمانان با 
دشمنان خدا دارد، چون از یک‌سو موضوع دوستی نکردن را دقیقاً تحریر و به کفار 
عنود و لجوج محدود می‌کند و از ســوی دیگر بر اســاس آیه‌ای از ســوره آل‌عمران 
مراد از دوستی را دخالت دادن دشمنان خدا در تصمیم‌های نهانی و سرّی سیاسی 
و اجتماعی می‌شناســاند و در ادامه، علت دشــمنی دشــمنان را فرصت‌طلبی آنان و 

همچنین مسلک و دین مؤمنان می‌داند.
کافــر: یکــی دیگــر از  لــزوم رعایــت حریــم خــاص در ارتبــاط بــا خویشــاوندان 
زیرشــاخه‌های »ارتبــاط مســلمانان بــا کفــار« شــیوه ارتبــاط بــا خویشــاوندان کافــر 
اســت که در آیه ســوم ســوره ممتحنــه دراین‌بــاره می‌فرماید روز قیامت خویشــان و 
فرزندانتــان ســودی به حال شــما ندارند، خدا میان شــما و آنــان جدایی می‌اندازد: 

وْلادُکمْ یوْمَ الْقِیامَةِ یفْصِلُ بَینَکم«.
َ
رْحامُکمْ وَ لا أ

َ
»لَنْ تَنْفَعَکمْ أ

آیــت‌الله مطهــری در تفســیر ایــن آیه ضمن اشــاره به یکــی دیگر از ابعــاد اجتماعی 



150

سال دهم
شماره اول
پیاپی: 19
بهار و تابستان
1404

آیــات، دربــاره روابــط خویشــاوندی می‌گوید این روابــط، محدود به دنیاســت و روز 
قیامت هیچ ســودی به حال انســان ندارد؛ ولی رابطه انسان با خدا و دوستان خدا 
رابطــه‌ای اســت کــه بــرای همیشــه می‌ماند. بــه نظر وی ایــن آیه در پاســخ به این 
ســؤال کــه »با خویشــاوندان و فرزنــدان کافر خود چگونــه رفتار کنیــم؟« می‌فرماید 
احســان به ارحام کافر اشــکال ندارد؛ لیکن چنانچه احسان به آن‌ها سبب خیانت 
بــه جامعه اســامی و پیامبر خدا شــود، ممنوع اســت و ایمان واقعــی، ترجیح دادن 
گر پدر،  خــدا بــر تعلقات مادی و دنیایی اســت، چنان‌که در ســوره توبــه می‌فرماید ا
فرزند، برادر، همســر، خویشــاوند، اموال اندوخته‌شــده، تجارت که از کساد آن بیم 
داریــد و خانه‌هایــی که بدان دل‌خوش هســتید، برای شــما از خــدا، پیامبر و جهاد 
در راه او دوست‌داشــتنی‌تر باشــد، منتظر عذاب الهی باشــید: »قُلْ إِنْ کانَ آباؤُکمْ 
 اقْتَرَفْتُمُوها وَ تِجارَةٌ تَخْشَــوْنَ 

ٌ
مْوال

َ
واجُکمْ وَ عَشِــیرَتُکمْ وَ أ زْ

َ
بْناؤُکمْ وَ إِخْوانُکمْ وَ أ

َ
وَ أ

ــهِ وَ رَسُــولِهِ وَ جِهــادٍ فـِـی سَــبِیلِهِ  یکــمْ مِــنَ اللَّ
َ
حَــبَّ إِل

َ
کســادَها وَ مَســاکنُ تَرْضَوْنَهــا أ

مْرِهِ« )توبه/24( )مطهری، 1372: ‌212/27 ـ 213(.
َ
هُ بِأ تِی اللَّ

ْ
صُوا حَتَّی یأ بَّ فَتَرَ

ســید قطــب نیز در ابتــدا می‌گوید این آیــه در دومین مرحله از مراحــل علاج جامعه 
اســامی، درصــدد حــل مشــکلات قرابت متعصبانه اســت کــه در همه دل‌ها ریشــه 
دوانده و سر از مودت نابجا درآورده و صف‌بندی بر اساس عقیده را از یاد انسان‌ها 
برده اســت. وی همچنین می‌نویســد انســان مؤمــن به امید آخــرت عمل می‌کند و 
اینجــا مــی‌کارد و منتظر برداشــت در آنجاســت؛ هرگونه قرابت ناپایــدار که از پیوند 
عقیدتی فاصله گرفته را رها می‌سازد و به دوستی‌های موقت دنیایی دل نمی‌بندد 
و دلــش بــه مودت‌های همیشــگی خوش اســت؛ ازاین‌رو به ایشــان گفته می‌شــود 
خویشــان و فرزندانی که شــما را به‌ســوی مودت دشــمنان خدا می‌کشــانند، سودی 
قِیامَةِ« )ســید قطب، 1425 ق: 

ْ
وْلادُکمْ یــوْمَ ال

َ
رْحامُکــمْ وَ لا أ

َ
ــنْ تَنْفَعَکــمْ أ

َ
نــدارد: »ل

.)3541/6
در ایــن بخــش، هر دو مفســر به یک اندازه به مســائل اجتماعی گرایــش و اهتمام 

داشتند.
از شــاخه‌های »ارتبــاط  کفــار: یکــی دیگــر  لــزوم موضع‌گیــری صریــح در برابــر 
کــه در  مســلمانان بــا کفــار«، موضع‌گیــری در برابــر دشــمنان و اصــل تبــرّی اســت 
همــه ادیــان توحیدی وجود داشــته و به اســام اختصاص ندارد. آیه چهارم ســوره 
ممتحنه، حضرت ابراهیم را به‌عنوان الگو در این عرصه می‌شناســاند و می‌فرماید 
که به قوم خود  ابراهیم و همراهانش الگوی خوبی برای شما مؤمنان هستند، چرا
گفتند ما از شــما و آنچه به‌جای خدا می‌پرســتید بیزاریم، ما به شــما کافریم و میان 
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ما و شما دشمنی و کینه همیشگی پدیدار شده است تا آن زمان که به خدای یگانه 
وا لِقَوْمِهِمْ 

ُ
ذینَ مَعَهُ إِذْ قال

َّ
سْــوَةٌ حَسَــنَةٌ فی إِبْراهیمَ وَ ال

ُ
کمْ أ

َ
ایمان آورید: »قَدْ کانَتْ ل

عَداوَةُ 
ْ
هِ کفَرْنا بِکمْ وَ بَدا بَینَنا وَ بَینَکمُ ال ا تَعْبُدُونَ مِــنْ دُونِ اللَّ ــا بُــرَآؤُا مِنْکمْ وَ مِمَّ

َ
إِنّ

هِ وَحْدَهُ«. ی تُؤْمِنُوا بِاللَّ
 حَتَّ

ً
بَدا

َ
بَغْضاءُ أ

ْ
وَ ال

از منظر اســتاد مطهری آیات 4-6 از این ســوره، در راســتای آیات گذشته، ابراهیم 
و ابراهیمیان را الگو و معیاری نیکو در مســئله رابطه مؤمنان با کفار معرفی می‌کند 
که برای ایمانشــان از همه تعلقات حتی از نزدیک‌ترین ارحام خود برائت جســتند 
ا بُرَآؤُا مِنْکمْ« را ناظر به اصل »تولّی و 

َ
)مطهری، 1372: ‌214/27(. ایشــان تعبیر »إنّ

تبرّی« می‌داند و معنای درســت »تولّی« را پیوند دوســتی با دوســتان خدا و مفهوم 
صحیــح »تبــرّی« را پیوند بیزاری با دشــمنان خــدا معرفی می‌کند. ایشــان می‌گوید 
در زمــان مــا از معنــا و مفهــوم تولّــی و تبرّی، بــه جز پوســته‌ای باقی نمانده اســت؛ 
حضرت ابراهیم و پیروانش به قوم خود گفتند ما از شما، مسلک و عقیده‌تان )که 

آن معبودها سمبل آن است( تبرّی می‌جوییم.
آقای مطهری تعبیر »کفَرْنا بِکمْ« را گونه‌ای از ادبیات اجتماعی مســلمانان با کفار 
می‌داند که قرآن به مؤمنان می‌آموزد که به اینان بگویید تنها شــما کافر نیســتید، 
بلکــه مــا هــم کافریــم؛ شــما بــه آنچه مــا ایمــان داریم و مــا هم بــه شــما و عقیده و 
مسلکتان کافریم؛ یعنی به‌شدت با شما و عقیده‌تان مبارزه خواهیم کرد، چنان‌که 
در جمله »لا اله الا الله« هم اثبات خدا هست، هم نفی غیر او؛ در »آیة الکرسی« نیز 
اغُوتِ وَ یؤْمِنْ  کفر به طاغوت، بر ایمان به خدا مقدم شــده اســت: »فَمَنْ یکفُرْ بِالطَّ
هِ ...« )بقره/256(. بر این پایه جامعه اسلامی نباید به جنبه اثباتی بسنده کند،  بِاللَّ
بلکــه بایــد از طاغــوت و کفار نیز اعــام برائت کند. اســتاد مطهری با اشــاره به باور 
مســیحیت و تمایز اســام با آن می‌گوید مســیحیت تنها جنبه اثباتی را پذیرفتند و 
بــه عنصــر کفــر و انکار باور ندارند؛ اما اســام دین تولّی و تبرّی، نفــی و اثبات و کفر 
و ایمان اســت، چنان‌که علمای اخلاق »تخلیه« از صفات ناپســند را بر »تحلیه« به 

خصال نیکو مقدم دانستند )همان: ‌215/27 ـ 217(.
ســید قطب نیز با اشــاره به اصل تبری از کفار و دشــمنان دین، این آیات را گردش 
سوم از آیات می‌خواند و می‌گوید آیه چهارم این سوره، مسلمانان را به ملت یگانه، 
یعنی ملت توحید و یکتاپرستی و قافله واحد، یعنی قافله ایمان متصل می‌کند. در 
نــگاه او، این ملت همــــان ملتی اســت کــه از روزگار ابراهیم ـ پدر نخســت و صاحب 
آیین حنیف ـ ادامه یافته و در اعتقاد و سیره آن حضرت الگویی نیکو برای ایشان 
اســت؛ همچنیــن در آزمون‌هــا و آزموده‌هایــی کــه در زمینه عاطفه خویشــاوندی و 
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پیوندهــای قرابــت داشــته اســت و ســپس او و مؤمنــان همراهش از فشــار عـــاطفه 
خویشــاوندی ســربلند بیرون آمدند و خالصانه پیروز شــدند، نیز اسوه حسن است. 
در نگاه اجتماعی او، ملت ابراهیم به گســتردگی تاریخ بشــر اســت که در عقیده به 
آن می‌پیوندد و روابط میان او و دشــمنان عقیده‌اش، از ریشه قطع می‌شود و اسوه 
نیکو در ایشــان و همراهانش در برائت از قوم، معبودها و عبادتشــان و کفر به آنان 
و ایمان به خدای یگانه اســت و این دشــمنی و کینه نســبت به کفار، پابرجاســت و 
کننده و ریشــه‌کن کننده آنان از کافران اســت )سید  همین عقیده و ایمان، مرز جدا

قطب، 1425 ق: 3542/6(.
در این بخش نیز هر دو مفسر دغدغه خوبی نسبت به مسئله »موضع‌گیری صریح 
در برابــر کفــار« نشــان می‌دهند؛ شــهید مطهــری »کفرنا بکــم« را به‌عنــوان ادبیات 
اجتماعــی مســلمانان در برابر دشــمنان معرفــی می‌کند که باید آویزه گوش و شــعار 
بر ســر زبانشان شــود و ندای رسمی‌شان »آشتی‌ناپذیری مسلمان با دشمن« باشد. 
ک قرابــت را عقیده می‌دانــد و ازایــن‌رو هر کس اعتقــاد و آیین  ســید قطــب نیــز ملا

ابراهیمی را پذیرفته باشد را از نسل او می‌داند، هرچند از نسب ایشان نباشد.

ب( برخورداری از بیان شیوا و رسا
یکــی دیگــر از مؤلفه‌های تفســیر اجتماعی، برخورداری از بیان شــیوا و زبان ســاده 
اســت کــه همه مخاطبان ـ اعــم از توده مردم و خواص نخبه ـ از آن بهره متناســب 
با خود را می‌برند )رضایی اصفهانی، 1382: 446(. تفســیری که نســبت به مســائل 
اجتماعی دغدغه دارد، باید بتواند با مخاطبان خود یعنی همه اقشار مردم ارتباط 
برقرار کند و ازاین‌رو باید متنی گویا و گفتاری رسا داشته باشد و در اصطلاح، »عامه 
فهــم و خاصــه پســند« باشــد. این عنصــر در همــه انبیای الهــی نیز وجود داشــت، 
چنان‌کــه قــرآن کریم می‌فرماید هیچ رســولی را نفرســتادیم، مگر آن‌کــه با زبان قوم 
ا بِلِسانِ قَوْمِهِ« )ابراهیم/4( که مراد 

َّ
نا مِنْ رَسُــولٍ إِل

ْ
رْسَــل

َ
خود صحبت می‌کرد: »وَ ما أ

از »لســان قــوم« صرفــا لغت فارســی و عربی نیســت، بلکــه اســتخدام واژگان رایج و 
ج، اشــعار و ادبیــات مــردم زمانه خــودش را نیز  اصطلاحــات و ضرب‌المثل‌هــای دار
در برمی‌گیرد. شــاهد این مدعا ســخن علامه طباطبایی در تفسیر این آیه است که 
مراد آیه را منحصر در لغت قوم نمی‌داند و می‌گوید بر اساس این آیه، بنای خدای 
متعال در ارســال رســل و دعوت دینی، بر اســاس معجزه و امر خارق‌العاده نیست، 
بلکــه آنــان را با زبان عادی که مردم ســخن می‌گفتند، فرســتاده تــا مقاصد وحی را 
کرم نیز فرمودند همه  برای آنان تبیین کند. )طباطبایی، 1390 ق: 16/12( پیامبر ا
نْبِیاءِ 

َ
أ

ْ
ا مَعَاشِــرَ ال

َ
انبیا به‌اندازه فهم و درک قوم خویش با آنان ســخن می‌گفتند: »إِنّ
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ی قَدْرِ عُقُولِهِمْ« )برقی، 1371 ق: ‌195/1(.
َ
اسَ عَل مُ النَّ ِ

ّ
نُکل

خود قرآن در افاده معانی، شیوه‌ای ویژه دارد که نه به‌سادگی روش گفتار عامه است 
و نه به پیچیدگی تعبیرات خواص، بلکه حد وســطی بین این دو شــیوه یعنی شــیوه 
»ســهل و ممتنع« را برگزیده اســت؛ در تعبیر و ادای معانی، سهل است به‌گونه‌ای که 
همه‌کس ـ آشــنا و ناآشــنا ـ آن را می‌فهمد و خوشــایند برای کم‌سواد و دانشمند است: 
کرٍ« )قمر/17(؛ درعین‌حال ممتنع نیز هست؛  کرِ فَهَلْ مِنْ مُدَّ قُرْآنَ لِلذِّ

ْ
رْنَا ال قَدْ یسَّ

َ
»وَ ل

ممتنــع ازنظــر مبانــی والا و اهــداف بلنــد و دور از دســترس؛ و این بدان جهت اســت 
کــه با ظاهری آراســته و باطنــی ژرف، کمال ظاهر و باطن را در خود جمع کرده اســت 
کرم مــردم را در فتنه‌ها به قرآن  )معرفــت، 1418 ق: 97/1(. بــه همیــن دلیل پیامبــر ا
ارجاع داد و دلیل آن را روشــن بودن قرآن و رهنمایی به بهترین راه معرفی می‌نماید 
و آن را کتابی می‌شناســاند که در آن بیان و تفصیل مطالب آمده اســت و انسان را به 
مقصد می‌رساند و در آن چراغ‌های پرفروغ هدایت و نمودهای حکمت جلوه‌گر است 

و برای پویندگان، راهنمای شناخت است« )کلینی، 1407 ق: 599/2(.
مؤلفه »بیان شــیوا و رســا« طبق معیارهایی ـ نظیر استفاده از جملات ساده و کوتاه، 
به‌کارگیری کلمات رایج و ... ـ سنجیده می‌شود که از میان آن‌ها به دو مورد بسنده 

می‌کنیم:
گفتــه عیان اســت که قالب شــعر برای عموم مــردم، جذاب و  اســتفاده از شــعر: نا
تأثیرگــذار اســت و کلام گوینــده را برای مخاطبان ملموس‌تــر و فهمیدنی‌تر می‌کند. 
گاهــی از این نکتــه، در کتاب تفســیری خــود به‌طور عــام و در  شــهید مطهــری بــا آ
تفسیر سوره ممتحنه به‌طور خاص از این قالب استفاده کرده است. وی در تفسیر 
ذینَ مَعَهُ إِذْ 

َّ
سْــوَةٌ حَسَــنَةٌ فی إِبْراهیمَ وَ ال

ُ
کمْ أ

َ
آیات 4 ـ 6 ســوره ممتحنه )قَدْ کانَتْ ل

ا بُرَآؤُا مِنْکم ...( که موضوع محوری آن برائت از دشمنان خداست، 
َ
وا لِقَوْمِهِمْ إِنّ

ُ
قال

ابتــدا اصل تبرّی را بســان اصطلاح اخلاقــی »تخلیه« از صفات ناپســند می‌داند که 
دانشــمندان فن اخلاق آن را بر »تحلیه« به خصال نیکو مقدم دانســتند و در ادامه 
به دو شــعر اشــاره می‌کند؛ ابتدا شعر سعدی نیکوکلام که می‌گوید: »ما درِ خلوت به 
روی غیر ببستیم / از همه باز آمدیم و با تو نشستیم«‌ )سعدی، 1320 ق: غزل شماره 
434( و ســپس حافظ که چنین ســروده: »ز فکر تفرقه بازآی تا شــوی مجموع / به 
حکم آنکه چو شــد اهرمن ســروش آمد« )حافظ شــیرازی، 1371: غزل شماره 175(؛ 
یعنــی نخســت تفرقه را از حریــم دل طرد کن تا حالــت مجموعیت خاطر )اصطلاح 
عرفانی( یعنی تمرکز ذهن برایت حاصل شــود؛ تا اهرمن نرود، ســروش نمی‌آید. به 
گفته اســتاد مطهری هر دو شــاعر درباره یک امر عرفانی و معنوی )حالت خلوص( 
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سخن می‌گویند؛ ولی چون این قانون کلی و در همه موارد جاری است، در عرفان 
و معنویــت نیــز می‌آیــد )مطهــری، 1372: ‌215/27 ـ 217(. مشــابه آن، شــعر مولوی 
است که می‌گوید: اول ای جان دفع شر موش کن / وانگهان در جمع گندم جوش 

کن )مولوی، 1393: دفتر اول بخش 16(.
معادل‌ســازی برای تعابیر قرآن: یکی از معیارهای بیان شــیوا این است که تعابیر 
عربــی و قرآنی برای مخاطب ساده‌ســازی و معادل‌ســازی شــود، وگرنــه مخاطب با 
آن کلیــدواژه ارتبــاط برقــرار نمی‌کند. شــهید مطهــری برای فهماندن آســان مطلب 
بــه عمــوم مــردم، از اصطلاحــات رایــج اجتماعــی اســتفاده می‌کنــد و بــرای نمونــه 
بَغْضــاءُ« را کــه در آیــه 4 ســوره ممتحنه یاد 

ْ
عَــداوَةُ وَ ال

ْ
تعبیــر »وَ بَــدا بَینَنــا وَ بَینَکــمُ ال

شــده معادل‌ســازی فارســی می‌کند و می‌گوید این جمله یعنی اعلام می‌کنیم میان 
مــا و شــما جــز دشــمنی، اصــل دیگری حکومــت نمی‌کنــد و به قــول امــروز »بین ما 

کم است« )مطهری، 1372: ‌217/27(. آشتی‌ناپذیری حا
بــا توجــه بــه معیار یادشــده باید گفت تفســیر شــهید مطهری از تفســیر ســید قطب 
ازلحاظ مؤلفه »بیان شیوا« برتر است، چون شاخص‌هایی مانند »استفاده از شعر« 
و »معادل‌ســازی برای تعابیر قرآن« را داراســت که در بیان ســید قطب وجود ندارد 

)سید قطب، 1425 ق: ‌3536/6(.
ممکن است اشکال شود مقایسه تفسیر استاد مطهری با سید قطب ازلحاظ مؤلفه 
»بیان شــیوا« نابرابر اســت، چون شــهید مطهری این تفســیر را بر منبر ارائه کرده و 
ســاده‌گویی و محاوره‌ای ســخن گفتن از اقتضائات آن اســت؛ اما سید قطب کتاب 
تفســیر نوشــته اســت و تفاوت بیان نوشــتاری و گفتاری ســبب تمایز این دو تفسیر 
شــده اســت. در پاســخ باید گفت: اولاً با وجود تفاوت بیان گفتاری و نوشتاری، آثار 
قلمی استاد مطهری نیز از تفسیر سید قطب روان‌تر است؛ ثانیاً وقتی یک خطیب 
ساده سخن می‌گوید، معمولاً ساده نیز قلم می‌زند و سادگی و شیوایی بیان، از نظم 
فکــر و چینــش مطالب در ذهن برمی‌خیزد که در بیان و بنان نمایان می‌شــود و به 
همین دلیل معمولاً کسانی که بیان سنگینی دارند، قلم دشوار نیز دارند. البته این 
قاعده اســتثنائاتی هم دارد. ثالثاً شــهید مطهری در این مؤلفه زبانزد خاص و عام 
اســت، چنان‌که امام خمینی در پیام تســلیت شهادت ایشان، او را در »قوت ایمان 
و قدرت بیان« کم‌نظیر می‌داند )خمینی، 1389: 178/7( و در سالگرد شهادت وی، 

او را »صاحب‌قلمی روان و فکری توانا« معرفی می‌کند )همان: 325/14(.

ج( تبیین فلسفه احکام
یکی دیگر از مؤلفه‌های تفســیر اجتماعی، تبیین فلســفه برخی احکام اسلام است. 
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آدمی به اقتضای فطرت خویش از طفولیت به دنبال پی بردن به رمز و راز حقایق 
و حوادث پیرامون خود اســت. با رشــد ســن و عقل انسان، میل او به دانستن علت 
و فلسفه مسائل، بیشتر می‌شود. با مطالعه تاریخ پیشینیان و سرگذشت امت‌های 
توحیــدی، درمی‌یابیــم کــه پیــروان ادیان الهــی از دیرباز نســبت به دانســتن علت 
دستورهای دینی، علاقه‌مند بودند و به همین دلیل سؤال‌های خود در این زمینه 
را از انبیــا و اولیــای الهی می‌پرســیدند. به‌طورکلی دســتورهای شــرعی به دودســته 
عقل‌گریز و عقل‌پذیر تقســیم می‌شــوند و یکی از وظایف مفســران اجتماعی تبیین 

ریشه و علل احکام عقل‌پذیر است.
در جامعه امروزی با پیشرفت علوم مختلف و گسترش دسترسی به اطلاعات، بیش 
از هــر زمــان دیگر نیاز به تبیین علل و اســرار دســتورهای دینی احســاس می‌شــود. 
جامعــه اســامی ـ به‌ویــژه جوانان ـ مســائل دینی را همــراه با دلیل، بهتــر می‌پذیرد، 
ازایــن‌رو شایســته و بایســته اســت که دانشــمندان اســامی و مفســران دغدغه‌مند 

نسبت به مسائل اجتماعی، به این نکته توجه درخوری داشته باشند.
شــهید مطهــری و ســید قطب بــه این نکتــه مهم توجه داشــته و ســعی کرده‌اند در 
خلال تفســیر آیات ســوره ممتحنه ـ به ویژه آیات الاحکام آن ـ به این دغدغه پاسخ 
مناســب دهند. در آیات 11 ـ 12 این ســوره دستورهایی پیرامون آزمودن زنان مهاجر 
تازه‌مســلمان و مســئله ازدواج مســلمان بــا کافــر می‌دهد و می‌فرمایــد: ای مؤمنان! 
هنگامی‌که زنان باایمان ]با جدا شــدن از همسرانشــان[ هجرت کنان ]از دیار کفر[ 
گر آنان را باایمان  به‌سوی شما می‌آیند، آنان را ]از جهت ایمان[ بیازمایید ... پس ا
که همسرانشــان هســتند[ بازمگردانید،  تشــخیص دادید، آنان را به‌ســوی کافران ]
نــه ایــن زنــان بر کافران حلال‌اند و نــه آن کافران بر این زنــان حلال‌اند و مهریه‌ای 
کــه همســران کافــر به زنــان مؤمن خود داده‌انــد به آنــان بپردازید و بر شــما گناهی 
ذینَ 

َّ
یهَا ال

َ
نیســت با آنان ازدواج کنید درصورتی‌که مهریه‌شان را به آنان بدهید: »یا أ

هُ ... فَإِنْ عَلِمْتُمُوهُنَّ مُؤْمِناتٍ فَلا  مُؤْمِناتُ مُهاجِراتٍ فَامْتَحِنُوهُنَّ اللَّ
ْ
آمَنُوا إِذا جاءَکمُ ال

نْفَقُوا وَ لا جُناحَ 
َ
هُنَّ وَ آتُوهُمْ ما أ

َ
ونَ ل

ُّ
هُمْ وَ لا هُمْ یحِل

َ
ارِ لا هُنَّ حِلٌّ ل

َ
کفّ

ْ
ی ال

َ
تَرْجِعُوهُنَّ إِل

جُورَهُنَّ ...«.
ُ
نْ تَنْکحُوهُنَّ إِذا آتَیتُمُوهُنَّ أ

َ
یکمْ أ

َ
عَل

آیــت‌الله مطهــری و ســید قطب در تفســیر این آیات بــه تبیین حکمت تشــریع این 
احــکام پرداخته‌انــد. بــه نظر اســتاد مطهــری این آیات بــا بحث ولای کفــار مرتبط 
است، چون ولای کفار درباره کیفیت روابط مسلمان با غیرمسلمان است و موضوع 
آیه 11 چگونگی روابط مســلمانانی است که زن یا شوهرشان کافر شدند. )مطهری، 
1372: ‌220/27 - 221(. اســتاد مطهــری به‌عنــوان مقدمــه، مســئله فقهی »ازدواج 
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ابتدایی مسلمان با کافر و اهل کتاب« را ذکر می‌کند و می‌گوید به نظر همه علمای 
شــیعه و ســنی، ازدواج مرد مســلمان با زن کافر و به‌طریق‌اولی ازدواج زن مســلمان 
با مرد کافر و همچنین ازدواج زن مســلمان با مرد اهل کتاب )مســیحی یا یهودی( 
جایز نیست؛ لیکن در مورد ازدواج مرد مسلمان با زن اهل کتاب به نظر اهل سنت 

جایز و از دیدگاه شیعه تنها به‌صورت موقت جایز است.
ایشــان دربــاره فلســفه حرمت ایــن ازدواج‌ها می‌گوید زن و شــوهر مانند دو شــریک 
در مغــازه و همکار نیســتند تا بتوان گفت کافر بــودنِ یکی، صدمه‌ای نمی‌زند بلکه 
ازدواج افــزون بــر همــکاری، خواه‌ناخواه هم‌روحی اســت و بنابراین مردی که پس 
کرم هیچ اصلی شریف‌تر و محبوب‌تر در روحش نیست،  از توحید و رســالت رســول ا
چگونه با زنی زندگی کند که اصلاً قرآن یا پیغمبر را قبول ندارد و یا پیامبر را کذّاب 
گــون مانند تربیــت فرزنــد، فعالیت‌های  می‌دانــد و ایــن عمــاً در ســاحت‌های گونا
دینــی، سیاســی و اجتماعــی ناممکــن اســت. آیــت‌الله مطهــری از تاریــخ جامعه نیز 
گواهــی بــر مدعای خــود ذکر می‌کنــد و می‌گوید تاریخ نشــان داده اســت که ازدواج 
مســلمانان با زنان اهل کتاب، عواقب وخیمی برای جامعه اســامی به وجود آورده 
اســت، به‌ویژه این چالش در طبقات بالا ـ نظیر امراء، خلفا و فرماندهان ســپاه ـ که 
خ می‌دهــد و زن در وجود مرد اثــر فوق‌العاده  نبــض جامعه در دســت آن‌هاســت، ر
می‌گــذارد و اتفاقــا زن‌هــا در مردهایــی کــه دارای فکــر بلندتــر و احساســات بیشــتر 

هستند، بیشتر از مردهای جاهل مؤثرند )همان: ‌221/27 ـ 227(.
بــه نظر ســید قطب نیــز به‌جز پیونــد ایدئولوژی و رابطــه عقیدتی، هیــچ رابطه‌ای 
نمی‌توانــد زناشــویی و زوجیــت را پایــدار گرداند، زیــرا ازدواج حالت امتــزاج، اندماج 
و آرامش اســت و با قطع پیوند نخســتین، ممکن نیســت زناشــویی و زوجیت برقرار 
بماند. ایمان بنیاد زندگی دل اســت که عاطفه دیگری جای آن را نمی‌گیرد. هرگاه 
دلی از بنیاد ایمان خالی شود، هیچ دل باایمانی نمی‌تواند با آن هم‌آوا شود و بدان 
انس بگیرد و آن را دوست بدارد و با آن در منزل به سر برد؛ و ازدواج یعنی مودت، 

انس و آرامش )سید قطب، 1425 ق: 3546/6(.
ایشــان علت تشــریع این حکم )جدایی مؤمن از همســر کافر( در این برهه از زمان را 
چنیــن تحلیــل می‌کند: در ابتدا قوانین و ارکان جامعه اســامی هنوز مقرر نشــده بود 
و آیــه‌ای دربــاره ایــن امــر در آغاز هجرت فــرود نیامده بــود و ازاین‌رو میــان مرد و زن 
مؤمــن و همســر کافرش جدایی افکنده نـــمی‌شد؛ ولی پــس از صلح حدیبیه یا طبق 
نظر بسیاری از راویان، پس از فتح حدیبیه، زمان جدایی کامل میان آنان فرارسیده 
بود و درنتیجه ازآن‌پس هیچ‌گونه پیوندی جز رابطه ایمان و هیچ‌گونه خویشاوندی 
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جــز نزدیکی عقیده حکم‌فرما نبود. همراه این جدایی افکندن، امر عوض دادن نیز 
برای دادگری و جبران زیان مرد مسلمان و کافر تشریع شد )همان(.

بر اساس آنچه گذشت، تفسیر شهید مطهری از تفسیر سید قطب ازلحاظ »تبیین 
فلســفه احــکام« قوی‌تــر اســت، چــون در تحلیــل حرمــت ازدواج مؤمــن بــا کافر به 
حقیقت ازدواج اشاره می‌کند و آن را صرفاً یک رابطه معمولی در اجتماع نمی‌داند، 
بلکــه آن را هم‌روحــی و امتــزاج می‌شناســاند و این تحلیل روان‌شــناختی از ازدواج، 
فلسفه حرمت ازدواج با کفار را برای مخاطب قانع‌کننده می‌سازد. البته سید قطب 
کید بر اصالت داشتن عقیده در ارتباط و کنار گذاشتن دیگر روابط، فلسفه  نیز با تأ

احکام پیش‌گفته را تااندازه‌ای بیان کرده است.

د( نگاه جامعه‌ساز و تمدنی به آموزه‌های قرآن
یکی از مؤلفه‌های تفســیر اجتماعی، نگاه جامعه‌ســاز و تمدنــی به آموزه‌های قرآن 
کریــم اســت. بی‌شــک هر مفســر با یک زاویــه دید خاص بــه معارف قــرآن می‌نگرد 
و همیــن زاویــه، نقــش تعیین‌کننــده‌ای در گرایش تفســیری او دارد؛ مفســری که از 
زاویه کلامی به آیات نگاه می‌کند، گرایش کلامی دارد و مفسری که با عینک ادبی، 
عرفانی، فلســفی و ... به قرآن نظر می‌کند، متناســب با همان نگاه، گرایش خاص 
خــود را خواهد داشــت. یک مفســر اجتماعی دغدغــه جامعه‌ســازی دارد و ازاین‌رو 
آیــات قــرآن را به‌عنوان قانون اساســی و برنامه بنیادی برای ایجاد تمدن اســامی 
تفســیر می‌کند. نگاهی که در آثار مفســران اجتماعی معاصر، فراوان دیده می‌شود؛ 
ح کلی اندیشه اسلامی در  ازجمله امام خمینی و نیز آیت‌الله خامنه‌ای )در کتب طر

قرآن و تفسیر سوره‌های منتخب(.
شــهید مطهری به‌عنوان یک مفســر اجتماعی در مقدمه تفســیر ســوره ممتحنه به 
تفاوت اســام و دیگر ادیان ـ به‌ویژه مســیحیت ـ در مســئله »منحصرشــدن ایمان در 
امر قلبی یا راه‌یابی آن به روابط اجتماعی« اشاره می‌کند و می‌گوید: از مسائل اساسی 
و نقطــه تفــاوت اســام بــا همــه ادیان و به‌خصوص مســیحیت این اســت کــه ازنظر 
مســیحی‌ها ایمان یک امر قلبی اســت و در رابطه انســان با خدا خلاصه می‌شود و به 
روابط انسان با انسان کاری ندارد. آن‌ها این باور را به شکل گسترده تبلیغ کرده‌اند، 
تاجایی‌کــه بســیاری از مســلمانان نیز همین ســخن را تکرار می‌کننــد، حال‌آنکه این 
تفکر با اســام سازگار نیســت. گاهی به نام انسان‌دوستی و برای اینکه ایمان، رابطه 
انســان با انســان را هم در بربگیرد، می‌گویند رابطه مؤمن با همه انســان‌ها یکســان 
اســت و بــا همــه بایــد رابطه دوســتی و مــودّت داشــت. از نگاه اســتاد مطهــری علت 
ناسازگاری این مطلب با تعلیمات اسلامی این است که قرآن سیره حضرت ابراهیم ـ 
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که موردقبول خود مســیحی‌ها و یهودی‌هاســت ـ را برخلاف آن می‌داند و مسلماً این 
امر با دینِ جامعه‌ساز سازگاری ندارد. بی‌شک میان آموزه‌های اجتماعی و تعلیماتِ 
صرفــا فــردی، تفــاوت اســت و در رویکرد اجتماعی باید میان انســان مؤمن و انســان 
ضــد ایمان فرق گذاشــت )مطهــری، 1372: ‌205/27 ـ 206(. اســتاد مطهری با همین 
نگرش در تفسیر خود سعی می‌کند به جنبه‌های اجتماعی آیات سوره ممتحنه توجه 
و آن‌ها را برجســته کند، زیرا یکی از اهداف آموزه‌های قرآن را جامعه‌ســازی می‌داند. 

جامعه‌ای که در ساختار و بافتار، اسلامی و قرآنی باشد.
سید قطب نیز پیش از بیان تفسیر، جایگاه این سوره را در نظام تربیتی و اجتماعی 
قــرآن چنیــن ترســیم می‌کند: این ســوره حلقه‌ای در سلســله تربیــت ایمانی و نظام 
اجتماعــی و دولت در جامعه اســامی مدینه اســت. حلقــه‌ای از آن زنجیره طولانی 
و برنامــه برگزیــده الهــی بــرای مســلمانانِ برگزیده‌ای کــه خدا تحقــق برنامه حیات 
انســانی در شــکل واقعی و عملی خود را به ایشــان وابسته کرده است تا در زمین به 
شــکل سیســتمی و نظامی اســتقرار پیدا کند و دارای نشــانه‌ها، حدود و شخـــصیت 
متمایز باشد که گاهی بشر بتواند بدان دست پیدا کند و زمانی نتواند؛ که این مهم 

گذارشده است )سید قطب، 1425 ق: 3536/6(. به تلاش آنان وا
ســید قطــب ایــن ســوره را حلقــه‌ای از زنجیــره آن آماده‌ســازی دورودراز دانســته و 
می‌نویســد ایــن ســوره هماننــد دیگر ســوره‌های هم‌موضوع خــود، به هــدف اقامه 
جهان ربانی و خالص در نهاد مسلمان نازل‌شده است؛ جهانی که محـور آن، ایمان 
به خدای یگانه است و مسلمانان را تنها بدین محور استوار می‌کند و جانشان را از 
ک می‌سازد تا همگی  هرگونه تعصب قومی، نژادی، زمینی، عشیره‌ای و قبیله‌ای پا
در ســایه توحید و ایمان به خدا و زیر پرچم الهی و حزب‌الله پایبند باشــند )همان: 
3537/6(. به نظر ایشــان، جهانی که اســام می‌خواهد، جهانی »ربانی و انســانی« 
است. »ربانی« یعنی اساس همه کارهایش از برنامه‌های حکیمانه الهی سرچشمه 
 ـ  گیرد و »انســانی« یعنی شــامل همه انســان‌ها با معیار عقیده شود و تمایزات دیگر
مانند جنس، وطن، زبان، نسبت و ... ـ در آن ذوب شود و تنها عقیده و ایمان مایه 
تفاوت انســان‌ها شــود. این همان عالَم بلند و شایسته‌ای است که انسان کریم که 

روح الهی در او دمیده شده در آن زندگی می‌کند )همان(.
در ایــن مؤلفــه، بیانــات ســید قطب جامع‌تر از ســخنان شــهید مطهری اســت، زیرا 
اســتاد مطهــری تنهــا اشــاره‌ای کلــی و گذرا بــه اجتماعی بودن اســام و جامعه‌ســاز 
بودن آن کرده و توضیح بیشــتری نداده اســت؛ لیکن ســید قطب با نگاهی کلان و 
تمدنی به معارف ســوره ممتحنه و دیگر ســوره‌های قرآن، به‌درستی تبیین می‌کند 
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که اسلام دارای نظام تربیتی و اجتماعی ویژه‌ای است و مجموع معارف قرآن )که 
همانند زنجیره‌ای به‌هم‌پیوســته است( ســاختار و بافتار یک »تمدن خاص« را به 
انســان تعلیــم می‌دهــد؛ تمدنــی الهی و بــر پایه ارزش‌هــای خدایی. ســید قطب در 
ایــن بخــش به‌اندازه کافــی درباره »نگاه جامعه‌ســاز و تمدنی بــه آموزه‌های قرآن« 
توضیح داده اســت، درحالی‌که اســتاد مطهــری با اختصار )و بــدون توضیح کافی( 

بدان پرداخته است، بنابراین سید قطب در این مؤلفه موفق‌تر عمل کرده است.
 آنچه در این بخش بیان شــد، با هدف جمع‌بندی بیانات این دو مفســر در تفسیر 
ســوره ممتحنه اســت و با نگاه کلان و جامع اســتاد مطهری در تفسیر سایر سوره‌ها 

منافات ندارد.

ه( پاسخ به شبهات
از دیگــر مؤلفه‌هــای مهــم تفســیر اجتماعــی، پاســخگویی عالمانــه بــه اشــکالات و 
شبهات مغرضان و جاهلان است. مفسر اجتماعی باید از تیرهای مسموم دشمنان 
گاهان اطلاع داشــته باشــد و همانند رزمنده‌ای کارآزموده، با تدبیر و هوشیاری  و ناآ
با آنان مقابله کند، چنان‌که بر اساس برخی روایات، عالمان دین به‌عنوان نگهبان 
در برابــر شــبهات معرفی شــدند؛ بــرای نمونه امام صــادق فرمود علمای شــیعه ما، 
مرزداران آن چاله‌ها و چالش‌هایی هستند که ابلیس در آنجا می‌آید؛ ایشان جلوی 
مَاءُ 

َ
یــورش و غلبه ابلیس، شــیاطین و ناصبیان بر شــیعیانِ ناتــوان را می‌گیرند: »عُل

ی 
َ
وجِ عَل خُرُ

ْ
یتَهُ، یمْنَعُوهُمْ عَــنِ ال ذِی یلِی إِبْلِیــسَ وَ عَفَارِ

َّ
غْرِ ال

َ
شِــیعَتِنَا مُرَابِطُــونَ فـِـی الثّ

وَاصِبُ« )طبرســی،  یهِــمْ إِبْلِیسُ وَ شِــیعَتُهُ وَ النَّ
َ
طَ عَل

َّ
نْ یتَسَــل

َ
ضُعَفَــاءِ شِــیعَتِنَا وَ عَــنْ أ

1403 ق: 17/1(. بی‌تردیــد عالمــان اجتماعــی، هدف ذاتی خــود را صیانت از دین و 
معنویت مردم می‌دانند و در این راستا شبهات روز را رصد می‌کنند و پاسخ مناسب 

آن را به جامعه عرضه می‌دارند.
استاد مطهری در تفسیر آیه نخست سوره ممتحنه، درباره تعبیر »عدوی و عدوکم« 
می‌گوید دشمنان خدا کسانی هستند که منکر او و پیام او هستند و بر ضد ایمان یا 
پیام الهی یعنی وحی و رسالت قیام کنند؛ وظیفه مسلمانان قطع ارتباط دوستی با 
اینان اســت. ســپس با اســتفاده از همین نکته تفسیری، به یکی از انحرافات زمان 
خــود چنین اشــاره می‌کند: عده‌ای از روشــنفکرهای اخیر ماننــد فروغی، با ایراد به 
ایــن ســروده ســعدی: »ای کریمی که از خزانــه غیب / گبر و ترســا وظیفه‌خور داری 
/ دوســتان را کجــا کنــی محــروم / تــو که با دشــمنان نظر داری« )ســعدی، 1320 ق: 
دیباچه(‌ گفتند این ســخن ســعدی درست نیست، چون مســلمان‌ها را »دوستان« 
می‌نامد و گبر و ترسا را »دشمنان«؛ همچنین کسانی را دشمن خدا و خدا را دشمن 
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کســانی می‌دانــد؛ چنین چیزی نادرســت اســت، چون خدا دشــمن ندارد و دشــمن 
کسی نمی‌شود.

شــهید مطهــری می‌گویــد ایــن ایــراد وارد نیســت، چون بی‌شــک هر کــس برخلاف 
فطرت توحیدی خود و ضد ایمان الهی قیام کند، دشــمن خداســت و چنین نیست 
که خدا ازنظر مسلک، صلح کل باشد و هر کس با هر مسلکی به خدا مربوط نباشد 
و دوســت و دشــمن معنا نداشته باشد، چون قرآن صریحاً مشرکان و منکران خدا را 

کمْ« )مطهری، 1372: ‌207/27 ـ 208(. ی وَ عَدُوَّ دشمن خدا می‌نامد: »عَدُوِّ
همچنین استاد مطهری در راستای مبارزه با انحراف و سنت‌های نادرست جامعه، 
در خــال تفســیر آیــات مربوط بــه مهاجرت زنان مســلمان و احــکام ازدواج با کفار، 
بــه مســئله تعیین مهر در نکاح اشــاره می‌کنــد و از وضعیت جامعه خــود چنین گله 
کید فراوان بر مسئله مهر می‌فرماید باید مهر در ازدواج باشد؛ اما  می‌کند: قرآن با تأ
متأســفانه این موج نامیمونی که امروز پیدا شــده و عده‌ای با مهر مبارزه می‌کنند، 

برخلاف قرآن است )همان: ‌221/27 ـ 227(.
آیت‌الله مطهری یکی از این مرزداران شایسته است که از صفات بارز ایشان مبارزه 
با شــبهات و افکار انحرافی اســت. درباره ایشان گفته‌اند او در مقام توضیح و تقریر 
شبهات، چنان شبهه را خوب تبیین می‌کرد که باورمندان به آن شبهه نیز از قوت 
بیــان و نظــم ذهنی او متعجب می‌شــدند؛ به‌عنوان‌مثال می‌گویند وقتی‌که اســتاد 
مطهــری مباحــث مارکسیســم را تقریــر می‌کــرد، برخــی از نظریه‌پــردازان و رهبــران 
مارکسیســم در ایــران گفتنــد خــودِ مــا نمی‌توانیم این مباحــث را این‌گونــه دقیق و 
علمی اثبات کنیم. البته استاد مطهری بعد از تقریر کامل ادله آن مکاتب انحرافی، 
به نقد و ردّ آن‌ها می‌پرداخت. ایشــان به ســبب حضور مســتمر در جامعه و مطالعه 
ســخنان گروه‌هــای مختلف اســامی، غیر اســامی و ضد اســامی، همــواره درصدد 
بیان دیدگاه قرآن و اسلام بود تا مبادا پیروان قرآن، از افکار آلوده و انحرافی فریب 
بخورند. آری، او همواره افکار مختلف را رصد می‌نمود و نسبت به آرای نادرست و 

متضاد با معارف قرآنی هوشیار بود.
ســید قطب در تفسیر سوره ممتحنه در زمینه پاسخ‌گویی به شبهات، مطلبی بیان 
نکــرده اســت. از مطالب یادشــده روشــن شــد که شــهید مطهــری به ایــن مؤلفه‌ی 
مهم تفســیر اجتماعی توجه دارد و در تفســیر ســوره ممتحنه نســبت به شــبهات و 
خطاهای فکری روشــنگری کرده اســت درحالی‌که ســید قطب در تفسیر این سوره 
بــه ایــن مؤلفه توجه کافی نداشــته اســت، بنابراین در این قســمت، تفســیر اســتاد 

مطهری کامل‌تر و بهتر است.
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نتیجه‌گیری
تفســیر اجتماعــی دارای مؤلفه‌هایــی اســت کــه بــر اســاس آن می‌تــوان اجتماعــی 
بودن یک تفســیر را محــک زد. مهم‌ترین و کاربردی‌ترینِ ایــن مؤلفه‌ها عبارت‌اند 
از: تعییــن اصــول روابط مســلمانان با کفار، برخورداری از بیان شــیوا و رســا، تبیین 

فلسفه احکام، نگاه جامعه‌ساز و تمدنی به آموزه‌های قرآن و پاسخ به شبهات.
در ارزیابی گرایش اجتماعی شــهید مطهری و ســید قطب در تفسیر سوره ممتحنه، 
اثبات شد که شهید مطهری از میان مؤلفه‌های مذکور، همه مؤلفه‌ها را رعایت کرده 
است؛ سید قطب نیز گرچه غالب مؤلفه‌ها را رعایت کرده، لیکن تفسیر اجتماعی او 
در کمیّت و کیفیّت با تفســیر شــهید مطهری هم‌رتبه نیست؛ به‌ویژه در مؤلفه‌های 
»بیان شیوا و رسا« و »پاسخ به شبهات«. البته در مؤلفه »نگاه تمدنی به آموزه‌های 
اســام و قرآن« از اســتاد مطهری بهتر به تفســیر پرداخته است. درمجموع، رویکرد 
اجتماعی شهید مطهری ـ به دلیل بهره‌مندی بیشتر از مؤلفه‌های تفسیر اجتماعی 
ـ جامع‌تر از رویکرد اجتماعی سید قطب است، هرچند گرایش اجتماعی سید قطب 

نیز مزایا و امتیازات خاص خود را دارد.
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Detailed Abstract
Research objective:
The present study aims to provide a comparative analysis of the views of Sunni 
and Shia Qur’anic scholars regarding the authority of custom (‘urf) in the process 
of interpreting Qur’anic verses. Understanding and interpreting the Qur’an, as the 
foundational text of divine revelation, has always required the use of reliable sourc-
es and tools to correctly grasp God’s intended meaning. Among these tools, ‘urf—
understood as the set of prevailing beliefs, behaviors, and practices of rational indi-
viduals in social and linguistic life—holds particular significance.
This study seeks to address the central question of whether the authority of ‘urf in 
Qur’anic exegesis is limited solely to the level of “comprehending the concepts 
of the verses” (practical or conventional meaning), or whether it also plays a role 
in “identifying specific instances and the intended meanings” (serious or intended 
reference).

Methodology:
The research in this study adopts a comparative approach based on descriptive and 
critical analysis. To this end, the views and arguments of prominent Sunni and Shia 
Qur’anic scholars were carefully examined and compared. The primary sources of 
data include authoritative Qur’anic exegeses and works of notable scholars such as 
Allameh Tabataba’i and Ayatollah Ma‘refat. After collection, these sources were 
critically analyzed to identify and clarify the precise points of convergence and 
divergence among the different approaches.

Findings:
The findings of this study indicate that at the basic level and in terms of conven-
tional meaning, ‘urf (custom) is recognized as a valid and widely accepted criterion 
in the views of scholars from both sects. This authority arises from the connection 
between the language of the Qur’an and the colloquial Arabic, as well as the ra-
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tional modes of human speech. At this level, ‘urf plays a central role in 
understanding and explaining the apparent meanings and fundamental con-
cepts of the text.Most exegetes hold that the conventional understanding of 
Qur’anic vocabulary forms the basis for the validity of interpretation and 
cannot be disregarded.
However, the first major divergence occurs at the level of intended mean-
ing and the identification of specific instances of the verses. Some Shia 
exegetes and Qur’anic scholars, such as Allameh Tabataba’i, by empha-
sizing the distinction between “conventional meaning” (marad-e estemali) 
and “intended meaning” (marad-e jeddi), do not accept the role of ‘urf in 
identifying the specific referents of the verses. Others, such as Shahid Sadr, 
limit its applicability to cases where the concepts are perceptible, experi-
ential, and tangible, such as social rulings and matters comprehensible to 
reason and custom.
This is because many Qur’anic truths—including unseen realities, divine 
attributes, the afterlife, and supra-sensory meanings—are beyond conven-
tional understanding, and comprehending the specialized terminology of 
the Qur’an requires reflection on the entirety of its verses and relevant nar-
rations.
In contrast, the views of Sunni exegetes are generally more comprehensive 
and inclusive, recognizing ‘urf (custom) as authoritative at both the levels 
of conceptual meaning and identification of specific instances. They only 
set aside the use of ‘urf when there is conclusive textual or rational evi-
dence to the contrary.
This approach allows ‘urf to function as the primary criterion for under-
standing and interpreting Qur’anic verses to the greatest possible extent. 
The fundamental difference between the two sects does not lie in the valid-
ity of ‘urf itself, but rather in the scope and domain of its applicability at the 
level of intended meaning (marad-e jeddi).
One of the most important findings of the study is the classification of 
Qur’anic concepts into two main groups: “ontological–real” (haqiqi–tak-
wini) and “conventional–legislative” (‘itibari–tashri‘i). Ontological con-
cepts include perceptible and tangible truths that can be comprehended by 
‘urf, as well as supra-sensory knowledge such as divine attributes and the 
afterlife.
Conventional concepts pertain to legal or religious truths with specific 
Qur’anic terminology, as well as general conventional concepts without 
specialized terminology. The role of ‘urf is evaluated differently in the 
exegesis of these two categories, reflecting variations in how customary 
understanding can inform interpretation across different types of Qur’anic 
concepts.

Final conclusion:
The study emphasizes that rational custom (‘urf) can serve as a valid inter-
pretive criterion in the exegesis of the Qur’an across three domains:
1.Fully and reliably understanding general concepts and the primary mean-
ing of all verses (conventional meaning, marad-e estemali).
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2. Clarifying the specific instances and intended meanings (marad-e jeddi) 
of verses that contain perceptible, experiential, and tangible concepts, such 
as social, ethical, and legal matters.
3. Interpreting verses that lack specialized or technical Qur’anic terminol-
ogy and are comprehensible to the general public.
These three domains constitute the context in which ‘urf can play an effec-
tive role in approximating divine understanding.
However, in cases where the verses refer to supra-sensory knowledge, spe-
cialized terminology, profound doctrinal truths, or unseen realities, exclu-
sive reliance on ‘urf is not justified. In such cases, it is necessary to em-
ploy rational reflection (both theoretical and practical), definitive sciences, 
authentic narrations, and other certain sources. Attention to this principle 
prevents the imposition of subjective interpretations and safeguards the ex-
egesis from potential distortions.

Key words: Urf (Custom), Validity of Qur’anic Understanding Based on 
ʿUrf, Qur’anic Concepts, Instances of Qur’anic Verses, Exegetical Ap-
proach Based on ʿUrf, Qur’an Scholars of Both Schools (Fariqayn).
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پژوهشی

 تحلیل تطبیقی دیدگاه قرآن‌پژوهان فریقین
پیرامون اعتبار عرف در فرایند تفسیر آیات قرآن

محمدرضا حقیقت سمنانی 1 
haghighatsemnani@gmail.com .1.  استادیار گروه تفسیر مجتمع قرآن و حدیث جامعه المصطفی العالمیه قم

چکیده
عــرف به‌عنوان منبع یا ابزاری در فرآیند تفســیر قــرآن، به‌صورت کلی از دیدگاه فریقین دارای اعتبار 
اســت؛ امــا محــدوده و قلمرو اعتبار آن، مــورد اختلاف‌نظر قرآن‌پژوهان اســت. تبییــن جایگاه عرف 
و اعتبــار آن در دو ســطح »درک مفاهیــم« و »مصادیــق آیــات« در فراینــد تفســیر، هــدف اصلــی این 
پژوهش است. بدین منظور، نوشتار حاضر با روش تطبیقی و به شیوه تحلیلی-توصیفی، دیدگاه‌ها 
و ادله قرآن‌پژوهان فریقین را در اعتبارسنجی عرف در تفسیر مفاهیم و مصادیق آیات بررسی کرده 
گرچه برخی عرف را در هر دو ســطح معتبر می‌دانند اما اندیشمندانی مانند علامه  و نشــان می‌دهد ا
طباطبایــی بــا تمایز میــان »مراد اســتعمالی« و »مراد جدی«، فهــم عرفی را صرفاً در ســطح مفاهیم 
)مــراد اســتعمالی( پذیرفتــه و در ســطح مصادیــق )مراد جدی( با اســتناد به فراحســی بــودن برخی 
کی از آن اســت که مفاهیم قرآنی  حقایق قرآنی، آن را نفی می‌کنند. همچنین یافته‌های کلیدی حا
در دو گــروه اصلــی »حقیقی-تکوینــی« و »اعتباری-تشــریعی« جــای می‌گیرند. مفاهیــم تکوینی به 
»محســوس و ملمــوس« )قابــل‌درک برای عــرف( و »فراحســی« )مانند صفات الهی و معاد( تقســیم 
می‌شــوند. در مقابــل، مفاهیــم اعتبــاری قــرآن شــامل »حقائــق شــرعیه« )دارای اصطلاحات خاص 
کید  قرآنی( و »مفاهیم اعتباری عام« )بدون اصطلاح خاص( است. بر این اساس، نتایج تحقیق تأ
دارد که عرف عقلایی در ســه حوزه زیر می‌تواند به‌عنوان قرینه‌ای معتبر در تفســیر عمل کند: ۱. در 
ســطح مفاهیم کلیه آیات؛ ۲. در ســطح مصادیق و مراد جدی آیاتی با مفاهیم محســوس و تجربه 

پذیر )مانند احکام اجتماعی(؛ ۳. در تفسیر آیات فاقد اصطلاح خاص قرآنی.
کلیدواژه‌ها: عرف، اعتبار فهم عرفی قرآن، مفاهیم آیات، مصادیق آیات، تفسیر عرفی قرآن.

اســتناد به این مقاله: حقیقت ســمنانی، محمدرضــا)1404(: »تحلیل تطبیقی دیدگاه قرآن‌پژوهــان فریقین پیرامون اعتبار عرف  � 
10.22034/csq.2025.476819.1467 ،164-185 ،)19(10 ،در فرایند تفسیر آیات قرآن«، دوفصنامه مطالعات تفسیر تطبیقی

تاریخ دریافت: 1403/6/7   |    تاریخ اصلاح:  1403/11/21  |   تاریخ پذیرش: 1403/12/22  |    تاریخ انتشار آنلاین: 1404/5/1

2025©/نویسند گان دارنده حق تألیف مقاله خود بدون محدودیت هستند.
ناشر: دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
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1. مقدمه
 فهم و تفســیر قرآن کریم به‌عنوان متن بنیادین الهی همواره نیازمند بهره‌گیری از 
منابع و ابزارهای معتبری است که هر یک در جایگاه خود، نقش کانونی در کشف 
مــراد الهــی ایفــا می‌کنند. تفســیر قرآن کــه بیان مفاد اســتعمالی آیات قرآن و آشــکار 
نمــودن مــراد خــدای متعال از آن برمبنــای ادبیات عرب و اصــول عقلایی محاوره 
)بابایی و دیگران،1393:12( اســت، نیازمند منابع و ابزارهایی برای تفسیر صحیح 

است که خروجی آن تفسیر را بتوان به خداوند نسبت داد.
در میان منابع و ابزارهای مطرح برای تفسیر قرآن، »عرف« به‌مثابه مجموعه باورها، 
رفتارها و ارتکازات پذیرفته‌شده در میان عقلا که بر اثر شیوع و تکرار به‌مرور موردقبول 
آنان واقع‌شده و جریان مستمر سلوک همگانی را در گفتار و رفتار و ارتکازات عقلا، شکل 
داده اســت و می‌توانــد دارای منشــأهای عقلــی، فطری، علمی و شــرعی یا منشــأهای 
وهمی، خیالی، خرافات و نفسانیات باشد )صدر،1434 ق: 3 /454؛ نائینی، 1376: ‌۳/ 
۱۹۲؛ ابــن عابدیــن، 1402 ق: 2 / 114؛ زرقاء، 1961 م:557؛ ســبحانی،1419 ق: 1/ 183( از 

دیرباز به‌عنوان یکی از قرائن تفسیری موردتوجه مفسران بوده است.
 بااین‌حال، پرســش اصلی این اســت کــه قلمرو اعتبار عرف در فرآیند تفســیر قرآن 
تا چه حد اســت؟ آیا عرف تنها در فهم مفاهیم و مراد اســتعمالی آیات کاربرد دارد، 
یــا در تشــخیص مصادیــق و مــراد جدی نیــز معتبر اســت؟ این پرســش، به‌ویژه با 
توجــه بــه تقســیم گزاره‌های قرآنی بــه »معــارف حقیقی-تکوینی« )ماننــد مفاهیم 
هســتی شــناختی( و »معارف اعتباری-تشــریعی« )مانند احکام فقهی(، از اهمیتی 
کــه تعییــن جایــگاه عــرف در تفســیر، مســتقیماً بــر  دوچنــدان برخــوردار اســت؛ چرا
روش‌شناســی تفســیری و نتایج فهم قرآن تأثیر می‌گذارد؛ بنابراین بررســی جایگاه 

عرف در تفسیر قرآن از دو جنبه نظری و عملی حائز اهمیت است:
از جنبــه نظری، این پژوهش به روشن‌ســازی مبانــی هرمنوتیکی فهم قرآن کمک 
می‌کنــد و مرزهــای تعامــل میــان کلام خداونــد و زمینه‌هــای فرهنگی-اجتماعی را 

مشخص می‌سازد.
از جنبــه عملــی، تعییــن ضوابط به‌کارگیری عرف، مانع از تفســیرهای ســلیقه‌ای یا 
تحمیل پیش‌فرض‌های نادرســت بر قرآن می‌شــود. باوجوداین، علیرغم اشــارات 
کنــده مفســران فریقیــن )شــیعه و اهــل ســنت( به نقش عــرف، نظام‌مندســازی  پرا

کنون مغفول مانده است. قلمرو اعتبار آن در سطوح مختلف تفسیر تا
بنابراین، این پژوهش با روش تطبیقی تحلیلی در پی پاسخ به این پرسش است: 
قلمــرو اعتبــار عرف در تفســیر مفاهیم و مصادیق آیات قــرآن از منظر قرآن‌پژوهان 
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فریقیــن چگونه تبیین می‌شــود؟ تا از این رهگذر بــه الگویی نظام‌مند برای تعیین 
حدود اعتبار عرف دســت یابد که هم در تفســیر مفاهیم محســوس )مانند احکام 
اجتماعی( و هم در مواجهه با مفاهیم فراحســی )مانند معاد( کارآمد باشــد. بدین 
ترتیب، ابهامات موجود در میزان نقش عرف در فرآیند تفسیر قرآن کاهش‌یافته و 

معیاری عقلانی برای بهره‌گیری از این قرینه مهم تفسیری ارائه می‌شود.
بدیــن منظــور در مرحلــه اول اعتبار عرف در قلمــرو تبیین مفاهیم و ســپس اعتبار 
آن در قلمــرو تعییــن مصادیــق بــا بهره‌گیــری از دیدگاه قرآن‌پژوهان شــیعه و ســنی 

موردبررسی تطبیقی قرار می‌گیرد.

2. پیشینه تحقیق
مقاله »گونه شناســی مفاهیم قرآنی و قلمرو فهم عرفی« قائمی‌نیا و رفیعی )1392( 
بــه تحلیل، بررســی و تعریف »عــرف« پرداخته ســپس گونه‌های متعــدد مفاهیم و 
واژگان قرآنــی را شناســایی و میزان اعتبار فهم عــرف در هر یک از گونه‌ها را تعیین 
نموده. این پژوهش با رویکرد فلسفه تحلیلی زبان به تحلیل اقسام مفاهیم قرآنی 
و نســبت آن بــا فهــم عرفــی پرداختــه کــه پژوهش ارزشــمندی اســت امــا مبتنی بر 

تحلیل دیدگاه‌های مفسران فریقین در این زمینه نیست.
مقالــه »تحلیل کاربردهای عرف در تفســیر قرآن از منظــر قرآن‌پژوهان فریقین« اثر 
حقیقــت ســمنانی )1401( کــه منبع بــودن عرف به‌صــورت کلی و کاربردهــای آن در 
تفسیر قرآن موردبررسی قرارگرفته؛ اما در این پژوهش قلمرو اعتبار آن در دو سطح 

مراد استعمالی و جدی موردبررسی قرارگرفته.

3. تحلیل اعتبار عرف در قلمرو تبیین مفاهیم آیات
عرف به‌عنوان ابزار تفســیر در دو ســطح بررســی می‌شــود: ســطح مفاهیم و دلالت 
غ  اســتعمالی کــه مرتبــط با معنــای واژگان و ســاختار جمله )دلالت تصــوّری( که فار
از قصــد متکلــم، صرفاً با وجود لفظ محقق می‌شــود. ســطح مصــداق و مراد جدی 
مربــوط بــه قصد الهی از آیات )دلالت تصدیقی( که نیازمند التفات و جدیت متکلم 
اســت. انواع دلالت در کلام جدی: دلالت تصوّری: بیان معنای لغوی و ساختاری. 
دلالــت تصدیقی اول: قصد انتقال معنا توســط متکلــم. دلالت تصدیقی دوم: قصد 
خبــر دادن از مــراد حقیقــی. )اســامی، ۱۳۸۷: ۲/ ۱۴۰(. ایــن تقســیم‌بندی مبنــای 

بررسی قلمرو اعتبار عرف در تفسیر مفاهیم و ادله آن است.

الف( بررسی دیدگاه‌ها در اعتبار عرف در قلمرو تبیین مفاهیم آیات
در این قسمت مهم‌ترین دیدگاه‌های قرآن‌پژوهان شیعه و اهل سنت بررسی می‌شود:
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دیــدگاه قرآن‌پژوهــان شــیعه: در میان قرآن‌پژوهان شــیعه دو دیدگاه برجســتگی 
بیشتری دارد:

1. اعتبار عرف در فهم همه‌ی مفاهیم آیات
 بــر اســاس یــک دیــدگاه، قلمــرو اعتبــار عــرف در فهــم مفاهیــم آیــات شــامل همه 
مفاهیم آیات است این دیدگاه مبتنی بر این است که عرف، در فهم همه مفاهیم 
آیــات معیار باشــد، علامــه طباطبایی ازجمله قرآن‌پژوهانی اســت که ایــن نظریه را 
ح نموده اســت، وی در اثبات این مســئله می‌نویسد: »قرآن، کلام عربی مبین  مطر
و در فهمــش نــه شــخص عــرب و نــه غیرعربــی که عــارف بــه لغت و اســالیب کلام 
عربی باشــد متوقف نمی‌شــود و در میان آیات قرآن حتی یک آیه نیز دارای اغلاق 
و تعقیدی در مفهومش به‌گونه‌ای که ذهن در فهم معنایش متحیر شــود نیســت« 

)طباطبایی،1390: ‌1/ 9(.
اعتبار عرف در تنها در صورت شک در چیستی معنا: آیت‌الله خویی رجوع به عرف 
ح نموده که در فهم معنا یا ســعه و ضیق  بــرای تعییــن مفهوم لفــظ را درجایی مطر
آن دچار شــک باشــیم که در چنین صورتی تنها مرجع برای مشــخص کردن ظهور 
کلام عرف اســت.: »رجوع به عرف، فقط برای تعیین مفهوم لفظ هنگام شــک در آن 
یا در سعه و ضیق آن است، در این هنگام تنها مرجع، عرف برای تعیین ظاهر، عرف 

است« )خویی، 1422 ق: ‌2/ 190(.
دیــدگاه علامــه طباطبایــی مبتنــی بر این فرض اســت که قرآن بــا مخاطبان عرفی 
ع از روش‌هــای متعــارف عقلا تبعیت کــرده اســت؛ بنابراین  ســخن می‌گویــد و شــار
عــرف به‌عنــوان بســتر شــکل‌گیری زبــان و معانــی، نقشــی محــوری در تشــخیص 
معنای الفاظ قرآن دارد، آیت‌الله خویی با پذیرش نقش عرف در تفسیر، دامنه آن 
را به مواردی محدود می‌کند که در معنا یا گســتره مفهومی لفظ شــک وجود دارد؛ 
به‌عبارت‌دیگر، عرف تنها زمانی معیار اســت که معنای ظاهری لفظ مبهم باشد یا 
نیاز به تعیین سعه و ضیق آن احساس شود. این رویکرد، عرف را به‌عنوان ابزاری 
تکمیلی در کنار منابع دیگر )مانند روایات و اجماع( می‌داند، بر اساس آنچه بیان 
که شکل‌گیری واژگان و معنای آنان و فهم سخن و واژگان  شد می‌توان گفت ازآنجا
ع مقــدس نیز در  از امــوری اســت که در بســتر عرف و اجتماع شــکل می‌گیرد و شــار
ســخن گفتن به طریق متعارف عقلا ســخن گفته اســت درنتیجه می‌توان از عرف، 
برای تنقیح و روشــن ساختن ظهور همه الفاظ جهت کشف مراد الهی استفاده کرد 

و قلمرو اعتبار عرف شامل همه‌ی آیات است.
دیــدگاه قرآن‌پژوهــان اهــل ســنت: علمای اهل ســنت، عــرف را منبعــی معتبر در 
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تفســیر قرآن می‌دانند. ازنظــر آنان، عرف می‌تواند در فراینــد فهم نصوص، مفهوم 
عام را تقیید و مفهوم مطلق را تخصیص دهد. به گفته میاره، »عرف دلیل شرعی 
اســت کــه توان تخصیــص دادن عام‌ها و تقییــد مطلق‌ها را دارد« )میــاره، بی‌تا: 1/ 
191(. مالکــی: عمــوم آیات قرآن را با عرف تخصیص می‌دهد. برای مثال، آیه 232 
ســوره بقــره را مختــص زنــان می‌داند و معتقد اســت که ارضــاع ولد بر زنان شــریفه 
واجب نیست، زیرا عرف جاری در آن زمان نافی رضاع است )ابن عاشور، 1985 م: 
100(. ابــن عربــی: یکی از علل تخصیــص دلیل عام را عرف می‌داند )جعیط، بی‌تا: 
کیــد دارد که فتوا دادن بدون شــناخت عرف از  2414(. ابــن قیــم: به‌طور خاص تأ
الفاظ، گمراهی به دنبال دارد و باید بر اســاس فهم عرفی از واژه‌ها اقدام کرد )ابن 
قیم، 1955 م:4/ 289(. شــنقیطی نیز ســه مذهب را در میان اهل ســنت بر اســاس 
تفــاوت دیدگاه‌ها درباره حقیقت لغوی و عرفی ذکر می‌کند: شــافعی و احمد: مقدم 
دانستن حقیقت عرفی و تخصیص عموم به آن. ابوحنیفه: مقدم داشتن حقیقت 
لغــوی بــر عرفــی. مذهب ســوم: عدم ترجیح یکی بــر دیگری و در ایــن حالت، لفظ 
مجمل دانســته می‌شــود )شــنقیطی، 1427 ق: 7/ 175-176(. در نگاه اهل سنت، 
کثــرت اســتعمال یــک واژه در معنــای خاص عرفی باعث می‌شــود کــه کلام متکلم 
بــر همان معنای عرفی حمل شــود. ایــن دیدگاه مبتنی بر پذیــرش عرف به‌عنوان 
»ســیره عقلا« اســت که در منابع اصولی اهل ســنت، مانند اجماع و قیاس، جایگاه 
ویــژه‌ای دارد. در مذهــب حنفــی، عــرف به‌عنــوان منبعــی مســتقل در کنــار قرآن و 
ســنت شــناخته می‌شــود و در مســائل فقهی کاربــرد فراوانــی دارد. درمجموع، اهل 
ســنت عــرف را منبعی معتبر در تفســیر قرآن می‌دانند و در تبییــن مفاهیم آیات نیز 
بــه آن اســتناد می‌کننــد، هرچند کــه اختلافاتــی در اولویت دادن به عــرف در موارد 

تعارض با نصوص دارند.

ب( بررسی ادله
ســیره عقــا در حجیــت ظهــورات عرفی کلام: ســیره عقــا در حجیــت ظهورات 
عرفی کلام، مبتنی بر رجوع به عرف عام به‌عنوان مرجع تعیین مدلول لفظ اســت 
)صــدر، 1434 ق: 48/6(. شــهید صدر و امام خمینی )ره( )فیض نســب،1426 ق: 
34( عــرف را معیــار فهــم نصــوص دینــی می‌دانند. ایــن رویکرد ریشــه در »اصالت 
ظهــور« در علــم اصــول دارد کــه بــر ترجیح معنــای راجــح )ظاهر عرفی( بــر معنای 

کید می‌کند )سبحانی تبریزی، 1387: 28/1(. مرجوح تأ
شــهید صــدر بــا تفکیک »ظهور شــخصی« )متأثر از ذهنیــات فردی( و »ظهــور نوعی« 
)مشــترک میــان عــرف و اهــل لغت بر اســاس قوانین ثابــت محاوره(، دومــی را حجت 
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می‌دانــد. )صــدر، 1417 ق: 292/4( همچنین با توجه بــه تأثیرپذیری لغت از تغییرات 
اجتماعــی، عرف زمان صدور را معتبــر می‌داند، زیرا مراد متکلم مبتنی بر عرف معاصر 
اوســت. در پاســخ به اشــکال »چگونگی احراز عرف گذشــته«، وی با اســتناد به ثبات 
نسبی لغات و تأیید ائمه از سیره عقلا، حجیت عرف هر زمان را در فهم نصوص اثبات 
می‌کنــد. )همــان:294( راهکار احراز عرف زمان صدور: مراجعه به شــأن نزول، روایات 
تفسیری، فضای نزول آیات، لغات قدیمی و قرائن مرتبط برای دستیابی به ظن معتبر.
بنــای شــارع بــر تکلم بر اســاس محاوره عقــا: امام خمینــی با اســتناد به بنای 
ع بــر محــاوره عقــا، عــرف دقیــق )غیرمســامح( را معیــار تشــخیص مفاهیم و  شــار
مصادیــق نصــوص می‌دانــد: عــرف دقیــق: تنها عرفی کــه در تشــخیص مفاهیم و 

مصادیق معتبر است، نه عرف مسامحی )امام خمینی،1410 ق: 229-227/1(.
تفکیــک عــرف دقیــق و مســامحی: عــرف دقیق بــه معنــای ارتکازات عــرف عام 

بدون خلط مرزهاست، نه لزوماً منطبق بر عرف خاص )همان(.
دیــدگاه علامــه طباطبایــی: عرف عــام تنها در تشــخیص مفاهیم )نــه مصادیق( 
ع بر محاوره عقلاســت، در  گرچه بنای شــار نقش دارد. )طباطبایی، بی‌تا: 282/2( ا
مفاهیــم فراحســی )ماننــد معارف بلنــد قرآنی(، مراجعــه به روش ویــژه گوینده )نه 
فهــم عرفی محض( ضروری اســت؛ بنابراین در ســطح مراد اســتعمالی )مفاهیم(: 

پذیرش عرف به‌عنوان ابزار فهم ضروری است.
عربــی مبیــن و بلســان قوم بودن قــرآن: قرآن به »لســان عربی مبین« نازل‌شــده و 
الفاظ آن منطبق بر عرف زبانی عصر نزول است؛ ازاین‌رو، فهم مفاهیم آن مبتنی 
کید بر  بــر عرف زبانی عرب اســت. )طباطبایــی، ۱۳۹۰: ۹/۱( علامه طباطبایــی با تأ
فقــدان اغــاق در مفاهیم قــرآن، آن را فصیح‌تریــن کلام می‌داند کــه فهمش برای 
عرب‌زبانان و غیرعربِ آشــنا با زبان عربی ممکن اســت. )همــان( علامه بلاغی نیز 
بــا اشــاره به مخاطب بــودن عرب‌هــای عصر نزول، جســتجوی معنــای واژگان در 
عرف زبانی آن دوران را راهکار اصلی تفسیر می‌داند )بلاغی، بیتا: ۳۲/۱(. بر همین 
اســاس، مفســران )مانند طبرســی در مجمع‌البیان( با مراجعه به اشعار و نثر عربی، 
معانــی لغــوی آیــات را اســتخراج می‌کنند؛ بنابراین قــرآن با عرف زبانــی عربِ عصر 
نــزول هماهنگ اســت. عدم تعقید در مفاهیم قرآن بــه دلیل فصاحت بی‌نظیر آن 
و مراجعــه بــه منابــع لغوی عربــی )مانند مجمع‌البیــان( برای فهم دقیــق واژگان از 

نکات کلیدی است که از مطالب فوق قابل‌دستیابی است.

ج( نمونه‌ها در تفاسیر فریقین
مفســران شــیعه و ســنی در تفســیر قــرآن از عــرف به‌عنــوان ابــزاری بــرای شــناخت 



173

آن
 قر

ت
آیا

یر 
س

 تف
ند

رای
ر ف

ف د
عر

ار 
عتب

ن ا
مو

یرا
ن پ

یقی
 فر

ان
وه

ن‌پژ
قرآ

اه 
دگ

دی
ی 

بیق
تط

ل 
حلی

ت

سال دهم
شماره اول
پیاپی: 19

بهار و تابستان
1404

ی إِذَا 
یتَامَــی حَتَّ

ْ
ــوا ال

ُ
معنــای الفــاظ بهــره برده‌انــد. امام خمینی در آیه 6 نســاء »وَابْتَل

ــکاحَ«، »حتّــی« را بــر اســاس عــرف، غایــت ابتلاء معنــا کرده اســت )فیض  غُــوا النِّ
َ
بَل

نســب، 1384: 150(. در تفســیر »بســم‌الله الرحمــن الرحیــم«، علامــه طباطبایــی بــر 
اساس عرف، اسم را لفظی دال بر مسمّی دانسته و نتیجه گرفته است که اسم غیر 
از مسمّی است )طباطبایی، 1390: 17/1(. وی برای »عصیان« دو معنا ذکر می‌کند: 
در عرف عام، عدم انفعال یا ســخت منفعل شــدن و در عرف متشرعه، مخالفت با 
اوامر الهی )همان: 137/1(. در تفاوت فقیر و مسکین، بیان می‌کند که هر مسکین، 
فقیر اســت اما هر فقیری مســکین نیســت، گرچه عرف آن‌ها را مقابل هم می‌داند. 
)همــان: 311/9( در مــورد »وجه«، آن را در عرف ناحیــه‌ای از هر چیز می‌داند که با 
غیر روبه‌رو می‌شود و در مورد خدا، صفات کریمه و آیات الهی را »وجه الله« معرفی 

می‌کند )همان: 90/16(.
فخــر رازی، »خلــود« را به معنــای ماندن طولانی، چه دائمی و چه موقت، دانســته 
و عــرف را مبنــای آن قرار داده اســت )فخــر رازی، 1420 ق: 360/9(. وی در تفســیر 
ةِ نَسَــبًا« اشــاره می‌کند که در لغت، »جن« به فرشــته و جن  »وَجَعَلُوا بَینَهُ وَبَینَ الْجِنَّ
اطلاق می‌شــود؛ اما در عرف، بین آن‌ها تفاوت اســت )همــان: 429/2(. جصاص، 
در تفسیر »وَامْسَحُوا بِرُءُوسِکمْ«، باء را بر اساس معنای عرفی و معقول به تبعیض 
تفســیر کــرده اســت )جصــاص، 1405: 345/4(؛ درنتیجــه مفســران شــیعه و ســنی 
متفق‌انــد کــه عــرف، ابــزاری مهــم در تشــخیص معانــی الفــاظ قرآنی اســت، اما در 

مواردی همچون تعیین مصادیق، اختلاف‌نظر وجود دارد.

د( شباهت‌ها و تفاوت‌ها
شــباهت‌ها؛ مرجعیت عرف در رفع ابهام: هر دو مذهب عرف را در موارد شــک 
در معنــا یــا تعیین ســعه و ضیق الفــاظ معتبر می‌دانند و به ســیره عقلا در محاورات 

کیددارند. تأ
تکیه‌بر عرف زمان نزول: قرآن‌پژوهان هر دو گروه عرف عصر نزول را معیار اصلی 

تفسیر می‌دانند.
کاربرد عرف در تخصیص و تقیید مفاهیم: هر دو از عرف برای تخصیص عموم 

یا تقیید مطلق آیات استفاده می‌کنند.

تفاوت‌ها؛ قلمرو اعتبار عرف
شــیعه: علامه طباطبایــی عرف را در تبیین همه مفاهیم قــرآن معتبر می‌داند، اما 

آیت‌الله خویی فقط در موارد شک معتبر می‌شمارد.
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 اهل ســنت: عرف را منبعی مســتقل در تفســیر می‌دانند، با اختلاف بین مکتب‌ها 
)شــافعیان و حنبلیــان عــرف را بــر لغــت ترجیــح می‌دهنــد، حنفیــان لغــت را مقدم 

می‌شمارند(.

 اختلافات مبنایی
کید بر ظهور نوعی )ثابت و  شیعه: عرف نشانگر اراده استعمالی خداوند است و تأ

مشترک میان عرف‌ها( دارد.
اهل سنت: گاهی عرف به‌عنوان منبع مستقل در چارچوب »سد ذرایع« و »مصالح 
مرســله« اســتفاده می‌شــود. در حنفیان، عــرف در تعــارض با عموم آیــات می‌تواند 
قرینه تخصیص باشد، اما در شیعه عرف در طول نص و به‌عنوان ابزار کشف مراد 

الهی است و جایگزین نص نمی‌شود.

4. تحلیل اعتبار عرف در قلمرو تفسیر مصادیق آیات
اعتبــار و حجیــت عرف در تشــخیص مراد جدی و مصادیــق حقیقی معنا و مفهوم 
که تعیین مصداق آیه فراتر از  الفــاظ قرآنی مورد اختلاف قرآن‌پژوهان اســت، ازآنجا
اراده اســتعمالی و در حیطه اراده جدی متکلم اســت این بحث نقش بسیار مهم و 
چالشــی در تبیین جایگاه عرف در تفســیر قرآن دارد و درواقع می‌توان گفت محل 
اصلی تضارب آراء در نقش داشــتن یا نداشــتن عرف در تفســیر قرآن به این مسئله 

وابسته است.

الف( بررسی دیدگاه‌ها در اعتبار عرف در قلمرو تفسیر مصادیق آیات
دیــدگاه قرآن‌پژوهان شــیعه: از منظر علامه طباطبایــی عرف در فهم مصادیق و 
مراد جدی هیچ‌یک از آیات نقشــی ندارد اما ظاهر کلام امام خمینی و شــهید صدر 
عــدم دخالــت عــرف درآیات فوق حســی و فــرا عرفی قــرآن و طبق دیــدگاه آیت‌الله 
معرفــت عــدم دخالت در آیات دارای اصطلاح خاص قرآن اســت، اما آیاتی که ناظر 
بــه مســائل محســوس و عرفــی باشــد، آیا عــرف در فهم مــراد جــدی از آن آیات نیز 
ح در قرآن کریم را به دو  نقشــی ندارد؟ می‌توان در تقســیم‌بندی کلی مفاهیم مطر

بخش تقسیم نمود،
حیطــه گزاره‌هــای حقیقــی: گزاره‌های حقیقی یــا گزاره‌های اخباری امــور تکوینی 
کــی از حقایــق خارجــی و واقعیت‌هــا هســتند، گزاره‌هــای اخبــاری، گزاره‌هایــی  حا
هســتند که مســتقل از اراده صاحب سخن، صدق و کذبشان به لحاظ واقع و عالم 

ج است به عبارتی گزاره‌هایی هستند که سخن از بودونبود دارند. خار
ج از ذهن انسان هستند، خود دارای  مفاهیم تکوینی قرآنی که ناظر به حقائق خار
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اقســامی اســت که نقش عرف در هرکدام متفاوت اســت مثلاً آیات اعتقادی، آیات 
اعجــاز علمــی، آیــات اجتماعــی و فرهنگــی، آیــات اخلاقــی، آیــات مرتبط بــا جهان 

طبیعت و انسان و...
به‌طورکلی می‌توان مفاهیم تکوینی یا هستی شناسانه قرآن را به دو بخش تقسیم 

کرد:
ح در قرآن  مفاهیم محسوس و ملموس برای عرف: برخی مفاهیم و واژگان مطر
مرتبط با اعلام یا اســامی مکان‌های معروف یا اشــیاء محسوس هستند که واژگانی 
کن اطراف  متعــارف و پرکاربــرد نزد مردم عصر نزول اســت، مانند اســامی برخــی اما
مکــه و مدینه، مثل، »یثرب«، »مدینه«، »مشــعرالحرام«، »بدر«، »حنین« »جمل«، 
اســامی حیوانــات پرنــدگان و حشــرات ماننــد شــتر گاو گوســفند، مــار، زنبورعســل، 
مورچه، اســب، حمار، شــیر، ماهی، یا اســامی پیامبــران الهی و اقوام گذشــته مانند 
»ابراهیم«، »اســماعیل« »نوح«، »آدم«، »موســی« و »عیســی« و... یا انواع گیاهان، 
حبوبــات میوه‌جــات و درختان مانند، انگور، انجیر، انار، بوته‌ها، درختان سرســبز، 
ح انســان مانند دســت پا، ســر، بینی، چشم گوش، انگشت،  باغ و... یا اعضا و جوار
خطــوط سرانگشــتان، مــو، پوســت اســتخوان گوشــت و... یــا مفاهیــم احساســی و 
کات وجدانــی انســان، ماننــد محبــت، عــداوت، کراهــت، احســان،  حکایت‌گــر ادرا
شــهوت، غضــب و... که عرب زمان نزول، هم معانــی آن را می‌داند و هم مصادیق 
بیرونــی آن را می‌شناســد زیرا با حــوزه زندگی مردم مکه و مدینــه مرتبط بوده برای 

مردم عصر نزول قابل شناخت است.
آیا چون این‌گونه اســت، در فهم مصادیق و مراد جدی این آیات می‌توان از عرف 
بهــره بــرد؟ در پاســخ می‌تــوان گفــت، اولاً گرچــه عــرف در تبیین مفهــوم و مصداق 
این‌گونه مفاهیم و واژگان معتبر است اما این واژه وقتی در سیاق آیه قرار می‌گیرد، 
اینکــه مجمــوع آیــه را عرف به‌تنهایی و مســتقلاً بتوانــد بفهمد قابل دیــدگاه قبول 
نیست. مگر اینکه کل آیه ناظر به معنایی محسوس و ملموس برای عرف باشد که 
با اســتقراء ناقص این پژوهش یافت نشــد گرچه وجودش ممکن است. ثانیاً عرف 
اصــل واژه را درک می‌کنــد امــا فهــم عــرف از جزئیــات و ماهیــت ایــن واژگان بافهم 

خداوند از حقیقت و ماهیت و جزئیات آنشی متفاوت است.
مفاهیــم فراحســی دور از دســترس عرف: شــکی نیســت که بســیاری از مفاهیم 
مبیــن مبــدأ و معــاد و حقایــق غیبــی در قــرآن، مانند خداونــد و اســماء و صفات او، 
ملائکــه، قیامــت، بهشــت و جهنم، معارفی فوق حســی اســت که عرف ســطحی با 
فهم حســی و ســاده خود توان تحلیل و فهم آن را ندارد زیرا از دســترس فهم عرفی 
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دور اســت لذا همان‌طــور که بزرگانی چون علامه طباطبایی، امام خمینی و شــهید 
صــدر فرمودنــد در فهــم و تفســیر مــراد جــدی الهی و حقیقــت و مصــداق این آیات 
نمی‌توان از عرف بهره برد و می‌بایست از روش تفسیر قرآن به قرآن و تفسیر عقلی 

و روایی در فهم و تفسیر آن استفاده کرد.
حیطه گزاره‌های اعتباری: گزاره‌های اعتباری، مفاهیمی هستند که مابازاء حقیقی 
خارجی ندارند و ذهن مستقیماً از موجودات خارجی اخذ نمی‌کند بلکه عقل عملی 
بــر اســاس اهداف و آثارش، آن مفهوم را ایجاد و اعتبــار می‌کند )طباطبایی،1387: 
147/2.( و گزاره‌هــای انشــائی، گزاره‌هایی هســتند ناشــی از اراده، فــرض و قرار داد 

و اعتبار و سخن از بایدها و نبایدها دارند، درنتیجه قابل صدق و کذب نیستند.
گزاره‌هــای اعتبــاری دارای اصطلاح خــاص قرآنی )حقائق شــرعیه(: چنانچه بیان 
شــد بزرگانــی مثــل آیــت‌الله معرفــت معتقــد هســتند بســیاری از آیــات قــرآن دارای 
اصطلاح خاص شرعی هستند که باید با مراجعه به سایر آیات و روایات معصومین 
آنــان را فهمیــد، گرچه این مفاهیــم نیز در عرف محاوره عرب متــداول بوده؛ اما با 
ورود بــه متن قرآن، یا معنای جدیدی از آن ارائه‌شــده اســت یــا در خصوصیات آن 
دگرگونی‌هایی ایجادشــده اســت یا در مصادیق آن توسعه یا تضییقی اتفاق افتاده 

است، لذا فهم عرفی در آن‌ها معتبر نیست.
مفاهیم اعتباری خود دارای اقســامی است برخی از آن‌ها اعتقادی، برخی اخلاقی 
و برخی احکام است مفاهیمی اعتقادی مانند نبی، رسول، امام، امت، ولی، ایمان، 
اسلام، کفر، شرک، نفاق، جاهلیت، مفاهیم اخلاقی مانند تقوا، فوز، شقاوت، ظلم، 
عــدل، فســق، فجــور، تعدی، طغیــان، ذنب، اخــاص، یقین، زهــد، مفاهیم فقهی 
مثل صلات، زکات، حج و مانند آن‌که به حقایق شرعیه شهرت دارند یعنی الفاظی 

ع اراده خاصی از آنان شده است. که در لسان شار
گزاره‌هــای اعتبــاری بدون اصطــاح خاص: چنانچه اصطلاحــی خاص از جانب 
گر یقین بــه عدم اســتقرار حقیقت  خداونــد احــراز نشــود از منظــر محقــق اردبیلــی ا
گر در اســتقرار حقیقت شــرعی  شــرعی حاصل، شــود تقــدم با معنای عرفی اســت. ا
در زمــان نزول، تردید ایجاد گــردد، در این صورت نیز به‌مقتضای اصل نزول قرآن 
به زبان قوم و مخاطبان، لفظ حمل بر معنای عرفی می‌شــود. در صورت تردید در 
اینکــه یک‌لفــظ در کنــار معانــی عرفی و لغوی معنای شــرعی نیز دارد یــا نه در این 
صــورت نیز حســب مقتضای اصــل مذکور، معنــای عرفی مقدم اســت؛ چون مردم 

طبق عادت خود کلمات را معنا می‌کنند )اردبیلی،1403 ق: 403/8(.
البته برای اخذ معنای عرفی در صورت شــک می‌توان به‌قاعده تطابق میان اراده 
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جدی با اســتعمالی نیز تمســک کرد، زیرا مرجع این امر که به هنگام شــک در مراد 
جدی متکلم گوییم مراد جدی او همان معنائی اســت که خطور داده‌شــده اســت 
در حقیقــت بــه ظهــور حــال متکلــم در تطابق میان دلالــت تصدیقــی اول و دلالت 
تصدیقــی دوم اســت... پس تا زمانی که ظاهر از دلالــت اوّلی یعنی دلالت تصدیقی 
اول خطــور دادن صــورت عموم اســت ظاهر از دلالت دومــی یعنی دلالت تصدیقی 
دوم اراده جــدی عمــوم اســت و ایــن ظهور، حجت اســت و به حجیــت آن در این 

مثال اصالة العموم گفته می‌شود )اسلامی، 1387: ‌2/ 307-305(
 دیــدگاه قرآن‌پژوهــان اهــل ســنت: از منظــر عالمــان اهــل ســنت نیــز عــرف هم 
فهــم مصادیــق مرجــع اســت؛ »العــرف الصحیح لاخــاف فی اعتبــاره والاعتــداد به 
فالفقهــاء مــن مختلــف المذاهــب یعتــدون بــه و یلاحظونــه فــی الاســتنباط و عنــد 
تطبیــق الاحــکام« )سرخســی،1414 ق: 5/13( البتــه وی قید عرف صحیــح را آورده 
ج نموده اســت. المیس نیز می‌نویســد:  و با این قید عرف‌های خطا و فاســد را خار
العــرف معیــارًا یرجع إلیــه المفتــی والقاضی فی تطبیــق الأحکام المطلقــة )المیس، 
مقاله العرف:2374(. از منظر اهل ســنت عرف معیاری اســت که مفتی و قاضی در 
تطبیق همه احکام به آن مراجعه می‌کند، زیرا در شریعت احکامی کلی وجود دارد 

که تطبیق آن بر مصداقش کار مفتی است مانند تعزیرات )العلوانی 2016 م: 98(.
همچنیــن برخــی مفاهیم هســتند که حقیقت شــرعیه نیســتند اما موضــوع احکام 
شــرعی قرارگرفته‌انــد؛ ماننــد واژه »صعیــد«، »فقیــر«، »مســکین«، »یــد«، »بنــان«، 
»ســن«، »دم«، »الحــم«، »ضــرر« و... ایــن مفاهیــم نیــز چنانچه در قــرآن و روایات 
گر تبیین نشده باشد چون شک داریم بر  ک اســت و ا تبیین شــده باشــند همان ملا

لات بر معنای عرفی حمل می‌شود. اساس تطابق دلا

ب( بررسی ادله
غیر محســوس بودن و فراتر از دســترس فهم عرفی بودن بســیاری از معارف قرآن: 
بســیاری از مفاهیــم قــرآن کریــم مربوط بــه حقایق تکوینــی و علمی‌اند کــه فراتر از 
فهم عرفی ساده است. تفسیر عرفی این آیات می‌تواند موجب تشویش معنا شود. 
علامــه طباطبایــی میــان مفهــوم و مصــداق تفــاوت قائل اســت. وی معتقد اســت 
کــه مفاهیــم لغــات قرآنی با عرف عــام قابل‌درک‌انــد، اما عــرف در تعیین مصادیق 
نقــش نــدارد و تنهــا راه فهــم آن، تدبــر در کل آیــات اســت )طباطبایــی، 1390: ‌12/ 
207(. ایشــان تصریــح می‌کنــد که فهم عرفــی فقط در مفاهیم کلی معتبر اســت؛ اما 
کید می‌کند که تشــخیص آن تنها با  در مصادیــق و مقاصــد آیــات اعتبار نــدارد و تأ
تدبر در قرآن ممکن اســت )همان:‌11/ 25(. وی رجوع به عرف در فهم مصادیق را 
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موجب تشویش معنا و اختلال در فهم آیات می‌داند )همان:‌1/ 11(.
از منظــر علامــه، قــرآن را نباید مانند ســخنان عادی انســان‌ها تفســیر کــرد. آیه 82 
کید دارد. وی معتقد اســت که مشــکل در  نســاء نیز بر تفاوت کلام الهی و بشــری تأ
فهم قرآن به تفاوت در مصداق است، نه در نحوۀ بیان الفاظ )همان:‌3/ 80-78(. 
علامه اختلافات تفسیری را ناشی از انس ذهن انسان با امور مادی می‌داند و این 
را دلیــل خطــای در تعیین مصادیق می‌شــمارد. وی راه‌حل را تفســیر قرآن به قرآن 

معرفی می‌کند )همان:‌1/ 14 و ‌2/ 315(.
امــام خمینــی نیز فهم عرفــی را در آیات توحیدی و اخلاقی نامعتبر دانســته و آن را 
موجــب انحراف فکری می‌داند. )تقوی اشــتهاردی، 1418 ق: ‌1/ 205( شــهید صدر 
نیز بین تفســیر لفظی و تفســیر معنا تفکیک قائل شــده و فهم عمومی را در ســطح 
الفاظ ممکن اما در ســطح مصادیق دشــوار می‌داند. وی این مســئله را راهی برای 

ارتباط بشریت با عالم غیب معرفی می‌کند )صدر، 1434 ق: ‌19/ 298-296(.
درنتیجــه مفهــوم الفــاظ قرآنــی را می‌تــوان بــا عــرف عام فهمیــد، اما در تشــخیص 
مصادیق باید دقت کرد. در معارف هســتی شــناختی و الهیاتی قرآن، ذهن بشــر به 
دلیل عادت به امور مادی دچار خطا می‌شــود. روش تفســیر قرآن به قرآن، راه‌حل 

اصلی در فهم صحیح مصادیق است.
اصطلاحات ویژه داشتن قرآن: قرآن کریم گرچه در حیطه مراد استعمالی دارای 
زبان عرف عام است اما در حیطه مصداق و مراد جدی، دارای اصطلاحات ویژه و 
حقائق شرعیه و عرف خاص خود است لذا مراد جدی و مصادیق بسیاری از آیات 

که این ویژگی را دارند با فهم عرف عام ممکن نخواهد بود.
آیت‌الله معرفت معتقد اســت در حیطه تفســیر نیاز به شناخت اصطلاح‌های قرآنی 
از خود قرآن اســت و به کار بردن قواعد رایج در کلام کفایت نمی‌کند؛ اما در حیطه 
ترجمــة الفــاظ و کلمــات مفاهیمــی کــه مطابــق عرف عام اســت بحث بــه حجیت 
ظواهر قرآن برمی‌گردد و ظواهر قرآن حجت است. ظاهر قرآن برای عموم مردم بر 
اســاس تفهیم و تفهم عرفی‌شــان حجت است و مســتند تکالیفشان است اما بطن 
قــرآن کــه مرادهای پنهان اســت برای خواص از کســانی اســت که در اســرار پنهان 

قرآن تعمق می‌کنند. )معرفت،1418 ق:‌1/ 76-75(

ج( نمونه‌ها در تفسیر فریقین
اعتبار عرف در تفسیر مصادیق آیات تکوینی: در مواردی که فراتر از فهم عرف 
اســت، ماننــد روح در قرآن، علامــه طباطبایی تصریح دارد که تشــخیص مصادیق 
الفاظ قرآنی با رجوع به ســایر آیات ممکن اســت، نه عرف عام )طباطبایی، 1390: 
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ک« را به معنای  207/12(. آمدن پروردگار در قیامت )آیه 22 فجر(: طبرسی »جاءَ رَبُّ
»آمدن امر و قضا و حساب الهی« تفسیر کرده است )طبرسی، 1372: 741/10(.

 طبــری روایاتــی نقل می‌کند که ظاهر آن‌ها به آمــدن خداوند در میان مردم دلالت 
دارد )طبــری، 1412: 118/9-119(. ابــن کثیــر آن را »آمدن بــرای فصل قضاوت بین 
مردم« دانسته است )ابن کثیر، 1419 ق: 389/8(. برخی مفسران اهل سنت میان 
توقــف در ظاهــر آیــه و تأویــل عقلــی آن اختــاف دارنــد )خــازن، 1415 ق: 427/4؛ 

طنطاوی، 1997 م: 393/15(.
در مــواردی کــه برای عرف قابل‌فهم اســت، مانند مصداق »آنچه در نفس مســتقر 
اســت« در آیــه 284 بقره: علامه طباطبایی آن را بر اســاس عــرف، ملکات و صفات 
پایدار مانند ایمان، کفر، حب و بغض معنا کرده است )طباطبایی، 1390: 436/2(. 
حرکت خورشــید در آیه 38 یس: شــیخ طوسی استقرار خورشید را دورترین منزل آن 
در غروب دانســته اســت )طوســی، بی‌تــا: 459/8( ماتریــدی نیز آن را نــزول روزانه 

خورشید در منازل خاص خود تفسیر کرده است )ماتریدی، 1426 ق: 520/8(.
اعتبار عرف در تفســیر مصادیق آیات تشــریعی: در مواردی که اصطلاح خاص 
قرآنــی دارند، مانند، »اهل‌بیت« در قرآن: علامه طباطبایی آن را اســم خاص برای 
پیامبــر، علــی، فاطمه، حســن و حســین )ع( می‌داند، نه نزدیــکان پیامبر )ص( در 

عرف عام )طباطبایی، 1390: 312/16(.
 بلوغ در آیه 6 نســاء: شــیخ طوســی آن را بلوغ شرعی دانســته است )طوسی، بی‌تا: 
116/3؛ طبرســی، 1372: 17/3(. فخــر رازی »بلــوغ نکاح« را همــان »احتلام« در آیه 

59 نور تفسیر کرده است )فخر رازی، 1420 ق: 498/9(.
و مواردی که اصطلاح خاص قرآنی ندارند، مانند، »خوف« در آیه 229 بقره: علامه 
طباطبایی آن را خوفی شناخته‌شــده نزد عرف و عادت دانســته است )طباطبایی، 
1390: 234/2(. و »معــروف« در آیــات طــاق و نفقه، ابن عربــی آن را مطابق عرف 
و عــادت اجتماعــی معنا کرده اســت )ابن عربــی، 1408 ق: 203/1(. فاضل نیز مقدار 
متــاع طــاق را تابع عرف دانســته اســت )فاضــل، 1365: 248/3-249(؛ درنتیجه 
مفســران فریقیــن، در فهــم مصادیق برخــی آیات، عــرف را مرجع قــرار داده‌اند، اما 
در مــواردی ماننــد معــارف الهیاتی و آیــات تکوینی، رجوع به عرف عام را نادرســت 

دانسته و به تفسیر قرآن به قرآن یا ادله عقلی تمسک کرده‌اند.

د( شباهت‌ها و تفاوت‌ها
تحلیل دیدگاه‌های شیعه و اهل سنت در خصوص اعتبار عرف در تفسیر مصادیق 
ک میان این دو  آیات قرآن نشان‌دهنده تفاوت‌های اساسی و همچنین نقاط اشترا
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مذهب است، گرچه هر دو به اهمیت عرف در فهم قرآن اذعان دارند، تفاوت‌های 
 بنیادی در نحوه‌ی استفاده از آن و محدوده‌ی اعتبار آن در تفسیر مصادیق وجود دارد.
دیــدگاه شــیعه: از منظــر قرآن‌پژوهان شــیعه، به‌ویــژه علامه طباطبایــی، عرف در 
کید دارد  فهم مراد جدی و مصادیق آیات نقشــی ندارد. این دیدگاه بر این اصل تأ
کــه بســیاری از مفاهیــم قرآنــی، به‌ویژه آن‌هایی کــه فراتر از حس و تجربه انســانی 
هســتند )ماننــد مفاهیــم الهیاتــی و غیبــی(، نیــاز بــه تفســیر عمیق‌تــری دارنــد که 
نمی‌توانند به‌صرف فهم عرفی تکیه کنند. به‌علاوه، آیات دارای اصطلاحات خاص 
نیز باید با مراجعه به متون دینی و روایی تفســیر شــوند. در این راســتا می‌توان به 
دودســته از مفاهیم اشــاره نمود: مفاهیم محســوس و ملموس و مفاهیم فراحسی. 
درحالی‌کــه در مــورد مفاهیــم محســوس، ممکن اســت عرف در تبییــن آن‌ها نقش 
داشته باشد، اما در موارد فراحسی، مانند مفاهیم الهی و غیبی، عرف نمی‌تواند به 
درک صحیحی دســت یابد و باید از روش‌های تفســیر قرآن به قرآن و تفسیر عقلی 
اســتفاده کرد، همچنین بســیاری از آیات دارای اصطلاحات خاص شــرعی هستند 
که نیاز به تفسیر دقیق دارند و نمی‌توان به‌صرف فهم عرفی به آن‌ها دست‌یافت. 
ایــن اصطلاحــات در متن قرآن ممکن اســت معنای جدیدی پیــدا کنند که با فهم 

عرفی متعارف متفاوت است.
دیــدگاه اهــل ســنت: در مقابــل، اهــل ســنت عــرف را به‌عنــوان یــک معیــار معتبر 
در فهــم مصادیــق آیــات می‌داننــد. آن‌ها بر ایــن باورند که عرف صحیــح می‌تواند 
به‌عنــوان ابــزاری برای اســتنباط احــکام و تطبیق آن‌هــا بر مصادیــق واقعی به کار 
رود. ایــن دیــدگاه به‌ویــژه در مســائل فقهــی و اجتماعی بارز اســت، جایــی که فهم 
عرفــی می‌توانــد به تعیین مصداق‌های شــرعی کمک کند. اهل ســنت در مواردی 
کــه مفاهیــم فراحســی وجود دارد، ممکن اســت به عــرف مراجعه کنند، به شــرطی 
که دلایل قوی‌تری وجود نداشــته باشــد که مانع از فهم عرفی شود. همچنین اهل 
سنت در مواردی که اصطلاح خاصی وجود ندارد، به فهم عرفی اعتماد می‌کنند و 

در صورت شک، معنای عرفی را مقدم می‌دانند.

نتیجه‌گیری
ح اســت: مراد   1. عــرف به‌عنــوان ابزار و قرینه در فهم آیات قرآن در دو ســطح مطر

استعمالی و مفاهیم آیات، مراد جدی و حقیقت مصادیق آیات.
ع بر تکلم بر  2. اعتبار عرف در مراد اســتعمالی: با اســتناد به ســیره عقلا، بنای شــار
اساس محاوره عقلا و ویژگی‌های زبان عربی قرآن، عرف در حیطه مراد استعمالی و 
فهم مفاهیم واژه‌ها معتبر است و شامل تمام مفاهیم آیات می‌شود. به‌این‌ترتیب، 
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کثر مفسران  عرف در تبیین و روشن‌ســازی ظهور الفاظ قرآن در تفســیر مورد تأیید ا
شیعه و اهل سنت قرار دارد.

3. اعتبــار عــرف در مراد جدی و مصادیق آیات: بزرگانــی چون علامه طباطبایی و 
آیت‌الله معرفت اعتبار عرف در تشخیص مراد جدی را مورد خدشه قرار داده‌اند به 
دلایلی چون غیر محسوس بودن بسیاری از معارف قرآن، اصطلاحات ویژه قرآن.

اعتبــاری  و  بــه دو بخــش تقســیم می‌شــود: تکوینــی )حقیقــی(  قــرآن   مفاهیــم 
)تشــریعی(. عــرف در تبییــن مفاهیــم محســوس و در آیــات بــدون اصطلاح خاص 

قرآنی نقش روشن‌کننده دارد.
4. تفاوت اهل سنت: اهل سنت بین مفاهیم تکوینی و تشریعی تفاوتی نمی‌بینند 
و عــرف را در تفســیر مصادیق معتبر می‌دانند، مگــر اینکه دلیل قوی عقلی یا نقلی 

وجود داشته باشد که مانع از فهم عرفی شود.
5. ســطح معنای قرآن: ســطح معنای ابتدایی قرآن مبتنی بر لغت و عرف است که 
برای عموم قابل‌فهم است؛ اما برای آیات مختلف )اعتقادی، اخلاقی، اجتماعی، 
فقهی( باید بررســی خاصی انجام شــود. درصورتی‌که آیه به مفهومی فراتر از ســطح 
عرف اشــاره داشــته باشــد، باید از معارف قــرآن، عقل، روایات و علــوم قطعی برای 
تبیین آن استفاده کرد. در اهل سنت، در صورت وجود دلیل قطعی نقلی یا عقلی، 

آن را مقدم می‌دارند.
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Detailed Abstract
Purpose of the Study:
The present study aims to examine and analyze Yousofi Ashkevari’s position re-
garding the hypothesis of the evolution of species. Similar to some of his predeces-
sors, he adopts this hypothesis as a definitive conclusion—rather than a mere possi-
bility—in an attempt to reconcile science and religion. This is despite the fact that 
most contemporary Qur’anic exegetes maintain that even if, hypothetically, science 
were to prove the theory of evolution in the future, such a proof would never con-
flict with revealed doctrines. What renders Ashkevari’s acceptance of this hypoth-
esis problematic is his personal and inaccurate interpretation of certain Qur’anic 
verses and parts of the first sermon of Nahj al Balāghah. Accordingly, the central 
concern of this study is to evaluate and critique his claims on the basis of both 
transmitted (naqlī) and rational (ʿaqlī) evidence. By engaging with the exegetical 
opinions of several contemporary scholars—particularly ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī—the 
author seeks to demonstrate the inadequacy of Ashkevari’s personal interpretations.

Methodology:
The methodology employed in this study is descriptive analytical. The author first 
presents Ashkevari’s arguments, as articulated in his book Re reading the Story of 
Creation, without initially engaging in evaluative judgment. This is followed by a 
critical analysis based on the exegetical perspectives of contemporary commen-
tators. It is worth noting that the critique is not confined to transmitted evidence; 
rather, the author also utilizes philosophical arguments—such as the principle of 
imkān al ashraf (the possibility of the nobler)—to evaluate Ashkevari’s assertions. 
Furthermore, by drawing on the scientific analyses of several scholars who share 
similar intellectual orientations, the study demonstrates that the evolution of spe-
cies, as proposed by Ashkevari, lacks the essential characteristics of a scientific 
theory and is therefore unfounded.
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Findings:
The findings indicate that the claim of lacking any rational or textual ba-
sis for the independent creation of humankind from clay is untenable, and 
that considerable scriptural and rational evidence contradicts such a claim. 
Moreover, the near explicit (ẓuhūr qarīb bi l naṣṣ) import of several textu-
al sources—including the clarity of Qur’an 3:59—affirms the independent 
creation of humanity, contrary to the position endorsed by Ashkevari. It is 
evident that the theory of evolution remains probabilistic and non defini-
tive; therefore, the apparent meaning of Qur’anic verses that reject the evo-
lutionary development of species does not constitute a genuine instance of 
conflict between religion and science. According to Ṭabāṭabāʾī, the claim 
that Qur’anic descriptions of human creation are merely metaphorical or 
allegorical in reference to biological evolution is, for three reasons—lin-
guistic foundations, the misapplication of the Qur’an’s metaphorical meth-
od to the example rather than what is exemplified, and the near explicit 
nature of the verses—devoid of substantiation and unsupported by both 
internal and external textual evidence. Additionally, the philosophical prin-
ciple of imkān al ashraf stands in conflict with the unproven hypothesis of 
the transformation and evolution of species.

Conclusion:
Drawing upon both the transmitted and rational arguments of Ṭabāṭabāʾī, 
and based on the epistemic authority of Qur’anic outward meanings 
(ẓawāhir), this study upholds the principle that the apparent meaning of 
any speaker’s words constitutes valid evidence for the listener, unless an 
unequivocal counter proof establishes otherwise. Once such decisive ev-
idence is demonstrated, the outward meaning loses its evidentiary status; 
this is in contrast to explicit texts (naṣṣ), which admit no possibility of 
contrary interpretation. Consequently, the evidentiary force of the Qur’an’s 
apparent statements affirming the independent creation of humanity—as 
relied upon by ʿAllāmah Ṭabāṭabāʾī—remains valid in the absence of any 
definitive contrary proof. Yet Ashkevari asserts the certainty of the evolu-
tionary hypothesis solely on the basis of two or three Qur’anic verses and 
a passage from the first sermon of Nahj al Balāghah. It is evident, how-
ever, that claiming certainty in a matter as significant as the evolution of 
species—an issue requiring comprehensive interdisciplinary research—is 
methodologically and scientifically untenable.

Keywords: Yousofi Ashkevari, fixity of species, evolution of species, 
Ṭabāṭabāʾī, Javadi Amoli.
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پژوهشی

 تحلیل انتقادی دیدگاه یوسفی اشکوری در خصوص تکامل انواع
کید بر آرای تفسیری علامۀ طباطبائی )ره( با تا

سید کریم خوب بین خوش نظر 1 
khoshnazar@quran.ac.ir .1.  استادیار گروه تفسیر و علوم قرآن، دانشگاه علوم ومعارف قرآن کریم، قم، ایران

چکیده
غ از دیدگاه های سیاسی  حسن یوسفی اشکوری از دغدغه مندان و قرآن پژوهان معاصر است که فار
مــورد مناقشــه، بنابــر آن چه خود در مقدمۀ کتــاب »بازخوانی قصۀ خلقت« مرقوم داشــته، در صدد 
بر افروختن دو چراغ پر فروغ و خدائی »ایمان« و »تفکر« با تمام قامت و در اوج درخشــندگی اســت. 
وی اذعــان مــی دارد کــه نگارش کتاب یادشــده به صورت تحقیقی و با نقد و بررســی آرای این و آن 
سامان نیافته، گرچه گاه بنابر ضرورت   برخی از آرای دیگران را هم نقل کرده است، اما اصل کتاب 
یادشــده، محصول مطالعات، تاملات و تجربیات فکری و عملی شــخص نویســنده است، و به واقع 
ما با فهم و برداشــت فردی و شــخصی او مواجهیم. یوسفی اشکوری در بخش نخست از مجموعه 
دو بخش کتاب خویش، تحت عنوان »داســتان آدم در قرآن«، با بیان نکاتی، فرضیۀ تکامل انواع 
ح ســاخته و به اســتناد آیاتی از قرآن و نهج البلاغه می کوشــد تا آن را  را در مورد خلقت انســان مطر
مُســتدَل نماید. در نقطۀ مقابل دیدگاه وی، نگارنده با روش توصیفی و تحلیلی و اســتفاده از منابع 
کتابخانهــای و با اســتناد بــه ادلۀ نقلی و عقلی علامۀ طباطبائی صاحب تفســیر شــریف المیزان، به 
نقد و تحلیل تأملات و آرای شخصی یوسفی اشکوری مبادرت ورزیده است. برخی از نتایج پژوهش 
حاضــر، بیانگر این حقیقت اســت کــه فرضیۀ تکامل مورد پذیرش وی، ظنی و غیر قطعی میباشــد؛ 
زیرا قابلیت اثبات پذیری با تجربه بشــری را ندارد و دســت بشــر از آزمودن مسائلی که در میلیون ها 
ســال قبل ریشــه دارد، کوتاه اســت. همچنین ادعای اســتعاری و یا تمثیلی بودن خلقت انســان در 
مرحلــۀ تکامــل زیســتی و بیولوژیک، از جهات ســه گانۀ مورد نظر طباطبائی)مبنای زبان شــناختی، 
ــل«، و ظهور قریب به 

َ
راجــع بــودن تعمیم روش تمثیلی اســتفاده شــده در آیات به »مَثَل« و نه »مُمَثّ

نص آیات قرآن( بی پایه و اساس بوده، فاقد هر گونه ادلۀ درون و برون نصی می باشد. 
کلید واژها : یوسفی اشکوری، ثبات انواع، تحول انواع، طباطبائی، جوادی آملی.  

اســتناد به این مقاله: خوب بین خوش نظر، ســید کریم )1404(: »تحلیل انتقادی دیدگاه یوســفی اشــکوری در خصوص تکامل  � 
کید بر آرای تفسیری علامۀ طباطبائی )ره(«، دوفصنامه مطالعات تفسیر تطبیقی، 10)19(، 186-211، انواع تا

 10.22034/csq.2025.563122.1614
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1. مقدمه
یوســفی اشــکوری متولــد 20 مــرداد 1328 شمســی در اِشــکور گیــان بــوده و از قرآن 
غ از دیدگاه های سیاســی مورد مناقشــه، بنابر آن چه  پژوهــان معاصــر اســت که فار
خود در مقدمۀ کتاب »بازخوانی قصۀ خلقت« مرقوم داشته، با توجه مسائل داخلی 
و شــرایط خــاص جهانــی، و نیــز بحران زدگی و ســرخوردگی نســل جوان در مســائل 
اعتقادی، تمام قد در صدد بر افروختن دو چراغ پر فروغ و خدائی »ایمان« و »تفکر« 
بــوده اســت. وی اذعان می کند که نگارش کتاب یادشــده بــه صورت تحقیقی و با 
نقــد و بررســی آرای این و آن ســامان نیافته، گرچه گاه به ضــرورت به برخی از آرای 
دیگران نیز پرداخته است، و لیکن اصل کتاب یادشده، محصول مطالعات، تاملات 
و تجربیات فکری و عملی شــخص نویســنده اســت. نگارنده به خلاف ادعای وی 
و از رهگــذر مطالعــۀ کتاب یاد شــده و دســت یابی به بخشــی از منظومــۀ اعتقادی 
کم بر اندیشمندان مسلمان دهۀ پنجاه شمسی  وی از یک سو، و فضای فکری حا
از ســوی دیگر، بر این گمان اســت که ایشــان ـ دانســته یا نادانســته ـ در بخشــی از 
تاملات فکری خویش؛ به ویژه در مسألۀ مورد بررسی پژوهش حاضر، از متفکران و 
ح آن دوران تاثیر پذیرفته است؛ کسانی همچون مهدی بازرگان،  اندیشمندان مطر
یــدالله ســحابی و برخی از روحانیان نام آشــنا نیز همواره در تــاش بودند تا به زعم 
خویش، میان علم و دین آشــتی بر قرار کنند، و اتفاقاً یکی مســائل مورد نظر آنان، 
ایجاد وفاق بین فرضیۀ تکامل انواع و آموزه های قرآن و دین بوده است. ادلۀ مورد 
استناد یوسفی اشکوری تماماً درون دینی و برگرفته از آموزه های قرآن و نهج البلاغه 
می باشد. نگارنده نیز از دیر باز ، دغدغۀ فهم درست مسألۀ چگونگی خلقت انسان 
اَولی را داشــته و لیکن با مطالعۀ کتاب »بازخوانی قصۀ خلقت« یوســفی اشــکوری، 
ل وی بــر انطباق و همخوانــی فرضیۀ تکامل انواع بــا آموزه های  نتوانســت اســتدلا
نقلی و عقلی را بپذیرد؛ لذا در پژوهش حاضر به بررسی ادلّه ایشان در این خصوص 
و ارزیابــی آن بــا بهــره گیــری از آرای بزرگانــی همچــون علامــۀ طباطبائــی پرداخته 
است. بنابر این پژوهش حاضر، می کوشد به ادلۀ نقلی و عقلی طباطبائی در نقد و 
تحلیل فرضیۀ تکامل انواع اســتناد کند. گفتنی اســت ادلۀ مورد نظر طباطبائی، به 
ویژه ادلۀ عقلی وی به راحتی در دســترس نبود و نگارنده با عنایت الهی و بررســی 
مجلــدات متعــددی از تفســیر المیزان و برخی کتــب دیگر، موفق به اســتخراج آنها 
گردید. در مورد پیشینۀ پژوهش حاضر؛ یعنی نقد دیدگاه شخص یوسفی اشکوری 
در مورد فرضیۀ تکامل انواع، هیچ متن و مقالۀ مکتوبی یافت نشد، و لیکن در مورد 
اصــل ایــن دیــدگاه ـ اثباتاً و نفیاً ـ آثــار و مکتوباتی از دهه‌های پیش تا کنون انتشــار 
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یافتــه اســت که از جملۀ آنها می توان به کتــاب های »قرآن مجید، تکامل و خلقت 
انســان« یدالله ســحابی؛ »توحید طبیعت و تکامل« مهدی بازرگان؛ »داروینیســم یا 
تکامل انواع« جعفر ســبحانی؛ »تکامل در قرآن« علی مشــکینی؛ »حرکت و تحول از 
دیدگاه قرآن« محمدتقی جعفری؛ »انســان از آغاز تا انجام« جوادی آملی؛ »انســان 
و طبیعت؛ بحران معنوی انسان متجدد« سیدحسین نصر؛ »داروینیسم و تکامل« 
محمود بهزاد؛ »فیلسوف نماها« ناصر مکارم شیرازی؛ »نظریۀ تکامل تطبیقی میان 
داروین و نظرات خواجه« مرضیه ســلیمانی؛ »موضع علم و دین در خلقت انســان« 
احــد فرامز قراملکی؛ »تأملی پیرامون مســألۀ تکامل از دیــدگاه قرآن« علیرضا فیض 
مشکینی؛ »علم و دین« ایان باربور؛ »دانش و ارزش« عبدالکریم سروش؛ »آفرینش 
انســان در قرآن« حمید آریان؛ »دین و تکامل« قاســم اخوان نبوی و ... اشــاره کرد. 
در بین مفسران شیعی معاصر نیز طباطبائی، جوادی آملی، جعفر سبحانی، مکارم 
شیرازی، مصباح یزدی و برخی دیگر، در کتب تفسیری خویش به نقد فرضیۀ مورد 
نظر مبادرت ورزیده اند. ضرورت پرداختن به پژوهش حاضر، از آن رو است که این 
مسأله همچنان مورد بحث و مناقشۀ موافقان و مخالفان در فضاهای مختلف؛ به 
ویژه فضای مجازی و در بســتر شــبکه های آتئیســی و ... اســت. گفتنی است روش 
پژوهش در نوشتار حاضر توصیفی تحلیلی و روش گردآوری اطلاعات کتابخانه ای 

می باشد.

2. مفهوم شناسی
 بــا عنایــت بــه این که کلیــد واژۀ اصلی بــه کار رفته در عنــوان مقالــۀ، واژۀ »تکامل 
انــواع« مــی باشــد، در این جا به اختصــار به مفهوم لغوی و اصطلاحــی واژۀ مزبور و 

واژۀ »ثبات انواع« که در تقابل با تکامل انواع است، اشاره می گردد.

1-2. مفهوم »تکامل« در لغت
تکامُل مصدر باب »تفاعُل« از ریشۀ »کَمُلَ«، و به معنای کم کم به پایان رسیدن و 
تمام شدن می باشد. برخی از اهل لغت ریشۀ مصدر »تکامل« را این گونه توضیح 

می دهند: 
یءُ: کم کم کامل شد؛ 2. ت الاشیاء: چیزها همدیگر 

َ
ک م ل( 1. الشّ تَکامَلَ تکامُلاً؛ )

را کامل کردند، مکمل یکدیگر بودند.)انزابی نژاد، 1389: 522/1؛ نیز، پاشا زانوس، 
)476 :1388

بــا عنایــت بــه نقل فــوق، معلــوم می گــردد که معنــای »تدریــج«، در مفهــوم لغوی 
تکامل ملحوظ است.
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بات« در لغت
َ
2-2. مفهوم »ث

همچنین در مورد ریشۀ واژۀ »ثَبات« آمده است:
.)همان: 104(؛ ثَبَتَ یَثبُــتُ: ثَباتاً و ثُبُوتاً. 1.  ــقَ و صَحَّ

َ
: تَحَقّ

ً
 و ثُبُوتا

ً
ثَبَــتَ الامــرُ ُـ ثَباتَــا

: موضوع به ثبوت رســید، تحقق یافت.)انزابی  اســتوار و پای بر جای شــد. 2. الامرُ
نژاد، همان، 1/ 576( 

همچنیــن از توضیحــات فــوق در بیــان مفهــوم لغــوی »ثَبــات«، مــی تــوان محقق 
گردیدن بدون هیچ گونه تدریج را از این واژه فهمید. 

3-2. مفهوم »انواع« در لغت
نــفُ مِــن کُلِّ شَــیءٍ؛ ج: اَنــواع. .)پاشــا زانــوس، 1388: 605(؛  ــوع: الجنــس، الصِّ النَّ
ــوع. 1. مــص. ناع ینوع؛ 2. جنس، دســته و گونه ای از هر چیــز. ج اَنواع.)انزابی  النَّ

نژاد، 1389: 2/ 1790(
نوع نیز صنف و گونه ای از هر چیز اســت که در این جا مقصود، نوع از گونه های 

مختلف جانداران می باشد.

4-2. مفهوم اصطلاحی تکامل و ثبوت انواع
بــه نظــر می رســد برای بیــان مفهوم اصطلاحــی دو تعبیــر »تکامل انــواع« و »ثبات 
انواع«، می توان به تعریف یوسفی اشکوری بسنده کرد؛ وی در تعریف دو اصطلاح 
مزبور می نویســد: »بر اســاس اعتقاد به ثبوت انواع و خلقت آنی و دفعی آدم؛ آدم، 
»ابوالبشــر« اســت و نخســتین فرد خلق شده از نوع انســان، اما بر اساس اعتقاد به 
تکامــل تدریجــی موجــودات و تحــول انــواع؛ از جملــه انســان، آدم، نخســتین آدمِ 
انسان شده است، نه اولین مخلوق از نوع آدمیان«.)یوسفی اشکوری، 1376: 39( 

3.  دیدگاه یوسفی اشکوری در مورد فرضیۀ »تطور و تکامل انواع« 
عیــات یوســفی 

َ
در ایــن قســمت از نوشــتار بــرای تبییــن مســألۀ پژوهــش، ابتــدا مُدّ

اشــکوری، در کتــابِ »بازخوانی قصۀ خلقت« در مــورد فرضیۀ »تحول انواع«، مورد 
توجه و بازخوانی قرار گرفته تا ابعاد مســأله و ادلۀ مورد اســتناد وی روشــن و آشــکار 
ح  عیات یوسفی اشکوری در توصیف و تبیین فرضیۀ یادشده به شر

َ
گردد. ارکان مُدّ
ذیل می باشد:

کید بر اصل فرضیۀ تطور و تکامل انواع  1-3.  توصیف و تا
  بر اســاس اعتقاد به ثبوت انواع و خلقت آنی و دفعی آدم؛ آدم، »ابوالبشــر« اســت 
و نخســتین فرد خلق شــده از نوع انســان، اما بر اســاس اعتقاد به تکامل تدریجی 
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موجودات و تحول انواع؛ از جمله انســان، آدم، نخســتین آدمِ انســان شــده اســت، 
نه اولین مخلوق از نوع آدمیان.)یوســفی اشــکوری، 1376: 39( یوســفی اشکوری 
بــر ایــن باور اســت »آدمی که قرآن از او ســخن می‌گوید، فردی اســت که به صورت 
سمبلیک به مرحله‌ای از تکامل رسیده است که شایستگی مقام خلافت و جانشینی 
خدا را پیدا کرده اســت و به مقام نبوت نیز رســیده اســت.]به سخن دیگر،[ تحولی 
که در آدم پیدا شده، حکایت از آن دارد که در روند تکامل جسمی و روحی و ذهنی 
بشــر، پدیــده‌ای در نــوع آدم ظهور کرده اســت که پیش از این نبوده اســت. با این 
کنون دیده نشده  دگرگونی کیفی، استعدادها و توانایی‌هایی در آدم بروز کرده که تا
بود. این مرحلۀ تازه که انقلابی شــمرده می‌شــد، مرحلۀ انســانیت بوده است و آدم 
طلیعــه‌دار و سلســله جنبــان این مرحلــۀ جدید اســت. در واقع حضرت آدم ســمبل 
و مظهــر نوعــی انســانیت و یا آدمِ انســان شــده اســت؛ از این رو چنان که مفســران 
گفته‌انــد، خصوصیاتــی کــه قرآن به آدم نســبت می‌دهــد، اختصاص به خــود او به 
عنــوان یــک فرد ندارد، بلکــه تمامی آنها در بَنی آدم و نوع انســان نیــز وجود دارد؛ 
یعنــی تمــام آدمیــان در فضائــل و خصوصیــات ذاتــی آدم شــریک هســتند؛ از مقام 

خلیفه اللهی گرفته تا تعلیم اسماء ]و[ ...«.)همان، 39(

2-3.  طیِّ دو مرحلۀ تاریخیِ »آدمیت« و »انسانیت«
 یوسفی اشکوری در تکمیل نکتۀ فوق بر این عقیده است که »طبق تفسیر تکاملی 
آدم، انســان کنونی به لحاظ تاریخی، دو مرحله را طی کرده اســت: 1. مرحلۀ آدمیت؛ 
2. مرحلۀ انســانیت. مرحلۀ اول که »میلیون‌ها ســال« طول کشــیده، دوران توحش 
و زندگــی ابتدایــی و نیمــه حیوانی- نیمه انســانی بــوده اســت. دوران دوم که جدید 
اســت و احتمــالاً حدود ده یــا دوازده هزار ســال از آن می‌گــذرد، دوران زندگی مدنی و 
شهرنشــینی و تمدن‌ســازی و فرهنگ پروری انسانی است. ... در دوران طولانی اول، 
انسان به لحاظ جسمی تکامل پیدا کرد و رشد کرد و به آخرین حد از کمال جسمانی 
و مادی رسید، آنگاه با یک تحول کیفی، تکامل اجتماعی و انسانی آغاز شد که هنوز 
هم ادامه دارد؛ یعنی وقتی که تکامل زیســتی و طبیعی آدمی به پایان رســید، تکامل 
اجتماعی و تاریخی آغاز شــد«.)همان، 39-40( با بیان دو نکتۀ فوق، اصل مدعای 

وی در مورد فرضیۀ مورد بحث، از زبان خود ایشان توصیف گردید.

ر و تکامل انواع 3-3.  ادلۀ نقلی اثبات فرضیۀ تطوُّ
یوســفی اشــکوری بــر این باور اســت کــه در قرآن و نهــج البلاغه نیز ایــن دو مرحلۀ 
تاریخی آدمیت و انســانیت، به روشــنی بیان و تصویر شــده اند. وی در مورد بیان 
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قــرآن در بــاب تحــول انواع به آیه ۲۹ ســورۀ حِجــر- »فاذا ســویته و نفخت فیه من 
روحی فقعوا له ســاجدین؛ پس چون آدم را معتدل بیاراســتیم و از روح خود در آن 

دمیدیم، آنگاه به فرشتگان گفتیم بر او سجده کنند«- استناد کرده، می نویسد: 
ح شــده اســت: آراســتن، دمیــدن روح و  در ایــن جــا ســه مرحلۀ پشــت ســر هم مطر
سَــجدۀ فرشــتگان. حد فاصل آراســتن و سَــجده، دمیدن روح الهی اســت. آراســتن 
آدم بــه لحــاظ شــکل و شــمایل و کمــال یافتن بُعد مــادی و حیوانی او بوده اســت؛ 
یعنــی همــان تکامــل زیســتی، امــا هنگامــی کــه تکامــل لازم در ایــن بُعــد و در ایــن 
مرحلــه صــورت می‌گیرد، تحول و انقلاب کیفی و درونی در آدم آغاز می‌شــود؛ یعنی 
تکامــل اجتماعــی. ... تکامل اجتماعی و درونی آدمی در اســتمرار تکامل زیســتی و 
بیولوژیــک او اســت. در واقــع همــه چیز بــا دمیدن روح الهــی در آدم آغاز می‌شــود.
)همان، 40( وی در ادامه مدعی می شود »نهج البلاغه نیز درست مانند قرآن این 
دو مرحلــه را به روشــنی بیان می کنــد. امام ابتدا چگونگی خلقــت آدم را با واژگانی 
رمز آلود به تصویر می‌کشد و آنگاه بیان می‌کند که با دمیدن روح الهی، آدم انسان 
شــد. در مرحلــۀ اول، ســخن از گِل نــرم، گِل ســفت، گِل رُس و بــه تعبیری شــیرین، 
گِل شــوره زار، آمیختــن دو نــوع گِل بــا هــم، آمیختــن گِل با آب، خشــک شــدن آب 
و گِل آمیختــه و ... اســت. امــام اشــاره می‌کنــد کــه مدتــی دراز طــول کشــید که این 
« ]در گفتار  مرحله به پایان رســید. ســپس روح خدا در این موجود دمیده شــد. »ثُمَّ
امــام[ تکامل تدریجی را نشــان می‌دهد و صریحاً اعــام می‌کند که آدم پیش از آن 
کــه از روح الهــی برخوردار شــود، انســان نبود و فقــط آدم بود؛ پس انســانیّت متأخر 
اســت و دقیقــا پــس از دمیــدن روح، اِحــراز می‌گردد؛ بــه همین دلیل اســت که امام 
می‌فرماید پس از دمیدن روح، ذهن در آدمی فعال می گردد، آنگاه فکر و اندیشــه 
و ســپس معرفــت پدیــد می‌آید. پیش از دمیــدن روح هیچ یــک از این خصوصیات 
وجود نداشت. بنابر این، انسان کنونی دو مرحلۀ آدمیت و انسانیت را در طول هم 
طی کرده اســت«.)همان، 40-41(  او در بخش دیگری از کتاب خویش، در پاســخ 
به یک سوال در مورد مضمون آیه ۱۱ سورۀ اعراف)آیۀ تصویر(؛ »و لقد خلقناکم 
ثُمّ صوّرناکم ثُمّ قلنا للملائکه اسجدوا لآدم ...«، که آیا آیه مراتب خَلق، صورت 
« در آیۀ  گــری و مســجود فرشــتگان شــدن آدم را بیــان می‌کند؟ بر دلالــت واژۀ »ثُــمَّ
کید ورزیده، می نویسد:  تصویر، بر طولانی بودن مدت صورت گری و تسویۀ آدم تا
درســت اســت. در واقع این آیه به مرحلۀ ماقبل جَعل خلافت آدم هم اشــاره دارد؛ 
یعنی می گوید آدم را خلق کردیم، آنگاه در طول یک دوره طولانی )طولانی بودن و 
بنابر این، دوره‌ای بودن از »ثُمّ« استفاده می‌شود(، او را آراستیم و تسویه کردیم و 
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در نهایت دچار تحول کیفی شد و مسجود فرشتگان گشت.)همان، 45؛ نیز ر.ک: 
سحابی، 1387: 12-10(

 همــان طــور کــه از ایــن دو بخــش از کلام وی معلــوم گردیــد، تمــام ادلــۀ یوســفی 
اشــکوری بر فرضیۀ مورد بحث، اســتناد وی به دو آیه 29 ســورۀ »حِجر«، 11 ســورۀ 

»اعراف« و فرازی از خطبۀ نخست نهج البلاغه است.

4-3.  اِستعاری و رمزی بودنِ مراحلِ تکاملِ زیستی و بیولوژیک آدم
نویسندۀ کتاب »بازخوانی قصۀ خلقت«، بر این باور است که خصوصیات ذاتی آدمی 
در دوران خلقت و تکامل زیســتی، با اســتعاره، رمز و کنایه بیان شــده اســت و تشبیه 
خداوند به کوزه گران و مجســمه ســازان در خلق و ســاخت کوزه و مجسمه، تشبیهی 

نادرست، خیالی و ناسازگار با عقل و علم است. وی در این زمینه می نویسد: 
ک، گِل شــوره زار، آب و  ... مثــاً وقتــی گفتــه می‌شــود آدم از گِل نرم، گِل ســفت، خا
... ســاخته شــده چه معنایی دارد؟ آیا واقعا این گونه بوده است که خداوند مشتی 
ک از ایــن جــا و مشــتی از آن جــا برگیــرد و آنهــا را بــا هــم بیامیزد و ســپس مانند  خــا
کوزه‌گران و مجســمه ســازان پیکری ســازد و بعد از روح خود در آن بدمد و آن پیکر 
یک باره جان گیرد و از زمین برخیزد و نامش انســان یا آدم شــود؟ البته در ذهن‌ها 
چنین تصویری از آفرینش آدم اســت، ولی قطعاً این تصویر خیالی و تاثیر پذیرفته 
گر بخواهیم آیات قرآن و یا جملات نهج البلاغه و  از اســطوره‌های مذهبی اســت. ا
یا حتی برخی روایات دیگرِ دینی را صُوری و شــکلی معنا کنیم، تصویر مخدوش و 
حتی مبتذل و نادرستی از آدم و انسان به دست خواهد آمد)چنان که آمده است(؛ 
تصویری که نه با عقل ســازگار اســت و نه با علم. به نظر ما، تمامی تعبیرات مورد 
اشــاره و امثال آنها کنایه‌ای از برخی خصوصیات نهادی و پایدار آدمی می‌باشــند. 
... به عبارت دیگر، دوران ماقبل انسانیت، دوران جنینیِ نوعِ انسان بوده است و 
پس از دمیدن روح الهی و بروز استعدادهای نهفته و بالقوۀ انسانی که در ماجرای 
آدم و بهشــت و میــوۀ ممنوعــه و ... بــه گونه‌ای اســتعاری و رمزی بیان شــده، تولد 
یافته و کمال وجودی خود را آغاز کرده است.)همان، 41( نیازی به توضیح نیست 
کــه یوســفی اشــکوری در ایــن بخش بــه اســتعاری – و نــه حقیقی - بــودن مراحل 

کید ورزیده است. تکامل زیستی آدم تصریح و تا

5-3. ادعــای قطعیــت فرضیۀ تکامل انواع و یادکرد اســتطرادی از پــاره ای از روایات 

در این زمینه 
نویســندۀ یــاد شــده، تبیین اصــل مُدعیات خــود را در زمینۀ فرضیۀ تطــور و تکامل 
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انــواع بــا یک ســوال اصلی )آیا پیــش از جعل خلافــت آدم، آدمیان دیگــر نیز وجود 
ح مباحث پیش گفتۀ فوق، می نویسد:  داشته اند؟( آغاز کرده است و  پس از طر

ح دو مرحلــه‌ای بــودن تکامل  کنــون برگردیــم بــه ســوال اصلــی، بــا توجــه بــه طــر ا
آدمی)تکامل زیستی و تکامل اجتماعی و تاریخی(، پاسخ سوال روشن است. شاید 
ح سوال هم بی مورد باشد. به نظر ما سوال و ابهام از تفکرِ ثبوتی دیدن  اساساً طر
گر نظریــۀ تطور و تکامل تدریجی  عالــم و مســتقل بــودن خلقت انواع بر می‌خیزد. ا
و طولــی عالــم را قبــول کنیم، که امــروز امری اســت قطعی و جای تردیــد هم باقی 
نمانده اســت، دیگر نباید پرســید که پیش از حضرت آدم، آدمیان دیگر هم وجود 
گهانی و دفعی و مســتقل حضرت آدم، آدمی که در قرآن  داشــته‌اند یا نه؟ خلقت نا
از او ســخن رفته و به عنوان نخســتین پیامبر معرفی شــده، با هیچ منطقی ســازگار 
نیســت. البتــه از قــدرت خدا هیچ کاری ناشــدنی نیســت، اما می‌دانیــم که خداوند 
طبــق قاعــدۀ قراردادی خودش عمــل می‌کند. به هر حال به نظــر ما، حضرت آدم 
نخســتین فرد خلق شــده از نوع آدم نیست و لذا نمی‌توان او را »ابوالبشر« دانست، 
بلکه به طور ســمبلیک، مظهر نخســتین آدمِ انســان شــده اســت که در طول گذار 
گاه و بیدار  طولانی، دچار تحول کیفی و انقلاب درونی شده و آغازگر ظهور آدمیان آ
و مسؤول و بنیادگذار تکامل اجتماعی انسانی است. بدین جهت، شاید بتوان او را 
»ابوالانسان« نامید، نه ابوالبشر. اتفاقا در روایات دینی ما هم اشاراتی به وجود آدم 
پیش از حضرت آدم شده است. البته من نمی‌خواهم به روایات و احادیث تحقیق 
ح این مســأله بی‌ســابقه  نشــده اســتناد کنــم، فقــط می‌خواهم نشــان دهم کــه طر

نیست.)همان، 42( 
همان طور که از کلام یوســفی اشــکوری آشکار است، وی در زمینۀ پذیرش فرضیۀ 
تکامــل انــواع، ادعای قطعیت کرده اســت و لیکــن به مبانی نیل بــه این قطعیت، 
در این بخش از کلام وی اشــاره ای نشــده اســت. به نظر می رســد با توجه به سایر 
گفتــار پیشــین وی، احتمالا مقصود وی از قطعیت، قطعیــتِ حاصل از علوم جدید 
و دو دلیل یاد شــده از قرآن و نهج البلاغه و پذیرش اســتطرادی پاره ای از روایات 

ح این مسأله است.  دال بر طر

6-3.  دیدگاه برگزیده اشکوری در مورد آفرینش موجودات پیش از حضرت آدم)ع( 
ح چهار نظریه در مورد خلقت آدمیانی پیش از حضرت آدم  یوسفی اشکوری با طر
)ع(، به صراحت اذعان می کند که از طرفداران نظریۀ چهارم به شمار می آید. وی 

در این زمینه می نویسد: 
به طور کلی می‌توان گفت در مورد این مسأله که آیا پیش از حضرت آدم‌، آدم های 
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ح می باشد: دیگری هم وجود داشته‌اند یا نه، چهار نظریه قابل طر
1. پیش از آدم، هیچ موجودی از آدم یا شِــبه آدم وجود نداشــته و حضرت آدم یک 
کنون همه گیر  دفعه و بی‌مقدمه و به طور مســتقل خلق شــده است؛ نظریه‌ای که ا

است و عموماً به آن عقیده دارند؛
2. پیــش از حضــرت آدم، موجوداتــی شــبه آدم؛ جــن یا ... بودند و ســپس یا از بین 

رفته‌اند و یا هنوز هم وجود دارند؛
3. پیش از حضرت آدم، آدم وجود داشــته، ولی تکامل نایافته بود و به هر دلیل از 
میان رفته و منقرض شــده‌اند و آنگاه حضرت آدم بدون ارتباط با آدم‌های گذشــته 
به طور کامل مستقل آفریده شده‌اند. علامه طباطبایی و برخی دیگر چنین نظری 

دارند؛)بنگرید به قاموس قرآن(
4 . پیش از حضرت آدم، آدم وجود داشته و تکامل نایافته بود، اما از میان نرفتند، 
بلکــه در بســتر تکامــل خــود بــه مرحلۀ انســانیت رســیده و حضرت آدم، نخســتین 
انســان و نخســتین پیامبر، از نســل همان آدم‌ها بوده و یکباره خلق نشــده اســت. 

این نظریه نیز طرفدارانی دارد که یکی از آنها من هستم.)همان، 43( 

عیات یوسفی اشکوری در اثبات فرضیۀ تکامل انواع
َ

7-3.  خلاصۀ مُدّ
ح از ســوی یوســفی  همــان طــور کــه از انتخاب عناوین فوق در زمینۀ مباحث مطر
اشکوری در توصیف و تبیین فرضیۀ تطور و تکامل انواع آشکار می گردد، می توان 
کید ورزید که وی فرایند فرضیۀ تطور و تکامل انواع را طیِّ دو مرحلۀ  بر این نکته تا
تاریخیِ »آدمیت« و »انسانیت«، مبتنی بر پذیرش انگارۀ تکامل زیستی و اجتماعی 
صورت بندی نموده، تلاش می کند از قرآن و نهج البلاغه، دلایلی بر اثبات مُدعای 
خــود اِقامه کند. گفتنی اســت که اشــکوری ضمــن پذیرش نظریــۀ چهارم)آفرینش 
موجودات پیش از حضرت آدم(، از نظریات چهارگانه در باب خلقت انسان؛ قائل 
بــه اســتعاری بــودن مراحــل تکامل زیســتی و بیولوژیــک آدم)ع( نیز بــوده، ادعای 

قطعیت و تخلف ناپذیری فرضیۀ مزبور را دارد. 

4.  ارزیابی ادلۀ یوسفی اشکوری در مورد فرضیۀ تکامل انواع
نگارنده برای نقد و تحلیل محورهای شــش گانۀ مدعیات یوسفی اشکوری، چهار 
ادعای کلیدی وی را از منظر طباطبائی مورد بحث و بررسی قرار می دهد. به نظر 
می رســد با بررســی این چهار ادعا، محورهای شش گانۀ دیدگاه اشکوری در اثبات 
فرضیــۀ تکامــل انــواع، نقــد و تحلیل مناســب خــود را دریافت مــی کند. ایــن موارد 

عبارت اند از:
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1. ادعای فهم و استفاده فرضیۀ تکامل انواع از مفاد آیات قرآن و نهج البلاغه؛
2. ادعای استعاری بودن خلقت انسان در مرحلۀ تکامل زیستی و بیولوژیک؛

3. ادعای فقدان هرگونه دلیل و منطق دالّ بر خلقت مستقل حضرت آدم)ع(؛
4. ادعای قطعیت فرضیۀ تکامل انواع.

1-4.  ادلۀ نقلی و عقلی علامۀ طباطبائی در اثبات خلقت مستقل انسان
  همــان طــور کــه در بخــش هایــی از محورهــای شــش گانــه از مُدعیــات یوســفی 
اشــکوری گفتــه شــد، وی بــر ایــن بــاور اســت کــه نظریــۀ خلقت مســتقل انســان از 
ک، فاقــد هر گونه دلیل و منطق اســت؛ لذا از رهگذر بررســی ادلــۀ نقلی و عقلی  خــا
طباطبائی، نادرســتی ادعای مزبور و همچنین برداشــت نادرست یوسفی اشکوری 
از مفاد آیات قرآن و نهج البلاغه در اثبات فرضیۀ تکامل انواع، روشن و مبرهن می 
گردد. طباطبائی از جمله مفســرانی اســت که به نقد فرضیۀ یاد شــده، پرداخته و با 
اســتناد بــه دلالت ظهــور قریب به نص پــاره ای از آیات قرآن کریــم- افزون بر ادلۀ 
دیگــر- در صدد اثبات خلقت مســتقل انســان بر آمده اســت. برخــی از ادلۀ وی در 

ادامه مورد بررسی قرار می گیرد.

1-1-4.  دلالت ظهور قریب به نص آیات )7-9 /ســجده( و آیه )1/نســاء( بر خلقت 

مستقل انسان
 طباطبائــی در تفســیر آیــات )7-9( ســورۀ ســجده و آیــۀ )1( ســورۀ نســاء، در ذیــل 
عناویــنِ »کلام فــی کینونــه الانســان الاولی« و »کلام فــی اَن النســل الحاضر ینتهی 
الــی آدم و زوجتــه« و »کلام فی اَن الانســان نوع مســتقل؛ غیرمتحول من نوع آخر« 
به تبیین دیدگاه خود در اثبات بر خلقت مســتقل انســان مبادرت می ورزد.)ر.ک: 
طباطبائــی، 1393: 16/ 255-260؛ 4/ 141-144( وی مســألۀ خلقــت انســان را جزء 
ضروریات دین نمی‌شمارد، ولی برای آیات قرآن قائل به ظهور قریب به نص است 
و از ایــن ظهــور، خلقــت مســتقل انســان را اســتفاده می‌کنــد و بر این باور اســت که 
نســل انســان هــای موجــود از طریق توالد و تناســل به یک زن و مــرد معین منتهی 
می‌شود که نام آن مرد، »آدم« است و این دو اولین بشری هستند که از هیچ پدر و 
ک یا گِل یا زمین - بنابر اختلاف تعابیر در قرآن  مــادری تولــد نیافته اند، بلکه از خا
- آفریــده شــده‌اند.)ر.ک: همــان، 4/ 142؛ 16/ 255-256( وی همچنیــن در ذیل 
آیه7ـ8 ســورۀ ســجده؛ »الذی احسن کلّ شیء خلَقه و بَدأ خلق الانسان من طین«، 
مراد از انســان در آیۀ هفتم را، فرد فرد آدمیان نمی داند تا اشــکال شــود که خلقت 
فــرد فــرد آنــان از گِل نبوده اســت، بلکه مراد از انســان را نوع آدمی مــی داند؛ یعنی 
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مبدأ پیدایش نوع انسان، گِلی بوده که همۀ افراد به آن منتهی می‌شوند. به سخن 
دیگــر، همــه افراد انســان از فردی پدید آمده‌اند که او از گِل خلق شــده اســت. وی 
همچنین دلالت »ثُمّ« را در آیه 8 ســورۀ ســجده؛ »ثُمّ جعَل نســله مِن سُــلاله مِن ماءٍ 
مهین؛ ســپس نســل انســان را از آبی بی مقدار خلق کرد«، بر تراخی زمانی دانســته، 
مضمون آیه را قرینه بر این می داند که منظور از مبدأ آفرینش انسان، همان اولین 
فــردی اســت که از گِل خلق شــده اســت، نــه فرد فــرد انســان‌ها.)ر.ک: همان، 16/ 
کید بیشــتر در مورد دلالتِ ظهور قریب به  249-250( طباطبائی همچنین برای تا
ک، تصریح می کند که از ظاهر آیات  نص آیات قرآن بر خلقت مستقل انسان از خا
قــرآن بــر می‌آیــد که نســل حاضر بشــر بــه آدم و همســرش منتهی می‌شــود و آن دو 
از پــدر و مــادری متولد نشــده‌اند، بلکــه از زمین تکون یافته‌انــد.)ر.ک: همان، 16، 

 )256-255

2-1-4. آیه »59/آل عمران«؛ واضح ترین دلیل بر خلقت مستقل انسان
ل بــه آیــات پیــش گفتــۀ فــوق، بــا اســتناد بــه آیه 59  طباطبائــی افــزون بــر اســتدلا
قه من تراب ثــم قال له 

َ
ــه کمثــل آدم خل ســورۀ آل عمــران؛ »اِنّ مثــل عیســی عندالل��

ل کــرده و آن را  ک، اســتدلا ــن فیکــون«، بــر خلقــت مســتقل و دفعــی »آدم« از خــا
ُ

ک
روشــن‌ترین آیــه در زمینۀ یاد شــده به شــمار مــی آورد. وی بر این عقیده اســت که 
ک یا زمین آفریده شــده  »همان گونه که آدم بدون این که پدر داشــته باشــد، از خا
و مســیحیان او را پســر خدا نمی‌شــمارند؛ عیســی نیز بدون پدر آفریده شده است و 
ک، همان منتهی شدن  گر مراد از آفرینش آدم از خا نباید پسر خدا شمرده شود، و ا
ک باشــد؛ همچنان که آفرینش همۀ انســان های مخلوق از نطفه،  خلقت او به خا
ک باز می گردد، دیگر تفاوتی بین آدم و ســایر مخلوقات نیســت؛ آنها  نهایتاً به خا
ک منتهی می‌شــوند و آدم خصوصیتی ندارد تا عیســی که  نیــز نهایتــا به زمین و خا
پــدر ندارد با او مقایســه شــود. در نتیجه، آیۀ شــریفه بی‌معنا خواهد بــود و در مقام 
ح نیســت؛ پس با این بیان، روشــن شد تمام آیاتی که  احتجاج علیه نصارا قابل طر
ک یا گِل و مانند اینها خبر می‌دهند، همگی بر مدعای ما؛ یعنی  از خلقت آدم از خا

خلقت دفعی و استقلالی آدم دلالت می‌کنند«.)همان، 16/ 255 ـ257(

« بر اثبات فرضیۀ تکامل انواع مَّ
ُ
3-1-4.  نادرستی استدلال به حرف عطف »ث

لقــد  »و  تصویر)اعــراف/11(  آیــۀ  بــه  اندیشــمندان  از  برخــی  ل  اســتدلا طباطبائــی 
خلقناکم ثُمّ صوّرناکم ثُمّ قلنا للملائکه اســجدوا لآدم فســجدوا الا ابلیس لم 
یکن من الساجدین«، در اثبات فرضیۀ تکامل انواع را نادرست دانسته، بر این باور 
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ل کســانی که می گویند؛ »ثُمّ« در جایی استعمال می‌شود که بین  اســت که اســتدلا
کم[ و  ماقبل و مابعدش، زمانی فاصله شده باشد و در این آیه بین »خِلقت«]خلقنا
کــم[، کلمۀ »ثُمّ« آمده که بر فاصلۀ زمانی بین این دو دلالت دارد،  »تصویر«]صوّرنا
پذیرفتــه نیســت؛ زیــرا »ثُمّ«، همــه جا بر تاخیــر زمانی افــاده ندارد و در بســیاری از 
ل برخی دیگر به  موارد، تنها بر ترتیب کلامی دلالت می کند. وی همچنین اســتدلا
آیات 7ـ9 ســورۀ ســجده؛ »... و بدأ خلق الانســان من طین ثُمّ جعل نسله من سُلاله 
مــن ماءٍ مهین ثُمّ ســوّاه و نفخ فیه من روحه ...«، مبنــی بر اثبات فرضیۀ مذکور؛ با 
ک، و صورت  این بیان که، آیۀ اول و سوم ـ به ترتیب ـ بیانگر خلقت اَولی بشر از خا
گری و نفخ روح آدم بوده، و بین این دو مرحله، »ثُمّ« قرار گرفته است که دلالت بر 
فاصلــه زمانــی قابل توجهی دارد و این زمان، همان زمانی اســت که تطور تدریجی 
و تبدل انواع در انســان صورت گرفته اســت، نادرســت می شــمارد؛ زیرا عطف فعل 
«، تنها بیانگر این حقیقت است  »سَــوّاه« بر فعل »بَدَأ« به واســطۀ حرف عطف »ثُمَّ
کــه آیات مورد نظر، در مقام بیان پیدایش نوع انســان کــه همان خلقت آدم از گل 

بوده، می باشد و لا غیر.)ر.ک: همان، 16/ 260-259( 
 » گفتنی اســت که دال مرکزی ادعای اشــکوری، اســتناد به دلالت حرف عطف »ثُمَّ
بــر تراخــی زمانی می باشــد و این در حالی اســت که افزون بر طباطبائی؛ مفســرانی 
 » همچــون جــوادی آملــی، مصباح یــزدی و... بر این بــاور اند که حــرف عطف »ثُمَّ
ــر 

ُ
همیشــه بــر تراخــی زمانــی دلالــت نــدارد، بلکــه گاه بــر ترتیــب وجــودی و نــه تأخّ

زمانــی)ر.ک: جــوادی آملــی، 1380: 3/ 162( و گاه بر تراخــی در بیان و نه تراخی در 
وقــوع فعل دلالت دارد.)ر.ک: مصباح یزدی، 1380: 347-349(. جفعر ســبحانی 
نیــز ضمــن عدم نفی احتمال تدریجی بودن خلقت انســان، به کار گرفتن دو حرف 
« و »فــاء« در آیــات »و لقــد خلقناکــم ثُــمَّ صوّرناکــم« و »... من حمأٍ  عطــف »ثُــمَّ
یتُه« را نشــانۀ ترتیب مراحل خلقت دانســته، بر این باور اســت که  مَســنون فاِذا ســوَّ
»این مطلب نه به آن معنا است که میلیون ها سال، میان دو نوع آفرینش، فاصله 
بوده اســت؛ زیرا این ]ادعا[ یک نوع تحمیل اندیشــه بر قرآن است. همین قدر می 
توان گفت که میان دو خلقت، ترتیب و فاصله ای به صورت مجمل وجود داشــته 

است«.)ر.ک: سبحانی، 1372: 11/ 22(
 ســخن آخر در این بخش آن که، طباطبایی اســتفادۀ خلقت تدریجی بدن انسان 
29 ســورۀ حجــر، امکان پذیر  اولــی)آدم( و نــه تحــول و تکامــل انواع را، از آیات 28 ـ
دانســته اســت. وی در توضیح آیه 29 ســورۀ حجر؛ »فاذا ســوّیته و نفخت فیه من 
روحــی فقعــوا له ســاجدین«، ابتــدا واژۀ »تســویه« را معنا کــرده، آن را همان معتدل 
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و مســتقیم گردانیــدن چیــزی می داند که قائم به امر خود باشــد؛ بــه طوری که هر 
جزء آن در جایی و به نحوی باشــد که باید باشــد، و تســویه انســان را نیز این گونه 
بیــان مــی کنــد که هر عضــو آن در جایی و به حــال و وصفی قرار گیرد کــه باید قرار 
29 سوره  بگیرد، و غیر آن ســزاوار نیســت؛ سپس به تفسیر توأمان دو فراز از آیه 28 ـ
یاد شده مبادرت ورزیده، بر این باور است استفاده این نکته از آیۀ »إنیّ خالقٌ ـ فإذا 
یُته«، که آفرینش بدن انســان اولی)آدم( و نه تحول و تکامل انواع، بر ســبیل  ســوّ
تدریج زمانی بوده؛ به این بیان که ابتدا خلق بوده که عبارت اســت از جمع آوری 
اجزا، و ســپس تســویه بوده که عبارت اســت از تنظیم اجزا و نهادن هر جزئی را در 
جا و حال و وضع مناســب خود، و آن گاه نفخ روح بوده اســت، اســتبعادی ندارد، و 
ایــن نکتــه منافی با گفتار خداوند در آیه 59 ســورۀ آل عمــران؛ »... خلَقه من تراب 
ثم قال له کن فیکون« نیســت؛ زیرا ســخن خداوند »ثُمَّ قال له کُن فیکون«، ناظر 
به کینونت و آفرینش روح؛ یعنی نفس انســانی اســت، نه بدن؛ چنان که در آیه 14 
ســورۀ مومنــون نیز از این کینونت، پس از بیــان خلق تدریجی بدن، با عبارت »ثُمّ 

اَنشأناه خَلقاً آخَر« یاد کرده است.)ر.ک: همان، 12/ 154( 

 4-1-4.  ناســازگاری ادعای انقراض نســل تکامل نیافتۀ پیش از حضرت آدم)ع( با 

آیات قرآن
 یادکــرد ایــن نکته ضروری اســت که یوســفی اشــکوری در بیان نظریــات چهارگانۀ 
کبر  مربــوط به خلقت انســان، نظریۀ ســوم را به نقل از کتــاب »قاموس قرآن« علی ا
قرشــی، البتــه بــدون ذکر شــماره صفحــه و تاریخ انتشــار، به طباطبائی نســبت می 
ل بیان شده ذیل از سوی  دهد)ر.ک: یوســفی اشــکوری، 1376: 43( که با اســتدلا
طباطبائی، نادرســتی ادعای اشــکوری آشــکار می گردد. توضیح بیشتر آن که، وی 
در جلــد شــانزدهم المیــزان در مــورد بطــان فرضیــۀ تکامل انــواع؛ با اســتدلالی که 
شمول آن، همۀ قرائت های نادرست فرضیۀ یاد شده را در بر می گیرد، می نویسد: 
فرضیۀ دیگر، این اســت که نســل حاضر، به یک جفت انســانِ کامل و دارای عقل 
منتهــی می‌شــود. آن یــک جفــت بــا جهــش و تطــور از گونۀ دیگــر انســان ـ که فقط 
عِ بقا و  شــکل و ظاهــر انســان را داشــته اســت ـ پدیــد آمدنــد و ســپس بــه حکم تنــاز
انتخــابِ اصلــح، نســل تکامل نیافتۀ پیشــین منقرض شــد و دو نفر انســان تکامل 
یافتــه باقــی مانــد که نســل حاضــر از آن دو نفر تکامــل یافته‌اند. ایــن فرضیه نیز با 
آیات قرآنی ناســازگار اســت، و افزون بر این که این ادعا، فرضیه‌ای بیش نیســت، 
دلایل ارائه شده برای اثبات آن، بسیار ناتوان است؛ از جمله این دلایل، شواهدی 
از تشریح تطبیقی، جنین‌های حیوانات و فسیل‌های یافت شده در حفریات است 
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کــه صفــات موجود در اعضای آنها با انواع دیگر حیوانات، به تدریج تکامل یافته و 
پیچیده تر شده اند. این دلیل قانع کننده نیست؛ زیرا صرف پیدایش نوع کامل از 
حیث تجهیزات، بعد از نوع ناقص، در یک مدت طولانی، فقط می‌تواند بر این امر 
دلالت کند که سیر تکاملی ماده برای قبول صورت‌های مختلف حیوانی، به تدریج 
و آهسته بوده است، ولی بر انشعاب موجودات و حیوانات کامل از حیوانات ناقص 
دلالت ندارد. شواهد فقط بر دگرگونی‌های تدریجی دلالت می‌کند؛ آن هم در مورد 
ل صفتی به صفت دیگر، اما در زمینۀ تبدل نوعی به نوع دیگر ناتوان 

ُ
انتقال و تبدّ

کثــر نتیجه‌ای که از این شــواهد می‌تــوان گرفت،  اســت. ... ]خلاصــه آن کــه،[ حدا
ســیر تدریجی تحول افراد یک نوع از ناقص به کامل اســت، اما هیچ شاهد تجربی 
دال بــر تحــول فــردی از یک نوع بــه نوع دیگر وجود ندارد؛ پس این شــواهد برای 
ل بر صحت مدعای قائلان به فرضیۀ یاد شــده کافی نیست.)ر.ک: همان،  اســتدلا

)259-258 /16
 جوادی آملی نیز در این زمینه ســخنان ارزشــمندی دارد که به علت ضیق مجال، 

امکان پرداختن آنها نیست. )ر.ک: جوادی آملی، 1378: 3/ 514-511(

5-1-4.  نادرستی استدلال به آیۀ »اصطفاء« در اثبات فرضیۀ تکامل انواع  
ل پاره ای از اندیشمندان به آیۀ »اصطفاء« در اثبات  طباطبائی بر نادرستی استدلا

کید ورزیده، می نویسد:  فرضیۀ تکامل انواع تا
برخی از اهل بحث، برای اثبات فرضیۀ مذکور به آیه شــریفه 33 ســورۀ آل عمران؛ 
ل  »ان الله اصطفــی آدم و نوحــا و آل ابراهیــم و آل عمــران علــی العالمین«، اســتدلا
کرده‌انــد؛ بــه ایــن بیان که، »اصطفــاء« به معنــای انتخاب و برگزیدن اســت و این 
معنا زمانی صحیح که فرد برگزیده شــده، در بین جماعتی باشــد تا انتخاب کننده 
آن فرد را از بین سایر افراد انتخاب کند و بر دیگران ترجیح دهد؛ پس همان گونه 
که نوح، آل ابراهیم و آل عِمران از میان مردم معاصر خود برگزیده شدند، انتخاب 
آدم نیز به همین نحو اســت و خداوند با این انتخاب، آدم را با جهش الهی از یک 
نوع به نوع دیگر و از انســان اولی وحشــی و بی عقل به مرتبۀ انسان کامل و مجهز 
بــه عقــل انتقــال داد. ]این در حالی اســت که[ ادعــا کننده این مطلــب در این جا، 
از کلمــۀ »العالمیــن« غفلت کرده اســت کــه »الف و لام« دارد و افــادۀ عموم می‌کند؛ 
یعنــی بر عالم‌ها که بر تمام بشــر تا روز قیامت صادق اســت؛ بــه این معنا که افراد، 
نسبت به معاصران خود و آیندگان بشر برگزیده‌اند و بر فرض این که تصور مدعی 
را بپذیریــم، چــه بســا آدم در میــان فرزنــدان خود به مقام اصطفا رســیده باشــد. در 
گر علت برگزیدن آدم، داشتن عقل نسبت به انسان‌های بی‌عقل و ناقص  ضمن، ا
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زمان وی باشــد، دیگر امتیازی برای آدم محســوب نمی‌شــود؛ زیرا فرزندان وی نیز 
دارای عقــل و کمــال بوده‌اند.)همــان، 16/ 259؛ 3/ 164-165؛ نیز ر.ک: موســوی 
ســبزواری، 1431: 5/ 277-278؛ ســبحانی، 1372: 11/ 27-29 و 94-95؛ مصباح 

یزدی، 1380: 345-343( 
گفتنی اســت که گرچه در گفتار یوســفی اشــکوری، ذکری از آیۀ »اصطفاء« به میان 
نیامــده اســت، و لیکــن به جهت آن که نقــد و تحلیل طباطبائی نســبت به فرضیۀ 
مــورد بحــث، از جامعیــت و عمومیت برخــوردار بوده و ناظر به بررســی تمــام آیاتی 
بــوده کــه برداشــت نادرســت از آنها صــورت گرفته اســت، به نظر رســید برای حفظ 
ل  جامعیــت بحــث، به این مورد نیز اشــاره گردد.)برای آشــنایی با برخی از اســتدلا

کنندگان به آیۀ اصطفاء، ر.ک: سحابی، 1359: 105ـ106(

6-1-4.   نادرســتی اســتدلال به خطبۀ نخســت نهج البلاغه، مبنی بر اثبات فرضیۀ 

تکامل
همــان طــور کــه پیــش از ایــن بیان گردید، یوســفی اشــکوری بــرای اثبــات فرضیۀ 
تحول و تکامل انواع، به آیاتی از قرآن و خطبۀ نخست نهج البلاغه تمسک جسته 
اســت، ولــی حقیقــت مطلب این اســت که فراز مورد اســتناد وی، ابداً اشــاره ای به 
دورۀ طولانی مدت ما بین »آدمیّت« و »انسانیت« مورد نظر وی ندارد، و اتفاقاً فهم 
و قرائت برخی از شارحان نهج البلاغه، از فراز مورد اشاره که در مورد خلقت انسان 
ســخن مــی گویــد، در نقطۀ مقابل دیدگاه اشــکوری قــرار می گیرد. مکارم شــیرازی 
به همراه عده ای از دانشــوران معاصر؛ از جمله امامی، آشــتیانی، ارســطا، بهادری، 
داودی و قدســی بــر ایــن باور اند کــه »از تعبیراتی که در این خطبه آمده، اســتفاده 
می‌شــود کــه آفرینش انســان به صورت مســتقل و بدون پیمودن مراحــل تکامل از 
جانــداران پســت تــر، به صورت کنونی بوده اســت و ایــن همان چیزی اســت که از 
قرآن مجید نیز درباره خلقت انســان اســتفاده می‌شــود. ]به ســخن دیگر،[ از قرآن 
مجیــد و همچنیــن خطبــه های نهج البلاغه، مســألۀ ثبوت انــواع، حداقل در مورد 
انســان اســتفاده می شــود، ولی در مورد ســایر انواع موجودات، تصریحات خاصی 
دیده نمی شود. هر چند بعضی از طرفداران فرضیۀ تحول، ... اصرار دارند که آیات 
قــرآن و تعبیــرات نهــج البلاغــه را طــوری توجیه کنند که بــا نظریۀ تحــول و تکامل 
بســازد و حتــی ایــن آیات و خطبه هــا را دلیلی بر مدعای خود شــمرده انــد، ولی هر 
فات بعیــد امکان پذیر نیســت«.

ُ
ناظــر بــی طــرف مــی داند کــه این ادعا جــز بــا تکلّ

)مکارم شیرازی، 1387: 1/ 179-178( 
کنون ناظر به دو نکتۀ  قابــل ذکر اســت تحلیل های انتقادی فــوق از طباطبائی، تا
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نخســت از ارکان دیــدگاه یوســفی اشــکوری؛ یعنــی »ادعای فقــدان هرگونه دلیل و 
منطق دالّ بر خلقت مستقل حضرت آدم)ع(« و نیز »برداشت نادرست وی از مفاد 
آیــات قــرآن و نهــج البلاغه در اثبــات فرضیۀ تکامل انواع« بوده اســت. در ادامه دو 

مورد پایانی ارکان دیدگاه وی، نقد و بررسی می گردد.   

 7-1-4.  نادرســتی ادعای اِســتعاری بودن خلقت انسان در مرحلۀ تکامل زیستی و 

بیولوژیک
بــه نظــر می رســد بــرای اثبات نادرســتی ادعای اســتعاری بــودن خلقت انســان در 
مرحلۀ تکامل زیستی و بیولوژیک از منظر طباطبائی، به چند روش می توان توسل 
جســت. روش نخســت، تمسک به برخی از مبانی زبان شــناختی طباطبائی است. 
وی بر اساس مبانی زبان شناختی خود در مسألۀ وضع و رابطۀ لفظ و معنا، بر این 

باور است که؛
1. زبان امری اجتماعی اســت که اســاس آن بر وضع و قرارداد واضعان لغت اســتوار 

است؛
2. وضــع الفــاظ برای معانی، ابتدا برای برای امور مادی و جســمانی بود؛ ســپس با 
التفــات ذهنــی به امور معنوی و معقول، همان الفــاظ به صورت مجازی در معانی 
مزبور اســتعمال گردید و به تدریج اســتعمال آن الفاظ در معنای دوم نهادینه و به 

مرحلۀ تبادر رسید و در معنای جدید به صورت حقیقت در آمد.
یات آنها، به حسب غایات و اغراض مورد انتظار  3. وضع الفاظ برای معانی و مُسمَّ
ل و 

ُ
از آن معانــی مــی باشــد و تــا زمانی کــه آن غایــات و اغراض موجــود باشــد، تبدّ

تکامــل معانــی و مُســمیات الفــاظ محــذوری نــدارد؛ چنان کــه الفاظ چــراغ، ترازو و 
ســاح از آغازِ وضعِ آنها بر معانی شــان، تا کنون، مصادیق مختلفی از اَشــکال اولیه 

و ابتدائی تا اَشکال مُدرن و پیچیده تر، یافته اند. 
4. با پذیرش نکات پیش گفته، معلوم می گردد اطلاق الفاظ بر معانی و مصادیق 
جدیــد آنهــا، حقیقت اســت و نه مجاز. به ســخن دیگر، الفاظ بــرای حقیقت و روح 
معانــی وضــع شــده انــد و نــه مصادیــق اولیــه و ابتدائــی آنها؛ لــذا امــکان و ظرفیت 

استعمال حقیقی در مصادیق جدید را دارند.)ر.ک: طباطبائی، 1403: 1/ 11-9( 
 بنابــر این، بر اســاس مبنای زبان شــناختی یاد شــده فوق در مــورد الفاظ و بیانات 
قــرآن، طباطبائــی بــر این باور اســت کــه »الفاظ قــرآن دارای معانی مختلفی اســت 
کــه بــه صورت طولی بر هم مترتب اند و ]البته[ دلالــت الفاظ بر همۀ آن معانی، به 
حسب مراتب فهم انسانها، به صورت مطابقی و حقیقی است؛ بی آن که استعمال 
کثــر از معنای واحد یا عموم مجاز و ... پیــش آید«.)ر.ک: همان، 3/ 64(  لفــظ در ا
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بنابر این، وی بر اســاس مبنای زبان شــناختی فوق، ادعای اســتعاری و یا تمثیلی 
بودن خلقت انسان در مرحلۀ تکامل زیستی را بی اساس دانسته، نمی پذیرد.

طباطبائــی همچنین در چندین جلد از مجلدات تفســیر المیــزان به قصۀ آفرینش 
انسان و حقیقی یا تمثیلی بودن آن اشاره نموده، از منظری دیگر )روش دوم برای 
اثبات نادرســتی ادعای اســتعاری بودن خلقت انســان در مرحلۀ تکامل زیســتی و 
بیولوژیــک(، بر این باور اســت که »بیانات قرآن در مــورد معارف حقۀ الهیه، اَمثال 
لی قرار دارد، و مَقاصد و مُرادات خداوند در 

َ
اســت و ماورای این اَمثال، حقایق مُمثّ

قرآن، منحصر بر لفظی که برگرفتۀ از مرتبۀ حس و محسوسات است، نمی باشد«.
)ر.ک: همــان، 3/ 63( وی همچنیــن ذیــل بحــث از آیــات 11ـ12 ســورۀ »اعــراف«، 
اظهار می دارد که »قصۀ آفرینش آدم، قصه ای تکوینی است که به صورت تمثیل 
آورده شــده اســت«.)ر.ک: همان، 8/ 27؛ نیز، 14/ 218-219( گفتنی است مقصود 
وی از عالــم تکویــن و جریــان تکوینــی، روابــط حقیقــی اســت که انســان هــا از بدو 
خلقت تا پایان هســتی با دو دســتۀ دیگر از موجودات)فرشــتگان و ابلیس( دارند.
)ر.ک: همان، 8، 27(. به نظر می رسد اجمال گفتار طباطبائی در این مورد، کمی 
فهــم مطلب را دشــوار می ســازد؛ لذا برای دریافت بهتر گفتــار وی به گفتار جوادی 
گردان مُبرّز  آملی در این زمینه تمســک می گردد. وی از مفســران نام آشــنا و از شــا
طباطبائــی، در تفســیر آیــه 31 ســورۀ بقره، ذیل عنــوان »تمثیل یــا حقیت؟« نکات 
شــش گانه ای را در مورد کاربســت تمثیل متذکر می گردد. به نظر می رســد یادکرد 
»نکتــۀ ششــم« وی به فهم بهتر و بیشــتر گفتــار فوق از طباطبائــی کمک می کند. 

جوادی آملی می نویسد: 
گرچه ظاهر برخی آیات استفاده از روش تمثیل در تفهیم معارف است و در آن آیات 
که عهده دار روش تعلیم قرآنی است، الفاظ عموم به کار رفته که مُوهِم تمثیلی بودن 
همــۀ مطالب آســمانی اســت، لیکن پیــام آنها اســتفاده از هر گونه مَثَــل در موارد لازم 
است، نه استمداد از تمثیل در همۀ موارد. توضیح این که، ... آیاتی که به نحو عموم 
ل؛ یعنی 

َ
استفاده از روش تمثیلی را در بر دارد، تعمیم آنها راجع به مَثَل است، نه مُمَثّ

از هرگونه تمثیلِ ممکن، برای تفهیم مطلب قرآنی استفاده می شود، نه این که همۀ 
مطالب قرآن و همۀ معارف وحی آسمانی به صورت تمثیل بیان شده است.)جوادی 

آملی، 1380: 3/ 229؛ نیز ر.ک: 1388، 1/ 438-437( 
وی همچنین در کتابی دیگر، ذیل عنوان »گزاره های تمثیلی« قرآن کریم، ضمن 
یادکرد این نکته که بخشی از حقایق در قرآن، به صورت مَثَل ذکر شده و نیز پس 
از بیان کاربردهای پنج گانۀ مَثَل در قرآن، چنین نتیجه می گیرد که »مثَل در قرآن 
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چندیــن معنــا دارد و نیز زبان قرآن، ســمبلیک نیســت، بلکه بیان حقیقت اســت«.
)همــو، 1385، 97( جــوادی آملی همچنین در ضمن یــک »تذکر«، با صراحت تمام 
یــادآور مــی گــردد که »داســتان آدم از صــدر تا آســتان آن، همراه با حقیقت اســت و 
هیچ گونه مجاز، افسانه، اسطوره، سراب و مانند آن در آن راه ندارد«.)همو، 1380: 

)229 /3
افزون بر آن چه که در مورد حقیقی بودن زبان قرآن از ســوی طباطبائی و جوادی 
آملــی ذکــر شــد، بایــد این نکتــه را نیــز یادآور شــد کــه اســتناد طباطبائی بــه دلالت 
ظهــور قریــب به نص آیات قرآن در مورد خلقت مســتقل انســان )روش ســوم برای 
اثبات نادرســتی ادعای اســتعاری بودن خلقت انســان در مرحلۀ تکامل زیســتی و 
بیولوژیــک( نیــز، به نوبۀ خود، ادعای هرگونه بیان اســتعاری و مجازی بودن را در 
این زمینه بی اساس و بدون دلیل به شمار می آورد. نتیجه آن که، مطابق دیدگاه 
طباطبائــی، ادعــای اســتعاری و یــا تمثیلی بــودن خلقت انســان در مرحلــۀ تکامل 
زیســتی و بیولوژیــک، از جهــات ســه گانۀ فوق)مبنــای زبان شــناختی، راجع بودن 
ــل، و ظهور قریب به 

َ
تعمیــم روش تمثیلی اســتفاده شــده در آیات به مَثَل و نه مُمَثّ

نص آیات( بی اساس بوده، فاقد هر گونه ادلۀ درون و برون نصی می باشد.

8-1-4.  فقــدان دلیــل علمــی قاطــع بــر اثبــات فرضیــۀ تحــول و تکامــل انــواع و نفی 

خلقت مستقل انسان 
 طباطبائی در جلد چهارم تفسیر المیزان، در نقطۀ مقابلِ مُدعیات اشکوری، ذیل 
عنــوان »گفتــار در این که انســان نوع مســتقل و غیــر متحول از نوع دیگر اســت«، 
علــت و چرائــی پذیــرش فرضیــۀ تکامــل انــواع از ســوی برخــی از علمــای طبیعی و 
زیست شناسی را، مقایسه ای دانسته که آنان بین انسان و سایر موجودات انجام 
داده و انسان را حیوانی تحول یافته از انواع دیگر فرض کرده اند. ایشان در تبیین 
نادرســتی مقایســۀ یــاد شــده، فقــدان دلیل علمــی قاطع بر فرضیــۀ تکامل انــواع را 

نتیجه گرفته، می نویسد: 
دلیــل همــۀ این‌ها)این مقایســه ها(، کمال منظمی اســت که در نهاد و ســاختمان 
موجودات مشــاهده می‌شــود و پیداســت که موجودات طوری منظم شده‌اند که از 
نقص رو به کمال بروند. تجربه‌های پی در پی در این موارد جزئی از تطور و تحول 
نیز، دلیل دیگر بر این معنا اســت. در این جا ممکن اســت ســوال شود که منظور از 
ایــن فرضیــه )فرضیــۀ تحول انواع( چه بــوده و با آن چه چیز را خواســته اند اثبات 
کنند؟ جواب این اســت که می‌خواســتند خواص و آثاری را که قبلاً در نوع انســانی 
نبــوده و بعد پیدا شــده توجیــه کنند، اما دلیل به خصوصی کــه فقط این فرضیه را 
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اثبــات کنــد و ســایر فرضیه‌ها و محتملات مســأله را نفی نماید، نیــاورده اند؛ با این 
که فرض تباین این نوع با ســایر انواع، فرضی اســت ممکن و هیچ اشــکالی متوجه 
آن نیســت؛ پس می‌توانیم نوع بشــری را پدیده‌ای مســتقل و غیر مربوط به ســایر 
انواع موجودات فرض کنیم و تحول و تطور را در »حالات« او بدانیم، نه در »ذات« 
او. پــس حقیقتــی کــه قرآن کریم بدان اشــاره می‌کند که انســان نوعی جدا از ســایر 
انــواع اســت، هیچ معارضی ندارد و هیــچ دلیل علمی بر خلاف آن نیســت.)همان، 

 )144-143 /4
توضیــح بیشــتر آن کــه، بــه نظــر طباطبائــی رد فرضیۀ تحــول انواع توســط مدلول 
ظاهری آیات قرآن را نباید از موارد تعارض علم و دین به شمار آورد؛ زیرا »آنچه که 
به نام علم ادعا شــده یک فرضیه صرف اســت که برای توضیح و تفســیر تغییرات 
و تحــولات صفــات یــک نــوع و تفاوت انــواع بــا یکدیگر ارائــه گردیده، ولــی دلیل و 
شــاهدی بــرای اثبات این فرضیــه و نفی قاطع فرضیه های رقیــب وجود ندارد، در 
حالی که در نقطه مقابل، می‌توان انواع موجودات متباین و مستقل از هم؛ بدون 
هیــچ گونــه رابطۀ تکاملی بین آنها فرض کرد و تحــولات مورد بحث را به داخل هر 
نــوع منحصــر کرد، نه خود یک نوع. اتفاقا شــواهد موجــود تجربی هم موید همین 
فــرض رقیب هســتند؛ زیرا این شــواهد هیچ موردی را نشــان نمــی دهند که فردی 
از یــک نــوع بــه نــوع دیگر تبدیل شــده باشــد؛ مثلا میمون به انســان تبدیل شــده 
کثــر نشــان می‌دهد که برخــی از انــواع، از جهت صفــات و لوازم و  باشــد، بلکــه حدا
اعــراض تغییــر و تحولاتــی داشــته اند؛ پس دلیلــی علمی بر تحول انــواع از یکدیگر 
نداریم و حقیقتی را که قرآن به آن اشــاره می‌کند که نوع انســان مســتقل و جدای 
از ســایر انواع اســت، با هیچ علمی تعارض ندارد«. )ر.ک: همان، 4/ 144( موسوی 
ســبزواری نیز در تفســیر آیۀ نخســت ســورۀ نســاء، در ذیــل عنوان »بحــثٌ علمیٌ«، 
ع و بقای اصلح - بر قانون وراثت  فرضیۀ تکامل انواع را که – افزون بر دو رکن تناز
بنیــان نهاده شــده اســت، از اســاس باطل دانســته، بر این باور اســت کــه انقلاب و 
ق نوعیّت آن دو، غیر ممکن 

ُ
ل و تحقّ دگرگونی یک نوع به نوع دیگر، بعد از تحصُّ

است؛ مگر به استحاله شدن آنها.)ر.ک: موسوی سبزواری، 1431: 7/ 240-239( 
ل و تکامل انواع داروین را مورد نقد و مناقشــه 

ُ
عبدالکریــم ســروش نیز فرضیۀ تبــدّ

قــرار داده، آن را فاقــد اوصاف یک نظریۀ علمی می داند؛ زیرا نظریۀ علمی از منظر 
وی، نظریه ای اســت که اولاً، باید به صورت قضیۀ کلی منطقی بیان شــده باشــد؛ 
ثانیاً، توان پیش بینی مشــروط را داشــته باشــد؛ ثالثاً، ابطال پذیر باشــد، و این در 
حالــی اســت کــه نظریۀ داروین، فاقد اوصاف یادشــده اســت.)برای توضیح بیشــتر 
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اوصــاف یادشــده در مــورد علمــی بــودن یــک فرضیه از منظــر وی، ر.ک: ســروش، 
1358: 104-119؛ نیــز برای آشــنائی بــا آرای برخی از اندیشــمندان موافق و مخالف 

مغرب زمین در مورد فرضیۀ مورد بحث، ر.ک: اخوان نبوی، 1398: 86-70(  

شرف«، نافی ادعای قطعیت فرضیۀ تکامل انواع 
َ
9-1-4.  قاعدۀ فلسفی »اِمکان ا

نویسنده کتاب »قواعد کلی فلسفی در فلسفۀ اسلامی« در جلد نخست این کتاب، 
در بیان تقریرات ســه گانۀ برهان قاعدۀ »امکان اشــرف«، یادآور می گردد که تقریر 
ســوم ایــن قاعــده، تقریــری اســت کــه طباطبائــی در تعلیقــۀ بر کتــاب اســفار اربعۀ 
ملاصــدرا نگاشــته اســت. وی همچنیــن اظهار مــی دارد که خود شــخصاً این تقریر 
را از زبــان طباطبائــی شــنیده اســت و لیکن پیــش از بیان تقریر این قاعــده از زبان 
طباطبائی، مناســب اســت ابتدا تعریفی از این قاعده ارائه گردد تا به ســهولت فهم 

گفتار طباطبائی کمک نماید. ابراهیمی دینانی در تعریف این قاعده می نویسد:
قاعدۀ اِمکان اَشــرف عبارت اســت از این که، در تمام مراحل وجود لازم است ممکن 
م باشــد. بــه عبارت دیگر، هر گاه ممکــن اَخس موجود 

َ
اَشــرف، بــر ممکن اَخس مقدّ

شود، ناچار باید پیش از آن ممکن اَشرفی موجود شده باشد؛ مثلاً هنگامی که نفس 
و عقل را در نظر بگیریم و با یکدیگر مقایسه کنیم، مطمئن خواهیم شد که عقل برتر 
گاه باشــیم، به صدور وجود  گر به صدور وجود نفس آ از نفس اســت؛ در این صورت ا

گاه خواهیم بود.)ابراهیمی دینانی، 1365: 1/ 19( عقل پیش از آن نیز آ
همــان طــور که اشــاره گردیــد، ابراهیمــی دینانی از زبــان طباطبائی اظهــار می دارد 
کــه »بیــان این تقریر)تقریر ســوم از این قاعده(، ذکر مقدمــه ای را ایجاب می کند 
ک اســت که از نظر  و آن عبارت اســت از این که وجود، یک حقیقت اصیل و مُشــکِّ
شــدت و ضعف، و قوه و فعل، دارای مراتب متفاوت می باشــد. ... در میان مراتب 
گر برای مراتب وجود،  کنون ا ممکنات، برخی از آنها اَشرف و برخی اَخس است. ... ا
ســه مرتبه، که عبارت از مرتبۀ مافوق، مرتبۀ مادون و مرتبۀ متوســط اســت فرض 
کنیــم؛ مرتبــۀ مادون، فقط رابط و مُتقوّم بــه مافوق خواهد بود و غیر از این چیزی 
م و وجود نفسی است؛ چنان  نیســت. مرتبۀ متوسط نسبت به مادون خویش، مُقوِّ
که نســبت به مرتبۀ مافوق خود، رابط و مُتقوّم اســت. مرتبۀ مافوق و عالی عبارت 
م است. بعد از ذکر این  است از وجودِ نفسی که نسبت به مراتب مادون همواره مُقوِّ
مقدمه، گفته می شود هرگاه ممکن اَخس متحقق گردد و پیش از آن ممکن اَشرف 
تحقــق نیافتــه باشــد، این اشــکال لازم می آید که آن چه بر حســب فــرض، بالذات 
م تحقــق پذیرد و این معقول نیســت. مُتقــوّم و عیــن ربط اســت، بدون وجــود مُقوِّ

)همان، 21-22، با اندکی تصرف( 
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موسوی سبزواری، از مفسران معاصر نیز در پایان تفسیر آیات 35-39 سورۀ بقره، 
ک را مقتضای قاعدۀ  در ذیل عنوان »بحثٌ فلســفیٌ«؛ خلقت مســتقل انسان از خا

امکان اشرف دانسته، می نویسد: 
گفتار[ جمیع فلاســفۀ اســامی  صریــح کُتُــب ســماوی و در صدر آنها قرآن عظیم و ]
و غیر آنان، بر بدیع بودن صُنع الهی در مورد انســان دلالت دارد، و این که انســان 
ک؛ بــا ایــن هیــأت متمیــزه از ســایر  مخلــوق حادثــی اســت کــه خداونــد او را از خــا
 ـ نباتی یا حیوانی  مخلوقــات، ]و[ مســتقلاً بــدون آن که ارتقــا یافته از مخلوق دیگــر
ـ باشــد، آفریــده اســت و این نوع خلقت مســتقل، اقتضــای قاعدۀ »امکان اَشــرف« 
م[ سلســلۀ موجودات، 

ُ
اســت کــه فلاســفه این ]قاعــده[ را در ]تبییــن چگونگی تقــدّ

بنیــان نهــاده انــد؛ زیرا اَقــرب موجودات به خداوند و اَشــرف آنها نــزد او، ناچار باید 
ل«، هنگام نــزول فیض از جانب  لُ فالَاوَّ در سلســلۀ فیوضــات الهی؛ ]به نحــو[ »اَلاوَّ

خدای متعال قرار بگیرند.)موسوی سبزواری، 1431: 1/ 275( 
خلاصه آن که، بنابر آن چه از طباطبائی و موسوی سبزواری نقل شد، معلوم گردید 
م 

َ
کــه مفــاد این قاعده عبارت اســت از ایــن که، آفرینــش ممکنِ اَشــرف)آدم(، مُقدّ

بــر آفرینــش ممکنِ اَخس)موجــودات نباتی و حیوانی( اســت، و ایــن یعنی، قاعدۀ 
»امکان اَشــرف« دقیقاً در نقطه مقابل فرضیۀ تحول و تکامل انواع قرار می گیرد و 

بنیاد آن را بی اساس می گرداند.

نتیجه
عیات یوسفی اشکوری در مورد فرضیۀ تکامل انواع، از 

َ
  از نقد و بررسی انتقادی مُدّ

ح ذیل می باشد: منظر طباطبائی، نتایج چندی به دست آمد که به شر
ک، ادعای  1. ادعای فقدان هرگونه دلیل و منطق بر خلقت مســتقل انســان از خا
نامُوجّهی بوده، آیات مورد اســتناد طباطبائی ـ به مثابه ادلۀ خلقت مســتقل انسان 

ک ـ در تعارض و تخالف جدی با ادعای یاد شده می باشد. از خا
ل پاره ای از مفسران، نادرستی فهم یوسفی  2. مفاد ادلۀ قرآنی طباطبائی و استدلا
«، بر تراخی  اشــکوری از آیــات مورد بحث، و دائمی نبــودن دلالت حرف عطف »ثُمَّ
زمانی و عدم تعیین فاصلۀ طولانی بین دو مرحلۀ خَلق و تســویه را روشــن و مبرهن 

می سازد.
3. دلالت ظهور قریب به نص برخی آیات مورد بحث طباطبائی و همچنین وضوح 
آیــه 59/آل عمران، فرضیۀ چهارم و مختار یوســفی اشــکوری از فرضیات چهارگانۀ 
کید  ک، تا مورد اشــارۀ وی را مورد مناقشــه قرار داده، بر خلقت مســتقل انسان از خا

می ورزد.
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4. فرضیــه تکامــل ظنی و غیر قطعی اســت؛ چون فرضیه دارویــن را هرگز با تجربه 
نمی‌توان اثبات کرد و دست بشر از آزمایش و تجربۀ مسائلی که در میلیون‌ها سال 
قبل ریشه دارد، کوتاه است؛ لذا رد فرضیۀ تکامل انواع توسط مدلول ظاهری آیات 

قرآن، از موارد تعارض ادعائی بین علم و دین به شمار نمی آید. 
5. ظاهــر کلام هــر متکلمــی بــرای مخاطب، دلیل و حجت اســت؛ در عیــن حال تا 
آن جا که دلیل قطعی بر خلاف ظاهر نباشد، قابل استناد است، ولی پس از ثبوت 
دلیل مخالف، حُجیّت خود را از دست می‌دهد؛ بر خلاف نص که هیچگاه امکان 
احتمال خلاف در آن نمی رود. بنابر این، حجیت ظهور آیات قرآن در اثبات خلقت 

مستقل انسان، تا زمانی است که دلیل قطعی بر خلاف ظاهر آیات در کار نباشد.
6. مطابق دیدگاه طباطبائی، ادعای اســتعاری و یا تمثیلی بودن خلقت انســان در 
مرحلۀ تکامل زیســتی و بیولوژیک، از جهات سه گانه )مبنای زبان شناختی، راجع 
ل، و ظهور قریب 

َ
بودن تعمیم روش تمثیلی استفاده شده در آیات به مَثَل و نه مُمَثّ

به نص آیات( بی اساس بوده، فاقد هر گونه ادلۀ درون و برون نصی می باشد.
7. مفــاد قاعــدۀ فلســفی اِمکان اشــرف در تعــارض و تخالف با فرضیۀ ثابت نشــدۀ 

تحول و تکامل انواع است.
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Detailed Abstract
Research objective:
The aim of this study is to address common objections that arise from Qur’anic 
references to the presence of azwāj muṭahharah, ḥūr al-ʿayn, and similar concepts 
in Paradise. The mention of multiple purified spouses or houris as companions for 
men in the afterlife has led some critics to argue that actions deemed unethical in 
this world are, paradoxically, permitted and even promised as rewards in Paradise. 
Based on certain verses and interpretations, they claim that Islam assures believers 
that if they live righteously in this world, they will be granted unrestricted sensual 
pleasures of the highest degree in the Hereafter.Another frequently raised objection 
concerns the claim that such privileges are granted exclusively to men. The Qur’an 
is said to describe men as enjoying the company of ḥūr al-ʿayn, while offering no 
comparable blessing for women; instead, it mentions ghilmān or youthful servants, 
which some interpret as a sign of continued gender inequality in the afterlife, where 
women are once again deprived of equal status and complementary companionship.
This study seeks to respond to these objections by focusing on the term azwāj, its 
linguistic dimensions, the contextual meaning of relevant verses, and—most impor-
tantly—by grounding the discussion in Mulla Ṣadrā’s doctrine of the embodiment 
of deeds (tajassum al-aʿmāl). Through this approach, the research aims to clarify 
the true nature of companionship in the Hereafter and address the broader questions 
associated with these interpretations.

Methods:
To carry out this study, we first examined the literal and lexical meanings of the 
relevant Qur’anic terms, relying on their usage in lexicons compiled close to the 
time of revelation. This linguistic analysis served as the foundation for uncover-
ing the authentic meanings of these expressions. Subsequently, by reflecting on the 
Qur’anic verses, consulting classical and modern exegetical works, and considering 
the overarching spirit and fundamental principles of the Qur’an—particularly the 
doctrine of the embodiment of deeds (tajassum al-aʿmāl)—we analyzed the verses 
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in question and explored the relationship between the concept of azwāj in 
the Hereafter and the notion of embodied actions.

Findings:
Based on the foregoing analysis, the findings of this study can be summa-
rized as follows:
1. The term azwāj—along with its various descriptions applied in the 
Qur’an to both the inhabitants of Paradise and Hell—is derived from zawj 
in the sense of pairedness or duality. It is used for both the masculine and 
feminine and therefore cannot be restricted to the meaning of “female 
spouses” alone.
2. Considering the commonly raised objections about the presence of un-
ethical elements in Paradise and claims of gender discrimination, it ap-
pears—contrary to what many exegetes have assumed—that interpreting 
azwāj, ḥūr al-ʿayn, and similar terms as conventional worldly spouses with 
their familiar functions is inconsistent with Qur’anic verses, the philosophy 
of marriage, and the Qur’anic conception of Paradise. Thus, azwāj cannot 
plausibly denote ordinary human or angelic spouses in the customary sense.
3. In light of the Qur’anic and transmitted (riwāyī) doctrine of the embod-
iment of deeds (tajassum al-aʿmāl)—a doctrine both rationally and scrip-
turally grounded—there is strong evidence indicating a direct connection 
between the azwāj of Paradise and Hell and the embodied forms of human 
actions. According to this perspective, azwāj represent the malakūtī (super-
sensory) forms of one’s deeds, which God manifests in the Hereafter as a 
supreme expression of His grace and justice.
4. Based on this interpretation, the Qur’anic descriptors such as:
“wa-kawāʿiba atrāban; wa-furushin marfūʿah; innā ansha’nāhunna inshā’a; 
fa-jaʿalnāhunna abkāran; ʿuruban atrāba… waʿindahum qāsirātu al-ṭarfi 
ʿīn… ka-annahunna bayḍun maknūn… ka-amthāli al-lu’lu’i al-maknūn… 
lam yaṭmithhunna insun qablahum wa-lā jān.”
—are not literal descriptions of physical spouses, but symbolic depictions 
of the purity, radiance, and untainted nature of those deeds. These are deeds 
that believers cultivated in this world, safeguarding them from the corrupt-
ing influence of human and jinn devils, until they appear on the Day of 
Resurrection in their fully realized and perfected forms.
5. Mullā Ṣadrā, when discussing the embodiment of deeds, explicitly refers 
to ḥūr al-ʿayn as an example of this doctrine. However, he does not elabo-
rate on the detailed mechanics or full implications of this relationship.

Final conclusion:
It can be concluded that the Qur’anic references to azwāj in Paradise and 
Hell do not primarily pertain to marital companionship or conjugal rela-
tionships, but rather focus on the principle of the embodiment of deeds 
(tajassum al-aʿmāl). Accordingly, this does not negate the possibility of 
marriage in Paradise; it simply indicates that the verses containing the term 
azwāj may not necessarily refer to the marital relationships of the inhabi-
tants of Paradise or Hell.

Keywords: Qur’an, azwāj muṭahharah, marital relations in Paradise, em-
bodiment of deeds, Mullā Ṣadrā, exegetical critique.
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بازخوانی انتقادی دیدگاه مفسران پیرامون حقیقت »ازواج« در آخرت و واژگان 
مرتبط با آن، با تکیه‌بر دیدگاه ملاصدرا درباره تجسم اعمال

زهره نریمانی 1 
 1.  استادیار گروه تفسیر و علوم قرآن، دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم.

narimani@quran.ac.ir .)کرمانشاه. ایران. )نویسنده مسؤول

چکیده
برخی از ابهام‌های موجود درباره کم و کیف معاد، گاه موجب ایجاد شــبهات اســت. حقیقت تزویج 
و ماهیت ازواج ازجمله‌ی آن‌هاســت. مفســران، ازدواج اهل بهشــت را مبرهن و همســران را انســان 
یا فرشــته دانســته‌اند. یکی از کارکردهای آن را نیز همان کارکرد نکاح یعنی برقراری ارتباط جنســی 
در دنیــا آورده‌انــد. ایــن پژوهش بــا روش توصیفی-تحلیلــی و رویکردی انتقادی بــا عنایت به ورود 
شــبهات در آن بــاره، بــا تکیه‌بر آیات و کتب لغت و آراء مفســران به بررســی حقیقــت و ماهیت ازواج 
بهشــتی و جهنمی می‌پردازد. با عنایت و تکیه‌بر دیدگاه ملاصدرا و دیگر بررســی‌ها این‌گونه حاصل 
شد که احتمال اینکه تزویج و قرین شدن در بهشت و جهنم، تعبیر دیگری از تجسم اعمال باشد؛ 
بعیــد نیســت. خداوند با برشــمردن اوصاف آن‌ها، درصــدد تبیین حقیقت و به فهم بشــری نزدیک 
کــردن آن اســت. ایــن مقاله درصــدد نفی اصل و وجــود ازدواج در بهشــت نبوده و اساســا برای نفی 
ازدواج در بهشــت و جهنــم، دلیــل قرآنــی و عقلــی وجود ندارد بلکه بر آن اســت تا تفســیر و مفهومی 
دقیق‌تــر و هماهنــگ بــا مجموعه‌ی قرآن دربــاره واژگان ازواج، حــور عین و...ارائــه دهد به‌گونه‌ای 
کنی در آن کم شــود و هم حقیقت تجســم اعمال را به گونه‌ی دیگر تبیین  که هم قابلیت شــبهه‌پرا

نماید.
کلیدواژگان: قرآن کریم، ازواج مطهره، ازدواج بهشتی، تجسم اعمال، ملاصدرا، نقد تفسیری.
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1. مقدمه
معــاد و احــوالات آن به دلیل تعلق به عالم غیب و نداشــتن تجربه‌ای انســانی همواره 
مــورد مداقه و درنگ مفســران، متکلمــان و... عامه مردم بوده اســت. برخی از مواضع 
و موضوعــات معــاد، کمرنگ‌تر و به‌طور ســطحی موردتوجه قرارگرفته اســت. درنگ و 
پژوهش پیرامون برخی از واژگان کلیدی قرآن سبب سهولت فهم آیات بسیاری از قرآن 
خواهد شــد. این واژگان به ســبب پراکندگی و کاربســت آن‌ها در قرآن و نیز بازخوردی 
که در سطح اجتماع و عموم دارند از اهمیت ویژه‌ای برخوردار هستند. امروزه به سبب 
حاکمیت رســانه و رســوخ شــبهات پی‌درپی در اجتمــاع به‌صورت گفتــاری، بازخوانی 
و واکاوی آیاتــی کــه فهم رایج و شــایع آن‌ها ســبب شــبهات شــده، از ضــرورت ویژه‌ای 
برخوردار است. یکی از شبهات رایج در پی اشارت قرآن به وجود و حضور ازواج مطهره 
و حور عین و... در بهشــت ایجادشــده اســت. حضور زنان و حوریان متکثر در جایگاه 
همســری برای مردان بهشــتی، سبب شده تا برخی شــبهه‌پردازان با تکیه‌بر این آیات 
و تفاسیر، این‌گونه استنباط نمایند که امور غیراخلاقی در این دنیا، برای اهل بهشت 
مجاز و مباح شمرده‌شده و در تعالیم دینی و قرآنی به مسلمانان و مؤمنان وعده داده 
شــده که چنانچه در این دنیا پارسایی پیشــه نمایید، در سرای آخرت از این امکانات 
بی‌حدوحصر در بالاترین حالت و کیفیت آن برخوردار خواهید شد. شبهه دیگر آن است 
که در قرآن، این موقعیت فقط به مردان اختصاص داشــته و مردان بهشــتی را متنعم 
از حور عین دانســته و از معادل یا شــبیه چنین موهبت و نعمتی برای زنان یاد نشــده 
و بار دیگر زنان در ســرای بهشــت نیز باید از تبعیض جنســیتی برخوردار شــوند و برای 
آنان نه از همســران با ویژگی‌های متعالی بلکه از غلمان و پســربچگان و خدمتکاران 
بهشــتی یاد شــده اســت. به دلیل وجود واژگان آمده و تفســیر آنان به همسران زیبای 
مبرا از هرگونه خبث و آلودگی و مزین به زیبایی‌ها و آراســتگی‌های جســمی و جنســی 
زنانــه، امروزه هجمه‌های بســیاری به اســام و قــرآن با محوریت زن و بــی‌ارزش کردن 
حقیقت وی صورت می‌گیرد. بر اساس شبهات آمده که هرکدام خود به‌گونه‌ای پرسش 
نیز به شمار می‌روند افزون بر پاسخ بدان‌ها، می‌توان مهم‌ترین پرسش این پژوهش را 
این‌گونه عنوان نمود که چگونه می‌توان برای واژگان آمده در قرآن در توصیف احوال 
بهشت و جهنم که در تفاسیر به‌عنوان همسر با همان ویژگی‌های دنیایی ذکرشده‌اند، 
تفســیر و معنایی متفاوت از تفسیر مشهور عنوان نمود به‌نحوی‌که از کمترین امکان 
برای ایجاد شبهه برخوردار بوده و نیز با دیگر معارف قرآنی تطابق و همسوئی بیشتری 
داشــته باشــد؟ حال در این پژوهش با تمرکز بر واژه ازواج و مباحث لغوی مربوط بدان 
کید بر دیدگاه ملاصدرا در خصوص تجســم اعمال، درصدد  و ســیاق آیات و تکیه و تأ

پاسخگویی بدین شبهه خواهیم بود.
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2. پیشینه پژوهش
 پیرامــون پیشــینه و فعالیت‌هــای علمی صورت گرفته بر موضــوع حاضر، می‌توان 
همه‌ی کتب تفاسیر موضوعی نگاشته شده با محوریت معاد و بهشت را پیشینه‌ی 
این پژوهش، به شمار آورد؛ اما در این خصوص مقالاتی نیز به رشته تحریر درآمده 

است که در اینجا به معرفی آن‌ها می‌پردازیم:
مقالــه »تجســم اعمــال و تبیین عقلانــی آن در حکمــت متعالیه« اثر کشــاورز)1383( 
بــه اصــل معــاد جســمانی و حــور عیــن بــر اســاس رأی ملاصــدرا اشــارات مختصــری 
داشــته اســت. شــاید بتــوان گفــت اســاس و اصل پیشــینه این پژوهــش را بتــوان در 
آثــار ملاصــدرای شــیرازی عنوان نمود. ملاصــدرا در کتب متعدد خود چون الاســفار و 
العرشیه به حقیقت معاد جسمانی و کم و کیف آن بر اساس نظریه‌ی حرکت جوهری 
پرداخته است. وی در کتاب العرشیه به‌صراحت حور عین را یکی از مصادیق تجسم 
اعمال برشــمرده است. شــاید بتوان این سخن ملای شیرازی را مهم‌ترین پیشینه و 

قوی‌ترین پشتیبان و مؤید برای مقاله پیش‌روی به‌حساب آورد.
کدیــور)1385( در مقالــه‌ »حقــوق زنــان در آخرت« بــا تبیین و نفــی هرگونه تبعیض 
جنســیتی در بهشــت و نعمــات و لــذات آن، بــه بررســی موضــوع حوریان بهشــتی و 
غلمــان پرداخته و درصدد پاســخگویی و ارائــه راه‌حل‌هایی برای برون‌رفت از این 
شــبهات برآمــده اســت. کدیــور با پذیــرش معنای همســری در عــرف دنیایی برای 
ازواج، پــس از بررســی‌های متعــدد به این نتیجه دســت‌یافته که بر اســاس قاعده 
کلــی و عمومــی قــرآن »ماتشــتهی الانفــس، مایشــاؤون، مایدعون« در بهشــت، زنان 
بهشــتی نیــز مانند مــردان از همان موهبت‌هــا و ازواج بهره‌مند خواهند شــد. بیش 
ازآنچــه ذکــر شــد پژوهش و مطالعه‌ای که محض دراین‌باره باشــد نگاشــته نشــده 
است. در حوزه معاد جسمانی نیز مقالات بسیاری نگاشته شده است که هرکدام در 

نوع خود به این اصل و خاستگاه آن و نتایج و چگونگی آن پرداخته‌اند.
انصاریــان)1401( نیــز در مقالــه‌ای بــا عنوان »تحلیل معناشناســی ازواج بهشــتیان در 
قرآن« با پرداختن به موضوع ازواج بهشتیان، دستاورد پژوهش خود را در این عبارت 
عنوان می‌نمایند که این ازواج همسران عرفی دنیایی نبوده بلکه درواقع هم‌نشینان 
اهل بهشــت اســت. این نتیجــه به‌عنوان نتیجــه اول و مقدماتی قابل‌تأیید اســت. 
قابل‌ذکر اســت که پیش از ایشــان نیز مفســرانی دیگر، چنین رأیی را ابراز داشــته‌اند؛ 
اما نگارنده مقاله فوق و دیگران فراتر از این سخن نگفته‌اند و به پرسش‌هایی چون 
حقیقت این هم‌نشینان و کم و کیف آنان و... پاسخی نداده‌اند. ازاین‌جهت تحریر 
پیــش رو بــه دلیل ارائه ادله و اســتنباط‌های قرآنی و لغوی و تشــریح نظــر ملاصدرا و 

پرداختن به وجوه متعدد دیگر با کارهای صورت گرفته متفاوت است.
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3. واژه »ازواج« در قرآن
زوج با تمام مشــتقات آن 81 بار و در 72 آیه ذکرشــده اســت. از این 72 آیه، 12 مورد 
آن مربــوط به ســرای آخرت اســت و بقیه آیــات، درباره مباحث و مســائل مربوط به 
زندگــی دنیــوی در مفهــوم همســران عرفــی دنیا بــا همــان کارکردهای جنســیتی و 
جنســی، یا در معنای دو گروه مذکر و مؤنث، انواع و در موضوعات حقوقی، خلقت 

انسان، حیوان و نباتات است.
ایــن آیات شــامل )بقــره:240/234/232/230/102/35؛ نســاء:20/12/1؛ انعــام:143/139؛ 
نحــل:72؛  حجــر:88؛  رعــد:38/23/3؛  هــود:40؛  توبــه:24؛  اعــراف:189/19؛ 
طه:131/117/53؛ انبیاء:90؛ حج:5؛ مؤمنون:23/6؛ نور:6؛ فرقان:74؛ شعراء:7/ 166؛ 
روم:21؛ لقمــان:10؛ احــزاب:59/53/52/50/37/28/6/4؛ فاطــر:11؛ یــس:36؛ زمــر:6؛ 
غافر:8؛ شوری:50/11؛ زخرف:12؛ ق:7؛ ذاریات:49؛ نجم:45؛ رحمان:52؛ مجادله:1؛ 

ممتحنه:11؛ تغابن:14؛ تحریم:5/3/1؛ معارج:5؛ قیامت:39؛ نبأ:8( است.
 بــه دلیــل اهمیت و محوریت پژوهــش، دوازده آیه مربوط به کاربســت این واژه در 
ســرای آخــرت را به‌طــور کامل در جدولــی طراحی نموده و پس‌ازآن به اســتنباطات 

علمی و نکات حائز اهمیت پیرامون آن‌ها می‌پردازیم.

جدول شماره 1 ازواج در آخرت

آدرس آیهمتن آیهردیف

اتٍ تَجْریِ 1 هُمْ جَنَّ
َ
 ل

َ
نّ

َ
الِحاتِ أ وا الصَّ

ُ
ذِینَ آمَنُوا وَ عَمِل

َّ
ــرِ ال وَ بَشِّ

ذِی 
َّ
ا ال

َ
وا هذ

ُ
ما رُزِقُوا مِنْها مِنْ ثَمَرَةٍ رِزْقاً قال

َّ
نْهارُ کل

َ ْ
مِنْ تَحْتِهَا ال

رَةٌ وَ هُمْ  زْواجٌ مُطَهَّ
َ
هُمْ فِیها أ

َ
تُوا بِهِ مُتَشــابِهاً وَ ل

ُ
رُزِقْنا مِنْ قَبْلُ وَ أ

فِیها خالِدُون

بقره/ 25

اتٌ 2 هِمْ جَنَّ بِّ قَوْا عِنْــدَ رَ
َ
ذِیــنَ اتّ

َّ
ئُکــمْ بِخَیرٍ مِــنْ ذلِکمْ لِل نَبِّ

ُ
 أ

َ
قُــلْ أ

ــرَةٌ وَ  زْواجٌ مُطَهَّ
َ
نْهــارُ خالِدِیــنَ فی‌هــا وَ أ

َ ْ
تَجْــریِ مِــنْ تَحْتِهَــا ال

عِبادِ
ْ
ُ بَصِیرٌ بِال ِ وَ الّلَ

رِضْوانٌ مِنَ الّلَ

 / ن ا ل‌عمــر آ
15

اتٍ تَجْریِ 3 هُمْ جَنَّ
ُ
الِحاتِ سَــنُدْخِل وا الصَّ

ُ
ذِینَ آمَنُوا وَ عَمِل

َّ
وَ ال

رَةٌ وَ  زْواجٌ مُطَهَّ
َ
هُمْ فِیها أ

َ
بَداً ل

َ
نْهارُ خالِدِینَ فی‌ها أ

َ ْ
ًمِــنْ تَحْتِهَا ال

 ظَلِیل
ًّ

هُمْ ظِل
ُ
نُدْخِل

نساء/ 57

زْواجِهِمْ وَ 4
َ
ــحَ مِنْ آبائِهِــمْ وَ أ

َ
ونَهــا وَ مَنْ صَل

ُ
ــاتُ عَــدْنٍ یدْخُل جَنَّ

یهِمْ مِنْ کلِّ بابٍ
َ
ونَ عَل

ُ
ئِکةُ یدْخُل مَلا

ْ
یاتِهِمْ وَ ال ذُرِّ

رعد/ 23

کؤُن5َ رائِک مُتَّ
َ ْ
ی ال

َ
زْواجُهُمْ فِی ظِلالٍ عَل

َ
یس/56هُمْ وَ أ
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آدرس آیهمتن آیهردیف

زْواجَهُمْ وَ ما کانُوا یعْبُدُون6
َ
مُوا وَ أ

َ
ذِینَ ظَل

َّ
صافات/ 22احْشُرُوا ال

زْواج7ٌ
َ
اقٌ. وَ آخَرُ مِنْ شَکلِهِ أ وقُوهُ حَمِیمٌ وَ غَسَّ

ُ
یذ

ْ
ص/58/57هذا فَل

زْواجُکمْ تُحْبَرُون8
َ
نْتُمْ وَ أ

َ
ةَ أ جَنَّ

ْ
وا ال

ُ
زخرف/ 70ادْخُل

جْناهُمْ بِحُورٍ عِین9ٍ دخان/ 54کذلِک وَ زَوَّ

ذِینَ 10
َّ
جْناهُمْ بِحُــورٍ عِینٍ وَ ال کئِیــنَ عَلی سُــرُرٍ مَصْفُوفَة وَ زَوَّ مُتَّ

یتَهُــمْ وَ مــا  حَقْنــا بِهِــمْ ذُرِّ
ْ
ل

َ
یتُهُــمْ بِإِیمــانٍ أ بَعَتْهُــمْ ذُرِّ

َ
آمَنُــوا وَ اتّ

تْناهُمْ مِنْ عَمَلِهِمْ مِنْ شَی‌ء
َ
ل

َ
أ

21-2/ طور

ثَة11ً زْواجاً ثَلا
َ
واقعه/ 7وَ کنْتُمْ أ

فُوسُ زُوِّجَت12ْ /7وَ إِذَا النُّ تکویر

الف( آیات متضمن توصیفات ازواج بهشتی
افزون بر آیاتی که در آن‌ها از واژه ازواج در ساختارهای مختلف استفاده‌شده، آیات 
دیگری وجود دارد که به‌گونه‌ای متضمن توصیف احوال جســمانی ازواج بهشــتی 

است. این آیات نیز در جدول زیر طراحی و عرضه‌شده است.

جدول شماره 2 توصیف ازواج در آخرت

آدرس آیهمتن آیهردیف

خِیام1ِ
ْ
رحمان/72حُورٌ مَقْصُوراتٌ فِی ال

تْرابا2ً
َ
نبأ/33وَ کواعِبَ أ

بْکاراً. 3
َ
ناهُنَّ أ

ْ
ناهُنَّ إِنْشاءً. فَجَعَل

ْ
نْشَــأ

َ
ا أ

َ
وَ فُرُشٍ مَرْفُوعَةٍ. إِنّ

تْرابا
َ
عُرُباً أ

واقعه/34:37

هُنَّ بَیضٌ مَکنُون4
َ
نّ
َ
رْفِ عِینٌ* کأ صافات /49:48وَ عِنْدَهُمْ قاصِراتُ الطَّ

تْراب5ٌ
َ
رْفِ أ ص/52وَ عِنْدَهُمْ قاصِراتُ الطَّ

هُــمْ وَ لا 6
َ
ــمْ یطْمِثْهُــنَّ إِنْسٌ قَبْل

َ
ــرْفِ ل ٌفِیهِــنَّ قاصِــراتُ الطَّ

جَانّ
رحمان/56:74

جْناهُمْ بِحُورٍ عِین7 /20وَ زَوَّ دخان/54/طور

واقعه/22وَ حُورٌ عِین8ٌ
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آدرس آیهمتن آیهردیف

مَکنُون9ِ
ْ
ؤِ ال

ُ
ؤْل

ُّ
مْثالِ الل

َ
واقعه/23کأ

مَرْجانُ.10
ْ
یاقُوتُ وَ ال

ْ
هُنَّ ال

َ
نّ
َ
رحمان/58کأ

ب( نکات استنباطی از آیات
1. از 12 آیــه دربردارنــده واژه ازواج 9 مــورد آن در توصیــف نعمت و برخورداری اهل 
بهشــت،2 مورد درباره اهل عذاب و جهنم و یک مورد در توصیف همه انســان‌ها و 

دسته‌دسته شدن آن‌هاست.
2. از 9 مــورد آیــات متضمن واژه ازواج درباره اهل بهشــت، 3 مورد با صفت مطهره 

همراه شده است. )بقره/25؛ آل‌عمران/15؛ نساء/57(
3. در تمــام 9 مــورد، بشــارت ازواج پــس از یادکــرد نعمــات عالــی دیگــر و درواقع در 
پایــان نعمــات و موهبــات بهشــتی به‌عنــوان حد اعــای نعمات بهشــتی و بهترین 
آن‌ها آمده اســت. درواقع خدای تعالی بر آن اســت پس از برشــمردن دیگر نعمات 
بــه اوج لــذت و موهبت و فضیلت اهل بهشــت اشــاره نماید و آنگاه بــه مقوله ازواج 

اشاره می‌نماید.
4. از 12 آیه مدنظر 4 مورد آن با خلود در بهشت هم‌نشین شده است. این نیز خود 

مؤیدی است بر اختصاص این ازواج برای اهل ایمان در درجه خاص و متعالی.
5. در دو مــورد اهــل جهنم نیز، پــس از یادکرد عذاب‌های دیگر و به‌عنوان شــدت 

یافتن عذاب‌ها از همراهی ازواج با آنان یادشده است )ص/58؛ صافات/22(.
6. در یک مورد به‌یقین مراد از ازواج، همسران است آن‌هم به دلیل قراین و سیاق 

کید بر صالح بودن آن تعداد از همسران )23/رعد(. کم بر آیه و تأ حا
7. توصیفات ازواج شــامل: مطهره، یاقــوت و مرجان، لؤلؤ مکنون، حور عین، بکر، 

قاصرات الطرف، بیض مکنون، کواعب اتراب است.

4. زوج و ازواج در لغت
بــرای پرداختــن بــه معنــی و تفســیر آیــات، ســزاوار اســت بررســی لغــوی و مراجعه به 
کتــب لغــت همــواره موردتوجه قــرار گیــرد. ازایــن‌روی بررســی واژه زوج در ابتدای کار 
و دیگــر واژگان تأثیرگــذار در تفســیر این مجموعــه از آیات با اهتمام دنبال می‌شــود. 
لغت‌شناســان زوج را در معنای دوئیت برای مذکر و مؤنث هردو به کار می‌برند. زوج 
گاه در معنــای لــون، رنــگ و نــوع هم آمده اســت )فراهیــدی،1409ق: 166/6(. گوهر 
واژه زوج، بــرای چیــزی اســت که دارای نظیر، مثل، مانند و قرین اســت )ابن‌منظور، 
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1414ق: 293/2؛ فیومــی،1428ق: 2/ 259(؛ ولــی خــود در معنای فرد اســت و معنای 
گر برای همسر نیز  دوتا ندارد )ازهری، 1421ق: 117/5؛ ابن‌منظور،1414 ق: 292/2(. ا
از واژه زوج استفاده می‌شود به دلیل همسانی و همانندی زن و شوهر است. لغویان 
ازواج را جمــع زوج و زوجه هر دو دانســته‌اند )فراهیــدی،1409 ق: 166/6؛ صاحب‌بن 
عباد،1414ق: 149/7؛ ازهری،1421ق: 117/5(. عرب گاه زوج را برای شوهر و زوجه را 
برای زن به‌کار می‌برد. البته این امر قاعده‌ای عام نیست و برخی قبائل، زوج را برای 
زن نیز به‌کاربرده‌اند. در قرآن زن و مرد هر دو زوج خوانده شده‌اند و زوج فقط معنای 
زن بــرای مــرد نــدارد بلکه هردو حالت را داراســت. ازاین‌روی قــرآن در مواضع متعدد 
همسر و همسران مرد را زوج و ازواج و نه زوجه خوانده است. خداوند حواء را زوج آدم 
ةَ« )بقره/35( )فیومی، 1428ق: 2/ 259(.  جَنَّ

ْ
وْجُک ال نْتَ وَ زَ

َ
خوانده اســت. »اسْــکنْ أ

وْجٍ«‌)نساء/20( وْجٍ مَکانَ زَ  زَ
َ

رَدْتُمُ اسْتِبْدال
َ
وْجَک«‌)احزاب/37( »وَ إِنْ أ یک زَ

َ
مْسِک عَل

َ
»أ

«)بقره/240( نمونه‌هایی از این خطاب است. 
ً
واجا زْ

َ
ونَ أ وْنَ مِنْکمْ وَ یذَرُ

َ
ذِینَ یتَوَفّ

َّ
ر»وَ ال

وهُنَّ 
ُ
هُنَ فَلا تَعْضُل

َ
جَل

َ
غْنَ أ

َ
ساءَ فَبَل قْتُمُ النِّ

َّ
شــوهران را هم ازواج نامیده اســت. »وَ إِذا طَل

رَةٌ«  زْواجٌ مُطَهَّ
َ
واجَهُن«)بقره/232(. بر این اســاس، حقیقت و ماهیت »أ زْ

َ
نْ ینْکحْنَ أ

َ
أ

گر اشکال گرفته شود  هرچه که باشد هم برای زنان و هم برای مردان اثبات می‌شود. ا
که آیات و ضمایر همگی در خطاب با مذکر بوده و مؤنث مورد مخاطب قرار نگرفته 
اســت، توجه ناقد محترم را به اصل قاعده تغلیب در زبان عربی جلب می‌نمایم که 
بخــش اعظمــی از آیات قرآن و پرســش‌ها و شــبهات بــا در نظر گرفتــن آن حل و رفع 

می‌گردد و دلیلی برای استثنای آن در این مجموعه از آیات نداریم.

5. مفهوم ازواج در تفاسیر
در اینکــه ماهیــت ازواج آمــده چیســت و آن‌هــا چه کســانی هســتند و کارکــرد آن‌ها 
گرچه این‌گونه تصور می‌شــود که مفســران  چیســت؟ اقــوال متعــددی وجود دارد. ا
همگی ازواج را در معنای همسران با کارکرد همسری در دنیا )اشباع غریزه جنسی، 
آرامــش و...( گرفته‌انــد؛ امــا واقعیت امر چنین نیســت. برای ایــن واژه و مفهوم آن 

چندین تفسیر ارائه‌شده است.
- اولین و مشهورترین تفسیر آن است که ازواج همان همسران بهشتی هستند که 
برای ارضای غریزه جنســی در بهشــت خلق‌شــده‌اند و از هرگونه آلودگی و نجاست 
جســمی و اخلاقــی منــزه و مبرا هســتند )صنعانــی،1403 ق: 64/1؛ طبــری، 1412ق: 
136/1؛ ابن‌ابی‌حاتــم،1419 ق: 67/1؛ طوســی، بی‌تــا: 110/1؛ زمخشــری، 1407 ق: 
110/1؛ ثعلبــی،1422 ق: 171/1؛ ابن‌کثیــر، بی‌تــا: 1/.114؛ ابن‌عاشــور، بی‌تــا: 1/ 351؛ 
فضــل‌الله،1419 ق: 194/1؛ صادقــی تهرانــی،1406 ق: 250/1(. برخــی از قائــان این 
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کید دارند که این همســران برای زنان بهشــتی نیز وجود دارد. علامه معتقد  رأی تأ
اســت ازواج آمده یا حوریان بهشــتی هســتند که در کســوت و جایگاه همسری اهل 
ک و مطهر هستند یا همین همسران دنیایی  بهشــت هســتند و از هرگونه آلودگی پا

آن‌هاست )طبرسی،1372: 162/1؛ طباطبایی،1390ق: 101/17(.
- گروه دیگر که بیشــتر مفســرانِ لغت دان هســتند؛ معتقدند این آیات درواقع از نوع 
استعاره و در باب تمثیل بوده و نمی‌تواند در معنای حقیقی همسر عرفیِ معهودِ ذهن 
ما باشد. خدای تعالی با این تمثیلات بر آن است تا بگوید این تزویج در تمام اوصاف 
مانند ازدواج و همسر بودن دنیوی نیست بلکه تفاوت‌های بسیاری در حقایق متعدد 
دارند. این گروه معتقدند اینان همسران اهل بهشت هستند؛ ولی از هر نظر با همسر 

معهود ذهنی ما متفاوت است )بیضاوی،1416ق: 61/1؛ آلوسی،1415ق: 1/ 205(.
- رأی دیگــر آن اســت کــه ازواج در معنــای هم‌نشــینان و همراهــان اهــل بهشــت 
هســتند و هرگــز در معنــای همســران نیســت. ایــن گــروه ادلــه لغــوی و علمــی ارائه 
می‌دهنــد. البتــه اینــان از ماهیــت و چیســتی ایــن هم‌نشــینان ســخنی بــه میــان 
کــه مفســران فــوق،  نیاورده‌انــد )بیضــاوی،1416ق: 61/1(. نکتــه مهــم آن اســت 
همگــی در اینکه مراد خداوند از این ازواج، همان همســران اســت ســخنی ندارند؛ 
ولی تفاوت در کارکرد آن‌ها و ماهیت آن‌ها یعنی اینکه از شمار انسان‌اند یا ملک و 
پری، اختلاف‌نظر دارند. خواجه‌نصیرالدین طوسی، تعبیری کاملاً متفاوت از تزویج 
و حور عین داشــته و آن را در معنای صور علمی تلقی نموده که تزویج با آن اتحاد 
بــا صور علمی برای اهل بهشــت حاصل می‌شــود )طوســی،1373ش: 69(. واضح 
اســت که این تفســیر تأویل‌گرایانه و با رویکرد باطنیگری بوده و از اســتناد علمی و 

قرآنی دقیق و محکم برخوردار نیست؛ ازاین‌رو مورد  توجه نیز قرار نگرفته است.

الف( نقد آراء مشهور
بر اساس آنچه در بحث لغوی آمد و نکاتی که پیرامون آیات، استنباط شد می‌توان 

ح نمود. نقدهایی به آراء آمده در خصوص ازواج بهشتی مطر
1. اولیــن نقــد وارد بــر ایــن آراء، توجــه به معنای لغــوی آیه اســت. در تحلیل لغوی 
زوج، مشــخص شــد که این واژه لزوماً برای همسر به‌کار نمی‌رود و برای هر دو چیز 
مانند و مثل هم یا قرین هم بکار می‌رود و ازواج جمع زوج بوده و زوج برای مؤنث 
و مذکر هردو یکســان به‌کاررفته و می‌تواند مراد از ازواج، زنان و مردان هردو باشــد. 
ازاین‌جهــت اولیــن نقــد وارد آن اســت کــه به کــدام دلیل، معنــای عام آمــده برای 
زوج در همســر و ازدواج منحصر شــده اســت؟ درواقع بر اســاس پیش‌فرض ذهنی 
کــم، مبنــی بــر اینکه ازواج در معنای همســران )زنان( اســت و ماننــد این دنیا  و حا
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در بهشــت هــم ازدواج صــورت خواهد گرفت، این دســته از آیــات را بدون تردید در 
گر مفسران  معنای همسری و زوجیت معهود ذهن خود تلقی نمودیم. دیگر آنکه ا
هنگام تفســیر آیات به این نکته توجه می‌داشــتند که در قرآن و کتب لغت، زوج و 
ازواج بــرای زن و مــرد هــردو کاربــرد دارد، صرف‌نظــر از ماهیت ازواج، آنــان نیز این 
واژگان را برای زن و مرد هردو یکسان می‌دانستند و هرگز آن را به مردان اختصاص 
نمی‌دادند که در پی آن شــبهه تبعیض جنســیتی ایجاد شــود؛ پس‌ازاین عمومیت 
دادن، آنگاه در ماهیت آن نیز تأمل بیشتری می‌نمودند و شاید تفسیری مطابق با 

حقیقت آیات، خلقت زن و مرد، اصل بهشت و جهنم ارائه می‌نمودند.
2. نقــد دوم بــر کســانی اســت کــه ایــن ازواج را در معنــای عرفی و معهــود ذهنی ما 
در ســرای جاویــدان دانســته‌اند. قرآن کریم مهم‌ترین فلســفه و حکمــت زوجیت و 
ازدواج را ایجاد سکنه و آرامش دانسته است )روم/21(. یکی دیگر از این حکمت‌ها 
که در بهشت اساساً  توالی نسل و افزودن آن است )نساء/ 1؛ نحل/72(. حال ازآنجا
هیچ‌گونــه تشــویش و اضطرابــی راه ندارد و توالی نســل از طریــق زادوولد نیز وجود 
نــدارد و فرزنــدان مؤمــن بهشــتی به اجــداد و پدران و مادرانشــان ملحق می‌شــوند 
)طــور/21(، ایــن پرســش جلــوه می‌نمایــد کــه دیگــر فلســفه و کارکــرد ازدواج بدین 
معنای معروف و معهود دنیایی در دار قرار و ســام چیســت؟ مگر نه این اســت که 
بهشت محل تنعم نفوس مطمئنه بوده و موضعی برای پاداش اطمینان است نه 
کنون برخی برای  موضع و مقطعی برای کسب آرامش و قرار. پس چگونه است که ا

این آیات تفسیر ازدواج عرفی دنیایی را برمی‌گزینند؟
چنانچــه ازواج در معنــای همســران، برای بهشــتیان قابل‌پذیرش باشــد این اســم 
جمــع بــرای اهــل جهنــم قابــل توجیه نیســت؛ زیــرا خــدای تعالــی در دو آیــه نیز از 
ازواج اهــل جهنــم و محشورشــدن و همراهــی آن‌هــا بــا یکدیگر ســخن گفته اســت 

)صافات/22؛ ص/57: 58(.
4. در باب ماهیت ازواج بهشتی با اندک تأملی می‌توان آن‌گونه که برخی می‌پندارند؛ 
ملــک بــودن آن‌هــا را نیز ردّ نمود. آشــکار اســت که ماهیت انســان و بنــی‌آدم ازنظر 
خلقــت و جایگاهــی که خداوند برای او تعریف نموده، به‌مراتب متعالی‌تر از ملک و 
فرشــتگان اســت؛ ازاین‌روی، خداوند برای وعده به اهل بهشــت پس از برشمردن 
نعمات عالی بهشــت و متعالی کردن آن نعمات، نمی‌تواند به هم‌نشــینی یا ازدواج 
بــا گروهــی ســافل‌تر از مقام دنیایــی آن‌ها وعده دهد. اهل ایمان و اهل بهشــت به 
درجات بالای ایمانی و معنوی نائل آمده‌اند؛ ازاین‌روی پس از طی آن همه مراتب 
ایمانــی و مجاهدت‌هــای بســیار، ســخن گفتــن از هم‌نشــینی یا حتــی ازدواج با آن 



223

ال
عم

م ا
س

ج
ه ت

بار
در

درا 
ص

ملا
اه 

دگ
دی

بر 
یه‌

تک
 با 

ن،
با آ

ط 
رتب

ن م
ژگا

 وا
ت و

خر
ر آ

« د
اج

زو
 »ا

ت
قیق

 ح
ون

رام
پی

ن 
سرا

مف
اه 

دگ
دی

ی 
قاد

انت
ی 

وان
زخ

با

سال دهم
شماره اول
پیاپی: 19

بهار و تابستان
1404

کارکردهای دنیایی با فرشــتگان، بســی ناامیدکننده به شمار می‌رود. حق آن است 
که مزد مجاهدت‌هایشان را با هم‌نشینی برتران و مهتران عطا نماید نه با آنان که 

از مرتبه وجودی و ایمانی از خودشان نازل‌تر هستند.
5. نقــد دیگــر به این تفســیر از آیات را می‌توان در ترســیم بهشــتی که بــا این ازواج 
کارکردهــای آن توصیف‌شــده، وارد نمــود. وجــود حوریــان و همســرانی بســیار و  و 
بی‌حدوحصر، آن‌هم در عالی‌ترین نوع زیبایی جسمی و جنسی در بهشت و وعده 
آن فقــط بــه مــردان اهل ایمــان، تداعی‌کننــده پدیــده بی‌اخلاقی، تمرکز فــراوان بر 
مســائل جنســی و نیــز تضییع حقــوق زنان و نادیده گرفتن آن‌ها در بهشــت اســت. 
خداونــد انســان را از هرگونــه بی‌اخلاقی در دنیــا منع نموده و نمی‌توانــد آن‌ها را در 
بهشــت وعــده دهــد. حقایــق اخلاقــی چه در دنیــا و چــه در آخرت همواره یکســان 
گــر لغــو و تأثیــم و بیهوده‌گوئی در دنیــا قبیح و ناپســند  هســتند. بــه اذعــان قــرآن ا
شمرده‌شده است در آن دنیا نیز خبر از بهشتی داده شده که در آن از این آلودگی‌ها 

هیچ خبری نیست )مریم/62؛ طور/23؛ واقعه/25؛ نبأ/35؛ غاشیه/11(.
آن‌هــا  را همیــن همســران دنیایــی  قــرآن  آمــده در  ازواج  کــه  و تفســیری  رأی   .6
دانسته‌اند؛ )صنعانی،1403ق: 64/1؛ طبری،1412ق: 136/1؛ ابن‌ابی‌حاتم،1419ق: 
171/1؛  ثعلبــی،1422ق:  110/1؛  1407ق:  زمخشــری،  110/1؛  بی‌تــا:  طوســی،  67/1؛ 
ابن‌کثیر، بی‌تا: 1/.114؛ ابن‌عاشور، بی‌تا: 1/ 351؛ فضل‌الله،1419ق: 194/1؛ صادقی 
تهرانی،1406ق: 250/1( با آیات قرآن که در آن‌ها هم از همســران مؤمن دنیایی در 
بهشت یاد شده و هم از ازواج مطهره و حور عین سخن گفته‌شده جمع نمی‌شود. 
چــون خداونــد از این دودســته با دو تعبیر جدا و متفاوت یــاد می‌کند بدان معنا که 
ایــن دو گــروه، هر دو در بهشــت حضور دارند و هرکدام کارکرد خــاص خود را دارد و 

نمی‌توان، حوریان بهشتی را در جایگاه همسران دنیایی یا بالعکس دانست.
7. نقد دیگر به تفســیری اســت که در پاســخ شــبهه تبعیض جنســیتی، از غلمان و 
وجود آنان برای زنان بهشــتی سخن گفته‌اند. با تأمل در آیات، به‌خوبی مشخص 
می‌شــود اولاً کارکــرد غلمــان ماننــد ازواج نبــوده و در قــرآن از آنــان به‌عنــوان زوج و 
قرین و همسر هرگز یاد نشده بلکه به‌عنوان افرادی که برگرد بهشتیان می‌گردند و 
در شــمار خدمتکاران بهشتی هستند، ســخن رفته است1 )طبری،1412ق: 18/27؛ 
طوســی، بی‌تا: 409/9؛ طباطبایی،1374ش: 14/19(. ضمن آنکه در چند آیه پیش 
از آن، درباره همان گروه بهشتی خداوند خبر از تزویج آنان با حور عین داده و این 
دو خبر درباره یک موضوع و در یک موضع نشــان از تفاوت ماهوی و کارکرد آن‌ها 

ؤٌ مَکنُون«)طور/24(.
ُ
ؤْل

ُ
هُمْ ل

َ
نّ

َ
هُمْ کأ

َ
مانٌ ل

ْ
یهِمْ غِل

َ
1. »وَ یطُوفُ عَل
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دارد.1 مهم‌تر از آن، در قرآن اختصاص و حصری برای غلمان در زنان وجود ندارد 
این غلمان خدمتکارانی در بهشــت برای اهل بهشــت معرفی‌شــده‌اند. شــگفت‌آور 
اســت که چگونه مفســران این اختصاص را اســتنباط نموده‌اند باوجودآنکه ظاهر 

آیه و استفاده از ضمایر مذکر )هم( طبق قاعده تغلیب خبر از عمومیت آن دارد.
8. نقد دیگر بر تفسیر پاکی و دوری از حدث‌ها و خبث‌های جسمی و اخلاقی زنان برای 
واژه مطهــره در عبــارت »ازواج مطهره« اســت. با عنایت به آیات قرآن، بهشــت همواره 
محلی مطهر و پاکیزه و به‌دوراز هر خبثی برای مطهران است. اساس و بنای بهشت بر 
طهارت در تمام وجوه و حالات بنیان نهاده شده و کسانی بدان ورود خواهند نمود که 
خود را از خبث‌های اخلاقی و... پاک و مطهر نموده باشند. حال تکرار این صفت برای 
همسران بهشتی در نازل‌ترین حالات دنیوی آن، چه دلیل و حکمتی دارد که خداوند 
ســه مرتبه با قید مطهره از آن یاد می‌کند؟ تبیین آنکه این گروه از بهشــتیان نیز مانند 
کبر و اصغر و خبث‌های جسمانی مبرا هستند این‌همه تکرار  دیگر اهل بهشت از حدث ا
کید نیاز نداشت و از بدیهیات بهشت به شمار می‌رود. ضمن آنکه طهارت اخلاقی  و تأ
آن‌ها در دنیا ســبب ورودشــان به بهشــت شده بود و نداشــتن آن خباثت‌های اخلاقی 
در بهشــت به نحو اولی آشــکارتر است؛ پس بشــارت بدان ویژگی‌ها، درواقع بشارت به 

نعمت آشکار از پیش تعیین‌شده و موجود است نه نعمتی بی‌بدیل و شگرف.

6. تجسم اعمال در قرآن و نگاه فلسفی
در قرآن و روایات متعدد، پیوسته از حاضر شدن نفس عمل در قیامت و سرای ابدی 
سخن گفته‌شده است. این حقیقت که از آن به تجسم اعمال یاد می‌شود پاسخگوی 
بســیاری از شــبهات درباره جزا است. فیلســوفان و متکلمان اسلامی در حوزه معاد نیز 
ح و بســط بســیار در آثار و کتــب خویش ارائــه داده‌اند.  ایــن اصل بســیار مهم را با شــر
گر بگوییم ملاصدرا به‌عنوان شــاخص‌ترین فیلســوف متأله و  از حقیقت دور نیســت ا
مبدع نظریه حرکت جوهری، بهترین تعبیر و تعریف از تجسم اعمال را ارائه داده‌اند. 
از منظر ایشان تجسم اعمال بدین معناست که تمام پاداش‌ها و مجازاتی که انسان 
ج و غیر نیست؛ بلکه اعمال انسان  در سرای آخرت، تحمل خواهد کرد، از ناحیه خار
اســت که در قیامت به‌صورت عذاب یا پاداش متمثل خواهد شــد. صدرالمتألهین در 
مــورد انحصار ثواب و عقاب آخــرت به خود اعمال می‌گوید: »ان الثواب و العقاب فی 
دار الآخرة انما یکونان بنفس الاعمال و الاخلاق الحسنه و السیئة لا بشی‌ء آخر یترتب 
علیهــا )صدرالدیــن شــیرازی، 1382: 185/5(. نکتــه مهــم دیگری کــه صدرالمتألهین 

جْناهُمْ بِحُورٍ عِینٍ« )طور/20(. وَّ رٍ مَصْفُوفَةٍ وَ زَ کئِینَ عَلی سُرُ 1. »مُتَّ
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در بــاب تجســم اعمال بر آن تکیه دارد وجود ملکات نفســانی، ظهــور و بروز آن‌ها در 
قیامت اســت. ملاصدرا درباره تجســم اعمال گفته‌اند هر کس کاری و عملی را انجام 
دهــد یا ســخنی را بگوید، آن کار و ســخن در نفس او اثری می‌گــذارد و حال و کیفیتی 
در آن پدیــد مــی‌آورد؛ در صــورت تکرار و اســتمرار آن عمل، آثار آن‌ها در نفس راســخ و 
اســتوار می‌شــود و اســتحکام می‌یابــد و آن آثار به ملکات تبدیل می‌گــردد. آن ملکات 
گون ظاهر  قایم به نفس و عین جوهر نفس‌اند و در جهان دیگر به صورت‌های گونا
می‌شوند و تجسم می‌یابند )صدرالدین شیرازی، 1382: 293/5-290(. صدرالمتألهین 
بــا عنایــت به آثار اصــل حرکت جوهــری اشــتدادی می‌گوید: »آنچه پیــش ما محقق 
شــده، این اســت که ملکات نفســانیه به صور جوهری و ذوات فعال و قائم به نفس، 
تبدیل می‌شود و این تبدل، موجب نعمت و عذاب است. )صدرالدین شیرازی،1378: 
گون،  293/9(. از منظــر ملاصــدرا همان‌گونــه که یک ماهیــت مادی در جاهــای گونا
از آثــار و جلوه‌هــای متعددی برخوردار اســت؛ صفات و ملکات انســان نیز در جاهای 
گون اســت؛ ازاین‌روی دور از ذهن نیســت که  گــون، دارای آثــار و جلوه‌هــای گونا گونا
صفــات و ملکاتــی که در این عالم به صور معهود بروز می‌کند و مشــاهده می‌گردد، در 
خ و قیامت به‌صــورت رَوح و ریحان، حور و غلمان، چشــمه سلســبیل... یا  عوالــم بــرز
به‌صورت مار و کژدم و خوردن مال یتیم به‌صورت آتش ســوزان و حبّ دنیا و مظاهر 
آن‌که در این عالم، اعراض نفسانی است به‌صورت مارها، عقرب‌ها و دیگر موجودات 

آزاردهنده تجسم می‌گردد. )صدرالدین شیرازی، 1361: 283(.
 بــر اســاس آموزه‌هــای قرآنی نیز، کارهــا و رفتار نیک و بدی که انســان در این جهان 
انجام می‌دهد، در رستاخیز به‌صورت موجودات مستقلی در کنارش خواهد دید. این 
رؤیــت بدیــن گونه اســت که هر کاری به شــکل متناســب و متماثل با خــود آن عمل 
مجســم می‌گــردد. قرآن دراین‌باره هم از رؤیت و مشــاهده نفــسِ عملِ نیک و رؤیت 
ةً  نا کرَّ

َ
نَّ ل

َ
ــوْ أ

َ
بَعُوا ل

َ
ذِیــنَ اتّ

َّ
 ال

َ
نفــسِ عملِ زشــت ســخن می‌گوید. ازجمله آیــات »وَ قال

یهِمْ وَ ما هُمْ 
َ
هُمْ حَسَــراتٍ عَل

َ
عْمال

َ
هُ أ یهِمُ اللَّ ا کذلِــک یرِ ؤُا مِنَّ  مِنْهُــمْ کما تَبَرَّ

َ
أ فَنَتَبَــرَّ

 
ً
تْ مِنْ خَیــرٍ مُحْضَرا

َ
ارِ«)بقــره/167(؛ »یــوْمَ تَجِدُ کُلُّ نَفْــسٍ مَا عَمِل بِخارِجِیــنَ مِــنَ النَّ

«)کهــف/49(؛ »وَ 
ً
ــوا حَاضِرا

ُ
ــتْ مِــنْ سُــوءٍ«)آل‌عمران/ 30(؛ »وَ وَجَــدُوا مَــا عَمِل

َ
وَمَــا عَمِل

نَّ سَــعْیهُ سَــوْفَ یری«)نجم/40:41(؛ »یوْمَئِذٍ یصْدُرُ 
َ
ا ما سَــعی. وَ أ

َّ
إِنْســانِ إِل

ْ
یسَ لِل

َ
نْ ل

َ
أ

ةٍ   ذَرَّ
َ

 یــرَهُ وَ مَنْ یعْمَلْ مِثْقــال
ً
ةٍ خَیرا  ذَرَّ

َ
هُــمْ فَمَنْ یعْمَلْ مِثْقــال

َ
عْمال

َ
وْا أ  لِیــرَ

ً
شْــتاتا

َ
ــاسُ أ النَّ

ا یرَهُ«)زلزال/6:7:8( اســت که در همه آن‌ها به‌صراحت از آشــکار شــدن و حاضر  شَــرًّ
شدن و دیدن نفسِ آن اعمال صحبت شده است. مفسران معتقدند که این دیدن 
و رؤیــت، دیــدن نفس عمل اســت نه جزا و پاداشــی معــادل آن )طباطبایــی،1374: 
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343/20؛ صادقــی تهرانی،1406ق: 30 /410؛ جوادی آملی،1395: 92/5(. از آیات ناظر 
بــه تجســم اعمــال این‌گونــه برمی‌آید که ایــن رؤیت اعمــال چیزی غیــر از حضور در 
بهشــت و جهنم بوده و درواقع افزون بر آن اســت. برای نمونه در آیه 167 بقره ابتدا 
از دیدن اعمالشــان به‌صورت حســرت ســخن گفته و پس‌ازآن از عدم خروجشــان از 
جهنم ســخن گفته اســت. درواقع تجسم اعمال، پاداش و عذابی در ظرف بهشت و 
جهنم اســت که تکمیل‌کننده و ارتقاء دهنده عذاب و پاداش اســت. افزون بر آیات، 
روایات فراوانی بر تجســم و تجســد اعمال و همراهی و زوجیت آن‌ها با افراد انســانی 
وجــود دارد. بــرای نمونه حضرت محمد )ص( خطاب بــه یکی از صحابه، قیس‌بن 
ینٍ یدفَــنُ مَعَک و هُوَ حَــی و تُدفَنُ مَعَهُ  ک یا قَیــسُ مِن قَر

َ
ــهُ لا بُدَّ ل

َ
عاصــم فرمــود: »إنّ

مَک، ثُمَّ لا یحشَــرُ 
َ
ئیما أســل

َ
یما أکرَمَک و إن کانَ ل و أنــتَ مَیــتٌ، فإن کانَ کر

حَ 
ُ
هُ إن صَل

َ
هُ إلاّ صالِحــا، فإنّ

ْ
 إلاّ عَنهُ و لا تَجعَل

ُ
إلاّ مَعَــک و لا تُبعَــثُ إلاّ مَعَــهُ و لا تُســأل

ک« )ابن بابویه،1403ق: 233/1(. 
ُ
أنِســتَ بِه و إن فَسَــدَ لا تَستَوحِشُ إلاّ مِنهُ و هُوَ فِعل

در روایت فوق رسول‌خدا )ص( به صراحت از قرینی که همواره با انسان همراه است 
و در انسان‌های لئیم و کریم هر دو وجود دارد؛ سخن گفته‌اند.

7. ارتباط تجسم اعمال و حقیقت ازواج در قرآن
 پیش‌ازاین آمد که نمی‌توان از آیات، برای اهل بهشــت، زوجیت در معنای عرفی 
و معهــود انســانی را اســتنباط نمــود؛ امــا شــاید خطــا نباشــد تا بــا توجه بــه ادله‌ای 
چنــد، آیــات مبنی بر ازواج و ... دیگر اوصاف را همان تجســم اعمال تفســیر کنیم. 
درواقــع خداوند بر آن اســت که از این تجســد اعمال برای دو گــروه مؤمن و کافر با 
اوصاف خاص خودشــان پرده بردارد. با درنگ در آیات مورد گفتگو و اصل تجسم 
اعمــال، می‌تــوان ارتباط‌هایــی وثیــق و شــباهت‌هایی عمیــق بیــن آن‌ها جســتجو 
نمود. همان‌گونه که آمد ســخن گفتن از ازواج به گونه‌ی جمع برای اهل بهشــت، 
زمینه‌ســاز شــبهاتی بــود که بــا قرآن هم ناســازگار بود. افــزون بــر آن، برفرض مثال 
چنانچه ازواج در معنای همسران برای بهشتیان قابل‌پذیرش باشد این اسم جمع 
بــرای اهل جهنم قابل توجیه نیســت؛ زیرا خــدای تعالی در دو آیه نیز از ازواج اهل 
جهنم و محشورشــدن و همراهی آن‌ها با یکدیگر ســخن گفته اســت )صافات/22؛ 
گــر بــا توجه به تعــدد اعمال انســانی و حقیقت تجســم اعمال،  ص/57:58(؛ امــا ا
گون فرد در نظر بگیریم که همواره قرین و همراه  ازواج را همان تجسم اعمال گونا
انســان هســتند آنــگاه تمام شــبهات موجود حل‌شــده و می‌تــوان از آیــات به نیکی 

تفسیری متعالی ارائه نمود.
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الف( آیات مؤید تفسیر پیشنهادی
دلایل و قراینی چند در آیات مربوط به ازواج بهشــتی و اوصاف آنان وجود دارد که 

این رأی را قوت می‌بخشد. در اینجا به اهّم آن دلایل می‌پردازیم:
نْهارُ 

َ
أ

ْ
اتٍ تَجْرِی مِنْ تَحْتِهَا ال هُمْ جَنَّ

َ
نَّ ل

َ
الِحاتِ أ وا الصَّ

ُ
ذِینَ آمَنُوا وَ عَمِل

َّ
رِ ال 1. در آیه »وَ بَشِّ

هُمْ 
َ
 وَ ل

ً
تُوا بِهِ مُتَشــابِها

ُ
زِقْنا مِنْ قَبْلُ وَ أ ــذِی رُ

َّ
وا هذَا ال

ُ
 قال

ً
زْقا زِقُــوا مِنْهــا مِنْ ثَمَرَةٍ رِ مــا رُ

َّ
کل

رَةٌ وَ هُمْ فِیها خالِدُون«)بقره:25( خداوند برای اهل بهشت و بشارتی  واجٌ مُطَهَّ زْ
َ
فِیها أ

که بدانان می‌دهد از رزقی که به آنها می‌دهد ســخن گفته اســت. هرچند مفســران 
ایــن رزق‌هــا را در نازل‌ترین ســطح خود یعنی میوه و غذا تفســیر نموده‌اند )طبری، 
1412ق: 1 /133؛ قمی،1363: 34/1؛ طبرسی،1372: 1/ 162؛ ابن ابی‌حاتم،1419ق: 
66/1(؛ امــا چــون قرینــه‌ای در معنای خوردن در آیه وجود نــدارد؛ لذا نمی‌توان آن 
گیرتــر از میوه‌هــای  را در انحصــار خوردنی‌هــا درآورد و قطعــا روزی‌هایــی بســیار فرا
کولات منظور نظر خداوند اســت. اهل بهشــت پس از بهره‌مند شــدن  بهشــتی و مأ
کنون  از آن روزی، اقــرار می‌کننــد کــه پیش‌ازاین، از این روزی بهره‌مند شــده‌اند و ا
نیز متشابه و همانند آن بدانان داده‌شده است. خداوند در اجابت این درخواست 
بــرای آنان از ازواج مطهره و خلود آنان ســخن می‌گویــد. با بازخوانی این آیه و با در 
نظر گرفتن تجسم اعمال، می‌توان آیه را چنین تبیین نمود که آنان در روز قیامت 
در ابتــدا برخــی از اعمال خود را کــه در دنیا انجام داده‌اند به‌صورت روزی و نعمت 
بهشــتی مشــاهده می‌کننــد و چون خــود آنان عامل ایــن اعمال بودنــد؛ ازاین‌روی 
بــرای آنــان آشــنا جلــوه نمــوده و اذعان می‌کننــد که پیش‌ازایــن در دنیا نیــز از این 
روزی یعنی عمل نیک، بهره‌مند بوده‌اند و از خداوند درخواست متشابه آن اعمال 
را دارند که آنگاه خداوند تمام اعمالشــان را متجســد نموده و به‌عنوان زوج و قرین 

همیشگی‌شان در بهشت جاودانه همراهشان می‌سازد.
گونــی ارائــه  جَتْ«)تکویــر/7( مفســران آراء و تفاســیر گونا وِّ فُــوسُ زُ 2. در آیــه »وَ إِذَا النُّ
داده‌انــد. طوســی و بــه دنبــال آن طبرســی بــا تکیه‌بــر اقوالــی منقــول از عمــر و قتاده 
معتقدند که هر انسانی نزدیک به شکل و مثل خود از انسان‌های اهل آتش یا بهشت 
می‌شود و خود را به او می‌چسباند )طبرسی، 1372: 328/26؛ طوسی، بی‌تا: 282/10(. 
علامه و برخی دیگر این نفوس را همان انســان‌ها می‌دانند که اهل بهشــت با نساء و 
زنان بهشــتی و نفوس اشقیاء با شیاطین قرین می‌شــود )طباطبایی، 1374: 214/20؛ 
ح معنــای تزویــج در معنای قرین  فضــل‌الله،1419ق: 91/24(. صادقــی تهرانــی با شــر
کید می‌کند که این آیه درباره ازدواج نیست؛ زیرا ازدواج مختص اهل بهشت  شدن تأ
اســت ولی آیه از همه نفوس صحبت نموده اســت؛ ازاین‌روی، آیه را در معنای قرین 
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شــدن اجزاء اصلی و فرعی بدن به یکدیگر دارد. در تفســیر ایشــان آیه اشــاره به معاد 
جســمانی دارد )صادقــی تهرانــی،1406ق: 30 /148(. تمــام آنچه این بزرگان در تفســیر 
گر با تحلیلــی که ملای شــیرازی درباره تجســم  آیــه فرموده‌انــد قابــل نقد اســت؛ امــا ا
اعمــال ارائــه نمودند به آیه نظر افکنیم معنــای آیه مؤید یافته‌های ما در باب ارتباط 
ازواج و تجســم اعمــال می‌شــود. ملاصدرا در تجســم اعمال معتقــد بودند آن ملکاتی 
کــه انســان در دنیــا حاصل می‌نماید قایم به نفس و عین جوهــر نفس‌اند و در جهان 
گون ظاهر می‌شوند و تجسم می‌یابند )صدرالدین شیرازی، 1382:  دیگر به صور گونا
293/5-290(. این بدان معناســت که ملکات عین جوهر نفس هســتند ازاین‌جهت 
کاملاً طبیعی و شایسته است که انسان در آن دنیا با ملکاتش که جوهر نفسش است 
قرین و همراه شود. به تعبیر دیگر نفوس در آیه منظور، همان ملکات نفس است که 
جزوی از جوهر نفس گشته و چون این ملکات با نفس انسان قرین می‌شوند از تعبیر 
جَتْ« اســتفاده کرده اســت. زیبایی و مؤید این تحلیل با نگریســتن در آیات سوره  »زُوِّ
خ می‌نماید که خداوند در هنگام برشــمردن مظاهر هول‌انگیز قیامت یکی از  تکویر ر
آن شــگفتی‌ها را قرین شــدن نفوس اعمال به نفس انسانی معرفی نموده و این مهم 
خ می‌نماید. درحالی‌که آنچه مفســران گفته بودند  در همــان مراحــل آغازین قیامت ر
در شــمار نعمات و نقمات بود که در مرحله پس از حسابرســی لحاظ می‌شــوند نه در 
هنگامــه آغازیــن قیامت. این تفســیر از آیه بــا روایتی از امام باقــر )ع( تأیید و تحکیم 
می‌گــردد کــه امــام از قرین شــدن اهل بهشــت با خیرات حســان و قرین شــدن کفار و 
بِی جَعْفَرٍ ع: فیِ قَوْلِهِ وَ إِذَا 

َ
ودِ عَنْ أ جَارُ

ْ
بِی ال

َ
وَایةِ أ منافقان با شیاطین خبر می‌دهد. »وَ فیِ رِ

ارِ فَمَعَ کلِّ  هْلُ النَّ
َ
ا أ مَّ

َ
حِسَانَ وَ أ

ْ
خَیرَاتِ ال

ْ
جُوا ال وِّ ةِ فَزُ جَنَّ

ْ
هْلُ ال

َ
ا أ مَّ

َ
: أ

َ
جَتْ« قَال وِّ فُوسُ زُ النُّ

یاطِینِ فَهُمْ قُرَنَاؤُهُمْ« 
َ

مُنَافِقِینَ بِالشّ
ْ
ینَ وَ ال کافِرِ

ْ
إِنْسَانٍ مِنْهُمْ شَیطَانٌ یعْنِی قُرِنَتْ نُفُوسُ ال

)قمی،1363: ‌2/ 407(. ممکن است این اشکال گرفته شود که خیرات حسان آمده در 
روایت، ناظر به آیه 70 سوره الرحمن است که مراد از آن زنان بهشتی است؛ اما افزون 
بر ادله گفته‌شده در نفی این تحلیل، خداوند در آیه‌ای دیگر از خیرات به‌عنوان امور 
نْفُسِــهِمْ 

َ
مْوالِهِمْ وَ أ

َ
ذِینَ آمَنُوا مَعَهُ جاهَدُوا بِأ

َّ
 وَ ال

ُ
سُــول برتــر و عالی‌تــر یاد نموده »لکنِ الرَّ

خَیرات«)توبــه:88( و دامنــه آن را بســیار گســترده‌تر از زنان دانســته 
ْ
هُــمُ ال

َ
ولئِــک ل

ُ
وَ أ

اســت. شــیخ طوســی خیرات را تمام منافعی که نفس بدان آرامش می‌گیرد؛ دانسته و 
کیددارند که نمی‌توان آن را در زنان منحصر نمود )طوسی، بی‌تا: 276/5(. تأ

3. از دیگر ادله مهم و محکم برای اثبات حقیقت تجســم اعمال در ازواج بهشــتیان 
و اهل جهنم، کاربست حور عین به‌عنوان وصف ازواج بهشتی است. این کاربست 4 
خِیامِ«)رحمان:72( »کذلِک... 

ْ
بار در قرآن بکار گرفته‌شده است. »حُورٌ مَقْصُوراتٌ فیِ ال
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جْناهُمْ بِحُورٍ  وَّ رٍ مَصْفُوفَــةٍ وَ زَ کئِینَ عَلی سُــرُ جْناهُــمْ بِحُــورٍ عِینٍ« )دخان:54(، »مُتَّ وَّ وَ زَ
مَکنُونِ«)واقعه:22(. مفســران در تمام 

ْ
ؤِ ال

ُ
ؤْل

ُّ
مْثالِ الل

َ
عِیــنٍ« )طــور:20(، »وَ حُورٌ عِینٌ کأ

مــوارد آن‌هــا را در همــان معنای معهود و شناخته‌شــده همســران زیباروی با چشــمان 
ســیاه و... تفســیر نموده‌اند که چشــم با دیدن آن‌ها حیران می‌گردند )طوسی، بی‌تا:‌9 
/242/493؛ ابن‌عاشــور، بی‌تا: 342/25؛ خطیب،1424ق: 711/14؛ طباطبایی،1374: 
گر در معنای لغوی واژه  12/19/ 122؛ 149/18؛ صادقــی تهرانــی،1406ق: 69/28(. حال ا
حور و عین تأمل بیشتری نماییم وجوه جدید و زیباتری متناسب با نظریه مطرح‌شده 
رخ می‌نماید. لغویان معنای اولیه و اصلی »حور« را رجوع و بازگشت به چیزی و بازگشت 
از همان چیز می‌دانند )الحَوْر: الرجوع إلی الشــی‌ء و عنه(. معنای دیگر آن‌ را هم زوال 
غصه و اندوه آورده‌اند )ابن معصوم مدنی،1426ق: ‌337/7؛ ازهری،1424ق:‌5/ 146؛ 
فراهیــدی،1409ق: 287/3(. معنــای دیگــری کــه بــرای آن آورده‌اند تحیر و ســرگردانی 
است. کتب لغت یکی از معانی دور و انتهایی این واژه آن هم در ساختار »امرأة حَوْراء« 
را زن ســفید دانســته‌اند )فراهیــدی،1409ق: 288/3(؛ پــس نفــسِ واژه‌ی حــور، هرگــز 
نمی‌تواند در معنای اولیه و اصلی خود، زن ســفید و ... باشــد بلکه همان معانی اصلی 
یعنی بازگشــت به اصل، زوال اندوه، تحیر و ســرگردانی مراد اســت. این واژه آن هنگام 
نغزتر و جذاب‌تر شــده که در ســه مورد به »عین« اضافه گشته است. عین نیز برخلاف 
تصور و شــهرت بســیارش از معانی ابتدایی و بسیاری چون چشم هر صاحب بینایی، 
مال و اندوخته‌ای که حاضر و مهیاست )فراهیدی،1409ق:287/3( و... برخوردار است. 
حتی یکی از معانی آمده برای عین را بخشی از دارائی که طلا باشد، برشمرده‌اند )ابن 
درید،1407ق: ‌166/1(. از همین روی با توجه به معانی آمده و آنچه در پیش‌گفته شــد 
حور عین می‌تواند به معنای همان اعمال فرد است که بدو بازگشت داده‌شده و اکنون 
برایش آماده و مهیاست و وی با دیدن آن‌ها دچار تحیر و سرگردانی برگرفته از شعف و 
رحمت پروردگار در اعطای پاداش و عین عمل گشته است؛ و این تفسیر از حور عین 
می‌تواند با آیاتی که از آن ســرور و فرح اهل بهشــت و شــبیه دانســتن آن‌ها با آنچه در 
دنیا بدان‌ها روزی داده‌شده، هماهنگ است. حوریان همان اعمال حسنه‌ای هستند 
کنــون به‌صورت زوج و قرین برای اهل بهشــت مجســم شــده‌اند و آن‌ها در کمال  کــه ا
طهارت و آراستگی قرار داشته و به‌عنوان بالاترین نعمت بهشتی بدانان بشارت داده 
اســت. آن‌ها درنهایت صفا و نقاء قرار دارند و همیشــه همراه اهل بهشت خواهند بود. 
پیش‌ازاین نیز آمد ملاصدرای شیرازی نیز با اشاره دقیق به واژه حور عین در کنار دیگر 
نعمات بهشــت و نقمــات جهنم، آن را ازجمله موارد تجســم اعمال به‌حســاب آوردند 

)صدرالدین شیرازی، 1361: 283(.
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4. از دیگر ادله مؤید نظریه حاضر، وجود اوصاف »اتراب، کواعب، تحبرون« برای 
ازواج اســت. برخلاف آنچه مفســران برای واژگان آورده‌اند بــا در نظر گرفتن معانی 
لغــوی ایــن واژگان، همگی به‌گونه‌ای در راســتای تجســم اعمال جلــوه می‌نماید و 
نمی‌توانند ناظر به اوصاف بهت‌آور و مهیج کننده جســمانی زنان و دختران باشد. 
واژه اتــراب ســه بــار با کواعــب، عرب، قاصرات الطرف آمده اســت. مفســران مراد از 
»کواعــب« را دخترانــی »ســینه برجســته« )طوســی، بی‌تــا: 10 /247؛ ســمرقندی، 
)تســتری،  و ســال« دانســته‌اند  را »همســن  »اترابــا«  از  مــراد  و  1416ق: 539/3(؛ 
1423ق:/185؛ طبــری، 1412ق: 30/ 12( کــه در ایــن صــورت، مــراد آیــه بهره‌مندی 
مردان بهشــتی از زنان بهشــتی با این صفات جســمانی و جنسی است؛ اما حقیقت 
آن اســت این تفســیر با معنای دقیق واژگان ناســازگار اســت. در کتب اصیل لغت، 
واژه کواعب جمع مکسر کاعب از کعب است. ابن‌فارس اولین معنا را برای کعب در 
دلالت داشــتن چیزی به بلندی جایگاه و مرتبه دانســته اســت )ابن‌فارس،1404ق: 
186/5(. دیگــر لغویــان نیــز آن را در معنــای بــالای پــا و اســتخوان هــر چهارپا و هر 
مفصل اســتخوان‌دار دانســته‌اند )ابن‌منظور،1414ق: 718/1(. توضیح داده‌اند که 
کعب برای انســان آنچه در پا از مچ بالا می‌رود و برای اســب اســتخوان کشــیده‌ای 
گر در معنای پســتان  ســاق پا از پشــت، اســت )فراهیدی،1409ق:‌207/1(. این واژه ا
بــکار رود بــا تعابیــری تأنیثــی چــون »کعَبَــت الجاریــة تَکعُــبُ کعُوبــة و کعَابــة فهی 
ــبَ ثدیاهــا« کاربــرد دارد )همان(. بر اســاس آنچــه آمد کعب  کعــاب و کاعِــب و تَکعَّ
هرگز نمی‌تواند به معنای پســتان باشــد چون در کعب، دلالت داشــتن بر بلندی و 
داشــتن اســتخوان شــرط بود. اتــراب نیز در کتــب لغت اقدم، جمع تــرب در معنایِ 
نــدّ، نظیر )ازهری،1421ق: 51/14( و امثال دانســته‌اند )فراهیــدی،1409ق: 117/8؛ 
رِیبَة  ابن‌منظور،1414ق: 231/1(. آنچه مفسران درباره »اترابا« گفته‌اند برای واژه التَّ
صحیح اســت که در معنای قســمت بالای پســتان‌ها تا ترقوه قرار دارد )فراهیدی، 
تْراباً« 

َ
1409ق: 117/8(. بــر ایــن اســاس می‌توان تعبیر بلند قــرآن درباره »وَ کواعِــبَ أ

را در معنــای افــراد و اشــخاص والا مرتبــه کــه مثل، نــدّ و نظیر اعمال اهل بهشــت 
هســتند تفســیر نمــود. ایــن بلندمرتبان همــان اعمال صالح بهشــتیان هســتند که 
ح، ســرور و تنعم آن‌ها را فراهم می‌ســازند. واژه  کنون مجســم شــده و موجبات فر ا
»تحبــرون« نیــز از ریشــه حبر، 6 بار در قرآن به‌کاررفته اســت. از این 6 مورد یک‌بار 
آن در ســاختار فعلــی بــرای ازواج )زخــرف:70(، یک‌بار دیگر در وصف اهل بهشــت 
در روضه بهشــتی )روم:15(، چهار مورد باقی‌مانده به‌صورت اســم جمع در معنای 
علمــای اهل کتاب اســت )مائــده:63/44؛ توبــه:34/31(. مفســران تحبرون آمده 
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برای وصف حالت ازواج در بهشت را در معنای مسرور و شادمان گرفته‌اند )طوسی، 
بی‌تــا: 214/9؛ ابن‌عاشــور، بی‌تا: 288/25؛ طباطبایــی،1374ش: 121/18؛ صادقی 
تهرانــی،1406ق: 361/26(. ایــن در حالی اســت کــه اهل لغت اولیــن معنای حبر را 
اثر چیــزی ترجمــه نموده‌انــد )فراهیــدی،1409ق: 218/3؛ ابن‌دریــد،1407ق:‌97/1؛ 
حبَــرَهُ« را 

َ
ابن‌منظــور، 1414ق: 159/4؛ ابن‌معصــوم مدنــی،1426ق: 7 /239( و »أ

در معنــای از خــود اثری را باقی گذاشــت آورده‌اند )ابن معصــوم مدنی،1426ق: ‌7/ 
239(. به همین دلیل اســت که مداد را حبر و علما و دانشــمندان را احبار گفته‌اند 
زیرا از خود اثری به‌جا می‌گذارند. از دیگر معانی حبر می‌تواند تنعم بردن و مســرور 
شــدن هــم باشــد )ابوهلال عســکری، بی‌تــا: 261(؛ اما معنــای اصلــی آن همان اثر 
گذاشــتن اســت. می‌تــوان مأثــور مســرور را بهترین معنا بــرای آیه‌ای کــه تحبرون را 
به‌عنــوان جمله حالیه در توصیف حالت ازواج آورده اســت، در نظر گرفت. ازواجی 
که اثر اعمال حسنه‌ی اهل بهشت است و هم آن ازواج مسرور و شادمان‌اند و هم 

ک و مسرّت‌بخش است. نظاره کردن اهل بهشت بدانان فرحنا

ب( بررسی ارتباط تجسم اعمال با اوصاف ازواج بهشتی در قرآن
در ســه آیــه بــرای ازواج از صفــت مطهــره به‌صــورت مســتقیم و نیــز صفــات دیگــر 
 .

ً
بْکارا

َ
ناهُــنَّ أ

ْ
ناهُنَّ إِنْشــاءً. فَجَعَل

ْ
نْشَــأ

َ
ا أ

َ
، وَ فُــرُشٍ مَرْفُوعَةٍ. إِنّ

ً
تْرابا

َ
چــون »وَ کواعِــبَ أ

ؤِ 
ُ
ؤْل

ُّ
مْثالِ الل

َ
هُنَّ بَیــضٌ مَکنُون کأ

َ
نّ

َ
رْفِ عِینٌ کأ تْرابــا وَ عِنْدَهُمْ قاصِراتُ الطَّ

َ
 أ

ً
بــا عُرُ

« به گونه غیرمستقیم در آیات دیگر آمده  هُمْ وَ لاجَانٌّ
َ
مْ یطْمِثْهُنَّ إِنْسٌ قَبْل

َ
مَکنُونِ ل

ْ
ال

است. ممکن است این پرسش ایجاد شود که چگونه این اوصاف با تجسم اعمال 
جمع می‌شود؟ در پاسخ بدین پرسش باید گفت برخی از اوصافی که خداوند برای 
ح نموده در تطابق کامل با حقیقت تجســم اعمال اســت.  بهشــتیان در قرآن مطر
مْ یطْمِثْهُنَّ 

َ
هُنَّ بَیضٌ مَکنُون، ل

َ
نّ

َ
، کأ

ً
بْکارا

َ
ناهُنَّ أ

ْ
رَةٌ، فَجَعَل واجٌ مُطَهَّ زْ

َ
اوصافی چون )أ

کیزگی این اعمال  مَرْجانُ( همگی از طهارت و پا
ْ
یاقُــوتُ وَ ال

ْ
، ال هُــمْ وَ لا جَانٌّ

َ
إِنْــسٌ قَبْل

و ازواج و دور بودن آن‌ها از هرگونه وســاوس شــیاطین انسی و جنی خبر می‌دهند. 
ک و بکــر از هرگونه امورات طبیعی و محظوظات نفســانی بوده‌اند  آن‌هــا مطهــر، پا
)ابن‌عربــی،1422ق: 2 /313( بــه تعبیــر علامــه مراد طهــارت از همه انــواع قذارتها 
و مــکاره اســت چــه قذارتهــای ظاهــری و خلقتی و چــه قذارتهای باطنــی و اخلاقی 
)طباطبایــی، 1390: 90/1(. بــا توجه به عمومیتی که علامه برای طهارت اســتنباط 
کرده‌انــد، می‌تــوان گفــت آن‌هــا دور از هرگونه شــرک، غش، ریا، منــت و خباثتی در 
ل و مطهر مجسم گشته‌اند، به‌واسطه این طهارت و  ک و زلا کنون پا دنیا بودند و ا
دوری از هرگونه شیاطین انسی و جنی، پیوسته پوشیده و دور از دسترس بوده‌اند 
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غ مخفی و درخشــان و پرنورند.  و صدالبته مانند یاقوت و مرجان و ســفیده تخم‌مر
حقیقتــا تفســیر ایــن آیــات به زنــان و همســران و وصف نمــودن ظاهر آنــان با این 
ویژگی‌هــا خبــر از مقــام و معرفــت و منزلت اهل بهشــت ندارد. تمرکــز و توجه دادن 
آنــان بــه اوصــاف دنیایی که بــرای دنیا و اهل دنیــا نیز لزوماً فریبنــده و طمع انگیز 

نیست، به‌منزله‌ی کاستن از ارزش بهشت و جایگاه اهل آن است.
خِیامِ« نیز هر 

ْ
تْــرابٌ؛ حُورٌ مَقْصُوراتٌ فـِـی ال

َ
رْفِ أ امــا اوصــاف دیگر چون »قاصِــراتُ الطَّ

کدام به‌گونه‌ای مؤید حقیقت تجسم و تجسد اعمال در ازواج است. قاصر از قصر در 
معنای نهایت، پایان و هدف چیزی است )فراهیدی،1409ق: 57/5(. »طَرف« نیز در 
معنای نگاه است )همان(. ترکیب این دو با هم در معنای نهایت توجه و نظر است. 
کید دوباره  اضافه شــدن واژه »اترابٌ« نیز که پیش‌ازاین معنای آن مشــخص شد، تأ
بــر همســانی ایــن ازواج با اعمــال فرد بهشــتی دارد. غایت توجه و نگاه اهل بهشــت 
کنون برای آن‌ها مجسد شده است.  به‌ســوی اعمال خودشــان و آن ازواج اســت که ا
بدین معنا که اهل بهشت در اوج لذت و کامیابی از حضور در بهشت بیش و پیش از 
هر چیز، تمام توجه و نگاه خود را به همان اعمالشان دوخته‌اند و از آن لذت می‌برند.
تعبیر »وَ فُرُشٍ مَرْفُوعَةٍ« در ســوره واقعه یک‌بار و در کنار چندین اوصاف دیگر اهل 
« فرش 

ً
بْکارا

َ
ناهُنَّ أ

ْ
ناهُنَّ إِنْشاءً فَجَعَل

ْ
نْشَأ

َ
ا أ

َ
بهشت ذکر شده است. »وَ فُرُشٍ مَرْفُوعَةٍ  إِنّ

در معنای آماده نمودن چیزی و گســتراندن آن اســت )فراهیدی،1409ق: 255/6؛ 
ابن‌فــارس،1404ق: 486/4(. درواقــع هــر بســاطی که در ضیافت گســترانیده شــود 
فــرش نامیــده می‌شــود )ازهــری،1421ق: ‌236/11(. چــون جمع مکســر غیــر عاقل 
اســت با آن به شــیوه مؤنث برخورد می‌شــود و تمام اوصاف پس‌ازآن نیز مؤنث ذکر 
« این‌گونه 

ً
بْکارا

َ
ناهُنَّ أ

ْ
می‌شــود. شــاید به دلیل این تأنیث و نیز یادکرد تعبیر »فَجَعَل

ذهنیتــی برای مفســران ایجادشــده کــه مراد از »وَ فُــرُشٍ مَرْفُوعَــةٍ« و آیات پس‌ازآن 
زنــان و ازواج بهشــتی هســتند که عالی‌مقام و بلندمرتبه بــوده و رختخواب )فرش( 
نیز کنایه از فراهم شدن شرایط هم‌بستری با آنان است )طبری، 1412ق: 27 /107؛ 
طوسی، بی‌تا: 496/9؛ سید قطب، 1421ق:6 /3464؛ طباطبایی، 1374: 124/19؛ 
صادقی‌تهرانی،1406ق: 74/28؛ مکارم شــیرازی،1371: 223/23(. چنانچه بدون 
داشــتن پیش‌فــرض زنــان و حوریان بهشــتی در کســوت زن و کارکردهــای دنیایی 
آن؛ بخواهیم آیات را بفهمیم این‌گونه اســتنباط می‌شــود که خدای تعالی درصدد 
تبیین کیفیت ضیافت بهشــت بوده و از بســاط‌هایی که در آنجا برای اهل بهشــت 
گســترانده، ســخن گفته و خدای تعالــی آن ضیافت را جهت تکریــم ایجاد نموده و 

آن‌ها را بکر و دست‌نخورده قرار داده است.
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نتایج
ح ذیل است: بر اساس آنچه آمد نتایج این پژوهش به شر

گونی که در قرآن برای اهل بهشت و جهنم به‌کار رفته  1. واژه ازواج با اوصاف گونا
از زوج در معنای دوئیت اخذشده است که برای مذکر و مؤنث هردو بکار می‌رود و 

نمی‌توان جمع آن را یعنی ازواج، فقط به‌عنوان همسران زن تلقی نمود.
ح‌شــده درباره وجود امور ضد اخلاقی در بهشت و تبعیض  2. با تکیه‌بر شــبهات طر
جنســیتی در آنجا، برخلاف آنچه مفســران پنداشته‌اند به نظر می‌رسد تفسیر ازواج 
و حور عین و... به همســران معهود دنیایی با کارکردهای آن با آیات قرآن، فلســفه 
ازدواج و بهشــت و... در تضــاد اســت؛ ازایــن‌روی ازواج نمی‌تواند در معنای همســر 

عرفی انسی و ملکی باشد.
3. بر اساس نظریه متعالی و قرآنی- روایی تجسم اعمال، دلیل‌های فراوان قرآنی، 
حکایت از ارتباط مســتقیم ازواج بهشــتی و جهنمی با تجســم اعمال دارند. در این 
نظریه، ازواج همان اعمال ملکانی نفس هستند که در بهشت یا جهنم خداوند در 

عالی‌ترین نوع موهبت و عدالت خود بدانان عطا می‌کند.
، وَ فُــرُشٍ مَرْفُوعَةٍ. 

ً
تْرابــا

َ
4. بــر اســاس تفســیر و نظریــه فــوق، اوصــاف »وَ کواعِــبَ أ

رْفِ عِینٌ  تْرابا وَ عِنْدَهُــمْ قاصِراتُ الطَّ
َ
 أ

ً
با . عُرُ

ً
بْــکارا

َ
ناهُنَّ أ

ْ
ناهُنَّ إِنْشــاءً. فَجَعَل

ْ
نْشَــأ

َ
ا أ

َ
إِنّ

 » هُــمْ وَ لاجَانٌّ
َ
مْ یطْمِثْهُــنَّ إِنْسٌ قَبْل

َ
مَکنُــونِ ل

ْ
ؤِ ال

ُ
ؤْل

ُّ
مْثــالِ الل

َ
هُــنَّ بَیــضٌ مَکنُــون کأ

َ
نّ

َ
کأ

دیگر توصیف ظاهری همسران بهشتی نیست بلکه همگی اوصافی از نقاء و زلالی 
آن اعمــال هســتند که صاحبانشــان در دنیا بــا مراقبت از آن‌ها و دور نمودنشــان از 
وســاوس شــیاطین انس و جنی آن‌ها را پرورش داده و موفق شــده‌اند آن‌ها را تا روز 

قیامت نگه‌دارند و بدین‌صورت برایشان مجسم گشته است.
5. ملاصدرای شــیرازی در هنگام بحث تجســم اعمال، به حور عین و حقیقت آن 
به‌عنوان نمونه‌ای از تجســم اعمال اشــاره داشــته‌اند؛ اما به بســط و چگونگی آن 

نپرداخته‌اند.
6. باوجــود آنچــه آمد نمی‌توان اصل ازدواج در بهشــت را نفی نمــود فقط می‌توان 
گفــت احتمــال اینکه آیات متضمــن واژه ازواج، درباره ازدواج اهل بهشــت و جهنم 

نباشند وجود دارد.
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Detailed Abstract
Research objective:
The present study examines the method of Qur’anic cultural formation in relation to 
the legal verses (Āyāt al-Aḥkām) concerning women across three domains: specif-
ic, shared, and interactive with men, particularly in the Medinan surahs. This issue 
represents a significant aspect of the divine discourse on women.
The analysis aims to uncover the network of Qur’anic legal verses concerning wom-
en and the developmental trajectory of their subjects, illustrating how the Qur’an 
employs methods to create greater influence and engagement among its audience 
with these rulings. Based on these considerations, the objective of this study is to 
investigate the evolutionary process of Qur’anic cultural formation through the rev-
elation of explicit legal verses related to women.
This study employs a descriptive-analytical approach. The research universe con-
sists of the Qur’anic verses, and the research sample focuses on the explicit legal 
verses (Āyāt al-Aḥkām) specifically pertaining to women.
To examine the developmental trajectory of the revelation of women-specific legal 
verses, the study first collected all relevant explicit legal verses from the Qur’an. 
Subsequently, these verses were analyzed through library-based sources, including 
exegetical, narrational, and historical references, in order to investigate the Qur’an-
ic method of cultural formation in addressing this category of verses related specif-
ically to women.

methodology:
This study employs a descriptive-analytical approach. The research universe con-
sists of the Qur’anic verses, and the research sample focuses on the explicit legal 
verses (Āyāt al-Aḥkām) specifically pertaining to women.
To examine the developmental trajectory of the revelation of women-specific legal 
verses, the study first collected all relevant explicit legal verses from the Qur’an. 
Subsequently, these verses were analyzed through library-based sources, including 

Received: 4  ⁄  11  ⁄  2024 ; Received in revised from: 21  ⁄  12  ⁄  2024 ; Accepted: 5  ⁄  2  ⁄  2025 ; Published online: 13  ⁄  6  ⁄  2025

©2025/ Authors retain the copyright and full publishing rights.         Published by: Department of Qur'anic Exegesis and Sciences

 � How to cite: Ahmadi Beighash, Khadija (1404SH): " The Qur’anic Approach to Cultural Formation 
of Women in Specific, Shared, and Interactive Legal Verses of the Medinan Surahs" , journals Compar-
ative Interpretation Studies,10(19), P238-265, 10.22034/csq.2025.487118.1487



239

نی
مد

ی 
ها

ره‌
سو

در 
ن 

زنا
ی 

مل
تعا

 و 
ک

شتر
، م

صی
صا

خت
م ا

کا
لاح

ت‌ا
آیا

در 
م 

کری
آن‌

 قر
ی

ساز
گ‌

هن
ش‌فر

رو

سال دهم
شماره اول
پیاپی: 19

بهار و تابستان
1404

exegetical, narrational, and historical references, in order to investigate the 
Qur’anic method of cultural formation in addressing this category of verses 
related specifically to women.

Findings:
In this study, the legal verses (Āyāt al-Aḥkām) concerning women in the 
Medinan surahs—where their juridical capacity is explicit and clear—were 
examined. The findings indicate that the primary audience of the Qur’an 
consisted of the people of the time of revelation, and the verses were re-
vealed in response to their positive and negative behaviors. Subsequently, 
the audience extends to people after the time of revelation until the Day of 
Judgment, who are obligated to read and act upon the Qur’anic messages.
In contrast, the women-related legal verses in the Meccan surahs are scat-
tered and implicit, even appearing in narrative passages such as in the Āyāt 
al-Qiṣaṣ. The propagation of Islam in Mecca concluded in an environment 
dominated by the struggle against idolatry, limited interaction with the Peo-
ple of the Book, and an unfavorable context for social implementation of 
certain issues—including women’s legal rulings. Consequently, these mat-
ters were not explicitly addressed in the Meccan verses but were instead 
revealed explicitly in the Medinan surahs.
Analysis of the Medinan surahs regarding women’s legal verses (Āyāt al-
Aḥkām) across the three domains—specific to women, shared with men, 
and interactive with men—indicates that in Medina, the social environment 
allowed for the implementation of religious culture. The divine legislation 
and the teachings of the Prophet (PBUH) provided the necessary ground-
work for the formation of a faith-based society.
Consequently, issues such as women-specific legal verses, which are im-
portant and require cultural embedding, are explicitly addressed in these 
verses. The process of cultural formation and their transformation into so-
cial norms can thus be clearly understood.

Ket words: Shared Legal Verses for Women and Men, Women-Specific 
Legal Verses, Interactive Legal Verses between Women and Men, Qur’anic 
Method of Cultural Formation
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پژوهشی

لاحکام اختصاصی، مشترک  روش‌فرهنگ‌سازی قرآن‌کریم در آیات‌ا
و تعاملی زنان در سوره‌های مدنی

خدیجه احمدی بیغش 1 
kh.ahmadi@modares.ac.ir .1.  استادیار گروه قرآن و حدیث دانشکده علوم انسانی دانشگاه تربیت مدرس. تهران. ایران

چکیده
قــرآن، کتــاب جهان‌شــمول برای هدایت همه بشــر اســت کــه در فرآیند نــزول محتــوای خود روش 
را نیــز بــه مخاطــب ارائه نموده تا با فرهنگ‌ســازی، ابعــاد تربیتی و غیره آن به‌خوبــی محقق گردد. 
یکــی از مهم‌تریــن مســائل قرآن آیات‌الاحکام زنان اســت که به‌صورت غیرمســتقیم در ســور مکی و 
به‌صــورت مســتقیم و غیرمســتقیم در ســور مدنــی مورداشــاره قرارگرفته‌انــد. ایــن پژوهــش درصــدد 
پاســخگویی به این ســؤال اســت کــه روش قرآن کریــم در فرهنگ‌ســازی آیات‌الاحکام زنــان در چه 
حیطه‌هایی قابل‌تحلیل اســت. بررســی توصیفی و تحلیل داده‌ها بر اســاس روش ســیر تنزیلی این 
آیات نشــان می‌دهد قرآن کریم آیات‌الاحکام زنان را به‌صورت مســتقیم در سور مدنی با سه حیطه: 
آیات اختصاصی، آیات مشترک و آیات تعاملی با مردان ارائه نموده است. تمرکز نزول آیات‌الاحکام 
زنان بر آیات تعاملی زنان با مردان و به دنبال فرهنگ‌سازی در ابعادی چون: ایجاد، حفظ و ارتقاء 
شــخصیت و کرامت انســانی زنان، بطلان عقاید خرافی و جاهلی از ســاده‌ترین تا ســخت‌ترین آن‌ها 

در عصر نزول بوده است.
کلیدواژه‌هــا: آیات‌الاحــکام مشــترک زنــان و مــردان، آیات‌الاحــکام اختصاصــی زنــان، آیات‌الاحکام 

تعاملی زنان با مردان، روش فرهنگ‌سازی قرآن.

اســتناد بــه ایــن مقاله:  احمــدی بیغش، خدیجــه )1404(: »روش‌فرهنگ‌ســازی قرآن‌کریــم در آیات‌الاحکام اختصاصی، مشــترک و  � 
10.22034/csq.2025.487118.1487 ،238-265 ،)19(10 ،تعاملی زنان در سوره‌های مدنی«، دوفصنامه مطالعات تفسیر تطبیقی

تاریخ دریافت: 1403/8/14   |    تاریخ اصلاح:  1403/10/1  |   تاریخ پذیرش: 1403/11/17  |    تاریخ انتشار آنلاین: 1404/3/23

2025©/نویسند گان دارنده حق تألیف مقاله خود بدون محدودیت هستند.
ناشر: دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
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ح مسئله 1. طر
قــرآن، کلام خــدا و دربردارنــده تمــام نیازهــای هدایتی و تربیتــی مردم از زمــان نزول 
تــا انتهای هســتی اســت. مخاطبان این کتــاب در وهله اول مردمــان عصر نزول که 
آیات قرآن با توجه به رفتارهای مثبت و منفی آن‌ها نازل‌شده است؛ سپس مردمان 
بعــد از عصــر نزول کــه موظف‌اند پیام‌های قرآنی را خوانــده و به آن‌ها عمل نمایند؛ 
به‌عبارت‌دیگر مخاطب قرار دادن مســلمانان صدر اســام اصل عقلایی محاوره‌ای 
در جهانــی بــودن دعوت قــرآن، بــرای راهبری همة مســلمانان در گذر تاریخ اســت. 
تحقیق حاضر درصدد پاسخگویی به این سؤال است که روش فرهنگ‌سازی قرآن 
کریم در نزول احکام مربوط به زنان چگونه بوده است. بررسی و تحلیل فرآیند نزول 
این دســته از آیات نشــان می‌دهد گســتره آیات‌الاحکام بانوان، بخشــی از سور مکی 
کنده و  و مدنی را به خود اختصاص داده اســت. آیات‌الاحکام زنان در ســور مکی پرا
به‌صورت غیرمســتقیم، حتی در آیات القصص قابل احصاء اســت؛ به‌عنوان نمونه 
در ســوره ‌تکویر که ســوره مکی اســت، بــا زنده‌به‌گور کردن دختــران و فقدان برخی از 
حقوق ابتدایی برای ایشــان مواجه می‌شــویم، یا در آیات مربوط به قصه موسی )ع( 
و دختران شعیب که با بسیاری از حقوق ازجمله اشتغال بانوان، صحبت با نامحرم 
و... که به‌صورت غیرمستقیم در ارتباط است، گسترش می‌یابد. این آیات به‌صورت 
غیرمستقیم و با هدف مبارزه با تفکر و نگاه غلط به زنان در جامعه جاهلی آن روزگار 
اشــاره دارد؛ درحالی‌کــه حیطه این آیات در ســور مدنی به‌صورت مســتقیم و در ســه 
عرصه آیات‌الاحکام بانوان اختصاصی، مشترک، تعاملی با مردان آمده است. در این 
پژوهش آیات‌الاحکام‌ زنان در ســور مدنی که ظرفیت فقهی آن‌ها مســتقیم و آشــکار 
اســت، در ســه عرصه احکام مختص به زنان، احکام مشــترک میان زنان و مردان و 

احکامی تعاملی زنان با مردان، موردبررسی قرارگرفته است.
هــدف ایــن پژوهــش کشــف روش قــرآن در شــبکه‌ای از آیات‌الاحــکام زنان و ســیر 
تطــوری موضوعــات آن جهــت تأثیــر بهتــر و بیشــتر بر مخاطبــان، به‌منظــور انس 
بــا ایــن احکام اســت. تحقیق حاضــر ابتــدا آیات‌الاحکام زنــان مربوط به هر ســوره 
اســتخراج را نموده و در ســه عرصه آیات اختصاصی زنان، آیات مشــترک بین زنان 
و مــردان و آیــات تعاملــی زنــان با مردان مورد تحلیــل تنزیلی قــرارداده تا در تحلیل 
فرآینــد نــزول، روش فرهنگ‌ســازی خداونــد در راهبرد مســائل و چالش‌های زمان 

نزول آیات‌الاحکام زنان آشکار گردد.

2. پیشینه تحقیق
در زمینه آیات‌الاحکام زنان نگاشته‌های متعددی به نگارش درآمده است. ازجمله:
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- کتاب: آیات‌النســاء، نوشــته محمدعلی صالح غفاری )1364( تنها به بیان آیاتی 
که مربوط به زنان است اشاره‌کرده است.

- کتــاب: احــکام بانوان، نوشــته بهــرام عظیمی )بی‌تــا(، احکام تکلیفــی بانوان را 
موردبررسی قرار داده است.

کتــاب: پژوهشــی قرآنــی فقهــی و حقوقــی دربــاره مــرد و زن، نوشــته عباســعلی   -
محمــودی )1378(، آیــات قــرآن کــه بــه مباحــث فقهــی و حقوقــی زنــان و مــردان 

پرداخته است را گردآوری نموده است.
- کتاب: سیر فرهنگ‌سازی پوشش اسلامی بر اساس سیر نزول، نوشته عبدالکریم 
بهجت‌پور )1396(، تنها احکام پوشش زنان را در سیر نزول موردبررسی قرار داده 

است.
- مقاله: سیر تطور فرهنگ‌سازی قرآن کریم در نزول آیات‌الاحکام صریح اختصاصی 
فرهنگ‌ســازی  در  قــرآن  روش   ،)1401( بیغــش  احمــدی  خدیجــه  نوشــته  زنــان، 
آیات‌الاحــکام اختصاصی بانوان را تنها در آیاتی که صراحتاً بدان‌ها اشــاره داشــته، 

بدون تحلیل مورد پردازش قرار داده است.
- مقالــه: بازخوانــی آیات‌الاحــکام مربــوط بــه زنان در ســوره نســاء، نوشــته ســعیده 
غروی )1396(، تنها به بررســی آیات‌الاحکام زنان در ســوره نساء و بدون پرداختن 

به سیر تطور آن حتی در این سوره، پرداخته است.
- مقالــه: فرآینــد فرهنگ‌ســازی نماز در قرآن بــا رویکرد ترتیب نزول وحی، نوشــته 
رقیه براریان )1396(، نکته فراوان در این پژوهش بررسی سیر تنزیلی آیات‌الاحکام 

زنان در مورد زنان است.
- پایان‌نامه: جایگاه زن در حقوق کیفری ایران و فقه عامه، نوشته فریبرز اسدی، 
کارشناســی ارشــد )1375(، بــه بررســی جایــگاه زن در قوانیــن حقوق کیفــری و فقه 

عامه پرداخته است.
و نگاشــته‌های متعــدد دیگــر؛ امــا نگاشــته‌ای کــه ســیر نــزول ‌آیات‌الاحــکام زنــان 
را به‌منظــور کشــف روش فرهنگ‌ســازی در نــزول ایــن قبیل آیــات و طبقه‌بندی و 

تحلیل آن‌ها بپردازد، یافت نشد.

3. مفاهیم پژوهش
مهم‌ترین مفاهیم این تحقیق عبارت است از:

مفهــوم آیات‌الاحــکام زنان: آیات قرآن به ســه دســته اصول اعتقــادی، جنبه‌های 
اخلاقــی و آیات‌الاحــکام تقســیم می‌شــود. مــراد از آیات‌الاحــکام آیاتــی اســت که به 
نحو اســتقلالی یا انضمامی با آیات دیگر، با دلالت مطابقی یا التزامی و... برداشــتی 
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مرتبــط در مــورد احکام مکلفین اســتنباط کرده و به احکام فقهــی و تکالیف عملی 
ارتباط دارد )شهابی، 1375: 2/ 4؛ مدیرشانه‌چی، 1378: 2(.

آیات‌الاحکام دو دسته‌اند: آیاتی که ظرفیت فقهی آشکار داشته و مستقیماً متضمن 
حکم شــرعی اســت یا آیاتی که ظرفیت فقهی خفی داشته و مدلول آن‌ها به‌صورت 
غیرمســتقیم در کشــف و تعییــن حکــم شــرعی تأثیرگــذار ســت )راونــدی، 1405 ق: 
2/ 125(. بررســی و تحلیــل آیات‌الاحــکام مســتقیم مربــوط به بانوان در ســه حیطه 
آیات‌الاحکام اختصاصی زنان، آیات‌الاحکام مشترک و تعاملی با مردان مسئله این 

پژوهش بوده است.
روش فرهنگ‌ســازی قــرآن: مطالعــات درون قرآنــی، فرآیند نزول تدریجــی آن را در 
طول زمان رسالت پیامبر )ص( امری بدیهی نشان می‌دهد؛ زیرا گرچه قرآن برنامه 
هدایــت بــرای تمامی اعصار اســت؛ اما نزول هــر بخش از آیات آن بــا توجه به نیاز 
و وضعیت مخاطبان جامعه عصر نزول قرآن بوده و خداوند متناســب با مصلحت 
و اراده‌اش در تغییــر و تحــول همه‌جانبــه مــردم، آیــات و ســور را به‌تدریــج توســط 
پیامبر )ص( نازل نموده است )دروزه، 1383: 6/ 396(. روش نزول تدریجی آیات 

بیشترین اثر را بر جامعه مکی و مدنی داشته است.
ح  چینــش مصحفــی قــرآن تنهــا محتــوا و حکم را بــدون توجــه بــه روش قرآنی طر
آن بیــان مــی‌دارد. حال‌آنکه شــناخت فرآیند نــزول قرآن ضمن ارائــه محتوا، روش 
بــه اجــرا درآمــده قــرآن و تحــول اجتمــاع آن روزگار را تبیین داشــته و بــه مخاطبان 
خویــش روش انتقــال فرهنگ قرآنی را نیز می‌آموزد؛ ازایــن‌رو روش آن‌هم علاوه بر 
محتوا می‌تواند ما را در فهم معارف قرآن یاری نماید و شــبکه‌ای به‌هم‌پیوســته و 

تحول‌آفرین در روش قرآن برای رفع نیازهای مخاطبانش را ارائه نماید.

لاحکام زنان کم بر نزول آیات‌ا 4. فضای حا
تبلیــغ اســام هنگامــی در مکــه به پایان رســید کــه به دلیل جــو غالب در مبــارزه با 
شــرک و بت‌پرســتی، عدم ‌تعامل با اهل کتاب و مســاعد نبودن فضا در مکه برای 
جامعه‌پذیــر شــدن برخی از امور ازجمله آیات‌الاحــکام زنان، این مباحث به‌صورت 
مســتقیم در آیــات مکی مورداشــاره قرار نگرفــت. به‌عبارت‌دیگر مؤمنــان با بخش 

قابل قبولی از احکام الهی به‌صورت غیرمستقیم آشنا شدند.
امــا در مدینــه فرصت اجتماعی شــدن فرهنگ دینی فراهم گشــت و با تقنین‌های 
الهــی و تعلیمــات رســول‌الله )ص( تمهیــدات شــکل‌گیری جامعه ایمانــی در مدینه 
فراهم شــد. نزول بیست‌وهشــت ســوره قرآن در مواقف مختلف مدینه، عمداً ناظر 
بــه اســتقرار اجتمــاع دینــی، ســاماندهی قوانیــن لازم بــرای آن بــود تــا با رفــع موانع 
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ایشــان را بــه ســمت اســتقرار دولت مرکــزی و جامعــه نوین اســامی هدایــت نماید 
کــه  )بهجت‌پــور،1398: 136-139(؛ ازایــن‌رو مســائلی چــون آیات‌الاحــکام زنــان 
ازجملــه مباحــث نیازمنــد به فرهنگ‌ســازی اســت به‌صــورت مســتقیم در آیات آن 

پرداخته و تبدیل به فرهنگ و هنجاری اجتماعی شد.

لاحکام زنان 5. سیر آیات‌ا
با توجه به مطالب بیان‌شده سیر نزول آیات‌الاحکام زنان در سور مدنی عبارت‌اند از:

الف( سوره بقره
ســوره بقره بر اســاس ترتیب نزول هشــتاد و هفتمین سوره نازل‌شــده و اولین سوره 
از ســور مدنــی و در ترتیــب مصحــف دومین ســوره قرآن کریم اســت. در این ســوره 
به‌صورت مستقیم به موضوع آیات‌الاحکام‌ زنان در سه عرصه اختصاصی، مشترک 
و تعاملی با مردان پرداخته است. جدول آیات‌الاحکام‌ زنان این سوره عبارت‌اند از:

نمایه موضوعینسبت با زنانشماره آیهردیف

حیضتعاملی1222

عده طلاقتعاملی2228

مدت شیردهیاختصاصی3223

قصاصمشترک4178

وصیتمشترک5180

شهادتمشترک6282

آمیزش در ماه رمضانتعاملی7187

ازدواج با زن باایمانتعاملی8221

ایلاءتعاملی9226

طلاق خلعتعاملی10229

طلاق بدون رجوعتعاملی11230

نفی سنت جاهلی منع رجوعتعاملی12232

عده وفاتتعاملی13234

ازدواج با زنان بیوهتعاملی14235
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وجوب قطعی مهریهتعاملی15237-236

مهریه طلاق در عقدتعاملی16241

ا 
َ
مَحِیضِ وَل

ْ
سَــاءَ فـِـی ال وا النِّ

ُ
ذًی فَاعْتَزِل

َ
مَحِیــضِ قُلْ هُــوَ أ

ْ
ونَک عَــنِ ال

ُ
ل

َ
یسْــأ حیــض: »وَ

هُ«)بقــره/222(.  مَرَکــمُ اللَّ
َ
تُوهُــنَّ مِــنْ حَیــثُ أ

ْ
ــرْنَ فَأ ــی یطْهُــرْنَ فَــإِذَا تَطَهَّ

بُوهُــنَّ حَتَّ تَقْرَ
آنچه از مســتندات شــیعه و اهل ســنت در شــأن ‌نزول این آیه آمده، نشان می‌دهد 
یهودیــان در زمــان حیض زنانشــان را از خانــه بیرون کرده و حتی از دستشــان غذا 
و آب نمی‌خوردنــد. مســلمانان از پیامبــر )ص( در مــورد ایــن مســئله ســؤال کردند 
)طوسی، 1417 ق: ۲/ ۲۲۰؛ طباطبایی، ۱۴۱۷ ق: ۲/ ۲۰۸؛ سیوطی،1404 ق: 1/ 258؛ 
راونــدی،1405 ق: 1/ 51؛ ابن کثیــر،1419 ق: 1/ 438، جرجانی، 1377 ش: 1/ 282(؛ 
درنتیجــه ایــن آیــه نفی پیروی مســلمانان از یهــود و نصارا، مبارزه با ســنت غلط را 

دربردارد.
نْ 

َ
أ هُــنَّ 

َ
ل ایحِــلُّ 

َ
وَل وءٍ  قُــرُ اثَــةَ 

َ
ثَل نْفُسِــهِنَّ 

َ
بِأ صْــنَ  بَّ یتَرَ قَــاتُ 

َّ
مُطَل

ْ
»وَال طــاق:  عــده 

حَقُّ 
َ
تُهُنَّ أ

َ
آخِــرِ وَبُعُول

ْ
یوْمِ ال

ْ
هِ وَال رْحَامِهِنَّ إِنْ کنَّ یؤْمِــنَّ بِاللَّ

َ
ــهُ فیِ أ قَ اللَّ

َ
یکتُمْــنَ مَــا خَل

«)بقــره/228(؛ براســاس شــأن ‌نزول این آیه ابتدای اســام طبق یک ســنت  هِنَّ بِرَدِّ
غلــط مــرد زن را ســه بــار طــاق مــی‌داد )طبــری،1412 ق، 2، 270(، آیه اقــدام زنان 
بــه کتمــان بــارداری خود را که غالباً به‌قصــد از بین بردن حق رجوع شــوهر خود یا 
ازدواج بعدی بود حرام می‌شمارد و رجوع به زن در ایام عده را حق شوهر می‌داند 

)عسقلانی 1415 ق: 1/ 219(.
نْ یتِمَّ 

َ
رَادَ أ

َ
ینِ لِمَــنْ أ

َ
یــنِ کامِل

َ
ادَهُنَّ حَوْل

َ
وْل

َ
وَالِدَاتُ یرْضِعْــنَ أ

ْ
مــدت شــیردهی: »وَال

وفِ«)بقــره/233(؛ این آیه در  مَعْرُ
ْ
زْقُهُنَّ وَکسْــوَتُهُنَّ بِال ــهُ رِ

َ
ودِ ل

ُ
مَوْل

ْ
ــی ال

َ
ضَاعَــةَ وَعَل الرَّ

مورد دوران شــیردهی نوزادان اســت. مراد آیه زن مطلقه‌ای است که از شوهر خود 
فرزند شیرخوار دارد. خداوند بیان داشت مادران باید فرزندان خود را دو سال تمام 
شــیر دهنــد. بــر پدر فرزند هــم نفقه و حمایت اقتصــادی در این ایام واجب اســت. 

روایات متعدد نیز این مراد را تأیید می‌کند )کلینی، 1369: 6/ 103(.
عَبْدُ 

ْ
حُرِّ وَال

ْ
حُرُّ بِال

ْ
ی ال

َ
قَتْل

ْ
قِصَاصُ فیِ ال

ْ
یکمُ ال

َ
ذِینَ آمَنُوا کتِبَ عَل

َّ
یهَا ال

َ
قصاص: »یا أ

یهِ 
َ
دَاءٌ إِل

َ
وفِ وَأ مَعْــرُ

ْ
بَــاعٌ بِال خِیهِ شَــیءٌ فَاتِّ

َ
ــهُ مِنْ أ

َ
نْثـَـی فَمَــنْ عُفِی ل

ُ
أ

ْ
نْثـَـی بِال

ُ
أ

ْ
عَبْــدِ وَال

ْ
بِال

کمْ«)بقره/178(؛ این آیه علاوه بر شأن نزول روایات  بِّ بِإِحْسَانٍ ذَلِک تَخْفِیفٌ مِنْ رَ
متعددی دارد )عروســی‌حویزی،1415 ق: 1/ 157( بررســی تفــاوت کمی و کیفی زن 
گر زنــی، مردی را به قتل رســاند  و مــرد در ایــن آیــه اشــاره دارد بــه اینکه در اســام ا
گر مردی زنی را به قتل رســاند. در صورتی قصاص می‌شــود که  قصاص شــده؛ اما ا
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که غالباً وظیفه اقتصادی  اولیای زن نصف دیه مرد را به اولیای مرد بپردازند. چرا
خانــواده بــر عهــده مرد بوده )صــدر، 1355: 41؛ طوســی، 1417 ق: 5/ 145( و با این 

حکم از خلأ اقتصادی که به یک خانواده می‌رسد جلوگیری گردد.
وَصِیةُ«)بقره/180(؛ برای این آیه 

ْ
مَوْتُ إِنْ تَرَک خَیرًا ال

ْ
حَدَکــمُ ال

َ
وصیــت: »إِذَا حَضَرَ أ

شأن نزول خاصی در کتب سبب نزول پیدا نشد؛ اما روایات ذیل این آیه )بحرانی، 
1416 ق: 1/ 379( بر رد محروم بودن زنان از اموالشان در زمان جاهلیت و وصیت 

ایشان در اموالشان حکایت ‌دارد )مکارم شیرازی، 1374: 1/ 616(.
تَانِ 

َ
ینِ فَرَجُلٌ وَامْرَأ

َ
مْ یکونَا رَجُل

َ
شــهادت: »وَاسْتَشْهِدُوا شَــهِیدَینِ مِنْ رِجَالِکمْ فَإِنْ ل

نْ تَضِــلَّ إِحْدَاهُمَا فَتُذَکــرَ إِحْدَاهُمَ«)بقره/282(؛ برای این 
َ
ــهَدَاءِ أ

ُ
ــنْ تَرْضَوْنَ مِنَ الشّ مِمَّ

آیه شــأن نزولی در کتب ســبب نزول پیدا نشده؛ ولی روایات ذیل این آیه )برازش، 
1394: 2/ 406( لــزوم قــرار دادن شــاهد بــرای مبــادلات غیر نقدی را بیــان می‌دارد. 
علت عدم برابری شــهادت زن و مرد، برتری احساســات زن مربوط می‌شود )مکارم 

شیرازی،1374: 2/ 308(.
ی نِسَــائِکمْ«)بقره/187(؛ 

َ
فَثُ إِل یامِ الرَّ ةَ الصِّ

َ
یل

َ
کمْ ل

َ
حِلَّ ل

ُ
آمیزش در ماه‌ رمضان: »أ

سبب نزول متعدد برای این آیه بیان می‌دارد )واحدی نیشابوری،1411 ق: 53( که 
طبــق رســمی غلط قبــل از نزول این آیه، در شــب و روز ماه رمضان زناشــویی حرام 
بود، با نزول این آیه حلیت آن تشــریع وحرمتش نسخ‌گشــت )طباطبایی،1417 ق: 

.)44 /2
مَةٌ مُؤْمِنَــةٌ خَیرٌ مِنْ 

َ
أ

َ
مُشْــرِکاتِ حَتَّی یؤْمِــنَّ وَل

ْ
اتَنْکحُــوا ال

َ
ازدوج بــا زن بــا ایمــان: »وَل

عَبْــدٌ مُؤْمِــنٌ خَیرٌ مِنْ 
َ
مُشْــرِکینَ حَتَّــی یؤْمِنُــوا وَل

ْ
اتُنْکحُــوا ال

َ
عْجَبَتْکــمْ وَل

َ
ــوْ أ

َ
مُشْــرِکةٍ وَل

عْجَبَکمْ«)بقره/22(؛ شــأن نزول‌هــای متعدد برای ایــن آیه )واحدی 
َ
ــوْ أ

َ
مُشْــرِک وَل

گرچه کنیز باشــد بهتر اســت  نیشــابوری،1411 ق: 75( بیان می‌دارد که زن باایمان ا
از زن مشرک؛ ولو آزاد باشد )طبرسی، 1372: 2/ 560(.

ــهَ غَفُــورٌ  شْــهُرٍ فَــإِنْ فَــاءُوا فَــإِنَّ اللَّ
َ
بَعَــةِ أ رْ

َ
ــصُ أ بُّ ــونَ مِــنْ نِسَــائِهِمْ تَرَ

ُ
ذِیــنَ یؤْل

َّ
ایــاء: »لِل

رَحِیم«)بقــره/226(؛ شــأن نــزول متعــدد این آیــه )طبرســی، 1372: 2/ 567( عدم 
در معــرض قــرار دادن خداوند در ســوگندهای غیر عقلی و شــرعی را تبیین می‌کند 

)طباطبایی،1417 ق: 2/ 222(.
کمْ 

َ
ا یحِلُّ ل

َ
یحٌ بِإِحْسَــانٍ وَل وْ تَسْــرِ

َ
وفٍ أ ک بِمَعْرُ تَانِ فَإِمْسَــا اقُ مَرَّ

َ
ل طلاق خلع: »الطَّ

ا یقِیمَا 
َّ
ل
َ
هِ فَإِنْ خِفْتُمْ أ ا یقِیمَا حُدُودَ اللَّ

َّ
ل
َ
نْ یخَافَــا أ

َ
ا أ

َّ
ا آتَیتُمُوهُنَّ شَــیئًا إِل خُــذُوا مِمَّ

ْ
نْ تَأ

َ
أ

گر  یهِمَا فِیمَا افْتَــدَتْ بِهِ«)بقره/229(؛ این آیه بیان می‌دارد ا
َ
ا جُنَاحَ عَل

َ
هِ فَل حُــدُودَ اللَّ

شــوهر بترســد که زن با ادامه همسری مرتکب گناه شــود یا واجبی را ترک کند یا در 
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بهار و تابستان
1404

انجام وظایف زناشویی از شوهر خود اطاعت نکند؛ در این صورت شوهر می‌تواند 
زن را طلاق خلع دهد )طبرسی،1372: 2/ 579(.

وْجًــا غَیرَهُ فَإِنْ  ی تَنْکحَ زَ
هُ مِنْ بَعْــدُ حَتَّ

َ
ا تَحِــلُّ ل

َ
قَهَا فَل

َّ
طــاق بــدون رجوع: »فَــإِنْ طَل

یهِمَا«)بقره/230(؛ شــأن نزول این آیه )واحدی نیشــابوری،1411 
َ
ا جُنَاحَ عَل

َ
قَهَا فَل

َّ
طَل

ق: 81( حکــم طلاق ســوم را که همان حرمت رجوع اســت بیان کــرده )طباطبایی، 
1417 ق: 2/ 233( و نادیــده گرفتــن حقــوق زنان در طلاق را نفــی می‌کند )قرطبی، 

.)157 /3 :1364
نْ 

َ
وهُنَّ أ

ُ
ا تَعْضُل

َ
هُنَّ فَل

َ
جَل

َ
غْنَ أ

َ
سَاءَ فَبَل قْتُمُ النِّ

َّ
نفی سنت جاهلی منع رجوع: »وَإِذَا طَل

وف«)بقره/232(؛ شأن نزول متعدد این  مَعْرُ
ْ
وَاجَهُنَّ إِذَا تَرَاضَوْا بَینَهُمْ بِال زْ

َ
ینْکحْنَ أ

آیه )واحدی نیشــابوری،1411 ق: 84( مبارزه با ســنت غلط و جاهلی منع مردان در 
رجوع به زنانشــان پس از پایان عده طلاق را بیان می‌دارد )مکارم شــیرازی،1374: 

.)183 /2
شْهُرٍ 

َ
بَعَةَ أ رْ

َ
نْفُسِــهِنَّ أ

َ
صْنَ بِأ بَّ وَاجًا یتَرَ زْ

َ
ونَ أ یذَرُ وْنَ مِنْکمْ وَ

َ
ذِینَ یتَوَفّ

َّ
عده وفات: »وَال

وَعَشْــرًا«)بقره/234(؛ بــرای ایــن آیه شــأن نزول خاصی در کتب ســبب نــزول پیدا 
نشد. روایات این آیه )کلینی،1407 ق: 6/ 117( را از مسائل اساسی زنان بعد از مرگ 
شوهرانشان )نوری، 1385: 617( و رعایت حریم زناشویی حتی بعد از مرگ ایشان 

می‌داند.
وْ 

َ
سَــاءِ أ ضْتُــمْ بِــهِ مِــنْ خِطْبَــةِ النِّ یکــمْ فِیمَــا عَرَّ

َ
اجُنَــاحَ عَل

َ
جــواز ازدواج بــا بیــوه: »وَل

نْ 
َ
ا أ

َّ
ا إِل اُ وَاعِدُوهُنَّ سِــرًّ

َ
کــنْ ل

َ
ونَهُنَّ وَل کمْ سَــتَذْکرُ

َ
نّ

َ
ــهُ أ نْفُسِــکمْ عَلِمَ اللَّ

َ
کنَنْتُــمْ فـِـی أ

َ
أ

هُ«)بقره/235(؛ 
َ
جَل

َ
کتَــابُ أ

ْ
غَ ال

ُ
ــکاحِ حَتَّی یبْل اتَعْزِمُوا عُقْدَةَ النِّ

َ
وفًــا وَل ا مَعْرُ

ً
ــوا قَوْل

ُ
تَقُول

آیه ‌شــأن نزول خاصی در کتب ســبب نزول ندارد. روایات این آیه )عیاشــی،1380: 
1/ 123( عقــد ازدواج در زمــان عــده را باطل اعلام می‌دارد )طباطبایی، 1417 ق: 2/ 

243
وْ تَفْرِضُوا 

َ
وهُنَّ أ مْ تَمَسُّ

َ
سَاءَ مَال قْتُمُ النِّ

َّ
یکمْ إِنْ طَل

َ
اجُنَاحَ عَل

َ
وجوب قطعی مهریه: »ل

وفِ...وَإِنْ  مَعْرُ
ْ
مُقْتِرِ قَــدَرُهُ مَتَاعًا بِال

ْ
ی ال

َ
مُوسِــعِ قَدَرُهُ وَعَل

ْ
ی ال

َ
عُوهُنَّ عَل یضَةً وَمَتِّ هُــنَّ فَرِ

َ
ل

ا 
َّ
یضَةً فَنِصْفُ مَــا فَرَضْتُمْ إِل هُنَّ فَرِ

َ
ــوهُنَّ وَقَدْ فَرَضْتُــمْ ل نْ تَمَسُّ

َ
قْتُمُوهُــنَّ مِــنْ قَبْلِ أ

َّ
طَل

کاحِ«)بقره/236-237(؛ شــأن نزول خاصی  ذِی بِیدِهِ عُقْدَةُ النِّ
َّ
وْ یعْفُــوَ ال

َ
نْ یعْفُــونَ أ

َ
أ

برای این آیات در کتب تفسیری نیست؛ اما روایات ذیل این آیات )مجلسی،1363 
: 100/ 356( حکم قطعی مهریه را بیان می‌کند )طبرسی،1372: 2/ 598(.

قِین«)بقره/241(؛  مُتَّ
ْ
ی ال

َ
ا عَل

ً
وفِ حَقّ مَعْرُ

ْ
قَاتِ مَتَاعٌ بِال

َّ
مُطَل

ْ
مهریه طلاق در عقد: »وَلِل

این آیه در نوع عملکرد مسلمانان )طبرسی،1372: 2/ 603( در مورد زنانی است که 
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مهری به آنان هنگام عقد تعلق نگرفته و قبل از آمیزش طلاق داده شدند )مکارم 
شیرازی، 1374: 2/ 215(.

ح‌شــده در ســوره بقــره غالبــا تدبیــر قوانیــن  کلــی: آیات‌الاحــکام زنــان مطر تحلیــل 
به‌منظــور پاســبانی از حریــم انســانیت زن و خانــواده محســوب می‌شــود کــه عمدتاً 
صبغــه حقوقــی داشــته و در آن‌هــا به‌گونــه‌ای کامــاً واضح جانــب زنان- کــه به‌طور 
طبیعی در رفتارهای جنسی خود محدودتر از مردان بوده و لطمات وارده بر آن‌ها در 
چالش‌های حقوقی و خانوادگی به‌مراتب بیشتر از مردان است- رعایت شده است. 
بسیاری از تزاحم‌های مربوط به روابط مشروع زناشویی در کنار دیگر قوانین عبادی 
ماننــد روزه، اعتکاف، یا شــرایط خاصی چون عــادات ماهانه زنان یا چالش‌هایی که 
روابط عادی همسران را دچار اختلال می‌کرد، چون ایلاء، طلاق، فوت مردان، عده، 
شیردهی و... موردتوجه قرار داشته و در تمام آن‌ها برای تسهیل در روابط اجتماعی، 
قوانیــن و الگوهــای رفتاری لازم را تدبیر نمــود. مثلاً نگاهی به احکام طلاق، وصیت، 
ارث و خانواده، نشان می‌دهد که احکام این دوره در حیطه‌های اختصاصی، تعاملی 
که مردان امکان  و مشترک بوده، به‌طور عمده در دفاع از زنان شکل‌گرفته است. چرا

تعدد زوجات و ازدواج موقت و یا بهره از کنیزان را داشتند.

ب( سوره احزاب
ســوره احــزاب کــه در ترتیب نزول نودمین ســوره نازل‌شــده و دومین ســوره مدنی و 
در ترتیب محصف ســی و ســومین ســوره قــرار داد، به‌صورت مســتقیم بــه موضوع 
آیات‌الاحــکام زنــان آیات در عرصــه آیات اختصاصی و تعاملی بــا مردان می‌پردازد. 

جدول آیات‌الاحکام بانوان این سوره عبارت‌اند از:

نمایه موضوعینسبت با زنانشماره آیهردیف

عذاب آخرتی همسران پیامبراختصاصی130

نهی از نازک کردن صدااختصاصی232

نهی از تبرجاختصاصی333

نفی عده در طلاق پیش از زناشوییتعاملی449

عدم لزوم حجاب در مقابل محارماختصاصی555

حجاباختصاصی659

حریم شناسی در ارتباط با همسران پیامبرتعاملی753
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1404

تِ مِنْکنَّ بِفَاحِشَــةٍ مُبَینَةٍ 
ْ
بِی مَنْ یأ عــذاب اخروی زنان پیامبر )ص(: »یانِسَــاءَ النَّ

عَذَابُ ضِعْفَینِ«)احزاب/30(؛ این آیه‌ شــأن نزولی در کتب تفســیری 
ْ
هَا ال

َ
یضَاعَــفْ ل

نــدارد؛ امــا روایاتــی )عروســی‌حویزی، 1415 ق: 4/ 268( حکــم آن را مربــوط بــه 
زنان پیامبر که مادران امت و الگو برای ســایر زنان مســلمان هســتند، برمی‌شــمارد 

)طبرسی،1372: 8/ 556(.
قَیتُــنَّ 

َ
سَــاءِ إِنِ اتّ حَــدٍ مِــنَ النِّ

َ
سْــتُنَّ کأ

َ
بِــی ل نهــی از نــازک کــردن صــدا: »یانِسَــاءَ النَّ

وفًا«)احزاب/32(؛  امَعْرُ
ً
ــنَ قَوْل

ْ
بِهِ مَــرَضٌ وَقُل

ْ
ذِی فـِـی قَل

َّ
قَــوْلِ فَیطْمَــعَ ال

ْ
اتَخْضَعْــنَ بِال

َ
فَل

برای این آیه ‌شأن نزولی در کتب سبب نزول پیدا نشد؛ اما روایات )تمیمی مغربی، 
1385: 2/ 267( نــگاه خاص به رفتار زنــان در مقابل نامحرمان )طباطبایی، 1417 

ق: 16/ 308( برای تمامی زنان از اول اسلام و تا بی‌نهایت بیان‌شده است.
اةَ 

َ
ل قِمْــنَ الصَّ

َ
ی وَأ

َ
ول

ُ
أ

ْ
جَاهِلِیــةِ ال

ْ
جَ ال جْــنَ تَبَرُّ ا تَبَرَّ

َ
ج: »وَقَــرْنَ فیِ بُیوتِکــنَّ وَل نهــی از تبــر

ج  هُ«)احزاب/33(؛ ایــن آیه حکم خاص عدم تبر
َ
هَ وَرَسُــول طِعْنَ اللَّ

َ
کاةَ وَأ وَآتِیــنَ الزَّ

زنان پیامبر را بیان می‌دارد. )قریشی، 1377: 8/ 355(
قْتُمُوهُنَّ 

َّ
مُؤْمِنَاتِ ثُــمَّ طَل

ْ
نفــی عــده در طلاق پیــش از زناشــویی: »إِذَا نَکحْتُــمُ ال

حُوهُنَّ  عُوهُنَّ وَسَــرِّ ونَهَــا فَمَتِّ ةٍ تَعْتَدُّ یهِــنَّ مِــنْ عِــدَّ
َ
کــمْ عَل

َ
ــوهُنَّ فَمَــا ل نْ تَمَسُّ

َ
مِــنْ قَبْــلِ أ

ا«)احــزاب/49(؛ آیه ‌شــأن نزول خاصــی در کتب تفســیری ندارد. عده 
ً
سَــرَاحًا جَمِیل

نگه‌داشــتن زن یــک نــوع حــق برای مرد محســوب می‌شــود، زیرا ممکن اســت زن 
بــاردار بــوده، یا عــده فرصتی برای رجوع مرد به زن باشــد )مکارم شــیرازی،1374: 

.)372 /17
بْنَائِهِــنَّ 

َ
اأ

َ
یهِــنَّ فـِـی آبَائِهِــنَّ وَل

َ
اجُنَــاحَ عَل

َ
عــدم لــزوم حجــاب در مقابل‌محــارم: »ل

یمَانُهُنَّ 
َ
کــتْ أ

َ
امَا مَل

َ
انِسَــائِهِنَّ وَل

َ
خَوَاتِهِــنَّ وَل

َ
بْنَاءِ‌أ

َ
اأ

َ
بْنَاءِإِخْوَانِهِــنَّ وَل

َ
اأ

َ
اإِخْوَانِهِــنَّ وَل

َ
وَل

هَ«)احــزاب/55(؛ آیــه در کتــب تفســیری ســبب نــزول خاصــی نــدارد؛ اما  قِیــنَ اللَّ
َ
وَاتّ

روایاتــی )کلینــی، 1407 ق: 5/ 531( بیــان می‌دارد بعد از نزول آیه حجاب این حکم 
در برابــر برخــی محــارم چــون پــدران، فرزندان و... برداشــته شــد )مکارم شــیرازی، 

.)411 /17 :1374
یهِنَّ مِنْ 

َ
مُؤْمِنِینَ یدْنِیــنَ عَل

ْ
وَاجِــک وَبَنَاتِک وَنِسَــاءِ ال زْ

َ
بِی قُــلْ لِأ یهَا النَّ

َ
حجــاب: »یــا أ

ا یؤْذَینَ«)احزاب/59(؛ آیه فوق چند شأن نزول دارد 
َ
نْ یعْرَفْنَ فَل

َ
دْنیَ أ

َ
ابِیبِهِنَّ ذَلِک أ

َ
جَل

)واحدی نیشــابوری، 1411 ق: 377( که حکم قطعی حجاب زنان را جهت شــناخته 
ک‌دامنی مستقیم بیان می‌دارد )طبرسی، 1372: 8/ 580(. شدن به عفت و پا

وا 
ُ
ا تَدْخُل

َ
ذِیــنَ آمَنُــوا ل

َّ
یهَــا ال

َ
: »یــا أ حریــم شناســی در ارتبــاط بــا همســران پیامبــر

وَرَاءِ  مِــنْ  وهُنَّ 
ُ
ل

َ
فَاسْــأ مَتَاعًــا  تُمُوهُنَّ 

ْ
ل

َ
سَــأ کــمْ...وَإِذَا 

َ
ل یــؤْذَنَ  نْ 

َ
أ ا 

َّ
إِل بِــی 

ّ
النَ بُیــوتَ 



250

سال دهم
شماره اول
پیاپی: 19
بهار و تابستان
1404

حِجَابٍ«)احزاب/53(؛ مطابق شــأن نزول آیه )طبرســی،1372 ش: 8/ 374( آداب 
دخول به خانه پیامبر بیان‌شده است )قریشی،1377: 8/ 576(.

تحلیــل کلــی: آیات‌الاحکام زنان که در ســوره احــزاب در بعد اختصاصــی و تعاملی 
آمــده، نشــان می‌دهــد قــرآن نــگاه تک‌بعــدی و تــک ســاحتی بــه اجتمــاع مؤمنان 
نداشــته و این دســته از آیات‌الاحکام بانوان نشانه شخصیت قرآنی اجتماعی آنان 
تا زمان نزول ســوره احزاب را ارائه داشــته و پرداختن به راه‌های کنترل و مدیریت 
غرایــز را بیــان مــی‌دارد؛ زیرا در این مرحله بــا تبدیل ارزش‌ها بــه هنجارها و قواعد 
رفتــاری و پیاده‌ســازی علمی ارزش‌هــا در عرصه اجتماع، گاه باید از خواســته‌‌های 

شخصی، به نفع مصالح اجتماعی گذشت و آن‌ها را تبدیل به هنجار کرد.

ج( سوره ممتحنه
ســوره ممتحنه که در ترتیب نزول نود و یکمین ســوره نازل‌شــده و ســومین سوره از 
سور مدنی است و در ترتیب مصحف شصتمین سوره قرار داد. این سوره به‌صورت 
مســتقیم بــه موضــوع آیات‌الاحکام زنــان در عرصــه اختصاصی و تعاملــی با مردان 

می‌پردازد. جدول آیات‌الاحکام بانوان این سوره عبارت‌اند از:

نمایه موضوعینسبت با زنانشماره آیهردیف

بیعت زنان با پیامبراختصاصی112

یه ‌زنان مرتدتعاملی211-10 مهر

ــی 
َ
عَل یبَایعْنَــک  مُؤْمِنَــاتُ 

ْ
ال جَــاءَک  إِذَا  بِــی  النَّ یهَــا 

َ
»یاأ پیامبــر:  بــا  بیعــت ‌زنــان 

تِیــنَ بِبُهْتَانٍ 
ْ
ایأ

َ
ادَهُنَّ وَل

َ
وْل

َ
ــنَ أ

ْ
ایقْتُل

َ
ایزْنِیــنَ وَل

َ
ایسْــرِقْنَ وَل

َ
ــهِ شَــیئًا وَل ایشْــرِکنَ بِاللَّ

َ
نْ‌ل

َ
أ

هُنَّ 
َ
وفٍ فَبَایعْهُنَّ وَاسْــتَغْفِرْ ل ایعْصِینَک فـِـی مَعْــرُ

َ
رْجُلِهِــنَّ وَل

َ
یدِیهِــنَّ وَأ

َ
ینَــهُ بَیــنَ أ یفْتَرِ

هَ«)ممتحنــه/12(؛ روایــات شــأن نــزول ایــن آیــه )طبرســی،1372: 9/ 414( حکم  اللَّ
بیعت زنان را با پیامبر که حکایت از ارزشــمندی زنان از دیدگاه اســام دارد را بیان 

می‌کند )طباطبایی،1417 ق: 19/ 242(.
ذِینَ 

َّ
ــارِ فَعَاقَبْتُمْ فَآتُوا ال

َ
کفّ

ْ
ی ال

َ
وَاجِکمْ إِل زْ

َ
مهریــه‌ زنان مرتد: »وَإِنْ فَاتَکمْ شَــیءٌ مِنْ أ

نْفَقُوا«)ممتحنــه/10-11(؛ ایــن آیه ‌شــأن نزولــی در کتب 
َ
وَاجُهُــمْ مِثْــلَ مَــا أ زْ

َ
ذَهَبَــتْ أ

ســبب نزول ندارد؛ اما حکم مهر زنانی را که از اســام جداشده و به کفر پیوسته‌اند، 
بیان می‌کند )مکارم شیرازی،1374: 24/ 41(.

تحلیــل کلــی: آیات‌الاحــکام بانــوان در این ســوره در حیطــه اختصاصــی و تعاملی 
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حکایــت از دعوت تازه واردان به اجتمــاع مؤمنان برای رعایت هنجارهای جامعه 
‌ایمانی در سایه توجه به این آیات‌الاحکام دارد.

د( سوره نساء
ســوره نســاء بر اســاس ترتیب نزول نود و دومین ســوره نازل‌شــده و چهارمین سوره 
از ســور مدنــی و چهارمیــن ســوره در ترتیــب مصحف اســت. ســوره نســاء به‌صورت 
مســتقیم بــه موضوع آیات‌الاحــکام‌ بانوان در عرصه اختصاصــی و تعاملی با مردان 

می‌پردازد. جدول آیات‌الاحکام زنان این سوره عبارت‌اند از:

نمایه موضوعینسبت با زنانشماره آیهردیف

تعدد زوجاتتعاملی13

مهریهتعاملی24

میزان ارث زنان و مردانمشترک7 و 11 و 12 و 3176

شهادت بر فحشاتعاملی415

شرط تحریم ارثتعاملی519

پس‌گیری مهریهتعاملی620 حرمت باز

محرمات نکاحتعاملی724-22

شرط مهریه برای ازدواج با تعاملی825
کنیزان

کسب درآمد زنانمشترک932

نشوز زنتعاملی1034

رفع اختلاف زوجینتعاملی1135

طهارت بعد از رابطه زناشوییتعاملی1243

نشوز مردتعاملی13128

سَاءِ  کمْ مِنَ النِّ
َ
یتَامَی فَانْکحُوا مَاطَابَ ل

ْ
اتُقْسِــطُوا فیِ ال

َّ
ل
َ
تعدد زوجات: »وَإِنْ خِفْتُمْ أ

وا فَوَاحِدَةً«)نســاء/3(؛ شــأن نــزول متعدد 
ُ
اتَعْدِل

َّ
ل
َ
بَــاعَ فَــإِنْ خِفْتُــمْ أ اثَ وَرُ

َ
مَثْنـَـی وَثُــل

آیه )طبرســی،1372: 3/ 11( بیان می‌دارد اســام به‌واســطه ضرورت‌های اجتماعی 
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کــردن  تعــدد زوجــات را در شــرایط خــاص، بــه دلیــل بقــای غریــزه جنســی و دور 
جامعــه از فحشــا و نابســامانی مجاز شــمرده اســت )طباطبایــی،1417 ق: 4/ 166؛ 

مطهری،1353: 247(.
کمْ عَنْ شَیءٍ مِنْهُ نَفْسًا«)نساء/4(؛ 

َ
ةً فَإِنْ طِبْنَ ل

َ
سَاءَ صَدُقَاتِهِنَّ نِحْل مهریه: »وَآتُوا النِّ

آیــه  ذیــل  روایــات  ولــی  نــدارد؛  تفســیری  کتــب  در  خاصــی  نــزول  آیــه ‌شــأن 
)ابن‌ابی‌جمهــور،1403 ق: 3/ 264( مهریه را عطیه‌ای از جانب شــوهر برای احترام 
و بزرگداشــت زن بیــان کــرده، نه اینکــه زن متاع باشــد و مهریه قیمت او )قریشــی، 

.)281 /2 :1377
سَــاءِ  بُونَ وَلِلنِّ قْرَ

َ
أ

ْ
وَالِــدَانِ وَال

ْ
اتَرَک ال جَالِ نَصِیــبٌ مِمَّ میــزان ارث زنــان و مــردان: »لِلرِّ

وضًا«)نســاء/7(؛  وْکثُرَ نَصِیبًا مَفْرُ
َ
ا قَلَّ مِنْــهُ أ بُــونَ مِمَّ قْرَ

َ
أ

ْ
وَالِــدَانِ وَال

ْ
اتَــرَک ال نَصِیــبٌ مِمَّ

ایــن آیــه در رد روش ناپســند عرب جاهلــی که دختران را از ارث محــروم می‌کردند، 
نازل شد )طبرسی،1372: 3/ 18(.

همچنیــن میــزان ارث زنــان و مــردان در آیــه دیگــری مورداشــاره قرارگرفته اســت: 
یینِ فَإِنْ کنَّ نِسَــاءً فَوْقَ اثْنَتَینِ 

َ
نْث

ُ
أ

ْ
کرِ مِثْلُ حَــظِّ ال

َ
ادِکمْ لِلذّ

َ
وْل

َ
ــهُ فـِـی أ »یوصِیکــمُ اللَّ

یــهِ لِــکلِّ وَاحِــدٍ مِنْهُمَــا  بَوَ
َ
صْــفُ وَلِأ هَــا النِّ

َ
ثَــا مَاتَــرَک وَإِنْ کانَــتْ وَاحِــدَةً فَل

ُ
هُــنَّ ثُل

َ
فَل

ثُ 
ُ
ل

ُ
ــهِ الثّ مِّ

ُ
بَــوَاهُ فَلِأ

َ
وَرِثَهُ أ ــدٌ وَ

َ
هُ وَل

َ
مْ‌یکــنْ ل

َ
ــدٌ فَــإِنْ ل

َ
ــهُ وَل

َ
اتَــرَک إِنْ کانَ ل ــدُسُ مِمَّ السُّ

بْنَاؤُکمْ 
َ
وْ دَینٍ آبَاؤُکمْ وَأ

َ
ــدُسُ مِنْ‌بَعْدِ وَصِیةٍ یوصِی بِهَا أ هِ السُّ مِّ

ُ
هُ إِخْوَةٌ فَلِأ

َ
فَإِنْ کانَ ل

هُنَّ 
َ
مْ یکنْ ل

َ
وَاجُکــمْ إِنْ ل زْ

َ
کمْ نِصْفُ مَاتَرَک أ

َ
کــمْ نَفْعًا...وَل

َ
قْرَبُ ل

َ
یهُــمْ أ

َ
ونَ أ اتَــدْرُ

َ
ل

وْ دَینٍ 
َ
اتَرَکنَ مِنْ بَعْــدِ وَصِیةٍ یوصِینَ بِهَــا أ بُــعُ مِمَّ کــمُ الرُّ

َ
دٌ فَل

َ
هُــنَّ وَل

َ
ــدٌ فَــإِنْ کانَ ل

َ
وَل

ا  مُنُ مِمَّ
ُ

هُــنَّ الثّ
َ
دٌ فَل

َ
کمْ وَل

َ
دٌ فَــإِنْ کانَ ل

َ
کمْ وَل

َ
مْ یکــنْ ل

َ
اتَرَکتُــمْ إِنْ ل بُــعُ مِمَّ هُــنَّ الرُّ

َ
وَل

هُ 
َ
ةٌ وَل

َ
وِ امْرَأ

َ
ةً أ

َ
ال

َ
وْ دَینٍ وَإِنْ کانَ رَجُلٌ یورَثُ کل

َ
تَرَکتُــمْ مِــنْ بَعْدِ وَصِیةٍ تُوصُونَ بِهَا أ

کثَرَ مِنْ ذَلِک فَهُمْ شُــرَکاءُ فیِ 
َ
ــدُسُ فَــإِنْ کانُوا أ خْــتٌ فَلِــکلِّ وَاحِدٍ مِنْهُمَا السُّ

ُ
وْ أ

َ
خٌ أ

َ
أ

وْ دَینٍ غَیرَ مُضَارٍّ وَصِیةً...«)نســاء/11 و 12(. شــأن 
َ
ــثِ مِــنْ بَعْــدِ وَصِیةٍ یوصَی بِهَا أ

ُ
ل

ُ
الثّ

نــزول متعــدد ایــن آیــه )طبرســی،1372: 3/ 23؛ ســیوطی،1404 ق: 2/ 126( قوانین 
ارث زن و مــرد را تبییــن می‌کنــد )طباطبایــی،1417 ق: 4/ 212(. اســام بــر اســاس 
وظایــف و تعهــدات اقتصادی که برای مرد در نظر گرفتــه، بدون تبعیض اقدام به 
تقسیم ارث نموده است. لذا قوانین باب ارث، منافاتی با قوانین مدنی اسلام ندارد 

)مطهری، 1353: 253(.
هَا 

َ
خْتٌ فَل

ُ
هُ أ

َ
ــدٌ وَل

َ
هُ وَل

َ
یسَ ل

َ
ک ل

َ
ؤٌ هَل ةِ إِنِ امْرُ

َ
ال

َ
کل

ْ
هُ یفْتِیکمْ فـِـی ال »یسْــتَفْتُونَک قُــلِ اللَّ

ا  ثَانِ مِمَّ
ُ
ل

ُ
هُمَا الثّ

َ
دٌ فَإِنْ کانَتَــا اثْنَتَینِ فَل

َ
هَا وَل

َ
مْ یکنْ ل

َ
نِصْــفُ مَــا تَرَک وَهُوَ یرِثُهَا إِنْ ل

یینِ...«)نساء/176(.
َ
نْث

ُ
أ

ْ
کرِ مِثْلُ حَظِّ ال

َ
ا وَنِسَاءً فَلِلذّ

ً
تَرَک وَإِنْ کانُوا إِخْوَةً رِجَال



253

نی
مد

ی 
ها

ره‌
سو

در 
ن 

زنا
ی 

مل
تعا

 و 
ک

شتر
، م

صی
صا

خت
م ا

کا
لاح

ت‌ا
آیا

در 
م 

کری
آن‌

 قر
ی

ساز
گ‌

هن
ش‌فر

رو

سال دهم
شماره اول
پیاپی: 19

بهار و تابستان
1404

همچنین در شأن نزول متعدد آیه فوق )طبرسی، 1372: 3/ 229( ارث خواهران و 
برادران در صورتی آمده که فرزند در میان نباشــد و برای هر دو زن و مرد حکمی را 

بیان می‌کند )مکارم شیرازی، 1374: 4/ 238(.
بَعَةً  رْ

َ
یهِنَّ أ

َ
فَاحِشَةَ مِنْ نِسَائِکمْ فَاسْتَشْهِدُوا عَل

ْ
تِینَ ال

ْ
اتِی یأ

َّ
شهادت بر فحشا: »وَالل

هُنَّ 
َ
هُ ل یجْعَلَ اللَّ وْ

َ
مَــوْتُ أ

ْ
اهُنَّ ال

َ
ــی یتَوَفّ

بُیوتِ حَتَّ
ْ
مْسِــکوهُنَّ فیِ ال

َ
مِنْکمْ فَإِنْ شَــهِدُوا فَأ

ا«)نســاء/15(؛ در منابــع اســباب النــزول بــرای این آیه ‌شــأن نــزول خاصی ذکر 
ً
سَبِیل

نشــده اســت... اما روایات ذیل این آن )صدوق، 1385: 2/ 509( حکم شــهادت بر 
فحشا زنان را بیان می‌کند )طباطبایی، 1417 ق: 4/ 235(.

سَــاءَ کرْهًــا  تَرِثُــوا النِّ نْ 
َ
أ کــمْ 

َ
ایحِــلُّ ل

َ
ذِیــنَ آمَنُــوا ل

َّ
ال یهَــا 

َ
»یاأ شــرط تحریــم ارث: 

وهُنَّ  تِینَ بِفَاحِشَــةٍ مُبَینَةٍ وَعَاشِــرُ
ْ
نْ‌یأ

َ
ا أ

َّ
وهُنَّ لِتَذْهَبُوا بِبَعْضِ مَا آتَیتُمُوهُنَّ إِل

ُ
اتَعْضُل

َ
وَل

آیــه  ایــن  متعــدد  نــزول  شــأن  ...«)نســاء/19(؛  کرِهْتُمُوهُنَّ فَــإِنْ  وفِ  مَعْــرُ
ْ
بِال

)طبرســی،1372: 3/ 39( چند عادت ناپســند مانند محسوب کردن زوجه از ترکه و 
ک‌دامن  میــراث زوج، بازپس‌گرفتــن مهریه با زور و اجبار، قطع نفقه وارث از زنان پا
و... را مورداشــاره قرار داده و به مســلمانان هشــدار می‌دهد که آلوده آن‌ها نشــوند 

)مکارم شیرازی، 1374: 3/ 320(.
وْجٍ وَآتَیتُــمْ إِحْدَاهُنَّ  وْجٍ مَکانَ زَ  زَ

َ
رَدْتُمُ اسْــتِبْدَال

َ
حرمــت بازپس‌گیــری مهریــه: »وَإِنْ أ

خُذُونَهُ بُهْتَانًا وَإِثْمًا مُبِینًا«)نســاء/20(؛ این آیات شأن 
ْ
تَأ

َ
خُذُوا مِنْهُ شَــیئًا أ

ْ
اتَأ

َ
قِنْطَارًا فَل

نــزول خاصی در کتب ســبب نــزول نــدارد. روایات ذیل آیــه )مجلســی،1363: 100/ 
350( بیــان مــی‌دارد هنگام طلاق زنان مهریه‌ای که هنگام ازدواج قرار دادید، پس 

نگیرید )طباطبایی،1417 ق: 4/ 254(.
هُ کانَ 

َ
فَ إِنّ

َ
ا مَا قَدْ سَــل

َّ
سَــاءِ إِل اتَنْکحُوا مَا نَکحَ آبَاؤُکمْ مِنَ النِّ

َ
محرمات نکاح: »وَل

اتُکمْ  خَوَاتُکمْ وَعَمَّ
َ
هَاتُکمْ وَبَنَاتُکمْ وَأ مَّ

ُ
یکمْ أ

َ
مَتْ عَل ا. حُرِّ

ً
فَاحِشَةً وَمَقْتًا وَسَاءَ سَبِیل

خَوَاتُکــمْ 
َ
رْضَعْنَکــمْ وَأ

َ
اتِــی أ

َّ
هَاتُکــمُ الل مَّ

ُ
خْــتِ وَأ

ُ
أ

ْ
خِ وَبَنَــاتُ ال

َ
أ

ْ
اتُکــمْ وَبَنَــاتُ ال

َ
وَخَال

اتِی 
َّ
اتِی فـِـی حُجُورِکمْ مِنْ نِسَــائِکمُ الل

َّ
بَائِبُکمُ الل هَــاتُ نِسَــائِکمْ وَرَ مَّ

ُ
ضَاعَــةِ وَأ مِــنَ الرَّ

ذِینَ 
َّ
بْنَائِکمُ ال

َ
ائِــلُ أ

َ
یکمْ وَحَل

َ
ا جُنَاحَ عَل

َ
تُمْ بِهِنَّ فَــل

ْ
مْ تَکونُوا دَخَل

َ
تُــمْ بِهِــنَّ فَــإِنْ ل

ْ
دَخَل

سَــاءِ  مُحْصَنَاتُ مِنَ النِّ
ْ
فَ...وَال

َ
ا مَا قَدْ سَــل

َّ
خْتَینِ إِل

ُ
أ

ْ
نْ تَجْمَعُوا بَینَ ال

َ
ابِکمْ وَأ

َ
صْل

َ
مِنْ أ

نْ تَبْتَغُوا 
َ
کمْ مَــا وَرَاءَ ذَلِکــمْ أ

َ
حِــلَّ ل

ُ
یکمْ وَأ

َ
ــهِ عَل یمَانُکــمْ کتَــابَ اللَّ

َ
کــتْ أ

َ
ا مَــا مَل

َّ
إِل

جُورَهُــنَّ 
ُ
مْوَالِکــمْ مُحْصِنِیــنَ غَیــرَ مُسَــافِحِینَ فَمَــا اسْــتَمْتَعْتُمْ بِــهِ مِنْهُــنَّ فَآتُوهُــنَّ أ

َ
بِأ

یضَةً«)نســاء/22-24(؛ برای این آیات شــأن نزول مختلفی بیان‌شــده )واحدی  فَرِ
نیشابوری،1411 ق: 152( مهم‌ترین محرمات نکاح را برمی‌شمارد. )طبرسی،1372: 

3/ 50( تا با سنت‌های غلط در این زمینه مبارزه نماید.
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نْ ینْکــحَ 
َ
ا أ

ً
ــمْ یسْــتَطِعْ مِنْکــمْ طَــوْل

َ
شــرط مهریــه بــرای ازدواج بــا کنیــزان: »وَمَــنْ ل

مُ 
َ
عْل

َ
هُ أ مُؤْمِنَاتِ وَاللَّ

ْ
یمَانُکمْ مِــنْ فَتَیاتِکمُ ال

َ
کتْ أ

َ
مُؤْمِنَاتِ فَمِنْ مَا مَل

ْ
مُحْصَنَــاتِ ال

ْ
ال

وفِ  مَعْرُ
ْ
جُورَهُنَّ بِال

ُ
هْلِهِنَّ وَآتُوهُنَّ أ

َ
بِإِیمَانِکمْ بَعْضُکمْ مِنْ بَعْضٍ فَانْکحُوهُنَّ بِإِذْنِ أ

یهِنَّ 
َ
تَینَ بِفَاحِشَةٍ فَعَل

َ
حْصِنَّ فَإِنْ أ

ُ
خْدَانٍ فَإِذَا أ

َ
خِذَاتِ أ ا مُتَّ

َ
مُحْصَنَاتٍ غَیرَ مُسَافِحَاتٍ وَل

عَذَابِ«)نســاء/25(؛ این آیه ‌شــأن نزول خاصی در 
ْ
مُحْصَنَاتِ مِنَ ال

ْ
ــی ال

َ
نِصْــفُ مَــا عَل

کتــب ســبب نــزول ندارد؛ ولــی روایاتی ذیل آن بیان‌شــده )حرعاملــی،1416 ق: 20/ 
508( که شرایط ازدواج با کنیزان را بیان می‌کند )مکارم شیرازی، 1374: 3/ 348(.
ا اکتَسَبْنَ«  سَاءِ نَصِیبٌ مِمَّ ا اکتَسَــبُوا وَلِلنِّ جَالِ نَصِیبٌ مِمَّ کســب درآمد زنان: »لِلرِّ
)نســاء/32(؛ شــأن نــزول و روایــات متعــدد ایــن آیــه )فخــر رازی 1420 ق: 10/ 64؛ 
آلوســی،1415 ق: 3/ 20( گویای آن اســت که آیه در پاســخ به سؤالات زنان در مورد: 
رفتن به جهاد، کم بودن ســهم ارث زن از مرد که گمان می‌کردند ارزشــی نسبت به 

مردان ندارند، نازل شد )عیاشی، 1380: 1/ 394(.
بُوهُنَّ  مَضَاجِعِ وَاضْرِ

ْ
وهُنَّ فیِ ال اتِی تَخَافُونَ نُشُوزَهُنَّ فَعِظُوهُنَّ وَاهْجُرُ

َّ
نشوز زن: »وَالل

ا«)نســاء/34(؛ طبق شــأن نزول‌های متعدد در 
ً
یهِنَّ سَبِیل

َ
ا تَبْغُوا عَل

َ
طَعْنَکمْ فَل

َ
فَــإِنْ أ

ایــن آیه )طبرســی،1372: 3/ 69( حکمی حکیمانه‌ای را در حل مشــکلات زوجین 
بیان داشته و راه‌حل‌هایی را پیشنهاد می‌دهد )علامه مجلسی،1363: 104/ 58(.

هْلِــهِ وَحَکمًا 
َ
 رفــع اختــاف زوجیــن: »وَإِنْ خِفْتُــمْ شِــقَاقَ بَینِهِمَــا فَابْعَثُوا حَکمًــا مِنْ أ

هُ بَینَهُمَا«)نســاء/35(؛ شــأن نزول متعدد این آیه  قِ اللَّ احًا یوَفِّ
َ
یدَا إِصْل هْلِهَا إِنْ یرِ

َ
مِنْ أ

)واحدی نیشــابوری،1411 ق: 158( راه‌حل‌هایی برای حل اختلافات میان زوجین 
را بیان می‌کند )قریشی،1377: 2/ 358(.

مُوا صَعِیدًا  مْ تَجِدُوا مَاءً فَتَیمَّ
َ
سَــاءَ فَل امَسْــتُمُ النِّ

َ
طهارت بعد از رابطه زناشــویی: »ل

طَیبًا«)نســاء/43(؛ این آیه ‌شــأن نزول خاصی در کتب ســبب نزول ندارد )واحدی 
نیشــابوری،1411 ق: 158(. آیه دســتوری را در ارتباط زناشویی با زنان بیان می‌کند 

)طبرسی،1372: 3/ 81(.
تحلیــل کلــی: آیات‌الاحــکام مورداشــاره در این ســوره اشــاره به هنگامی داشــت که 
هنجارهــای اجتماعی به‌صــورت کامل در جامعه موردپذیــرش عمومی قرار گرفت 
و تــا حدودی به تثبیت رســید. به‌گونــه‌ای که عرف جامعــه آن روزگار این احکام و 
ع به‌عنوان هنجار تلقی  قوانین را در حیطه اختصاصی و تعاملی، در چهارچوب شر
کــرده و مخالفــان بــا آن‌ها را مســتحق مجــازات اجتماعــی و حقوقی بیــان می‌کند. 
حتی با اجتناب از اســتمرار گناه‌های جنســی، توبه و اصلاح رفتار جنســی نامشــروع 

شده و وعده توبه پذیری و مهربانی خداوند به افراد گناهکار داده شد.
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هـ( سوره طلاق
ســوره طلاق بر اســاس ترتیب نزول نود و نهمین سوره نازل‌شده و پنجمین سوره از 
ســور مدنی و شــصت و پنجمین سوره در مصحف اســت. در سوره طلاق به‌صورت 
مســتقیم بــه موضــوع آیات‌الاحــکام زنــان در عرصه اختصــاص و تعاملی بــا مردان 

می‌پردازد. جدول آیات‌الاحکام بانوان این سوره عبارت‌اند از:

نمایه موضوعینسبت با زنانشماره آیهردیف

عده طلاقتعاملی12-1

عده زنان یائسه و بارداراختصاصی24

شرایط طلاق و عدهتعاملی37-6

قُوا 
َ
ةَ وَاتّ عِدَّ

ْ
حْصُوا ال

َ
تِهِنَّ وَأ قُوهُنَّ لِعِدَّ ِ

ّ
سَاءَ فَطَل قْتُمُ النِّ

َّ
بِی إِذَا طَل عده طلاق: »یاایهَا النَّ

ک 
ْ
تِینَ بِفَاحِشَــةٍ مُبَینَةٍ وَتِل

ْ
نْ یأ

َ
ا أ

َّ
ایخْرُجْنَ إِل

َ
اتُخْرِجُوهُنَّ مِنْ بُیوتِهِنَّ وَل

َ
کمْ ل بَّ هَ رَ اللَّ

هَ یحْــدِثُ بَعْدَ  عَــلَّ اللَّ
َ
ا تَدْرِی ل

َ
ــمَ نَفْسَــهُ ل

َ
ــهِ فَقَدْ ظَل ــهِ وَمَــنْ یتَعَــدَّ حُدُودَ اللَّ حُــدُودُ اللَّ

شْــهِدُوا 
َ
وفٍ وَأ وْ فَارِقُوهُنَّ بِمَعْرُ

َ
وفٍ أ مْسِــکوهُنَّ بِمَعْرُ

َ
هُنَّ فَأ

َ
جَل

َ
غْنَ أ

َ
مْــرًا. فَإِذَا بَل

َ
ذَلِــک أ

هِ«)طلاق/1-2(؛ این آیات شــأن نزولی در کتب  ــهَادَةَ لِلَّ
َ

قِیمُوا الشّ
َ
ذَوَی عَدْلٍ مِنْکمْ وَأ

تفســیری ندارد؛ اما مســئله‌ای را بیان می‌دارد که زن و مرد یا باید به‌طور شایســته 
بــا هــم زندگی کننــد، یا به‌طور شایســته از هم جدا شــوند. جدایی نیز بایــد خالی از 

هرگونه نزاع و تضییع حقوق باشد )مکارم شیرازی،1374: 24/ 233(.
مَحِیضِ مِــنْ نِسَــائِکمْ إِنِ ارْتَبْتُمْ 

ْ
ائِی یئِسْــنَ مِــنَ ال

َّ
: »وَالل عــده زنــان یائســه و باردار

یضَعْــنَ  نْ 
َ
أ هُــنَّ 

ُ
جَل

َ
أ حْمَــالِ 

َ
أ

ْ
ال اتُ 

َ
ول

ُ
وَأ یحِضْــنَ  ــمْ 

َ
ل ائِــی 

َّ
وَالل شْــهُرٍ 

َ
أ اثَــةُ 

َ
ثَل تُهُــنَّ  فَعِدَّ

«)طــاق/4(؛ طبــق شــأن نزول آیه در پاســخ به ســؤال برخی زنــان )واحدی  هُنَّ
َ
حَمْل

نیشابوری،1411 ق: 458( در احکام عده زنان یائسه، زنانی که حیض نمی‌شوند و 
زنان باردار نازل شد )طباطبایی، 1417 ق: 19/ 316(.

وهُنَّ  ا تُضَارُّ
َ
سْــکنُوهُنَّ مِنْ حَیثُ سَــکنْتُمْ مِــنْ وُجْدِکــمْ وَل

َ
شــرایط طــاق و عده: »أ

هُــنَّ فَإِنْ 
َ
یهِــنَّ حَتَّــی یضَعْــنَ حَمْل

َ
نْفِقُــوا عَل

َ
اتِ حَمْــلٍ فَأ

َ
ول

ُ
یهِــنَّ وَإِنْ کــنَّ أ

َ
لِتُضَیقُــوا عَل

هُ 
َ
وفٍ وَإِنْ تَعَاسَــرْتُمْ فَسَــتُرْضِعُ ل وا بَینَکمْ بِمَعْرُ تَمِرُ

ْ
جُورَهُنَّ وَأ

ُ
کمْ فَآتُوهُنَّ أ

َ
رْضَعْنَ ل

َ
أ

زْقُه«)طلاق/6-7(؛ این آیات شأن  یهِ رِ
َ
خْرَی لینْفِقْ ذُو سَــعَةٍ مِنْ سَــعَتِهِ وَمَنْ قُدِرَ عَل

ُ
أ

کــرام در هنگام  نــزول خاصــی در کتب ســبب نــزول ندارد، امــا به شــرایط احترام و ا
طلاق و دوران عده اشاره دارد )مکارم شیرازی،1374: 24/ 250(.
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تحلیــل کلــی: آیات‌الاحــکام زنان در این ســوره نشــان می‌دهد حکمــت این حکم 
تــاش بــرای بازگردانــدن میل دوباره شــوهران به زنانشــان، بازگشــت و رجوع آنان 
بــه همسرانشــان و نیــز رعایت حرمت زنان مطلقه و ایجاد فرصت مناســب نســبت 
به آینده‌شــان بود. همچنین مســائلی چون ممنوعیت بیرون کردن زنان مطلقه از 
خانه و فرصت بازگشــت شــوهر به زندگی مشــترک پس از طلاق، آرامش چندماهه 
زن مطلقه برای تأمین مســکن با ارتکاب فحشــای جنســی ملغی شده را در بردارد؛ 
زیرا فحشــای جنســی مانع تداوم حمایت حقوقی الهی از زنان شــده و چنین زنان 

مطلقه‌ای حق مسکن را در این دوران از دست خواهند داد.

ز( سوره نور
ســوره نور بر اســاس ترتیب نزول صد و ســومین ســوره نازل‌شــده و ششمین سوره از 
سور مدنی و بیست و چهارمین سوره در ترتیب مصحف است. سوره نور به‌صورت 
مستقیم به موضوع آیات‌الاحکام زنان در سه عرصه اختصاصی، مشترک و تعاملی 

با مردان می‌پردازد. جدول آیات‌الاحکام بانوان این سوره عبارت‌اند از:

نمایه موضوعی نسبت با زنان شماره آیه ردیف

اجرای حد زنا مشترک 2 1

کار منع ازدواج با زن زنا مشترک 3 2

اتهام به زن عفیف تعاملی 4 ،9-7 3

اتهام به همسر پیامبر )افک( تعاملی 11 4

غض بصر مردان تعاملی 30 5

غض بصر زنان تعاملی 31 6

منع اجبار کنیزان بر فحشا تعاملی 33 7

اذن ورود به خلوتگاه تعاملی 58-59 8

حجاب زنان سالخورده اختصاصی 60 9

خُذْکمْ 
ْ
ا تَأ

َ
ــدَةٍ وَل

ْ
انِــی فَاجْلِدُوا کلَّ وَاحِدٍ مِنْهُمَا مِائَةَ جَل انِیةُ وَالزَّ اجــرای حــد زنا: »الزَّ

هِ«)نور/2(؛ آیه ‌شــأن نزولی در کتب تفســیری ندارد؛ اما روایات  فَةٌ فیِ دِینِ اللَّ
ْ
بِهِمَا رَأ
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)مجلســی، 1363: 66/ 126( بــه عدم دخالت احساســات در اجرای حکم مجازات 
زنــان و مــردان آلــوده بــه فحشــاء، اشــاره دارد تــا ســبب عبــرت دیگــران هــم شــود 

)فخررازی،1420 ق: 23/ 148؛ مکارم شیرازی،1374: 14/ 361(.
ا زَانٍ 

َّ
اینْکحُهَا إِل

َ
انِیةُ ل وْ مُشْرِکةً وَالزَّ

َ
ا زَانِیةً أ

َّ
اینْکحُ إِل

َ
انِی ل کار: »الزَّ منع ازدواج با زنا

مُؤْمِنِین«)نور/3(؛ درخواســت مردی مسلمان از پیامبر 
ْ
ی ال

َ
مَ ذَلِک عَل وْ مُشْــرِک وَحُرِّ

َ
أ

کار ســبب نــزول این آیه بــود )واحدی نیشــابوری،1411 ق:  جهــت ازدواج بــا زن زنا
326؛ کلینی،1369: 5/ 355(.

بَعَــةِ شُــهَدَاءَ  رْ
َ
تُــوا بِأ

ْ
ــمْ یأ

َ
مُحْصَنَــاتِ ثُــمَّ ل

ْ
ذِیــنَ یرْمُــونَ ال

َّ
اتهــام بــه زن عفیــف: »وَال

مْ 
َ
وَاجَهُمْ وَل زْ

َ
ذِینَ یرْمُــونَ أ

َّ
بَدًا...وَال

َ
هُمْ شَــهَادَةً أ

َ
وا ل

ُ
ا تَقْبَل

َ
ــدَةً وَل

ْ
فَاجْلِدُوهُــمْ ثَمَانِیــنَ جَل

خَامِسَــةُ 
ْ
هِ... وَال بَــعُ شَــهَادَاتٍ بِاللَّ رْ

َ
حَدِهِــمْ أ

َ
نْفُسُــهُمْ فَشَــهَادَةُ أ

َ
ا أ

َّ
هُــمْ شُــهَدَاءُ إِل

َ
یکــنْ ل

بَــعَ  رْ
َ
نْ تَشْــهَدَ أ

َ
عَــذَابَ أ

ْ
 عَنْهَــا ال

ُ
یــدْرَأ کاذِبِیــنَ. وَ

ْ
یــهِ إِنْ کانَ مِــنَ ال

َ
ــهِ عَل عْنَــتَ اللَّ

َ
نَّ ل

َ
أ

یهَــا إِنْ کانَ مِنَ 
َ
ــهِ عَل نَّ غَضَــبَ اللَّ

َ
خَامِسَــةَ أ

ْ
کاذِبِیــنَ. وَال

ْ
مِــنَ ال

َ
ــهُ ل

َ
ــهِ إِنّ شَــهَادَاتٍ بِاللَّ

ادِقِین«)نــور/4، 7-9(؛ شــأن نــزول متعــدد ایــن آیــه )طبرســی،1372: 7/ 203(  الصَّ
کسانی را که به زنان عفیف نسبت زنا می‌دهند و چهار شاهد بر صدق ادعای خود 
که فاسق شده‌اند، دیگر شهادتی از  نمی‌آورند مســتحق هشــتاد تازیانه دانسته، چرا

آنان قبول نمی‌شود )طباطبایی،1417 ق: 15/ 81(.
ا تَحْسَبُوهُ 

َ
إِفْک عُصْبَةٌ مِنْکمْ ل

ْ
ذِینَ جَاءُوا بِال

َّ
اتهام به همسر پیامبر )افک(: »إِنَّ ال

کمْ...«)نور/11(؛ این آیه در صد و ســومین ســوره ناز ل شــده 
َ
کمْ بَلْ هُوَ خَیرٌ ل

َ
ا ل شَــرًّ

در مدینــه اســت. مطابقشــان نــزول )طبرســی،1372: 7/ 207( آیه خطــاب به اتهام 
زنندگان به همسران پیامبر است.

وجَهُمْ ذَلِک  یحْفَظُــوا فُرُ بْصَارِهِمْ وَ
َ
وا مِــنْ أ

ُ
مُؤْمِنِیــنَ یغُضّ

ْ
غــض بصر مــردان: »قُلْ لِل

هُمْ...«)نور/31(؛ مطابق با شــأن نزول آیه )عروســی حویزی،1415: 3/ 588( 
َ
زْکــی ل

َ
أ

دســتوراتی را بــه مــرد هنگانــی کــه زن نامحرمــی در دایره دیــد او قرار گرفــت، بیان 
می‌دارد. )مکارم شیرازی،1374 : 14، 437(.

ا 
َ
وجَهُنَّ وَل یحْفَظْــنَ فُرُ بْصَارِهِنَّ وَ

َ
مُؤْمِنَــاتِ یغْضُضْنَ مِــنْ أ

ْ
غــض بصــر زنان: »وَقُلْ لِل

ا مَــا ظَهَــرَ مِنْهَا...«)نــور/31(؛ طبق روایتی در ذیل ایــن آیه از امام 
َّ
ینَتَهُــنَّ إِل یبْدِیــنَ زِ

باقر )ع( در پاسخ سؤال از پیامبر )ص( نازل شد و دستوراتی را برای بانوان در این 
ح کرد )عروسی‌حویزی، 1415 ق: 3/ 588(. زمینه مطر

نًا 
ّ

رَدْنَ تَحَصُ
َ
بِغَــاءِ إِنْ أ

ْ
ــی ال

َ
ا تُکرِهُــوا فَتَیاتِکمْ عَل

َ
منــع اجبــار کنیزان بر فحشــا: »وَل

نْیا«)نــور/33(؛ شــأن نــزول متعــدد ایــن آیــه )واحــدی 
ّ

حَیــاةِ الدُ
ْ
لِتَبْتَغُــوا عَــرَضَ ال

نیشــابوری،1411 ق: 336( حکایــت از مبــارزه قــرآن بــا اعمــال بســیار زشــت بعضی 
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که قرآن کریم شــرافت و  از دنیاپرســتان در مــورد اجبــار بــردگان به فحشــا دارد. چرا
گر کنیز باشد، به رسمیت شناخته است )مکارم شیرازی،1374:  کرامت زن را حتی ا

.)462 /14
یمَانُکمْ 

َ
کــتْ أ

َ
ذِیــنَ مَل

َّ
ذِنْکمُ ال

ْ
ذِیــنَ آمَنُــوا لِیسْــتَأ

َّ
یهَــا ال

َ
اذن ورود بــه خلوتــگاه: »یاأ

فَجْرِ وَحِیــنَ تَضَعُونَ 
ْ
اةِ ال

َ
اتٍ مِنْ قَبْلِ صَــل اثَ مَــرَّ

َ
مَ مِنْکــمْ ثَل

ُ
حُل

ْ
غُــوا ال

ُ
ــمْ یبْل

َ
ذِیــنَ ل

َّ
وَال

ا 
َ
یکمْ وَل

َ
یــسَ عَل

َ
کمْ ل

َ
اثُ عَــوْرَاتٍ ل

َ
عِشَــاءِ ثَل

ْ
اةِ ال

َ
هِیــرَةِ وَمِنْ بَعْدِ صَل

َ
ثِیابَکــمْ مِــنَ الظّ

ذِنُوا 
ْ
یسْــتَأ

ْ
مَ فَل

ُ
حُل

ْ
 مِنْکمُ ال

ُ
طْفَال

َ
أ

ْ
غَ ال

َ
یکم...وَإِذَا بَل

َ
افُونَ عَل یهِــمْ جُنَاحٌ بَعْدَهُــنَّ طَوَّ

َ
عَل

ذِیــنَ مِــنْ قَبْلِهِمْ«)نــور/58-59(؛ مطابــق شــأن نــزول آیــه )واحــدی 
َّ
ذَنَ ال

ْ
کمَــا اسْــتَأ

نیشــابوری،1411 ق: 329( کودکان هنگام ورود بر محل اســتراحت پدر و مادر تنها 
در سه وقت موظف به اجازه گرفتن هستند؛ ولی نوجوانان بالغ اذن گرفتن به‌طور 

مطلق برای آن‌ها واجب است )مکارم شیرازی،1374: 14/ 540(.
یهِنَّ 

َ
یسَ عَل

َ
ایرْجُونَ نِکاحًا فَل

َ
اتِی ل

َّ
سَاءِ الل قَوَاعِدُ مِنَ النِّ

ْ
حجاب زنان سالخورده: »وَال

«)نور/60(؛  هُنَّ
َ
نْ یسْــتَعْفِفْنَ خَیــرٌ ل

َ
ینَةٍ وَأ جَــاتٍ بِزِ نْ یضَعْــنَ ثِیابَهُــنَّ غَیــرَ مُتَبَرِّ

َ
جُنَــاحٌ أ

طبــق روایــات متعدد ایــن آیه حجاب زنان ســالخورده را از حکم حجاب مســتثنی 
می‌کند )حرعاملی، 1416 ق: 20/ 202(.

تحلیــل کلــی: دقــت در آیات‌الاحــکام زنــان در ســوره نــور در ســه بعــد اختصاصی، 
تعاملی و مشــترک حکایت از برخورد ســلبی و قطعی حقوقی و اجتماعی مســلمانان 
ک‌دامنی اعم از مسلمان و غیر آن، ازجمله عوامل بازدارنده  با منحرفان از مسیر پا
افــراد از هنجارشــکنی دارد. خداوند متعال برای تقویــت انگیزه تنبیهات اجتماعی 
و حقوقــی ناظــر بــه آیات‌الاحــکام زنان در این ســوره ایمــان مؤمنان را پشــتوانه‌ای 
بــرای اجــرای این آیات‌الاحکام قرار داده و آنان را از ترجیح دادن عواطف فردی بر 

مصالح اجتماعی بر حذر می‌دارد.

و( سوره مجادله
ســوره مجادله که در ترتیب نزول صد و ششــمین ســوره نازل‌شــده و هفتمین سوره 
از ســور مدنی و پنجاه و هشــتمین ســوره در ترتیب مصحف اســت. ســوره مجادله 
به‌صــورت مســتقیم بــه موضــوع آیات‌الاحــکام بانــوان تنهــا در عرصه احــکام زنان 

تعاملی با مردان می‌پردازد. جدول تنها آیه الاحکام زنان این سوره عبارت‌اند از:

نمایه موضوعینسبت با زنانشماره آیهردیف

حرمت ظهارتعاملی14-2
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ا 
َّ
هَاتُهُمْ إِل مَّ

ُ
هَاتِهِــمْ إِنْ أ مَّ

ُ
ونَ مِنْکمْ مِنْ نِسَــائِهِمْ مَا هُنَّ أ ذِیــنَ یظَاهِرُ

َّ
حرمــت ظهــار: »ال

ذِینَ 
َّ
عَفُوٌّ غَفُــورٌ. وَال

َ
هَ ل ورًا وَإِنَّ اللَّ قَــوْلِ وَزُ

ْ
ونَ مُنْکرًا مِــنَ ال

ُ
یقُول

َ
هُــمْ ل

َ
دْنَهُــمْ وَإِنّ

َ
ائِــی وَل

َّ
الل

ــا ذَلِکمْ  نْ یتَمَاسَّ
َ
یرُ رَقَبَةٍ مِنْ قَبْلِ أ وا فَتَحْرِ

ُ
ونَ مِنْ نِسَــائِهِمْ ثُمَّ یعُودُونَ لِمَا قَال یظَاهِرُ

ینِ مُتَتَابِعَینِ مِنْ  ــمْ یجِدْ فَصِیــامُ شَــهْرَ
َ
ونَ خَبِیــرٌ. فَمَنْ ل

ُ
ــهُ بِمَــا تَعْمَل تُوعَظُــونَ بِــهِ وَاللَّ

ینَ مِسْکینًا«)مجادله/2-4(؛ بر اساس  مْ یسْــتَطِعْ فَإِطْعَامُ سِتِّ
َ
ــا فَمَنْ ل نْ یتَمَاسَّ

َ
قَبْلِ أ

شــأن نزول متعدد این آیه )واحدی نیشــابوری،1411 ق: 429( خداوند یک عقیده 
خرافی را با جمله و حکمی کوتاه و قاطع در هم کوبید )قریشی،1377: 11/ 56(.

کــی از آن اســت که  ح‌شــده در ایــن آیات حا حکــم تعاملــی مربــوط بــه بانــوان مطر
خداونــد متعــال بــا رعایت حقوق انســانی و اخلاقــی بانوان با انتقاد، نهی و هشــدار 
درباره پدیده ضد الهی و اخلاقی پرداخته و مردم را از فرجام بد و آثار وضعی عقیده 
که بی‌توجهــی به خرافی  خرافــی ظهار در ســطح اجتماع بر حذر داشــته اســت. چرا
بــودن این امــور موجب آلودگی‌های اخلاقی، عدم امنیت روانی و به حاشــیه رفتن 

ک گشته و گسترش فضاهای مسموم اخلاقی فراهم می‌آورد. رفتارهای پا

ز( سوره مائده
ســوره مائده بر اســاس ترتیب نزول صد و ســیزدهمین ســوره نازل‌شــده و هشتمین 
سوره از سور مدنی و پنجمین سوره در ترتیب مصحف است. سوره مائده به‌صورت 
مستقیم به موضوع آیات‌الاحکام زنان در عرصه احکام مشترک با مردان می‌پردازد. 

جدول تنها آیه الاحکام بانوان این سوره عبارت‌اند از:

نمایه موضوعی نسبت با زنان شماره آیه ردیف

قصاص مشترک 45 1

نْفِ 
َ
أ

ْ
نْفَ بِال

َ
أ

ْ
عَیــنِ وَال

ْ
عَینَ بِال

ْ
فْسِ وَال فْسَ بِالنَّ نَّ النَّ

َ
یهِمْ فِیهَــا أ

َ
قصــاص: »وَکتَبْنَا عَل

ــارَةٌ 
َ

قَ بِــهِ فَهُــوَ کفّ وحَ قِصَــاصٌ فَمَــنْ تَصَــدَّ جُــرُ
ْ
ــنِّ وَال ــنَّ بِالسِّ ذُنِ وَالسِّ

ُ
أ

ْ
ذُنَ بِــال

ُ
أ

ْ
وَال

هُ«)مائــده/113(؛ بــرای این آیه ‌شــأن نزول خاصی در کتب ســبب نزول و تفســیری 
َ
ل

پیدا نشــد؛ ولی روایاتی متعدد ذیل این آیه )ابن شهرآشــوب،1376: 4/ 312( حکم 
قصاص در اقسام مختلف جنایات؛ یعنی قتل نفس، قطع عضو و زخم وارد آوردن، 

بیان می‌دارد )طباطبایی، 1417 ق: 5/ 344(.
به‌طورکلی قرآن کریم با پرداختن به مســئله قصاص با جریان آلودگی‌های اخلاقی 
اجتماعــی که محصول بینشــی تاریک و جاهلی اســت، جلوگیــری و مبارزه می‌کند. 
اتخــاذ قوانیــن قاطع حقوقــی و اجتماعی برای افراد خاطی، موجب شــد که احکام 
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الهــی نیــز رنگ اجتماعی و حقوقی به خود گرفته و تفاوتی میان زن و مرد در آن‌ها 
قائــل نباشــد. تا بــا مجازات افــراد خاطی برخــی از فرصت‌هــای چالش‌برانگیــز را از 
آن‌هــا بگیرند. ازاین‌رو با در نظر گرفتن قوانین حقوقی دســتور می‌دهد این افراد را 
سخت و مناسب تنبیه و قصاص نموده و از داشتن نگاه عاطفی و رأفت به ایشان 

بر حذر می‌دارد.

نتیجه‌گیری
خداونــد متعــال معــارف الهی قــرآن را محدود بــه تأمل در محتــوای آیاتش نکرده، 
گــون مدنظر  بلکــه بــا توجــه به فضــای نــزول، روش نــزول آیــات را در مواقــف گونا

داشته است. نتایج و یافته‌های پژوهش حاضر عبارت است از:
- فرآینــد نــزول آیات‌الاحــکام زنــان، به‌عنــوان آیاتی کــه مخاطبان خــود را ملزم به 
کــی از آن اســت کــه خداونــد متعــال در جامعه  انجــام وظایــف محولــه مــی‌دارد حا
جاهلی که حتی شخصیت انسانی برای زن قائل نبود، با یک روش نرم و تدریجی 
درصدد تغییر رویکرد نگاه جامعه به ایشــان برآمده تا در پرتوی این تحول نگرش 

به زنان، احکام و قوانین خود را بهتر اعمال و اجرا نماید.
- آیات‌الاحــکام اختصاصــی زنــان مســتقیم در ســوره‌های مدنــی بــه بیــان احــکام 
مختــص بانــوان، در موضوعاتی نظیر حیض، عده طلاق، مدت شــیردهی، عذاب 
آخرتی زنان رسول‌الله )ص(، نهی از نازک کردن صدا، عفت و حیا، حجاب، بیعت 
زنــان بــا رســول‌الله )ص(، نشــوز، عــده یائســه و بــاردار، غــض بصر زنــان، حجاب 

سالخورده پرداخته است.
ح این موضوعات تطوری تحول‌گونــه، در نگرش احترام‌آمیز به  روش قــرآن در طــر
شــأن فــردی و اجتماعــی بانــوان را نشــان می‌دهد. بدین معنــا که در ســیر نزول با 

تطور و تحول نوع و میزان احترام به زن روبرو هستیم.
- آیات الاحکام مشترک میان زنان و مردان که در کمیت و کیفیت میان زن و مرد 
متفــاوت اســت، در رتبــه هم‌تراز با آیات‌الاحــکام اختصاصی زنــان و در موضوعاتی 
نظیر قصاص، وصیت، شــهادت، حق ارث، عدم‌تســاوی ارث، کســب درآمد زنان، 

کار قرار دارد. دیات، اجرای حد زنا، منع ازدواج با زنا
روش فرآیندی قرآن در این موضوعات نشــان می‌دهد بیان آیات‌الاحکام از ســاده 
به مشکل، مبارزه با رفتارهای غلط جاهلی، ایجاد آمادگی جهت پذیرش و اجرایی 
ســازی آیات‌الاحکام مشــترک میان زن و مرد، ازجمله اهداف ســیر تطور نزول این 

دسته آیات بوده است.
- آیات‌الاحــکام تعاملــی زنــان و مــردان بیشــترین بســامد را در سرتاســر قــرآن، در 
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موضوعاتــی نظیــر آمیزش در مــاه رمضان، ازدواج با زن باایمــان، ایلاء، طلاق خلع، 
طــاق بــدون رجــوع، عده طلاق، عــده وفات، ازدواج بــا زنان بیــوه، وجوب قطعی 
مهریــه، مهریــه طــاق در عقــد، مهریــه زنــان مســلمان کافــر شــده، تعــدد زوجــات، 
شــهادت بــر فحشــا، شــرط تحریــم ارث، عــدم بازپس‌گیــری ارث، محرمــات نکاح، 
اختلاف زوجین، عدم اتهام به زن عفیف، غض بصر مردان، حرمت ظهار، به خود 

اختصاص داده است.
کید و تکرارهای فراوان موضوعات این دســته  تحلیــل فضای نزول، ســیر تطور، تأ
آیات نشان می‌دهد مقابله با سنت‌های غلط جاهلی زمان نزول ازجمله مهم‌ترین 
اهداف این دســته آیات بوده تا با آموزش تدریجی و آماده‌ســازی مخاطبان جهت 
پذیــرش حقــوق انســانی و حفــظ کرامت بانــوان، جایگاه ایشــان در جامعــه در کنار 

ج نهاده شود. مردان ار
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Detailed Abstract
Research objective:
This article aims to demonstrate that the Straight Path (ṣirāṭ al-mustaqīm) is a uni-
fied reality belonging to the domain of meaning—not a concrete external instance—
and that it is composed of several integral elements. Its structure is formed by seven 
components: the method of the path, the guide of the path, the traveler on the path, 
the companion of the path, the goal of the path, and the laws and regulations gov-
erning the path. The totality of these meanings presents a novel conceptual model 
of this term, articulated on the basis of interpretations offered by exegetes from both 
Sunni and Shia traditions. The absence of any one of these components results in a 
disruption of the intended meaning of this concept.

Methodology:
The methodology of this article is descriptive, analytical, and inferential. By de-
riving the contextual elements related to the Straight Path (ṣirāṭ al-mustaqīm) and 
describing the views of exegetes from both Sunni and Shia traditions regarding its 
meanings, the study proceeds to analyze and evaluate the conceptual integration of 
this term based on the intellectual frameworks of their commentaries. Through this 
process, the true semantic reality of the Straight Path is delineated.

Findings:
In this article, after analyzing the theory of conceptual integration, eight key points 
concerning the Straight Path (ṣirāṭ al-mustaqīm) were clarified. The first point es-
tablished that all creatures have a path leading toward God. In the second and 
third points, various types of paths and the conceptual dimensions of the Straight 
Path were examined. The fourth point addressed the qualities of the followers of 
the Straight Path. Subsequently, the fifth and sixth points discussed the rank and 
status of these followers, emphasizing that they are the possessors of divine knowl-
edge.The seventh point explored the relationship between the Straight Path and 
the divine paths (subul Allāh) as well as the deviating paths. The eighth and final 
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point explained the relation of the Straight Path to God Himself and that 
of the “straight way” (sabīl mustaqīm) to God’s servants.Following this, 
the interpretations of the Straight Path from the perspective of Sunni and 
Shia exegetes were presented, elaborating the meanings of the term—such 
as Islam, the religion in its absolute sense, the Prophet and the Imam, the 
Qur’an, truth, and the path to Paradise—as understood by exegetes of both 
traditions. The key points of convergence and divergence in their epistemo-
logical frameworks were highlighted. Finally, the conceptual integration 
of this term was evaluated and analyzed in light of the exegetical views 
discussed.
Following the analysis of the research data within the framework of Con-
ceptual Integration Theory and based on the epistemological system of 
Sunni and Shia exegesis, it was determined that the term ṣirāṭ al-mustaqīm 
is a composite concept whose full meaning depends on a set of indispens-
able sub-meanings. In other words, the Straight Path is a unified reality 
belonging to the category of meaning, not mere external instance, and its 
structure is formed through seven constituent elements.
These elements are as follows:
1. The method of the path, which is the ḥanīfī religion and constitutes the 
core of the meaning of the Straight Path;
2. The laws and regulations articulated in the divine scriptures, through 
which this method is read and interpreted;
3. The guides of the path—the prophets and the Imams—who direct the 
wayfarer along this straight course;
4. The traveler (sālik) who, as the essential link in the chain, must journey 
upon this path;
5. The companions of the path, with whom the traveler must walk;
6. The final goal of the path, which is the promised Paradise and the plea-
sure of the Lord;
7. (The integrative relation among all these elements).
Taken together, all preceding and subsequent links of this path complete 
and perfect the meaning of the Straight Path. Accordingly, it must be ac-
knowledged that the central axis of the Straight Path (ṣirāṭ al-mustaqīm) 
is the wayfarer (sālik), who— in order to traverse this path— requires a 
guide, namely the prophets and Imams, as explicitly affirmed in the ex-
egeses of both Sunni and Shiʿi traditions. For the path to remain relevant 
and functional, the sālik must also rely on a set of laws and regulations 
instituted by the Divine Legislator through creation (takwīn) and command 
(tashrīʿ). Within the exegetical perspectives of both groups of commen-
tators, these divine norms manifest in the form of religion, the heavenly 
religions, the revealed scriptures, and most prominently the luminous Book 
of the Qur’an.Moreover, the method of the path is delineated through a 
precise explanation of the ṣirāṭ as the upright and unaltered dīn ḥanīf, a 
path that deviates neither to the right nor to the left— a straight way upon 
which all believers walk in a unified direction. Ultimately, Paradise and the 
pleasure of the Lord constitute the supreme goal of this path, without which 
the meaning of the Straight Path remains incomplete.

Key words:Conceptual Integration, Exegetical Traditions of Both Islamic 
Schools (Fariqayn), Straight Path (Ṣirāṭ al-Mustaqīm), Path/Way (Sabīl), 
Spiritual Wayfarer (Sālik)
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تحلیل تلفیق مفهومی صراط مستقیم از دیدگاه تفاسیر فریقین

، نسیم سادات مرتضوی 2  حسن علیدادی سلیمانی 1 
hasanalidadisolimani@uk.ac.ir .1.  استادیار گروه حقوق و معارف دانشگاه باهنر کرمان - ایران

 2. دانش‌آموخته سطح 4 رشته تفسیر تطبیقی، مرکز تخصصی رکن الهدي، کرمان، ایران. )نویسنده مسئول(
nasim.Mortazavi2012@gmail.com

چکیده
تلفیق مفهومی ازچارچوب های معناشناسی است که بر پیدایش و تبیین مفهوم یا ساختار نوظهور 
کیــد دارد. در ایــن پژوهــش با روش توصیفی، تحلیلی تلاش بر این اســت که با اســتفاده از نظریه  تأ
کاوی دقیق قــرار گیرد و خلأ  تلفیــق مفهومــی در ســایه تفاســیر فریقیــن واژه صراط مســتقیم مــورد وا
پژوهشــی در ایــن زمینــه بــر ضــرورت این تحقیــق می‌افزاید. پــس از تحلیــل داده‌هــای پژوهش در 
چهارچــوب نظریــه تلفیــق مفهومــی و بــر اســاس منظومه معرفتــی تفاســیر فریقین مشــخص گردید 
کــه ایــن واژه مرکبی اســت کــه برای معنــا و مفهوم یافتــن آن نیازمنــد معانی جزئی‌تــر و درعین‌حال 
بی‌بدیــل اســت؛ بــه عبارتی صــراط مســتقیم حقیقت واحدی از ســنخ معنا اســت نه مصــداق که از 
کله آن با هفت سازه؛ روش راه، راهنمای راه، رونده راه، رفیق راه، هدف  اجزایی تشکیل یافته و شا
راه و قانون و مقررات راه ساخته می‌شود که جمع این معانی، انگاره‌ای بدیع از این واژه را بر اساس 
نظــرات مفســرین فریقیــن روایتگــری می‌کند که نبود یکــی از این ســازه‌ها در معنای ایــن واژه خلل 
ایجاد می‌کند. روش راه همان دین حنیفی اســت که هســته مرکزی معنای صراط مستقیم است که 
خوانش آن با کمک قوانین و مقرراتی که در کتب آسمانی تصویرگری شده است؛ توسط راهنمایان 
راه مســتقیم )پیامبــران و امامــان( صورت می‌پذیرد و ســالک مســیر به‌مثابه حلقه واصلی اســت که 
باید در این راه مستقیم با رفیقان راه قدم بردارد و در پایان به هدف نهایی راه که بهشت موعود و 
رضایت پروردگار اســت خواهد رســید؛ به عبارتی تمامی حلقه‌های پیشینی و پسینی این راه تکمیل 

گر معنای صراط مستقیم هستند.
کلید‌واژه‌ها: تلفیق مفهومی، تفاسیر مفسران فریقین، صراط مستقیم، سبیل، سالک

اســتناد به این مقاله: علیدادی ســلیمانی، حســن، مرتضوی، نســیم ســادات)1404(: »تحلیل تلفیق مفهومی صراط مســتقیم از  � 
10.22034/csq.2025.516563.1546 ،266-285 ،)19(10 ،دیدگاه تفاسیر فریقین«، دوفصنامه مطالعات تفسیر تطبیقی
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1. بیان مسئله
فضاهای تلفیقی یا به تعبیر دیگر »تلفیق مفهومی« برآیند دو نظریه فضاهای ذهنی 
و استعاره مفهومی در زبان‌شناسی شناختی است که فوکونیه را بر آن داشت تا نظریه 
فضاهــای ذهنی را بســط دهــد تا چگونگی ایجاد مفاهیم نوظهور به نحوی روشــن‌تر 
بازنمایی شود. بررسی تلفیق مفهومی، نتایج بسیار مهمی در زبان‌شناسی در پی داشت؛ 
ازجمله اینکه معنای یک ســاختار چیزی بیش از مجموع معانی بخش‌هاســت. این 
نظریه مکانیسم تکوین و شکل‌گیری معنا را نشان می‌دهد و در پی آن مکانیسم انتقال 
از یک قالب به قالب دیگر را روشن می‌کند و تأثیر فضاهای گوناگون را در شکل‌گیری 
استعاره و مجاز رونمایی می‌کند.  فضاهای تلفیقی ابزار جدید و شگفت‌انگیزی را برای 
تحلیل تعابیر زبانی فراهم می‌آورد. از یک‌جهت، این ابزار کل تعابیر زبانی را در برمی‌گیرد 
و زاویــه نگــرش جدیدی را نســبت به آن‌ها به وجود مــی‌آورد. فضاهای تلفیقی قدرت 
تحلیل شناختی را بالا می‌برد و ذهن مفسر را به قلمروی جدیدی می‌کشاند که در آن،  
ابعاد پنهان تعابیر زبانی رمزگشــایی می‌شــود. در تلفیق دو فضای ذهنی که برای یک 
عبارت در نظر گرفته می‌شود؛ عناصری از هر یک از آن‌ها با هم ارتباط پیداکرده‌اند و 
این ارتباط فضای دیگری را به وجود آورده که تلفیق در آن صورت گرفته است )قائمی 
نیــا،1396: 226( در ایــن مقالــه بــا اســتفاده از این نظریه بر آن شــدیم تا بــا ذکر نکات 
هشــت‌گانه و تبیین نظرات مفسران فریقین حول محور »صراط مستقیم« و اصحاب 

آن، تفسیر مناسبی برای این واژه ذکر گردد.

2. مقدمه
تلفیق مفهومی، نظریه‌ای معناشناختی است که سعی دارد چگونگی ایجاد و درک 
مفاهیــم حاصــل از کنار هم قرار گرفتــن عناصر مختلف زبانی و غیرزبانی را روشــن 
سازد. گاهی مفاهیم در کنار هم قرار می‌گیرند و مفهومی جدید را در ذهن اهل زبان 
پدید می‌آورند که در خود واژه‌ها وجود ندارد یا از تلفیق واژه‌ها استنباط نمی‌شود. 
در ایــن مقالــه، واژه »صراط مســتقیم« محور کانونی قرارگرفته اســت تــا با توجه به 
نظریه تلفیق مفهومی از طریق دیدگاه مفســران فریقین به روایت‌گری معنای این 
واژه پرداختــه شــود و از طرفــی در اهمیــت و ضــرورت بررســی ایــن واژه باید اذعان 
کــرد کمتــر واژه‌ای در نظــام واره‌ی دین همچون صراط از مو باریک‌تر و از شمشــیر 
برنده‌تــر تبییــن گردیده اســت. در اینکه فرا روی هر آدمی راهی برای زندگی اســت 
شــک و شــبهه‌ای وجود ندارد، در دوران زندگی عوامل متعددی در انتخاب مســیر 
انســان مؤثر هســتند، علاقه‌ها، حب و بغض‌ها، گرایش‌های مختلف، تأثیرپذیری 
از دیگران، محیط زندگی، پدر و مادر و سایر عوامل همگی در انتخاب او اثر دارند 
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گاهــی و جهل و نادانی همگی در پیمــودن راه زندگی او هرکدام  و از طرفــی علــم و آ
ســهمی دارند. البته هیچ‌یک از این عوامل برای انســان جبر را به وجود نمی‌آورند 
بلکــه آدمــی موجودی اســت مختــار و تصمیــم و اراده خودش در مقابــل هرکدام از 
علت‌هــا تــوان مقابلــه دارد. خداونــد تبارک‌وتعالــی از راهی که به‌عنوان خالق بشــر 
که  صــاح و فــاح آدمــی را در آن می‌داند تعبیر به »صراط مســتقیم« فرمود و ازآنجا
در قرآن کانون هدایت به‌ســوی صراط مســتقیم قرار داده‌شــده، ازاین‌روی هر نوع 
تبیین و تفســیری از این واژه بر شــبکه معرفتی انســان‌ها و در مســیر هدایت آن‌ها 
مؤثــر خواهــد بــود؛ ازایــن‌رو در این مقاله از طریــق نظریه تلفیق مفهومــی و دیدگاه 

مفسران فریقین به نظریه‌ای صواب پیرامون این واژه رهنمون خواهیم شد.

3. مفهوم شناسی واژگان
تلفیق در لغت: به هم پیوستن، مرتب کردن )معین، 1383: 652(.

تلفیقی: به ترکیبی از چند چیز که یک گروه را تشکیل دهند گفته می‌شود.
تلفیق در اصطلاح: در فقه اهل سنّت به معنای تقلید از چند مذهب فقهی در یک 
مســئله به‌گونه‌ای که صورت مرکب عمل بر طبق هیچ‌یک از مذهب فقهی نباشــد 

که در همه باب‌های فقه قابل تصوّر است.
تلفیــق مفهومــی: از چهارچوب‌هــای معناشــناختی اســت کــه بــر پیدایــش و تبیین 

کید دارد. مفهوم یا ساختار نوظهور تأ
صراط: صراط ازنظر لغوی راه روشن و وسیع، بزرگ راه ازآن‌جهت که افراد بسیاری 
را در خــود جــای می‌دهــد. )ابن منظــور، 1414 ق: 7/ 340(، طریق و ســبیل، هم به 

معنای راه است ولی تفاوت‌هایی با هم دارند.
مستقیم: اسم فاعل از ریشه قَوَم مصدر آن اِستقامه است راهی است هموار که بر یک 
خط مســتقیم اســت که طریق هم به این تشــبیه شده اســت )راغب اصفهانی، 1412 
ق: 1451(. بــه جدّیّــت، اراده، و تعیین نمودن هم‌معنی کرده‌انــد که می‌توان از آن به 
داشتن عزم در طی طریق یا راه تعیین‌شده تعبیر نمود )ابن فارس، 1404 ق: 5/ 43(.

صراط مستقیم: تلفیق مفهومی است که اغلب در اشاره به دین اسلام به کار می‌رود. 
بی وَ  هَ رَ راطَ المُســتَقیم« )الصافــات / 118( و در آیــه: »اِنّ الل�� در آیــه: »وَهَدَینــا هُمــا الصِّ
هُم 

َ
اَقعُدَنّ ل

َ
غوَیتَنی ل

َ
م هذا صِراطُ المُســتقیم« )آل‌عمران / 51(؛ و در آیه: »فبَمِا ا

ُ
بَک رَ

صِراطَــکَ المُســتَقیم« )اعــراف / 16(، به معنی راه و طریق دینی زندگی به گونه کلی 
ارائه‌شــده اســت. واژه صــراط 45 بار و صراط مســتقیم به‌عنوان صفــت آن 32 بار در 
قــرآن آمــده اســت. ایــن صراط همان اســت کــه در آن توحیــد علمی و عملــی به هم 

می‌آمیزد بنابراین تکامل در مقام توحید است )طباطبایی،1378: 1/ 44 و 48(.



271

ن
یقی

 فر
سیر

تفا
اه 

دگ
دی

از 
م 

تقی
س

ط م
صرا

ی 
وم

فه
ق م

لفی
ل ت

حلی
ت

سال دهم
شماره اول
پیاپی: 19

بهار و تابستان
1404

تفاسیر مفسّرین فریقین: تفاسیر مفسّران شیعه و اهل سنّت است.
هُــم سُــبُلنا«  نَهدِینَّ

َ
ذیــنَ جاهَــدوا فینــا ل

ّ
سَــبیل: راه کــه جمــع آن سُــبُل اســت: »اِنَّ ال

)عنکبوت/69«.
ســالک در لغــت: کســی کــه راهی در پیــش گیــرد و در آن راه بــرود. )عمیــد،1373: 
572(. مســافر و رونده. ســالک در راه خدا سیر می‌کند تا به مقصود رسد. )شرتوتی، 

.)135 :1374
 ســالک در اصطلاح: اصطلاحی اســت در تصوّف، طالب تقــرّب حقّ تعالی که عقل 
معــاش هــم داشــته باشــد. ســالک دو طریق‌انــد، ســالک واصــل و ســالک هالــک. 

)دهخدا،1385: 649(.

4. پیشینه تحقیق
تلفیق مفهومی از نظریاتی است که در دهه‌ی اخیر پژوهش‌های قابل‌تأملی در مورد 
آن انجام‌شــده اســت؛ مقالاتی چون »نقد و بررســی نظریّۀ تلفیق مفهومی در تبیین 
فراینــد ســاخت معنــا در ذهن« )برکــت و اردبیلــی: 1391(، »تلفیق مفهومی، پیشــینه 
و ســازوکار آن« )دادرس و همــکاران: 1398( ازجملــه مقــالات در ایــن زمینــه اســت و 
هم‌چنین عبارت »صراط مســتقیم« از مقوله‌هایی اســت که بذل‌توجه زیادی به آن 
شده است؛ مقالاتی چون: »پردازش عرفانی صراط مستقیم در نگاه ابو حامد غزّالی« 
ج زاده: 1401( و »نقش تربیتی صراط مستقیم در قرآن و حدیث« )حاجی  )خادمی و فر
بابایی: 1394( در مقالات ذکرشــده بیشــتر روی ساختار زبان‌شناسی مفهومی و کلمۀ 
صــراط مســتقیم در قــرآن و حدیــث و یا از منظر ابــن عربی و غزّالــی و صدرالمتألهین 
کارشده ولی از نوآوری‌های این تحقیق آن است که در پژوهش پیش رو، روی تلفیق 
مفهومــی کلمــه صراط مســتقیم در قرآن کریــم و معانــی به‌دســت‌آمده از آن با توجّه 
کات و اافتراقات آن‌ها و در انتها  به نظرات مفسّــران فریقین در تفاسیرشــان و اشــترا

ارزیابی نظرات آنان کارشده که تفاوت و برجستگی کار را نمایان می‌سازد.

5. نکاتی پیرامون صراط مستقیم

الف( نکته اول: تمامی مخلوقات راهی به‌سوی خدا دارند
خــدای ســبحان در کلام مجیدش برای نوع بشــر و بلکه بــرای تمامی مخلوقات خود 
راهی معرفی کرده که از آن راه به‌سوی پروردگارشان سیر می‌کنند، در خصوص انسان 
 فَمُلاقِیه«)6/انشــقاق(؛ ای 

ً
ک کدْحا بِّ ــک کادِحٌ إِلی رَ

َ
إِنْســانُ، إِنّ

ْ
یهَا ال

َ
فرمــوده: »یا أ

آدمی، به‌درستی که تو به‌سوی پروردگارت تلاش می‌کنی و این تلاش تو- چه کفر باشد 
یهِ 

َ
و چه ایمان- بالاخره بدیدار او منتهی می‌شود و درباره عموم موجودات فرموده: »وَ إِل
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مَصِیر« )3/ تغابن(؛ بازگشت به‌سوی او است؛ بنابراین راه به‌سوی خداوند نامحدود 
ْ
ال

خواهد بود و انســان در هر راهی گام بردارد به خدا می‌رســد لیکن او اســمای حُســنای 
احِمین« است و هم »أشدّ المعاقبین«. برخی از انسان‌ها به  رْحَمُ الرَّ

َ
فراوانی دارد؛ هم »أ

احِمین و گروهی از راهیان به لقای قهر أشدّ المعاقبین می‌رسند. امّا  رْحَمُ الرَّ
َ
لقای مهر أ

در میان همه راه‌هایی که به او منتهی می‌شود، یک‌راه، مستقیم و دیگر راه‌ها انحرافی 
 فاتّبعوه ولاتتّبعوا السُبُل« )153/ انعام(، جز راهی که 

ً
اســت: »وأنّ هذا صراطی مســتقیما

انســان را بــه »خــدای رحمان« می‌رســاند و دیگــر راه‌ها همه گمراهی و ضلالت اســت و 
به »خدای مُنتقم« منتهی می‌شــود. انســان گمراه و گم‌شده نیز به مقصد نهایی خود 
)جهنّــم( هدایــت می‌شــود: »فاهدوهم إلی صراط الجحیــم« )23/ صافــات(؛ گمراهان 
اً إنّهــم عن ربّهــم یومئذٍ لمحجوبــون«)15/ 

ّ
گرچــه جمــال خــدا را ملاقات نمی‌کننــد: »کل

مطففین(؛ اما جلال و قهر الهی را ملاقات می‌کنند )جوادی آملی، 1395: 464/1(

ب( نکته دوم: اقسام صراط
از کلام خدای تعالی برمی‌آید که صراط از یک نظر به دو قســم تقســیم می‌شــوند، در 
ــی قَرِیبٌ،  ِ

ّ یــک تقســیم‌بندی به دور و نزدیک تقســیم می‌شــود، راه نزدیک با آیه »فَإِن
یسْتَجِیبُوا لِی« بیان می‌شود و در مقابل، راه غیر خدا، دور 

ْ
اعِ إِذا دَعانِ، فَل جِیبُ دَعْوَةَ الدَّ

ُ
أ

ولئِک ینادَوْنَ مِنْ مَکانٍ بَعِیــدٍ« )طباطبایی، 1397: 1/ 46( هم‌چنین 
ُ
معرفی‌شــده: »أ

همان‌گونــه کــه هدایــت بــه تکوینــی و تشــریعی تقســیم می‌شــود می‌تــوان صــراط را 
به صراط تکوینی و صراط تشــریعی تقســیم نمود؛ زیرا عبد ســالک برای رســیدن به 
لقای خدای سبحان نیازمند صراطی است که از آسیب کجی و اعوجاج و از دستبرد 
شــیطان مصــون باشــد و محتــاج نــور هدایتی اســت کــه راه را بــه وی نمــوده، او را تا 
رســیدن بــه مقصــد نهایی رهبری کند. به عبارتی انســان در هنــگام تولد گرچه فاقد 
علوم حصولی است؛ ولی نسبت به علوم حضوری فطری بر صراط مستقیم تکوینی 
سرشــته شــده اســت و به آن‌ها گرایش دارد و در ادامه مســیر به‌وســیله هدایت‌های 
تشریعی در مسیر صراط تشریعی قدم می‌گذارد )جوادی آملی،1395: 1/ 498( علاوه 
بــر دو تقســیم قبلی، تقســیم دیگری اســت کــه خداوند یــک‌راه را به‌ســوی بلندی و 
بُوا بِآیاتِنا وَ 

َ
ذِینَ کذّ

َّ
راهی دیگر را به‌سوی پستی منتهی می‌داند و می‌فرماید: »إِنَّ ال

ماءِ« )اعراف/40( کسانی که آیات ما را تکذیب  بْوابُ السَّ
َ
هُمْ أ

َ
حُ ل وا عَنْها لا تُفَتَّ اسْتَکبَرُ

کــرده و از پذیرفتــن آن اســتکبار ورزیدند، درب‌های آســمان برویشــان باز نمی‌شــود؛ 
از فحوای کلام اســتفاده می‌شــود آن‌هایی که چنین نیســتند، درب‌های آســمان به 
گر هیچ‌کس به‌ســوی آســمان بالا نمی‌رفت و درب‌های  رویشــان باز می‌شــود، چون ا
آســمان را نمی‌کوبید، برای درب معنایی نبود. )طباطبایی، همان( و در جایی دیگر 
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بِیلِ« )بقره/ 108( کسی که  إِیمانِ، فَقَدْ ضَلَّ سَواءَ السَّ
ْ
کفْرَ بِال

ْ
لِ ال می‌فرماید: »وَ مَنْ یتَبَدَّ

ایمان را با کفر عوض کند، راه را گم‌کرده است که می‌رساند دسته سومی هستند که 
نه راهشــان به‌ســوی بالا اســت، و نه به‌سوی ســقوط بلکه اصلاً راه را گم‌کرده و دچار 
حیرت شده‌اند، آن‌ها که راهشان به‌سوی بالا است، کسانی هستند که ایمان به آیات 
خدا دارند، و از عبادت او اســتکبار نمی‌کنند و بعضی دیگر راهشــان به‌ســوی پســتی 
منتهی می‌شود و آن‌ها کسانی هستند که به ایشان غضب شده؛ بعضی دیگر اصلاً راه 
را ازدست‌داده و گمراه شده‌اند؛ ازاین‌رو در سوره حمد )الذین انعمت علیهم( طائفه 

اول و )مغضوب علیهم( طائفه دوم، و )ضالین( طائفه سوم می‌باشند )همان(.

ج( نکته سوم: ابعاد مفهومی صراط مستقیم
واژه »صــراط« یکــی از مهم‌تریــن واژگان کانونــی در قــرآن مجیــد اســت. ایــن واژه در 
کنار عبارت »مســتقیم« نقش برجســته‌ای را در نظام واره دینی قرآن ایفا می‌کند. هر 
خواننده‌ای حتی با یک نگاه سرســری و ســطحی، متوجه می‌شود سراسر قرآن کریم 
گیر شــده است. صراط مســتقیم یک مفهوم جامع است که شامل  با این اندیشــه فرا
ابعــاد مفهومی گســترده‌ای اســت که با غور و تأمل در آیات قــرآن کریم می‌توان آن را 
در چند وجه بررسی کرد: اولاً: صراط مستقیم به معنای راه راست و روشنی است که 
کــمْ فَاعْبُدُوهُ هذا  بُّ ی وَ رَ ِ

ّ ب هَ رَ انســان را به توحید و یکتاپرســتی هدایت می‌کنــد. »إِنَّ اللَّ
صِراطٌ مُسْتَقیم« )51/ آل‌عمران؛ 61/یس( ثانیاً: صراط مستقیم با اعتصام به خدا و 
هِ فَقَدْ هُدِی إِلی صِراطٍ  پیروی از رهنمودهای الهی به دست می‌آید. »مَنْ یعْتَصِمْ بِاللَّ
مُسْتَقیم« )101 / آل‌عمران( ثالثاً: صراط مستقیم راه حق و راه با استقامتی است که در 
مقابل راه‌های انحرافی و اعوجاجی قرار دارد که انسان را از مسیر اصلی دور می‌کنند 
)22/ص( )جوادی آملی، 1395: 1/ 466( و رابعاً: این مفهوم در بعد فردی به اخلاق 
قَوْلِ وَ هُدُوا إِلی صِراطِ 

ْ
یبِ مِنَ ال ی الطَّ

َ
نیکو، قول طیب و.... هدایت می‌کند: »وَ هُدُوا إِل

حَمیدِ«)24/حــج( و در بعــد اجتماعــی بــه عدالــت، انصــاف و خیرخواهــی راهبری 
ْ
ال

عَدْلِ وَ هُوَ عَلی صِراطٍ مُسْتَقیمٍ«)16/نحل(
ْ
مُرُ بِال

ْ
می‌نماید: »وَ مَنْ یأ

د( نکته چهارم: صفات صراط مستقیم و اصحاب آن
إِیمانِ 

ْ
کفْرَ بِال

ْ
لِ ال شرک، ظلم و ضلالت در صراط مستقیم راه ندارد: آیه »وَ مَنْ یتَبَدَّ

کمْ عَدُوٌّ 
َ
ــهُ ل

َ
ــیطانَ إِنّ

َ
نْ لا تَعْبُدُوا الشّ

َ
ــبِیلِ« کفر را ضلالت و آیه »أ فَقَــدْ ضَلَّ سَــواءَ السَّ

« ضلالت را 
ً
ا کثِیرا

ًّ
ضَلَّ مِنْکمْ جِبِل

َ
قَدْ أ

َ
نِ اعْبُدُونِی هذا صِراطٌ مُسْتَقِیمٌ، وَ ل

َ
مُبِینٌ، وَ أ

کفر و شــرک می‌داند و قرآن شــرک را ظلم و ظلم را شــرک می‌داند، بنابراین ضلالت 
ج یک مصداق دارند صراط مستقیم که صراط غیر گمراهان  و شرک و ظلم در خار
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اســت، صراطی اســت که به‌هیچ‌وجه شــرک و ظلم در آن راه ندارد و این همانا حق 
توحید علمی و عملی است )طباطبایی، 1397: 1/ 47(.

صراط مســتقیم مطابق فطرت الهی: اســتقامت در هر چیزی عبارت از این اســت که 
صفــات و خصوصیاتــش بــه یــک صورت باشــد، بنابرایــن صراطی کــه انبیــا )ع( بدان 
هدایت‌شــده‌اند صراطی اســت که در هیچ جهتــی از جهات و در هیچ حالــی از احوال، 
مختلف نمی‌شود، چون پایه و اساس آن بر فطرت است؛ به عبارتی راه حقی است که 
در آن راه باطلی نبوده و سعادتی است که احتمال شقاوت در آن راه ندارد، راهی است 
که هر جزء آن با جزء دیگر ائتلاف داشته، حالات آن با هم برابر است، از حق آغازشده و 
به‌حق منتهی می‌گردد، راهی است که رهروان خود را به حیرت دچار ننموده و به ظلم 
بِسُوا إِیمانَهُمْ 

ْ
مْ یل

َ
ذِینَ آمَنُوا وَ ل

َّ
و شقاوت و معصیت مبتلا نمی‌کند، هم چنان‌که فرمود: »ال

مْنُ وَ هُــمْ مُهْتَدُونَ« )82/ انعــام( )طباطبایــی، 1397: 7/ 346(. 
َ
أ

ْ
هُــمُ ال

َ
ولئِــک ل

ُ
ــمٍ أ

ْ
بِظُل

صراطــی کــه خداونــد انبیا )ع( را بدان هدایت فرموده گر چه به حســب ظاهر شــرایع و 
احــکام آن از جهت توســعه و ضیــق با هم اختلاف دارند ولیکــن در حقیقت راه یکی و 
شرایع هم یکی است و این اختلاف در حقیقت اختلاف نیست بلکه اجمال و تفصیل 
است. امتی که استعداد تحمل تفاصیل احکام را نداشته؛ شریعتش سطحی و اجمالی و 
امتی که چنین استعدادی را داشته شریعتش وسیع و تفصیلی است وگرنه تمامی ادیان 
و شــرایع در یک حقیقت که همان توحید فطری باشــد اتفاق داشــته و همه بشــر را به 
عبودیتی که درخور وســع و طاقت بشری است دعوت می‌کرده‌اند، چون خصوصیات 
خلقت خاص بشری ذاتی او و در تمامی افراد گذشته و آینده او یک‌جور است و طوری 
نیست که مرور ایام و یا تحولات دیگری آن خصوصیات را تغییر داده، درنتیجه شعور و 

اراده او را شعوری دیگر و اراده‌ای غیر اراده بشر اولی کند )همان: 344(.
صــراط مســتقیم راهــی بــدون تخلــف و اختــاف: آیــه »وَ اجْتَبَیناهُــمْ وَ هَدَیناهُــمْ إِلی 
هِ یهْدِی بِهِ مَنْ یشــاءُ مِنْ عِبادِهِ«)انعــام /88( دلالت  صِــراطٍ مُسْــتَقِیمٍ ذلِک هُــدَی اللَّ
دارد بــر اینکــه یکــی از خــواص هدایت الهی، افتادن به راه مســتقیم و طریقی اســت 
که انحراف و اختلاف در آن نیســت و آن همانا دین خدا اســت که نه معارف اصولی 
و شــرایع فروعــش بــا هم اختــاف دارد و نــه حاملین آن دیــن و راهــروان در آن راه با 
یکدیگر مناقضت و مخالفت دارند، برای اینکه منظور از تمامی معارف و شرایع دین 
الهی یک‌چیز اســت و آن توحید خالص اســت که خود حقیقت واحدی است ثابت و 
تغییرناپذیر. )همان/ 478( از دین قیّمی که همان صراط مســتقیم اســت به »ملّت 
ابراهیم« یاد می‌شــود و دین به روش او نســبت داده می‌شود که برجسته‌ترین روش 
را ابراهیم خلیل )علیه‌الســام( ارائه کرده اســت و »حنیف« به معنای کسی است که 
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در متن راه حرکت می‌کند و در مقابل »جنیف« و »متجانف«، یعنی کسی است که به 
راســت یا چپ گرایش دارد )جوادی آملی 1395: 1/ 466(. صراطی اســت که سالکان 
خــود را در وســط خــود جمــع می‌کنــد و نمی‌گــذارد از راه منحرف‌شــده و گمــراه گردند 
)طباطبایی، 1397: 3 / 566( تخلف و اختلاف در آن راه ندارد؛ تخلف آن اســت که 
در یک سلسله، مثلاً حلقه‌ای مفقود باشد و اختلاف آن است که به‌جای حلقه اصلی، 
حلقــه‌ای کاذب و بدلــی قــرار گیرد. مقاطع و حلقات صراط مســتقیم از هر دو آســیب 
مصــون اســت؛ یعنی نــه حلقه‌های آن بریده و گسســته اســت و نه در جــای حلقات 
اصیل آن، حلقه‌ای کاذب و بدلی نشسته است؛ ولی راه‌های انحرافی، مبتلای به هر 

دو آسیب یا دست‌کم یکی از آن‌هاست )جوادی آملی 1395: 1/ 469(.
آمیخته نبودن ایمان اصحاب صراط مستقیم با ظلم: با در نظر گرفتن اینکه خدا راضی 
کفْرَ« )زمر / 7( و از مردمی که فاسق باشند 

ْ
به کفر بندگانش نیست »وَ لا یرْضی لِعِبادِهِ ال

فاسِقِینَ« )96/ توبه( و نیز با در نظر گرفتن 
ْ
قَوْمِ ال

ْ
هَ لا یرْضی عَنِ ال راضی نیست »فَإِنَّ اللَّ

اینکه هدایت خدا مشروط است بر اینکه انسان از راه ظلم اجتناب کند و ندانسته داخل 
در سلک ظالمان نشود. چون خودش هدایت خود را از چنین کسانی نفی نموده و آن‌ها 
الِمِینَ« 

َ
قَوْمَ الظّ

ْ
هُ لا یهْدِی ال را از رسیدن به کرامت الهیه‌اش مأیوس کرده و فرموده: »وَ اللَّ

مْنُ وَ هُمْ 
َ
أ

ْ
هُمُ ال

َ
ولئِک ل

ُ
ــمٍ أ

ْ
بِسُــوا إیمانَهُمْ بِظُل

ْ
مْ یل

َ
ذینَ آمَنُوا وَ ل

َّ
)جمعــه / 5( قهرا از آیه »ال

مُهْتَدُونَ« )82/ انعام( استنباط می‌شود که ایمان اهل صراط مستقیم نمی‌تواند با ظلم 
آمیخته باشد و نیز خداوند برای آنان امنیت در طریق را اثبات نموده و به هدایت تام و 

تمام برای آنان وعده می‌دهد )طباطبایی، 1397، 1/ 47(.
ثبــات قــدم در قــول و فعل اصحاب صــراط مســتقیم: اصحاب صراط مســتقیم در 
عبودیــت خــدا، دارای ثبــات قدم به‌تمام‌معنا هســتند، هم در فعــل و هم در قول، 
هــم در ظاهــر و هــم در باطــن و ممکــن نیســت که نــام بــردگان بر غیــر این صفت 
دیده شوند )همان /48( و در همه احوال خدا و رسول را اطاعت می‌کنند، چنانچه 
یهِمْ مِنَ 

َ
هُ عَل نْعَمَ اللَّ

َ
ذِینَ أ

َّ
ولئِک مَعَ ال

ُ
 فَأ

َ
سُــول هَ وَ الرَّ درباره آن‌ها فرمود: »وَ مَنْ یطِعِ اللَّ

« )نســاء /69(؛ 
ً
ولئِک رَفِیقا

ُ
الِحِینَ وَ حَسُــنَ أ ــهَداءِ وَ الصَّ

ُ
یقِیــنَ وَ الشّ دِّ بِییــنَ وَ الصِّ النَّ

کسی که خدا و رسول را اطاعت کند، چنین کسانی با آنان هستند که خدا بر ایشان 
انعام کرده، از انبیاء و صدیقین و شهدا و صالحان که اینان نیکو رفقایی هستند و 

« )نساء/ 66( توصیف می‌کند.
ً
بِیتا

ْ
شَدَّ تَث

َ
این ایمان و اطاعت را با »أ

بَعَ 
َ
ــهُ مَنِ اتّ رضایــت وخشــنودی خدا از اصحاب صراط مســتقیم: در آیه »یهْدی بِهِ اللَّ

ورِ بِإِذْنِــهِ وَ یهْدیهِمْ إِلی صِراطٍ  ــی النُّ
َ
ماتِ إِل

ُ
ل

ُ
ــلامِ وَ یخْرِجُهُمْ مِنَ الظّ رِضْوانَــهُ سُــبُلَ السَّ

هُ« را  مُسْــتَقیم«)16/ مائــده(؛ نکته‌ای مورد بحث این اســت کــه جمله »یهْدِی بِــهِ اللَّ
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بَــعَ رِضْوانَهُ« نموده و شــرط کرده کــه تنها کســانی را هدایت 
َ
مقیــد بــه جملــه: »مَــنِ اتّ

می‌کنــد که خشــنودی خدا را دنبــال می‌کنند و خدای هادی که هدایت گر او اســت، 
وقتــی هدایــت بالقوه‌اش فعلیت پیدا می‌کند که مکلف پیرو رضوان و خوشــنودی او 
باشد، پس مراد از »هدایت« در اینجا هدایت به معنای رساندن به مقصد است، نه 
هدایت به معنای نشان دادن راه و آن این است که پیرو رضوان خود را وارد در راهی 
از راههای سلام خود یا در همه راههای سلام خود کند یا وارد در بیشتر آن راهها، یکی 
پس از دیگری بســازد. راههای خدایی بســیارند؛ ولی بر خلاف راههای غیر خدایی، 

همه آن راهها به صراط مستقیم منتهی می‌شوند )طباطبایی، 1397: 5 / 400(.

ه( نکته پنجم: قدر ومنزلت اصحاب صراط مستقیم
مَ دَرَجاتٍ« )11/ مجادله( بر می‌آید 

ْ
عِل

ْ
وتُوا ال

ُ
ذِینَ أ

َّ
ذِینَ آمَنُوا مِنْکمْ وَ ال

َّ
هُ ال از آیه »یرْفَعِ اللَّ

کســی که با ایمان به خدا به ســبیل مؤمنین افتاده، چنان نیســت که دیگر ظرفیت 
گــر آن بقیه را هم  تکاملش پر شــده باشــد، بلکه هنوز بــرای تکامل ظرفیت دارد که ا
به‌دســت آورد آن وقــت از اصحــاب صراط مســتقیم می‌شــود؛ زیــرا در آیــه »وَ مَنْ یطِعِ 
ــهَداءِ وَ 

ُ
یقِینَ وَ الشّ دِّ بِیینَ وَ الصِّ یهِمْ مِنَ النَّ

َ
هُ عَل نْعَمَ اللَّ

َ
ذِینَ أ

َّ
ولئِک مَعَ ال

ُ
 فَأ

َ
سُــول هَ وَ الرَّ اللَّ

« )69/ نساء( فرموده: این مؤمنین با کسانی محشور 
ً
ولئِک رَفِیقا

ُ
الِحِینَ وَ حَسُنَ أ الصَّ

و رفیقند که خدا بر آنان انعام‌کرده، )اصحاب صراط مستقیم( و نفرموده: از ایشانند 
و نیز فرموده: با آنان رفیقند و نفرموده یکی از ایشانند، پس معلوم می‌شود اصحاب 
یهِمْ( مقامی عالی‌تر از مؤمنین دارند. نظیر 

َ
هُ عَل نْعَمَ اللَّ

َ
ذِینَ أ

َّ
صراط مســتقیم، یعنی )ال

آیه )69/ سوره نساء(، در اینکه مؤمنین را در زمره اصحاب صراط مستقیم ندانسته، 
یقُونَ  دِّ ولئِک هُمُ الصِّ

ُ
هِ وَ رُسُلِهِ أ ذِینَ آمَنُوا بِاللَّ

َّ
بلکه پائین‌تر از ایشان می‌شمارد، آیه »وَ ال

جْرُهُمْ وَ نُورُهُمْ«)19/حدید( است؛ چون در این آیه مؤمنین 
َ
هُمْ أ

َ
هِمْ ل بِّ هَداءُ عِنْدَ رَ

ُ
وَ الشّ

را ملحق به صدیقین و شــهداء کرده و با اینکه جزو آنان نیســتند، به عنوان پاداش، 
اجر و نور آنان را به ایشــان داده و فرموده: »و کســانی که به خدا و رســولان وی ایمان 
آورده‌اند، در حقیقت آنها هم نزد پروردگارشان صدیق و شهید محسوب می‌شوند و 
نور و اجر ایشان را دارند«؛ پس معلوم می‌شود اصحاب صراط مستقیم، قدر و منزلت 
و درجه بلندتری از درجه مؤمنین خالص دارند، حتی مؤمنینی که دلها و اعمالشان 

از ضلالت و شرک و ظلم به‌کلی خالص است )طباطبایی، 1397: 1/ 49(.

و( نکته ششم: اصحاب صراط مستقیم دارندگان نعمت علم
تدبــر و دقــت در آیــات برای انســان یقین مــی‌آورد به اینکــه مؤمنین با اینکــه دارای 
فضائلی هستند، ولی در فضیلت کامل نیستند و هنوز ظرفیت آن را دارند که خود را 
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ُ عَلَیهِمْ« برسانند و با پر کردن بقیه ظرفیت خود، همنشین با آنان  نْعَمَ الّلَ
َ
ذِینَ أ

َ
به »الّ

شوند و به درجه آنان برسند و بعید نیست که باقی مانده، نوعی علم و ایمان خاصی 
ــمَ دَرَجاتٍ«؛ 

ْ
عِل

ْ
وتُوا ال

ُ
ذِینَ أ

َّ
ذِیــنَ آمَنُوا مِنْکــمْ وَ ال

َّ
هُ ال بخــدا باشــد، چون در آیــه »یرْفَعِ اللَّ

خداونــد آن‌هایــی را که از شــما ایمــان آورده‌اند و آنان که علم به ایشــان داده شــده، 
بدرجاتی بالا می‌برد )مجادله /11(؛ دارندگان علم را از مؤمنین بالاتر دانســته، معلوم 
یهِمْ( از مؤمنین، به داشــتن همان علمی اســت 

َ
هُ عَل نْعَــمَ اللَّ

َ
ذِینَ أ

َّ
می‌شــود: برتــری )ال

کــه خــدا به آنان داده، نه علمی که خود از مســیر عادی کســب کننــد؛ پس اصحاب 
یهِمْ( به‌خاطر داشــتن نعمتی که خدا بایشــان داده، 

َ
هُ عَل نْعَمَ اللَّ

َ
صراط مســتقیم که )أ

)نعمــت علمــی مخصوص(، قــدر و منزلت بالاتــری دارند و حتــی از دارندگان نعمت 
ایمــان کامل نیز بالاترند )طباطبایــی، 1397: 1 / 48-49(؛ زیرا علمی که به اصحاب 
کتسابی نیست بلکه موهبتی و لدنی است؛  صراط مستقیم داده شده از جنس علم ا
و خداونــد برای اســمای الهی مانند علــم تأثیر ویژه‌ای قرار داده اســت؛ مثلاً در قرآن 
کریم برای علم الهی در آیات مربوط به خلافت حضرت آدم )علیه السلام( سرّ خلیفه 
شدن آدم را علم به اسماءالله می‌داند. قطعاً این علم که ملائکه توان تحمّل بدون 
واســطه آن را نداشــتند، تنهــا علم به الفاظ یــا مفاهیم ذهنی اســمای خداوند نبوده 
است. قرآن در جای دیگر درباره تأثیر علم کسی که در کمتر از یک چشم به هم زدن 
تخت بلقیس را برای حضرت سلیمان حاضر کرد، می‌فرماید: »قال الّذی عنده علم 
من الکتاب أنا اتیک به قبل أن یرتدّ إلیک طرفک«؛ کســی که از علم کتاب بهره‌ای 
داشــت گفت: من پیش از آنکه نگاهت به ســویت برگردد ]چشــم بر هم زدنی[ آن را 
برایت می‌آورم؛ علم کتاب یا اسم اعظم است یا اسم دیگری از اسما و صفات الهی و 

صرف لفظ و مفهوم ذهنی نیست )جوادی آملی، 1395: 251(.

ز( نکته هفتم: نسبت صراط مستقیم با سُبُل الهی و انحرافی
صــراط و ســبیل گرچــه از نظــر معنــا به هــم نزدیک اســت، امّــا در قرآن کریــم کلمه 
صراط همه جا به صورت مفرد به کار رفته است، برخلاف سبیل که هم به صورت 
 فاتّبعوه 

ً
مفرد و هم به صورت جمع )سُــبُل( آمده اســت: »وأن هذا صراطی مســتقیما

ــبُل« ســرّ تعددناپذیری صراط آن اســت که به خدا اســتناد دارد و راه  ولا تتّبعوا السُّ
مســتقیم الهی یکی بیش نیســت و هر چه بر خلاف آن باشــد، »سبیل الغیّ« است؛ 
اما راههای انحرافی )سُــبُل( فراوان اســت. به عبارتی سبیل ارزش افزوده‌ای ندارد 

واین سبیل خوب است که ارزش دارد وگرنه سبیل الغی ضلالت و گمراهی است.
قرآن کریم در برابر راه‌های انحرافی که از پیروی آن‌ها نهی شده است: »ولاتتّبعوا 
ه« نیز یاد می‌کند و وعده هدایت اهل مجاهدت به سبل مزبور  ــبُل« از »سُــبل الل�� السُّ



278

سال دهم
شماره اول
پیاپی: 19
بهار و تابستان
1404

را می‌دهد: »والذین جاهدوا فینا لنهدینّهم سبلنا«)69/ عنکبوت(؛ سبل الله همان 
گر ســبیلی به صراط  راههــای کوچکــی اســت که بــه بزرگراه )صــراط( می‌پیونــدد و ا
منتهی نشــد، همان راههای ضلالتی اســت که انســانها از پیروی آن نهی شــده‌اند؛ 

زیرا به پرتگاه منتهی می‌شود )جوادی آملی،1395: 1 /468(.

ر( نکته هشتم: نسبت صراط مستقیم به خدا و سبیل مستقیم به بندگان خدا
خــدای تعالــی در کلام مجیــدش مکــرر نــام صــراط و ســبیل را بــرده و آنهــا را صــراط و 
سبیل‌های خود خوانده، با این تفاوت که بجز یک صراط مستقیم بخود نسبت نداده، 
ولی سبیل‌های چندی را بخود نسبت داده، پس معلوم می‌شود: میان خدا و بندگان 
ذِینَ 

َّ
چنــد ســبیل و یک صراط مســتقیم بر قرار اســت، مثــاً درباره ســبیل فرمــوده: »وَ ال

نا«؛ وکسانی که در راه ما جهاد کنند، ما بسوی سبیل‌های 
َ
هُمْ سُبُل نَهْدِینَّ

َ
جاهَدُوا فِینا ل

خــود هدایتشــان می‌کنیم )69/ عنکبــوت(؛ ولی هر جا صحبت از صراط مســتقیم به 
میــان آمده، آن را یکی دانســته اســت، از طــرف دیگر جز در آیه )69/ نســاء( که صراط 
مســتقیم را به بعضی از بندگان نســبت داده، در هیچ مورد صراط مســتقیم را بکسی از 
خلایق نسبت نداده، بخلاف سبیل که آن را در چند جا به چند طائفه از خلقش نسبت 
ی 

َ
دْعُوا إِل

َ
داده، یک جا آن را برســولخدا )ص( نســبت داده و فرموده: »قُلْ هذِهِ سَــبِیلِی، أ

هِ عَلی بَصِیرَةٍ«؛ بگو این سبیل من است که مردم را با بصیرت بسوی خدا دعوت کنم  اللَّ
نابَ 

َ
)108/ یوســف(؛ جای دیگر آن را به توبه‌کاران نســبت داده و فرموده: »سَــبِیلَ مَنْ أ

ی«‌، راه آن کس که بدرگاه من رجوع کند )15 / لقمان( و در سوره )نساء /115( آن را به 
َ
إِل

مُؤْمِنِینَ« )طباطبایی، 1397: 50/1(
ْ
مؤمنین نسبت داده است »سَبِیلِ ال

6. تفسیر صراط مستقیم از منظر مفسران فریقین
مفســران فریقیــن چندیــن معنــا در تفاســیر خــود در مــورد »صــراط مســتقیم« ارائه 

کرده‌اند:
معنای اول: اسلام: منظور از راه راست مسیری که رضایت کامل خداوند در آن است و 
تقاضا و درخواستی از جانب بندگان از مقامی بالا که پروردگار است می‌باشد و این راه 
و روشی که جلب کننده رضایت خداوند است همان اسلام است‏)سمرقندی، 1416ق: 
1/ 18(. طریق اسلام همان صراط مستقیم است )نسفی، 1362: 714‏؛ طبرسی، 1372: 
1/ 104(؛ یعنی راهی که فرد را به مطلوب می‌رســاند که عبارت اســت مســیری روشن و 
واضح که در آن هیچ گونه انحراف و اعوجاجی راه ندارد که همان اسلام است یا قران 
و آنچه در آن از ادب و احکام می‌باشــد« ‏)سیواســی، 1427ق: 1/ 25(. تفســیر شنقشی 
ذیل )آیه 16/ اعراف(، صراط المســتقیم را به دین مســلمانی  تعبیر کرده ) شنقشــی ، 
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1354: 173(  ونیز به مسلمانی بیان شده است ) اسفراینی، 1375: 685(  
معنای دوم: مطلق دین: برخی مفسرین، راه راست را مطلق دین معنی کرده‌اند زیرا 
دین روش است و روش همان مسیر زندگی است که آدمی انتخاب می‌کند و آدمی با 
اراده خودش حب و بغض و حرکات و سکنات را برهمان مبنا تنظیم می‌کند. با تکیه 
به آن مناسبات اجتماعی و سیاسی و فرهنگی خود را رقم می زند؛ ابن عباس، صراط 
مستقیم را به دین از طرف خداوند که در آن هیچ گونه انحرافی راه ندارد تفسیر کرده 
ح آیه »اهْدِنَا  است ‏)ابن‌عباس و سیوطی، 1404ق: 14/1(. ابن‌کثیر در تفسیر خود در شر
رَاطَ الْمُسْتَقِیمَ« صراط مستقیم را همان دینی می‌داند که پیامبر اسلام آورده است  الصِّ
و مســلمانان باید به آن عمل کنند. همچنین صراط مســتقیم را معادل راه مسلمانان 
اولیــه و جماعتــی که بر اســاس اصــول قرآن و ســنت پیامبر زندگــی می‌کردند، معرفی 
می‌کند )ابن‌کثیر، بی تا: 1/ 40( و برخی آن را دین اسلام تفسیر نموده‌اند »مراد از آن را 

آنچه بوسیله جبرئیل برپیامبر )ص( نازل شده است« ‏)کوفی، 1410ق:  1/ 52(.
معنای ســوم: پیامبر و امام: تفســیر دیگری در مورد صراط مســتقیم شده است که 
مــراد از صــراط مســتقیم را پیامبــر خــدا می‌داند و به دنبال آن کســانی کــه بعد از او 

هستند«‏ )ابن‌ابی‌حاتم، 1419ق: 1/ 30؛ عیاشی، 1380: 22/1(.
»صراط مســتقیم محمد )ص( و آل محمد علیهم الســام است« )حســکانی، 1411 ق: 
1/ 74( »امام همان صراط مســتقیم اســت و او همواره به ســوی صراط مستقیم گام بر 
می‌دارد و معرفت و شناخت او معرفت صراط مستتقیم است« )فیض کاشانی، 1386: 
104( و امامان، خود را صراط مستقیم نامیده‌اند )مکارم شیرازی، 1388: 77(؛ بنابراین 
صراط مستقیم نه تنها به معنای پیروی از قرآن و سنت پیامبر است بلکه به‌طور خاص 
شــامل پیروی از اهل بیت پیامبر نیز می‌شــود. طبق دیدگاه شیعه، اهل بیت پیامبر از 
جمله امام علی )علیه‌السلام( و دوازده امام، نمایندگان حقیقی صراط مستقیم هستند 
که در قرآن و سنت پیامبر به‌طور ویژه معرفی شده‌اند همانطور که در تفسیر نور الثقلین 
کید دارد که صراط مستقیم تنها از طریق پیروی از  که یکی از منابع مهم شیعه است، تأ

قرآن و اهل بیت پیامبر به دست می‌آید )حویزی، 1415 ق: 1/ 280(.
»صراط مستقیم همان شناخت راه خالق متعال است بخشی از آن در دنیا می‌باشد 
و بخش دیگر و ادامه آن در آخرت است؛ اما این راه در دنیا همان امام جامعه است 
گر کســی در دنیا او را بشناســد و در خط او  آن هم امامی که واجب الاطاعه اســت که ا
حرکت کند و از او پیروی نماید از پل صراط معروف در قیامت به راحتی عبور می‌کند 
گر کسی از چنین امامی پیروی وتبعیت نکند در آن وقت حساس پای او می‌لغزد«  و ا
‏)اشــکوری، ۱۳۷۳ :  1/ 4(؛ از ایــن رو » شــناخت و معرفــت امــام معصوم تفســیر شــده 
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اســت« ‏)قمی، 1363: 1/ 28( از حضرت امام ســجاد علیه السلام روایت شده است که 
ایشــان فرموده بین خدا و حجت او هیچ حجابی نیســت و خداوند در برابر حجتش 
پوششــی ندارد. ما دروازه‌های خدا و صراط مســتقیم و مخزن علم او و ترجمان وحی 

او و پایه‌های یگانگی او و جایگاه اسرار او هستیم ) بحرانی ، 1415: 1/ 171(.
معنــای چهــارم: قــرآن: یکی از احتمالات دیگری که در تفســیر صراط مســتقیم داده 
شده است عبارت از کتاب الله است‏)ابن‌ابی‌حاتم، 1419ق: 1/ 30 ؛ دینوری، 1424ق: 

1/ 14؛ شیبانی، 1413ق: 1/ 76 ؛ ‏ابن‌هائم، 1423ق: 1/ 45؛ ابن کثیر، بی تا: 51/1( .
صراط مستقیم به‌طور مشابه به معنای پیروی از آموزه‌های قرآن و سنت پیامبر بیان 
می‌شــود. قرطبی در تفســیر آیه 6 ســوره فاتحه می‌نویســد که صراط مســتقیم به‌طور 
مشــخص شــامل انجام عبادات و رعایت دســتورات فقهی و اخلاقی است که در قرآن 
و سنت آمده‌اند )قرطبی، 1364: 1/ 122(. طبری نیز در تفسیر خود »صراط مستقیم« را 
به معنای راه هدایت‌شــده‌ای می‌داند که مســلمانان باید در آن مسیر حرکت کنند و از 
دستورهای خداوند و پیامبر )صلی‌الله‌علیه‌وآله( تبعیت کنند )طبری، 1412 ق: 1/ 320(.
معنای پنجم: حق: احتمال دیگری در تفســیر صراط مســتقیم عبارت از این است 
که آن را برخی مفسرین به معنای حق وطریق حق )زمخشری، 1407 ق: 1/ 15( که 
همان ملت اســام می‌باشــد )همان( »مراد از راه راست همان حق است. »شناخت 
و معرفت حق و عمل کردن به آن و هدایت شدن بندگان بوسیله خداوند به دین 
اســام در واقع شــناخت پیدا کردن نســبت به همه دســتورات دینی و توفیق پیدا 
کــردن در عمــل به آن‌ها و دعای طلب هدایت در راه راســت کامل‌ترین خواســته و 
جامع‌ترین در خواســت وپرنفع ترین طلبی اســت که بنــدگان ازخداوند می‌خواهند 
بــه همیــن دلیــل در نمازهــای واجــب مکــرر ایــن خواســته را بنــدگان از خداونــد 
می‌خواهنــد« ‏)ســعدی، 1408ق: 36( بــه عبارتــی »راه راســت عبــارت اســت از راه 
ایســتادگی در دفاع از حق وعدالت، راهی که آدمی را به خیر ورســتگاری می‌رســاند 
و کوچکتریــن انحــراف و اعوجاجــی در طی مســیر متوجه آن نمی‌شــود وازهر گونه 

لغزشی برحذر می‌باشد« ‏)خطیب، 1424ق: 1/ 19(.
معنای ششــم: راه بهشــت: برخی مفسرین، راه راســت را دین اسلام، راه محکمات 
قــرآن و راه بهشــت خوانده‌انــد )ســور آبــادی، 1381: 1617؛ ابوالفتــوح رازی، 1408: 
224/16( در واقــع صــراط مســتقیم، همــان راه منتهــی بــه بهشــت موعــود اســت. 
»صــراط مســتقیم راه مؤمنین اســت که به بهشــت منتهی می‌شــود و بــه هیچ وجه 
این راه انحرافی بسمت جهنم و راهای دیگر غیر از بهشت ندارد« ‏)حسن بن علی 

)ع(،1409ق:  44 ‏؛ شیبانی، 1413ق: 1/ 76 ؛ جرجانی، ۱۳۷۶: 1:  24(.
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کلیدی »صراط مستقیم« در تفاسیر فریقین کات و افتراقات  7. اشترا
کات تفســیر »صــراط مســتقیم« در دیدگاه شــیعه و اهل ســنت در  در مجمــوع، اشــترا
چندین نقطه اصلی قابل مشاهده است. هر دو مکتب بر این نکته توافق دارند که 
صراط مســتقیم راهی اســت که از ســوی خداوند هدایت می‌شــود و به‌طور خاص از 
کیــد دارند که  طریــق پیــروی از قرآن و ســنت پیامبر اســام صــورت می‌پذیرد و نیز تأ
ایــن راه، راهــی بی‌انحراف و راســت اســت که انســان‌ها باید از آن پیــروی کنند تا به 
رضایــت خداونــد و بهشــت دســت یابنــد. همچنیــن، درخواســت هدایــت از خداوند 
کید قرار گرفته است؛ اما  به‌عنوان بخشی از ایمان و عبادت در هر دو مکتب مورد تأ
در بحث افتراقات باید اذعان کرد که یکی از تفاوت‌های اساســی در تفســیر »صراط 
مســتقیم« این اســت که در شــیعه ایــن مفهوم به‌طور خــاص با پیــروی از اهل بیت 
پیامبر ارتباط دارد، در حالی که در اهل سنت بیشتر بر پیروی از قرآن و سنت پیامبر 
کید می‌شود. در تفاسیر شیعه، اهل بیت نه تنها به‌عنوان مدل‌های معنوی  اسلام تأ
بلکه به‌عنوان راه‌گشــایان حقیقی در مســیر هدایت معرفی شــده‌اند. درتفاســیر اهل 
ســنت، صراط مســتقیم معمولاً به معنای پیروی از اجماع مســلمانان و علمای اهل 
ســنت در تبیین معانی قرآن و ســنت ناظر اســت؛ به عبارت دیگر، فقه اهل سنت در 
تفسیر صراط مستقیم نقش اساسی دارد. در مقابل، در شیعه، بر اجماع فقهای اهل 

کید بیشتری شده است. بیت، به‌ویژه امامان معصوم، تأ

8. ارزیابــی وتحلیــل تلفیــق مفهومــی واژه صــراط مســتقیم در منظومه فکری 
تفاسیر فریقین

بــا مداقــه دقیق و عمیــق پیرامون نظرات مفســرین می‌توان همــه احتمالات داده 
گر طبق نظریه  شده را در یک راستا تلقی کرد که نه تنها منافاتی با هم ندارند بلکه ا
تلفیق مفهومی، نظرات مفســرین فریقین را معنا بدانیم نه مصداق، تمامی معانی 
بیان شــده برای واژه صراط مستقیم از ســوی مفسرین، حقیقت واحده‌ای هستند 
که اجزایی دارد که بدون آن اجزا، این واژه، معنا پیدا نمی‌کند و به کلیت نمی‌رسد. 
به عبارتی این واژه مرکبی است که از اجزایی تشکیل شده است. در ذیل براساس 

کاوی قرار می‌دهیم: تلفیق مفهومی هر کدام از معانی را مورد بررسی ووا
گــر احتمــال دین را بپذیریم همان روش زندگی تدوین شــده از جانب خداوند اســت   ا
که با نگاه به آخرت نتیجه و دنباله ان در ســرای دیگر ادامه پیدا می‌کند که با دســتور 
خداوند بوســله انبیای عظام علیهم الســام و با ارســال کتب اســمانی برای رستگاری 
انسان فرستاده شده است. ویا دین اسلام که در بر دارنده تمامی قوانین ومقرراتی است 
که از آدم تا خاتم )ص( برای هدایت بشر آمد و ائمه مروج آن است ‏)عیاشی، 1380: 1/ 
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گر احتمال اینکه مراد از راه راســت مجریان امین از طرف خالق متعال دانســته  22( و ا
شود یعنی انبیای عظیم الشان علیهم السلام که الگوهای عملی در بین مردم هستند 
یــا مــراد پیامبر اســام )ص( وائمه بعد از او بعنوان جانشــینان ایشــان که کامل کننده 
مأموریت همه انبیای الهی هستند یعنی تکمیل کننده رسالت تمامی سلسله انبیای که 

هدف واحد داشته واین افراد راهنمایان مسیر هدایت معرفی می‌شوند.
گر چنان که بعضی گفته‌اند مراد راه راست کتاب باشد باز هم قرآن در بر دارنده مجموع  ا
کتب اسمانی فرستاده شده در دوران رسالت انبیای الهی یعنی کلیه انزال کتب در تاریخ 
بشریت است که در واقع صراط مستقیم، به قوانین ومقررات مورد نیاز بشر در زندگی، 
گر مراد از خط مستقیم راه حق باشد معنای آن همان راه زندگی است که  اشاره دارد و ا
سالکان کوی دوست باید در آن راه قرار بگیرند و این معنا با هدایتی که متعلق به انسان 
است ویکی بوسیله انبیائ ودیگری از راه عقل و فکر به دست می‌آید؛ هم خوانی دارد 
گر معنای آن را »راه بهشت و خشنودی پروردگار« معنا کنیم  ‏)جعفری، ۱۳۷۶: 1/ 25( و ا
که در واقع همان هدف زندگی از این معنا اراده می‌شود. به عبارتی تمامی این معانی در 

واژه صراط مستقیم جمعند و هرکدام جزئی از آن را تشکیل می‌دهند.

9. نتیجه‌گیری
در این جســتار بر اســاس نکات هشت گانه و تحلیل تلفبق مفهومی نظرات مفسرین 
گر از سنخ معنا بر اساس نظریه تلفیق مفهومی  می‌توان بیان داشت که صراط مستقیم را ا
بدانیــم نــه مصداق؛ دارای معنای جامعی اســت که تمامی معانی مورد نظر مفســرین 
فریقین را در خود جا می‌دهد وبدون هر کدام از آن معانی، در معنای این واژه خلل به 
وجود می‌آید. از این رو باید اذعان داشت که نقطه کانونی صراط مستقیم، سا لک آن 
اســت که برای پیمودن این مسیر، نیازمند راهنمای مسیر است که همان پیامبران و 
امامان هســتند که تفاســیر فریقین به آن تصریح کرده‌اند و برای روز آمدی و کارآمدی 
مسیر نیازمند قانون ومقرراتی هستند که از طرف قانونگذار مسیر تکوین وتشریع شده 
اســت و در نگره مفســرین در قالب دین، ادیان الهی، کتب اســمانی، بخصوص کتاب 
نورانــی قــران جلوه گــری نموده اســت. وروش راه را با تبیین دقیــق از صراطی که دین 
حنیف است ومستقیم نه جنیف که به راست یا چپ کشانده شود و همه در این صراط 
در یــک جهــت گام بر می‌دارند؛ ترســیم می‌کند و ایــن یک جهتی و مطابقت با فطرت 
و سرشــت انســانی، باعث اصلاح جامعه می‌شود و در پایان بهشــت و رضایت پروردگار 

مهم‌ترین هدف راه است که معنای صراط مستقیم با آن کامل می‌شود.
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Detailed Abstract
Research objective:
The primary aim of this study is to identify, extract, and comparatively examine the 
foundational approaches of two prominent contemporary exegetes: Allamah Sayy-
id Muhammad Husayn Fadlallah (a Lebanese Shia scholar) and Sheikh Muhammad 
al-Tahir Ibn ‘Ashur (a Tunisian Maliki Sunni scholar) regarding Qur’anic verses on 
women’s issues.Given that women-related verses represent one of the most signifi-
cant areas of interpretive divergence in the contemporary Islamic world, and that re-
ligious, cultural, social, and temporal factors deeply influence exegetical approaches, 
this study seeks to answer the central question: What are the strategic, cognitive, and 
practical foundations of these two scholars in addressing women-related Qur’anic 
verses (such as verses on Qiwamah, polygyny, inheritance, hijab, testimony, disci-
plinary measures, and similar issues), and what are the similarities and differences be-
tween them? Furthermore, to what extent are these similarities and differences shaped 
by their religious, cultural, and methodological presuppositions?

Methodology:
This study adopts a qualitative approach with a comparative-analytical method. In 
the first stage, Allamah Fadlallah’s Min Wahy al-Qur’an and Ibn ‘Ashur’s al-Tahrir 
wa al-Tanwir, along with other relevant works by the two exegetes (such as Fadlal-
lah’s Nathariyat al-Mar’ah fi al-Islam and Ibn ‘Ashur’s Maqasid al-Shari‘ah al-Is-
lamiyyah), were thoroughly examined and compared with respect to key Qur’anic 
verses concerning women.Subsequently, using content analysis, the foundational 
approaches of both exegetes were extracted, categorized, and juxtaposed. Finally, 
the strengths and weaknesses of each perspective were evaluated with reference to 
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the Qur’anic text and established principles of exegesis.
Findings:
The findings indicate that the foundations of the two exegetes regarding 
women’s issues can be categorized into three main areas:
1. Strategic Foundations: Both exegetes emphasize the necessity of rein-
terpreting women-related rulings according to the demands of time and 
place and consideration of the objectives of Shariah (Maqasid al-Shari‘ah). 
Ibn ‘Ashur explicitly articulates this principle as a theoretical framework 
under the title Maqasid al-Shari‘ah, whereas Allamah Fadlallah, without 
explicitly naming it, practically applies the same approach in his exegesis.
2. Cognitive Foundations: A significant commonality between the two schol-
ars lies in the equality of men and women in humanity and inherent dignity 
and the importance of the family as the nucleus of society. However, serious 
differences emerge regarding the extent of women’s intellectual capacity, the 
scope of innate differences between men and women, and the nature and lim-
its of Qiwamah. Ibn ‘Ashur affirms the general superiority of men in intellect 
and broad authority in Qiwamah, whereas Fadlallah considers this superiori-
ty limited, relative, and contingent upon specific circumstances.
3. Behavioral Foundations: In matters such as hijab, polygyny, disciplinary 
measures, and women’s social participation, both exegetes adopt a reform-
ist and lenient approach compared to traditional interpretations. Howev-
er, Allamah Fadlallah, due to his greater attention to the emotional and 
psychological characteristics of women, offers more audacious and wom-
en-centered perspectives.
The study also demonstrates that there exists a systematic cause-and-effect 
relationship among the various foundations of these two exegetes, allowing 
the compilation of a coherent “system of women’s issues in the Qur’an” 
derived from their combined insights.
Ultimately, this study demonstrates that despite religious differences (Shia 
and Sunni) and geographical and cultural variations, the foundational similar-
ities between the two exegetes regarding women and related issues outweigh 
their differences. Both scholars have contributed to religious reform and the 
reinterpretation of women’s role within fiqh and exegesis.Ibn ‘Ashur’s views 
in certain areas (such as the intellectual superiority of men) and some of 
Allamah Fadlallah’s perspectives (such as his specific interpretation of disci-
plinary measures) remain open to critique and further detailed examination.
This study, as a foundational comparative research, provides a basis for sub-
sequent investigations into the detailed rulings and specific women-related 
issues in the exegesis of these two scholars. It can serve as a reliable resource 
for researchers in Qur’anic studies, Islamic women’s studies, comparative 
jurisprudence, and inter-sectarian studies. The findings are also valuable for 
policymakers in the fields of women and family, as well as for advocates of 
religious reform within the Islamic world.
Key words: Allamah Fadlallah, Ibn ‘Ashur, Qur’anic Verses on Women, 
Qiwamah, Maqasid al-Shari‘ah, Islamic Reformist Thought, Comparative 
Studies of Women in the Qur’an

* This article is derived from the doctoral dissertation of Ms. Maryam Qoujaei Khameneh.
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، محمد صالح قنادی3  ، اسماعیل چراغی کوتیانی 2  مریم قوجائی خامنه 1 
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m.ghojaei.kh@gmail.com )نویسنده مسؤول(
esmaeel.gheraghi@gmail.com.2.   استادیار گروه جامعه‌شناسی مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی. قم، ایران

2.  استادیار - مدرس سطوح عالی تفسیر-مرکز تخصصی تفسیر و علوم قرآنی. حوزه علمیه قم، قم، ایران.
saleh.ghannadi@gmail.com

چکیده
مســائل زنــان در طول تاریخ همواره از مهم‌تریــن دغدغه‌های مطالعاتی- تحقیقاتی اندیشــمندان 
بــا رویکردهــای مختلــف بــوده اســت. در عصر حاضر بــه جهت ورود اندیشــه و ســبک زندگی غربی 
بــه جوامــع مســلمان و دور شــدن جوامع اســامی از سرچشــمه‌های اصیــل معرفتی خــود، بازخوانی 
اندیشــه‌های اســامی ضروری می‌نماید. در پژوهش حاضر به هدف دســت‌یابی به مبانی دو مفســر 
معاصــر »علامــه فضــل‌الله« و »ابن‌عاشــور« و تشــابه و تفاوت‌هــا؛ در مســائل )آیــات( زنــان به روش 
تطبیقی- تحلیلی داده‌های منتج از تفاسیر »من وحی‌القرآن« و »التحریر والتنویر« و سایر تألیفات 
ایــن دو مفســر، موردبررســی قــرار گرفت. یافته‌هــای پژوهــش را چنین می‌تــوان تقریر نمــود: مبانی 
ک زن  موجود در دیدگاه هر دو مفسر قابل‌ارائه در مبانیِ راهبردی، شناختی و رفتاری است و »اشترا
و مرد در انســانیت« و »لزوم بازخوانی و نواندیشــی در مســائل زنان« از مبانی مشترک دو مفسر است 
و مــواردی ماننــد »میــزان بهره‌مندی زنــان و مردان از قوه تعقــل«، »تفاوت مــردان و زنان در برخی 
ســاحت‌ها« و »معنا و مفهوم قوامیت« از مبانی اختلافی دو مفســر در مســائل زنان اســت که در ذیل 

آیات مرتبط به آن‌ها پرداخته‌شده است.
کلیدواژه‌ها: فضل‌الله، ابن‌عاشور، زنان، آیات زنان، قوامیت، نواندیشی.
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10.22034/csq.2025.487361.1488
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1. مقدمه
امــروزه پرداختــن بــه حقــوق و جایــگاه اجتماعــی انســان‌ها، از مهم‌تریــن تحولات 
اجتماعــی بــه شــمار مــی‌رود و در ایــن مباحث، مســائل زنان به‌طور اخص بررســی 
کــه زنــان در کشــورهای مختلــف بــه درجــات متفــاوت همچنــان از  می‌شــود. چرا
نابرابری‌ها و محرومیت‌های جنســیتی رنج می‌برند و مســائل زنان هنوز از مسائل 

ح به شمار می‌رود. )ماشینی،1387: 44( اجتماعی مطر
مســائل و مطالعــات حــوزه زنــان، علــوم مختلــف دینــی ازجمله تفســیر قــرآن را نیز 
تحت‌الشــعاع قــرار داده اســت و مفســران معاصــر رویکــرد و گرایش‌هــای متفاوتــی 
نســبت به مفســران گذشــته در مســائل زنان و آیــات مرتبط با زنان اتخــاذ کرده‌اند 
و از ســویی پرداختن به مســائل مرتبط با زنان با اســتناد بر نصوص دینی )آیات و 
روایات( ازجمله مطالعاتی اســت که همواره موردتوجه اندیشــمندان اســامی بوده 
اســت. آنچــه در مباحــث جنســیتی با رویکــرد اســامی قابل‌توجه اســت، جامعیت 
مسائل زنان در دین اسلام، توجه به عنصر زمان و مکان در احکام اسلامی و توجه 
کثــری دیــن اســام بــه اقتضائــات و نیازهای وجــودی هر دو جنــس زن و مرد  حدا

است که صدور احکام خاص برای زنان )و مردان( را موجب شده است.
بــا توجــه بــه جایگاه ویــژه و اولیــه آیات قــرآن در بین منابــع موردمطالعــه، بازخوانی 
مسائل زن و خانواده بر اساس آیات قرآن و تفاسیر مهم و معتبر ازجمله پژوهش‌های 
بنیادی شمرده می‌شوند. از طرفی توجه به تأثیرگذاری عواملی همچون؛ زیستگاه و 
محیط اجتماعی مفسر، شرایط و اقتضائات فرهنگی، اجتماعی، سیاسی و جغرافیایی 
بر مبانی، روش، گرایش و تفسیر مفسر از آیات قرآن آشکار است که غالباً سبب ایجاد 
رویکردهای متفاوت تفسیری در مناطق مختلف جهان اسلام می‌گردد که مباحث و 

مسائل زنان نیز از این قاعده مستثنا نیستند.
و  جوامــع  فمینیســم،  مختلــف  موج‌هــای  گســترش  و  پیدایــش  پــی  در  طرفــی  از 
اندیشــمندان مســلمان نیز دچار تغییر و تحول شــده و تفســیرهای جدیدی از آیات 
مربــوط بــه زنــان ارائه کردند که به تفاســیر متفــاوت و گاه متناقض در مســائل زنان 
به‌خصــوص در بحــث حقــوق و تکالیــف انجامیده اســت و آنچه در عصــر حاضر در 
این دســت مطالعات، نیازمند تحقیق و بررســی است، بررســی خوانش‌های جدید و 
تطبیق آن‌ها با یکدیگر است. »علامه فضل‌الله« و »ابن‌عاشور«)صاحبان تفاسیر من 
وحــی القــرآن و التحریر و التنویر( هر دو ازجمله مفســران معاصر هســتند که دغدغه 
تجــدد و برداشــت‌های عقلانــی از دیــن دارنــد و پاســخ بــه نیازهــای بشــر و توجه به 
مقتضیات زمان حال از مهم‌ترین ویژگی‌های تفاسیر آن‌هاست. هر دو مفسر درواقع 
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مصلحان اجتماعی- دینی و صاحبان تفاســیری پوپا، کاربردی هســتند که در ابعاد 
مختلــف فــردی و اجتماعی، تکوینی و تشــریعی و ... به مســائل زنان عنایت و توجه 
داشته و دارای مبانی و دیدگاه‌های بدیع و قابل‌توجه در نوع نگرش به زن و حقوق 
ایشــان هســتند. به نظر می‌رسد با توجه به اختلاف مذهبی دو مفسر )شیعه و سنی( 
و هم‌چنیــن تفاوت‌هــای فرهنگــی و اجتماعــی موجــود در محــل زندگی، مــواردی از 

اختلاف دیدگاه ایشان در مسائل مذکور قابل گزارش باشد.
بــا توجه به آنچه بیان شــد، پرســش اصلــی پژوهش حاضر را می‌تــوان چنین بیان 
نمــود: مبانــی علامــه فضل‌الله و ابن‌عاشــور در مســائل زنان دارای چــه تفاوت‌ها و 

تشابه‌هایی هستند؟

2. پیشینه
بــا توجــه بــه رویکرد اســامی و تفســیری پژوهــش حاضر، آثــاری با رویکرد اســامی 
در مســائل زنــان، کتــب تألیف شــده دو مفســر موردنظر )محمدحســین فضل‌الله و 
ح آراء و دیدگاه‌های ایشان توسط  ابن‌عاشور( و هم‌چنین کتب و مقالاتی که در شر
محققان تدوین‌شــده اســت، پیشینه علمی نوشتار حاضر خواهد بود که به معرفی 

آن‌ها خواهیم پرداخت.
کتب: با توجه قرآنی بودن موضوع، آشکار است که دو تفسیر »من وحی القرآن« و 
»التحریر و التنویر« محور و منبع اصلی این پژوهه خواهد بود اما کتب دیگری هم 

وجود دارند که به‌طور مستقیم و یا ضمنی به موضوع پرداخته‌اند:
ک 2005 م - المرأۀ، تألیف محمدحسین فضل‌الله، الطبعه السادسۀ، بیروت: دارالملا

ک بیروت  - تأملات الإســامیه حول المرأه، تألیف محمدحســین فضل‌الله، دارالملا
الطبعه الرابعۀ 2005 م

- قــراءۀ الفقــه جدیده المرأۀ الحقوقی، تألیف محمدحســین فضــل‌الله، دارالثقلین 
بیروت 1996 م- 1417 ق.

- المــرأه، تألیف محمدحســین فضل‌الله )اعداد و تنســیق رحیل دنــدش(، الطبعه 
الاولی، بیروت: المرکز الاسلامی الثقافی مجمع الامامین الحسنین 1437ق- 2016 م
- المرأة بین واقعها و حقها فی الاجتماع السیاســی الاســامی، تألیف محمدحســین 

فضل‌الله، دار الثقلین، 1995 م.
- النــدوۀ، بیــروت: نشــر عادل قاضی، 1418ق، )شــامل ســخنرانی‌ها، پرســش‌ها و 

پاسخ‌های هفتگی در حوزه علمیه مرتضی در سوریه(.
- مناهضــۀ العنــف ضــد المــرأۀ، محمدحســین فضــل‌الله إعــداد و تنســیق شــفیق 
محمد الموســوی، الطبعه الثالثۀ، بیروت: المرکز الاســامی الثقافی مجمع الامامین 

الحسنین 1434 ق- 2013. م
- اصــول النظــام الاجتماعــی فــی الاســام، محمد الطاهر، ابن عاشــور، چــاپ دوم، 
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تونس: شرکۀ التونسیۀ للتوزیع، 1985م.
- مقاصد الشریعه الاسلامیه، محمدطاهر، ابن عاشور، چاپ دوم اردن دارالنفائس، 

تحقیق محمدالطاهر المیساوی، 1421 ق-2001 م.
در تعــدادی از ایــن کتــب به مســائل زنان به طور خاص پرداخته شــده اســت و در 
برخــی دیگر به تناســب موضوع بحث‌هایی از مســائل زنان ارائه گردیده اســت که 

کی از دیدگاه دو مفسر مورد مطالعه است. هرکدام به نوعی حا

لات مقا
- المــرأة إنســان دراســة فی إنســانیة المرأة عنــد العلامة فضــل‌الله، الهلالــی، عماد، 

الإجتهاد و التجدید: خریف و شتاء 1433 - العدد 20 و 21
- المــرأۀ عنــد العلامــه فضل‌الله قــراءۀ فی تأملات إســامیۀ حــول المرأۀ، أ. ســلمان 

العید، الإجتهاد و التجدید، خریف و شتاء 1433ق - العدد 20 و 21
- مرجعیــۀ القــرآن فــی فقه المــرأه تطبیقات القواعــد العامه عنــد العلامه فضل‌الله، 

ظاهر جبار عبید، الإجتهاد و التجدید: خریف و شتاء 1433 ق - العدد 20 و 21
- القضایا لاجتماعیه المتعلقه بالمراه قراءه فی تفسیر التحریر و التنویر، عودۀ عبد 
عــودۀ، عبــدالله- ســامح عبداله محمــد عبدالهادی، مــدرات للعلــوم الإجتماعیۀ و 

الإنسانیۀ تصدر عن المرکز الجامعی غلیزان- الجزائی، شماره 50، 2021 م.
در مقالات مذکور به مســائل زنان از دیدگاه علامه فضل‌الله و مرجعیت قرآن در این 
بحث پرداخته‌شده است فارغ از اینکه مبانی را موردبحث قرار دهند. مقاله‌ای که به 
ح مبانی دیدگاه ابن‌عاشور نسبت به زنان بپردازد، یافت نشد و همچنین مقاله‌ای  طر

که به‌صورت تطبیقی به بررسی شباهت‌ها و تفاوت‌های دیدگاه دو مفسر بپردازد.
قابل توضیح است ازآنجایی‌که در این پژوهه فقط مبانی دو مفسر در مسائل زنان 
به‌طورکلی موردبررســی خواهد گرفت، مقالاتی که به مســائل زنان به‌صورت خاص 

ج خواهد بود. و جزئی پرداخته‌اند، از پیشینه بحث خار

3. مفهوم‌شناسی
با توجه به‌عنوان پژوهش، بررســی مفاهیم اصلی و کاربردی بحث همچون؛ مبانی و 
مسائل ضروری می‌نماید تا بین آنچه در ذهن نویسنده است و آنچه به ذهن خواننده 
می‌رســد، هماهنگی برقرار شــود. به‌منظور دست‌یابی به این هدف واژگان موردنظر با 
مراجعه به کتب لغت و کتب تخصصی مرتبط، مفهوم یابی لغوی و اصطلاحی شده‌اند.
مبانــی: مبانــی جمع »مبنا« اســت کــه در لغت به بنیاد، اســاس، شــالوده و پایه آمده 
است )دهخدا، 1373: ۱۲/ ۱۷۷۵۹؛ معین، 1375: ۳/ ۳۷۷۷؛ انوری و دیگران، ۱۳۸۱: 
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۷/ ۶۵۹۱ و ۶۶۰۳(. بــا توجــه بــه تقســیم مبانی هر مفســر بــه مبانی راهبــردی، مبانی 
شناختی و مبانی رفتاری، معنای موردنظر نویسنده از این مبانی باید روشن شود.

مبانی راهبردی: مبانی راهبردی ناظر به آن دسته از مبانیِ است که در فرآیند تفسیر 
کم در مسیر  آیات و بیان دیدگاه‌های مفســر مؤثر اســت و به‌عبارتی‌دیگر باورهای حا

تبیین دیدگاه‌های اندیشمند است که به بیان دیدگاهی خاص منتج می‌شود.
مبانی شناختی: این دسته از مبانی در حقیقت، به نوع شناخت و دیدگاه معرفتی 
مفســر بازمی‌گــردد و بــه عبارتی نگره کلی فرد نســبت بــه مجموعه‌ای از مســائل را 

شکل می‌دهد.
مبانی رفتاری: مبانی رفتاری، درواقع مبانی هستند که به ساحت عمل و رفتار مربوط 

می‌شوند و بازخورد این مبنا را می‌توان در تعاملات و در عالم واقع مطالعه نمود.
مســائل: مسائل، جمع مسئله اســت که خود مصدر است )ابن‌منظور، 1414ق: 11/ 
318؛ الأزهــری، بی‌تــا: 13/ 47( و بــه معنــای حاجت، نیاز و طلب اســت )بســتانی، 
1375: 815(؛ امــا در مــورد تعریف اصطلاحی می‌توان گفت: مســئله در تعریف عام، 
امــری ذهنــی و عینــی اســت کــه ممکــن اســت با ذهنیــت فردی یــا جمعــی تطابق 
نداشــته باشــد؛ ازایــن‌رو ممکن اســت یــک واقعیت ازنظر فــرد یا جامعه‌ای مســئله 
باشــد؛ امــا فرد یــا جامعه دیگری آن را مســئله ندانــد. »مهریزی« بر این باور اســت 
هر پدیده اجتماعی که حوزه تأثیرگذاری‌اش فراتر از یک منطقه جغرافیایی اســت 
گون اجتماعی، فرهنگی و علمی اســتفاده کرد،  و بــرای حــل آن باید از عوامــل گونا

مسئله نامیده می‌شود )مهریزی، 1387: 47(.
گر در  بــا تطبیــق اصطلاحی ارائه‌شــده بر موضــوع تحقیق حاضــر، می‌توان گفــت: ا
جامعه‌ای وضعیت زنان طبیعی و بهنجار تلقی شود، مسئله‌ای به نام مسئله زنان 
وجود نخواهد داشت همان و این در حالی است که امروزه بخش فراوانی از زنان، 

از وضع موجود ناراضی و خواهان دگرگونی آن‌اند )همان(.

4. مبانی علامه فضل‌الله در مسائل زنان
علامه فضل‌الله به ابعاد مختلفی از مســائل زنان می‌پردازد اما همواره به سه نکته 

اساسی در جهت فهم و درک صحیح از شخصیت زن و جایگاه آن توجه می‌کند:
- لزوم توجه بیش‌تر و دقتی عمیق‌تر به بُعد انسانی زن در مسائل زنان؛

- دست‌یابی به موافقت یا مخالفت مطالب با نصوص دینی و شرعی؛
- توجــه بــه مصادیقی از زنان برتر نســبت به مردان مانند مصادیق مذکور در قرآن 
کیــد بر واقعیت انســانی مشــترک بیــن زن و مرد و موافقــت دو جنس در وحدت  )تأ

فکری، اراده محکم، قابلیت انعطاف‌پذیری()فضل‌الله، 1425 ق: 13(.
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از دیدگاه ایشــان در اســام یک نگاه به زن و مرد در مســائل تکوینی وجود دارد در 
مســائل و تکالیف شــرعی هم تســاوی وجــود دارد. به این معنا کــه از هر دو جنس 
زن و مرد برای ســاختن حرکت تمدنی اســامی در زندگی مردم دعوت‌شــده اســت. 
نقش‌ها و مأموریت‌ها هم بر اســاس فرآیند تکاملِ انســانی اســت که برای هردوی 
زن و مرد خصائصی را اختصاص داده است تا در انسانیت برابر شوند )همان: 25(.
علامــه عــاوه بر دیــدگاه نظــری در جایــگاه عملی نیز تا حد ممکن کوشــید اندیشــه 
برابــری زن و مــرد را به لحاظ ارزش‌های انســانی و جایــگاه اجتماعی تقویت کند و با 
دغدغه‌های زنان و جوانان همراه و همدل شود. )مرادی، 1390: 54( علامه فضل‌الله 
با عنایتی که به مســائل زنان با رویکرد انســانی- اســامی دارد، تألیفات متعددی در 
این زمینه دارد. ازجمله؛ تأملات اسلامیه حول المرأۀ، دنیا الطفل، الزهراء القدوۀ، فقه 
المرأۀ الحقوقی، الزهراء المعصومه أنموذج المرأۀ العالمیۀ، المرأۀ بین واقع‌ها و حقها 
فی الاجتماع السیاســی الاســامی و قــراءۀ جدیدۀ لفقه المرأۀ الحقوقــی. علاوه بر این 
تألیفات در ضمن کتبی هم‌چون تفســیر »من وحی القرآن« و سلســله سخنرانی‌های 
الندوه و گفتگوهای متعدد نیز به موضوع زن پرداخته است )الهلالی 1433 ق: 200(.
علامــه فضــل‌الله با عناوین و القاب متعددی شــناخته می‌شــود کــه بارزترین آن‌ها 
»نصیــر المــرأۀ« اســت. ایشــان همــواره درصــدد مبارزه بــا تفکــر پایین‌تر بــودن زن 
نســبت به مرد در زمان‌های طولانی اســت. علامه مســتند به آیات قرآن زن و مرد را 
مســاوی در انســانیت معرفی می‌کند. جالب‌توجه اســت که بسیاری از احکام دینی 
را هم علامه فضل‌الله در راستای همین تفکر به وجهی غیر از دیدگاه مشهور ارائه 
می‌دهد مانند فتوای ایشان در مورد دفاع زن از خودش در زمان مقابله با تجاوز و 

اذیت دیگران )دندش، 1437 ق: 7 و 8(.
مســائل زنــان در اوج اهتمــام و علائــق فکری- اجتماعــی علامه فضل‌الله قــرار دارد. 
ایشــان با بررســی ابعاد اجتماعی اســام به ارائه رفتار صحیح اســامی در حوزه زنان 
پرداختــه اســت. علامه با توجــه به این نکته می‌نویســد: »نگاه به زنــان نگاهی غیر 
اسلامی است حتی از طرف خود زنان«. علامه تصریح می‌کند: »مسئله زن در سرلوحه 
تأملات فکری- اجتماعی من قرار دارد. رفتار اجتماعی در مورد زن، با رفتار صحیح 
اســامی فاصلــه دارد. نگــرش بــه زن به‌عنــوان یک انســان، حتی از ســوی خودش، 
نگرشــی غیــر اســامی اســت. مخفی نیســت کــه این مســئله از امــور شــایع به جهت 
مشخص کردن نقش او در زندگی و اعتراف به حقوق اوست. این نگاه پست به زن 
نتیجه فشار دیدگاه اجتماعی غالب است که همواره زن را ضعیف و ناقص دیده‌اند« 
)فضل‌الله، 1383: 29(. در ادامه مبانی علامه فضل‌الله در مباحث و مسائل زنان، در 

سه قِسم، مبانی راهبردی، شناختی و رفتاری ارائه می‌شود:
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الف( مبانی راهبردی
کم  همان گونه که در مفهوم‌شناســی اشــاره شد، مبانی راهبردی باورهای کلی و حا
در مســیر تبییــن دیدگاه‌های اندیشــمند اســت که بــه بیان دیدگاهــی خاص منتج 

می‌شود که در ادامه به نمونه‌هایی از این مبانی می‌پردازیم:
تبیین دیدگاه اسلام در مسائل زنان در رویارویی با تهاجمات غرب متجدد: 
علامــه فضل‌الله بر این اعتقاد اســت کــه در مقابل جوامع اســامی، جوامع دیگری 
وجــود دارنــد کــه نگاه غریزی بــه زن دارند تا جایی که شــعار آزادی زن و احترام به 
زنانگی او همگی در امور غریزی معنا می‌شــود. برای همین ما معتقدیم که اســام 
زنانگی را در قالب قوانین معینی قرارداده است و از او خواسته‌شده است به‌صورت 
متعــادل و متــوازن رفتــار کنــد برخــاف تمــدن مــادی کــه زن را به حرکت در مســیر 
انحــراف وا‌مــی‌دارد )فضــل‌الله، 1425ق: 50(. ایــن نــگاه علامــه به اصالــت دیدگاه 

اسلام در باور وی برمی‌گردد.
بایــد در توضیح افزود قانون‌گذار در شــریعت اســامی، برخلاف قانون‌گــذاران غربی، 
گاهی دارد و  گون شــخصیت انســان آ پــروردگاری اســت که بــه تمام زوایا و ابعاد گونا
در مقام قانون‌گذاری مصالح زن را در حال و آینده به نیکوترین شــکل رعایت کرده 
اســت و در ایــن راســتا از مصالح خانــواده و جامعه نیــز غافل نمانده اســت؛ بنابراین 
عقل بشــری ضمن اعتراف به امتیازات شــریعت اســامی در تأمین مصالح انسان، از 
درک جزییات احکام شــرع محروم اســت )زیبایی نژاد، سبحانی، 1381: 49( ازجمله 
مــواردی کــه علامــه فضــل‌الله از این مبنا در تفســیر خود بهــره برده اســت، در بحث 
آزادی زنان در عرصه اجتماع اســت که در تبیین دیدگاه اســام چنین بیان می‌دارد 
که؛ اسلام نمی‌خواهد شخصیت زنانه و زنانگی وی را از بین ببرد، بلکه سعی می‌کند 
آن را به‌عنــوان یــک وضعیــت طبیعی انســانی و مرتبط بــا امتداد انســان در زندگی و 
ارضای نیازهای غریزی او تأیید کند. اسلام می‌خواهد زنانگی و مردانگی در وجود زن 
و مرد باقی بماند و درعین‌حال سبب از بین رفتن مابقی ابعاد وجودی و شخصیتی 
او نشــود تا تمام زندگی ایشــان در خدمت زنانگی و مردانگی و هیجان جنسی باشد. 
خداوند می‌خواهد پاســخگویی به غریزه جنســی در دایره روابط زناشوییِ که مبتنی 
بر انتخاب آزادانه همسر مناسب ازنظر رفتاری، زیبایی و روحی و روانی است، اتفاق 

بیفتد تا با این ازدواج غریزه خود را ارضا کند )فضل‌الله، 1419ق: 16/ 290(.
توجه به اقتضائات زمانی و لزوم بازخوانی تفســیر قرآن در مباحث زنان: باور 
علامــه فضل‌الله بر این اســت کــه قرآن کتابی زنده و جاری در تمام بشــر و تا پایان 
تاریخ اســت و قائل به تأویل و برداشــت‌های نیازهای عصری از باطن آیات است. 
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درواقع آیات قرآن بر اســاس اندیشــه کلی که هدف قرآن اســت، نازل‌شــده اســت و 
یــک معناســت کــه در جریان زمــان از گذشــته تا حاضــر حرکت می‌کنــد )فضل‌الله، 
1419ق: 1/ 13-14(. بر همین مبنا معتقد است که قرآن تنها مجموعه‌ای از واژگان 
جامــد و بی‌روح نیســت، بلکه کتابی اســت که در فضاهای فکــری و عملی جاری و 

ساری است )همان: 25(.
بــه اعتقــاد ایشــان، همان‌گونه که وحــی در صدر نزول، داده‌هــای معرفتی و عملی 
خاصــی بــرای مــردم آن روزگار داشــته درگــذر زمــان و متناســب بــا درک مردمان در 
هــر عصــری، داده‌های راهبــردی ویژه آن عصــر را دارد و به‌مــوازات تغییر و تحول 
اوضاع‌واحــوال جوامع، قــرآن داده‌ها و الهامات جدیدی دارد. قــرآن هرگز در تاریخ 
جانمانده و جمود نداشــته اســت )همان: 17 و 18(. قابل‌ذکر است توجه به زمان و 
تاریخ هر پدیده در مطالعه آن لازم است به این معنا که هر اندیشه و پدیده‌ای را باید 
در بســتر و شــرایط و فضای عصر و زمانه ظهور آن درک و فهم کرد. به‌عبارت‌دیگر 
ک  انتــزاع آن اندیشــه از فضــای عصر خود درک را دچار کاســتی خواهد ســاخت )پا
نیا و همکاران، 1398: 40(. درنتیجه احکامی که به دســت ما رســیده باید با توجه 

به انسانیت زن بنا بر شرایط زمانی هر دوره تعدیل شود )الهلالی، 1433ق: 201(.
گروهی از فقیهان معاصر )همچون ســید محمدحسین فضل‌الله( بر این باورند که 
بازخوانی مجدد منابع با همان شیوه سنتی می‌تواند پاسخگوی چالش‌های نوین 
باشد )مهریزی، 1384: 19(؛ اما درعین‌حال معتقد است فهم‌های مفسران گذشته 
که به روش آنان انجام‌شده بر دیگر مفسران حجت نیست و مفسران عصر جدید 
می‌تواننــد به روش خود به قــرآن مراجعه کنند و فهم‌های عصری موردنیاز خود را 
داشــته باشــند؛ پس قرآن همیشــه زنده و در حرکت اســت و دلالت‌های عصرهای 
بعد بر برداشــت‌های مفسران پیشــین می‌تواند مقدم باشد )فضل‌الله، 1419ق: 6/ 

.)291
حقــوق جنســی زن در بُعــد زمــان از مــواردی اســت کــه علامــه فضــل‌الله اعتقاد به 
بازخوانی فتوای مشهور و همچنین برداشت و تفاسیر قرآن در ذیل آیات مربوطه، 
دارد. وی در ذیل آیه ایلاء، مســتندات مربوط به فتوای مشــهور را بررســی نموده و 
چنیــن نتیجه‌گیــری می‌نمایــد که؛ فقیهان مذهــب امامیه به‌حق جنســی زن را هر 
چهــار مــاه یک‌بــار تعییــن نموده‌اند درحالی‌کــه فقیه می‌توانــد با اســتفاده از آیه »وَ 
یزٌ حَکیمٌ«)بقرة/  هُ عَزِ یهِنَّ دَرَجَةٌ وَ اللَّ

َ
جــالِ عَل وفِ وَ لِلرِّ مَعْرُ

ْ
یهِنَّ بِال

َ
ذِی عَل

َّ
هُــنَّ مِثْلُ ال

َ
ل

228(، چنیــن نتیجــه بگیــرد که حق زن در امــر آمیزش مانند حق مرد اســت یعنی 
بــر مــرد واجب اســت که زن هر وقت نیاز جنســی داشــت، نیاز او را پاســخ بگوید. از 



296

سال دهم
شماره اول
پیاپی: 19
بهار و تابستان
1404

ســویی فلســفه ازدواج در شریعت اسلامی این اســت که در چارچوب ازدواج به نیاز 
جنســی هر دو پاســخ داده شــود. از ســویی در مســئله نیاز جنســی توجه به زن باید 
که مرد مجاز به داشتن چهار همسر دائم و چندین ازدواج موقت  بیشــتر باشــد چرا
است. با این وصف زن چطور می‌تواند با محدود شدن پاسخگویی نیاز جنسی به 
ســه مرتبه در ســال خود را حفظ کند. فقها و مفسرین باید حق جنسی زن را دوباره 

موردمطالعه قرار دهند )فضل‌الله، 1419ق: ‌4/ 277(.

ب( مبانی شناختی
از مبانی شناختی علامه فضل‌الله که در حقیقت دیدگاه معرفتی و نگره کلی ایشان 

نسبت به مسائل زنان است، مواردی را می‌توانیم بیان کنیم:
نــگاه بــه زن به‌عنــوان یــک نــوع انســانی: دیــدگاه اســامی دربــاره زن را می‌توان 
دیدگاه مترقی و درعین‌حال متعادل دانســت، اســام زن را هم چون مرد، انســانی 
می‌داند که سه ویژگی مهم انسانی، یعنی؛ اختیار، مسئولیت‌پذیری و توان ارتقاء و 
کمال را داراست و همانند مرد از امکانات رشد و کامیابی برخوردار است )سبحانی 

و زیبایی نژاد، 1381: 54(.
کید بر  شــاید بتــوان گفــت مهم‌تریــن مبنــای علامــه فضــل‌الله در مســائل زنــان، تأ
ک زن و مرد در انســانیت یا به تعبیری نگاه به زن به‌عنوان یک نوع انسانی  اشــترا
اســت. علامــه زنان را به تعامل انســانی در جامعه دعــوت می‌کند و از جنس مقابل 
یعنی مردان هم می‌خواهد که به او به‌عنوان یک انســان بنگرند نه به‌عنوان یک 

جنس ماده )الهلالی، 1433ق: 201(.
توجــه بــه نوع انســانی در روابــط زوجین هــم موردتوجه قرارگرفته اســت. علامه به 
کید دارد به عبارتی قبل از هر چیزی مرد به انسانیت  تعامل انسانی مرد با همسر تأ
زن توجــه کنــد و بــه زن هم توصیه می‌کند که همین کار را انجام دهد. مرد در برابر 
که زن هم انســان اســت و  زن نباید احســاس مولا در برابر عبد را داشــته باشــد چرا
زن و شــوهر باید بر اســاس مــودت و رحمت با هم تعامل کننــد. خداوند می‌خواهد 
مرد با زن ادغام شــود و زن نهایت خضوع را با شــوهر داشــته باشــد تا تعادل زندگی 
زناشــویی حفظ شــود و این مســئله تکلیف شــرعی نیســت بلکه دســتورات اخلاقی 
اســت که به زوجین توصیه‌شــده اســت )الهلالــی، 1433ق: 202 به نقــل از القاضی، 
1998 م: 2/ 460(. مســئله اصلــی در روابــط زن و مــرد، تکامــل مــرد و زن، با یکدیگر 
است نه برتری و سیادت مرد بر زن و این تکامل را اسلام برای زن و مرد هر دو قرار 

داده است. زن و مرد در انسانیت، در عقلانیت و در اراده یکسان هستند.
علامه فضل‌الله انگیزه خود را از برجسته نمودن انسانیت در مطالعه و بررسی مسئله 
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زنــان و پرداختن به نصوص اســامی اصلــی را دو امر می‌داند؛ ظلم فکری که با انکار 
واقعیت به وجود آمده و دوم؛ ظلمی که از این طریق در جوامع اسلامی و دینی به زن 
می‌شــود. نگاهی که از نقصان قوه عاقله زن، تابع و بازیچه بودن زن در دســت مرد 
سرچشمه می‌گیرد و لوازمی چون تابع بودن در امور جنسی، عدم مشاوره با زن، عدم 

اهلیت در رأی دادن و ... را همراه خود دارد )الهلالی، 1433ق: 202(.
علامــه بــا مطالعه در ســیره نبوی به نمونه‌هایی از مشــارکت زنــان در جامعه مانند 
جنگ؛ رســیدگی و مداوای مجروحان )در حالی اســت که جنگ برای زنان تشــریع 
نشــده(، اشــاره می‌کنــد و در ادامــه بــه ســیره حضــرت زهــرا و حضــرت زینــب )س( 
می‌پردازد که بیانگر مشــارکت سیاســی و اجتماعی ایشان اســت و درنهایت نتیجه 
ک دارد. می‌گیرد همه این موارد دلالت بر این دارد که زن در انسانیت با مرد اشترا
در روابط همســری نیز یکی از مهم‌ترین آن‌ها انســانیت زن و شــوهر اســت. به‌طور 
مثــال مــردی کــه مانــع خــروج زن از منــزل می‌شــود و قصــد اضــرار بــه وی دارد و 
نشــئت‌گرفته از عدم معاشــرت به معروف با همســر اســت درحالی‌که در آیات قرآن 
وهن  « )بقــره/231( »و لاتضار

ً
دســتور بــه عدم اضرار به زن »ولا تمســکوهن ضــرارا

لتضیقوا علیهن«)طلاق/6( داریم.
زن در نــگاه علامــه فضل‌الله انســانی اســت که در انســانیت و حقوق خود مســتقل 
بوده و باید از هرگونه تعرض و خشــونت حفظ شــود. اســاس اسلام بر این است که 
اعمــال خشــونت نســبت بــه زن برای هیچ‌کــس حتی پدر، بــرادر، همســر و... جایز 
نیست. بر همین اساس زن حق دارد زمانی که موردتعدی قرا می‌گیرد از خود دفاع 
کند چه اینکه شــخص متجاوز شــوهر یا شــخص بیگانه‌ای باشــد زیرا حق دفاع از 

خود به لحاظ شرعی جایز و ثابت است.
تشــریع احکام برای نوع زن و مرد: در قانون‌گذاری و تشــریع اســام نوع انســانی 
منظور می‌گردد. به عبارتی نظام حقوقی اســام بر انســانیت بنا شــده است و در آن 
ح نیســت و تشــریع اســامی بر پایه وحدت نفس انسانی استوار است  زن و مرد مطر
)فضل‌الله، 1417ق: 20 ؛ همان،22 و 42 و 43(؛ به عبارتی اسلام توازن انسانی را در 
احکام شــرعی برای زن و مرد رعایت کرده اســت به‌طوری‌که با وجود همه تنوع‌ها 
ک در تکلیف  یــک نــوع وحــدت بین زن و مــرد می‌بیند و ایــن امر بــه قاعده اشــترا
در فقــه امامیــه بازمی‌گردد البته در موضوع ادله احــکام، خصوصیت یا قید خاصی 
ج می‌کند. اســام در  وجــود دارد کــه برخــی از گروه‌های مکلفیــن را از حکم عام خار
برخی موارد احکام خاصی برای زن وضع کرده اســت چه‌بســا علت آن ویژگی‌های 
طبیعی و نقش زن در طبیعت باشد و گاهی تکالیفی را به جهت تخفیف و تسهیل 
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از او برداشــته اســت به‌طوری‌کــه در برخی موارد تفاوت‌هایی بیــن احکام زن و مرد 
دیده می‌شود. درواقع احکام اسلام به‌گونه‌ای وضع‌شده است تا در جامعه هر یک 

از دو جنس زن و مرد را در جایگاه طبیعی خود بنشاند )الهلالی، 1433ق: 200(.
گذاری بعضی از مسئولیت‌ها  تفاوت زن و مرد در بهره‌مندی از برخی ویژگی‌ها یا وا
به یک جنس خاص، به‌خودی‌خود مزیت و یا برتری ندارد و همگی بستری است 
گاهی و اختیار در مسیر کمال تلاش کنند.  تا زن و مرد هرکدام در موضع خویش با آ
جالب اینجاست که این راه‌ها با همه تنوع و تعدد به‌گونه‌ای طراحی‌شده است که 
سرانجام به خیر عمومی جامعه و کمال آحاد مردم می‌انجامد )سبحانی و زیبایی 

نژاد، 1381: 61(.
وَ  ــهُ  اللَّ قَضَــی  إِذا  مُؤْمِنَــةٍ  لا  وَ  لِمُؤْمِــنٍ  کانَ  مــا  »وَ  آیــه  ذیــل  در  فضــل‌الله  علامــه 
...«)احــزاب/36( چنیــن بیان می‌کند که زنان و مردان مؤمن در برابر تکالیف الهی 
برابرند و برای هیچ‌کدام از زن و مرد در امری از امور تشریعی )اوامر و مناهی الهی( 
حق و اختیاری در برابر خواسته الهی وجود ندارد و این همان معنای اسلام، یعنی 
تســلیم در هر امری و در طول زمان به‌صورت ممتد اســت )فضل‌الله، 1419ق: ‌18/ 
ک در احکام شرعی بین زن و مرد وجود دارد که  311(. نمونه‌های متعددی از اشترا
آیــات قــرآن به آن‌ها تصریح کرده اســت به‌طور نمونه، در مــوارد اخلاقی مانند نهی 
 مِنْهُنَ« )حجرات/11( 

ً
نْ یکنَّ خَیرا

َ
از تمســخر دیگران، »... وَ لا نِســاءٌ مِنْ نِساءٍ عَسی أ

وا 
ُ

مُؤْمِنِیــنَ یغُضّ
ْ
یــا در لــزوم حفــظ خــود از نــگاه و روابط جنســی غیرشــرعی: »قُــلْ لِل

ــهَ خَبِیرٌ بِما یصْنَعُــونَ  وَ قُلْ  هُمْ إِنَّ اللَّ
َ
زْکــی ل

َ
وجَهُــمْ ذلِک أ بْصارِهِــمْ وَ یحْفَظُــوا فُرُ

َ
مِــنْ أ

وجَهُنَّ ...« )نور/ 30 و 31( در مجازات  بْصارِهِنَّ وَ یحْفَظْنَ فُرُ
َ
مُؤْمِناتِ یغْضُضْنَ مِنْ أ

ْ
لِل

انِیةُ وَ  عدم رعایت حدود شــرعی در روابط جنســی، نیز زن و مرد با هم برابرند: »الزَّ
دَةٍ...«)نور/2(؛ یعنی زن و مرد هر دو باید 

ْ
انِــی فَاجْلِــدُوا کلَّ واحِدٍ مِنْهُما مِائَــةَ جَل الزَّ

نسبت به قواعد و احکام اجتماعی که خداوند برای حفظ نظام روابط جنسی اراده 
کرده است، التزام داشته باشند.

در آیات امر به عفاف )در صورت عدم امکان ازدواج( هم همین روال وجود دارد، یعنی 
زمانــی که شــرایط برای ازدواج مهیا نباشــد، امر بــه عفاف به هردو زن و مرد داده‌شــده 
هُ مِنْ فَضْلِهِ«)نور/33( زمانی   حَتَّی یغْنِیهُمُ اللَّ

ً
ذِینَ لا یجِدُونَ نِکاحا

َّ
یسْتَعْفِفِ ال

ْ
است: »وَ ل

کــه شــرایط ســخت مانــع ازدواج می‌شــود، زن و مرد هــر دو باید با حفظ عفــت غرایز را 
مدیریــت کنند تا شــرایط ازدواج به وجــود آید و خداوند اســباب ازدواج آن‌ها را فراهم و 

آن‌ها را از فضل خود بهره‌مند سازد )فضل‌الله، 1419ق ج 16/ 312(.
توجــه بــه اختصاصــات زنانگــی: علامــه فضــل‌الله بــه ویژگی‌هــای خــاص زنانــه 
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می‌پــردازد و آن‌هــا را از جهاتی ســبب برتــری زنان بر مردان می‌دانــد. به‌طور نمونه 
زن از جهــت عاطفــه بــر مــرد برتری دارد چه‌بســا که ایــن برتری بــه وظیفه طبیعی 
یعنی مادر و همســریِ زن بازگردد. البته وجود این عاطفه مانع از کارهای جدی و 
که زن هنگامی‌که تحت تربیت عاقلانه‌ای قرار بگیرد، با وجود  مدیریتی نیست چرا
عاطفــه‌ای کــه در نهادش اســت، قادر اســت مدیریــت و حکومت نیز بکنــد. تاریخ 
اشــاره بــه زنانــی دارد که به برتری عقل و حســن تدبیر شــناخته و معروف شــده‌اند 
مانند بلقیس که به اداره امور قوم خود می‌پرداخت و او به حق دارای برتری عقلی 

و حسن تدبیر بود )الهلالی، 1433ق: 201(.
علامــه بــه نقش بســیار مهم »مــادری« توجه نمــوده و قائل به این اســت که میان 
آنچــه خداونــد در قوانیــن اســامی به مــرد داده اســت و آنچه در مســائل نظام‌مند 
چون روابط همسری به زن عنایت کرده است، تفاوت وجود دارد؛ ازاین‌رو خداوند 
نقــش مــادری را مــورد توجــه قــرار داده اســت و مســئولیت‌های زیــادی بــر دوش 
وی ننهــاده اســت و عرصه‌هــای گســترده‌ای نیز برای مــردان در نظر گرفته اســت 

)فضل‌الله، 1425ق: 49(.
به‌طــور مثــال وی مــادری کــه خصیصــه انحصــاری زن اســت را این‌گونــه تصویــر 
می‌کند: رابطه عاطفی بســیار زیبایی بین مادر و نوزاد در لحظات شــیردهی ایجاد 
می‌شــود لحظاتــی کــه سرشــار از مهربانی و عطوفت و مهربانی و عشــق اســت مادر 
بــا تمــام خنده‌هــا و گریه‌هــای فرزند خود همراه هســت لحظاتی که قطرات شــیر را 

تبدیل به قطرات عشق و محبت می‌کند )فضل‌الله، 1419ق: ‌16/ 11(.

ج( مبانی رفتاری
مبانی رفتاری، سومین دسته از مبانی موردبررسی هستند که به نوع تعاملات انسان‌ها 

با یکدیگر و عرصه رفتار مرتبط می‌شود که در ادامه به آن‌ها خواهیم پرداخت.
محــدوده قوامیــت مــرد بــر زن: علامه فضــل‌الله قوامیــت را نوعــی برنامه‌ریزی و 
تنظیم زندگی زناشــویی می‌داند که با توجه به مســئولیت مالی خانواده و بعضی از 
ویژگی‌های ذاتی مرد، خداوند او را بر امور زن مسلط قرار داده است این به معنای 
توانایی بیشتر مرد در رویارویی با مشکلات و حل مسائل است نه به معنای تفاوت 

سطح انسانی زن در مقایسه با مرد، از جهت عقل و حکمت و بصیرت و ...
ایــن نظر در مقابل دیدگاه کســانی اســت که تســلط )قوامیت( مرد را عــام و فراتر از 
سطح خانواده می‌پندارند )تسلط کل مردان بر کل زنان( که شامل همه امور دیگر 

مانند حکومت، قضاوت و ... نیز می‌شود )فضل‌الله، 1383ق: 33(.
علامــه بــه گونه دیگری هــم از این نظریه دفــاع می‌کند و چنین توضیــح می‌دهد که؛ 
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»قوامیت« یا تسلطی که در آیه آمده است، به دو امر »نفقه دادن« و »برتری داشتن مرد 
نسبت به زن« بازمی‌گردد پس اساس حکم به همین دو امر مربوط می‌شود و این بدان 
گر اساس و دلیل  معنا نیست که تسلط و برتری مرد شامل تمام امور دیگر نیز باشد زیرا ا
آن را برتری مرد هم بدانیم جایی برای توجیه انفاق )نفقه دادن مرد به زن( نمی‌ماند. 
گر مقصود آیه امور عمومی را هم شامل شود، دیگر معنایی برای »بما  با این توضیح که ا
انفقوا« که نفقه دادن مرد به زن را سببی برای تسلط او می‌داند، نخواهد ماند زیرا امور 
عمومــی هیــچ ربطی به نفقه دادن ندارد. علاوه بر این »تســلطی« که آیــه برای مرد در 
نظر گرفته به معنای عقب‌ماندگی زن از رتبه انسانی مرد نیست بلکه ویژگی معینی از 

مسئولیت در برابر زندگی زناشویی را بیان می‌کند )همان: 35(.
بحــث قوامیــت هرچنــد در ذیــل آیــات مرتبط با ریاســت خانــواده و روابــط زوجین 
که مســئله‌ای بنیادی است و اســاس دیدگاه‌های فرعی  ح می‌شــود، اما ازآنجا مطر

دیگر را تشکیل می‌دهد، آن را به‌نوعی می‌توان مبنای مفسر محسوب کرد.

5. مبانی ابن‌عاشور در مسائل زنان
ابن‌عاشــور نیــز هماننــد علامه فضــل‌الله در مســائل زنــان دارای مبانــی راهبردی، 

شناختی و رفتاری است که لازم است تبیین گردد:

الف( مبانی راهبردی
برخــی از مبانــی ابن‌عاشــور را هماننــد علامــه فضــل‌الله می‌تــوان در زمــره مبانــی 

ح نمود: راهبردی مطر
لزوم توجه به مصلحت مرســله در احکام و شــریعت مرتبط با زنان و خانواده: 
در نظرگاه ابن‌عاشور، خداوند در جعل احکام، به دنبال اعتبار بر واقع بوده است به 
این معنا که معیار اساسی در قوانین الهی مطابقت با واقع است و نباید عملی صورت 
بگیــرد کــه مخالــف با مقاصد شــریعت باشــد. به‌طــور مثــال در آیات مرتبــط با طلاق 
)بقره/231( عمل برخی از مردم را که زن را طلاق می‌دادند و در آخرین روزهای عده 
رجوع می‌کردند و سپس وی را طلاق می‌دادند و دوباره در آخرین روزهای عده رجوع 
می‌کردند و تا سه مرتبه این کار را ادامه می‌دادند تا عده زن طولانی شود را رد می‌کند 
زیــرا بــه نظر وی کار این افراد درواقع مخالفت با اراده خداوند در مســئله عده اســت 
که همان انتظار ندامت و پشــیمانی مطلق اســت همچنان در آیات قرآن می‌فرماید: 
«)طلاق/1( زمانی که فعل مرد در ایام عده 

ً
مْرا

َ
هَ یحْدِثُ بَعْدَ ذلِک أ عَلَّ اللَّ

َ
»...لا تَدْری ل

موافق با مصلحت الهی و آنچه مقصود شارع است، نباشد در حقیقت این کار او به 
سُخره گرفتن احکام الهی است.
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ابن‌عاشــور در کتــاب »مقاصــد الشــریعه الاســامیه« بــه بحــث از احــکام خانــواده 
می‌پــردازد و در مقدمــه بحــث اشــاره بــه ارتبــاط بیــن امــور خانــواده و فرهنــگ و 
تمــدن جامعــه می‌پــردازد و آن را امــری قابــل اعتنــاء در شــرایع می‌دانــد. از دیدگاه 
وی مهم‌تریــن اصــل در تشــریع خانــواده در اســام، تقویــت پیونــد ازدواج ســپس 
کید بر لزوم  تقویت پیوند خویشــاوندی ســببی و نســبی اســت. وی در امر ازدواج تأ
مصلحت‌اندیشــی دارد به‌طــور مثــال ازدواج بــا مشــرکین و کفــار را جایــز ندانســته 
که در رابطه ازدواج، معاشــرت و نزدیکی روحی و عاطفی بین دو همســر،  اســت چرا
ســبب راضی نگه‌داشــتن دیگری می‌شود و ممکن است در امر طاعت الهی خلأیی 
واقع شــود به همین جهت خداوند این نوع ازدواج را مباح و جایز ندانســته اســت 

)ابن‌عاشور، 2001: 430(.
نواندیشــی در مســائل زنان: ابن عاشــور در تحصیل معارف الهی از قرآن بر این 
بــاور اســت می‌توان با رجوع مســتقیم و بی واســطه به آیات قــرآن، مقاصد خداوند 
را اســتنباط کرد بدون اینکه نیاز روشــی یا شــناختی به تفاســیر گذاشــته باشــد. ابن 
عاشــور درعین‌حالــی کــه خــود را ملزم بــه گرفتن دیــدگاه گذشــتگان نمی‌دانــد؛ اما 
که هرکدام از این تفاســیر در زمان خود و به‌اندازه  مدعی ترک آن‌ها هم نیســت چرا
خــود جوابگــوی نیازها بوده‌اند. به‌عبارت‌دیگر ابن‌عاشــور با بررســی خــود به رد یا 

تأیید دیدگاه دیگر مفسران می‌پردازد )ابن‌عاشور، 1420ق: 1/ 7(.
این نگاه ابن‌عاشــور گویای این واقعیت اســت که قرآن که برای همه مردم و همه 
زمان‌هــا نازل‌شــده اســت، بــرای همه نســل‌ها و محیط‌هــا و زمان‌ها قابل‌اســتفاده 
اســت و محدود کردن فهم و به‌کارگیری قرآن به فهم و درک خویش از اشــتباهات 
بســیار بزرگ اســت پس قابلیت بهره‌گیری برای تمامی عقول از قرآن وجود دارد و 
نبایــد حــق ایشــان را از ارائه نظرات و اجتهــاد علمی صحیح مصادره کنیم )شــبار، 

.)11 :2007
وی بحــث »آزادی زن« را نیازمنــد نگاهــی منطبــق بــر عصــر حاضــر می‌دانــد و بــر 
ایــن بــاور اســت کــه جایز نیســت کــه زن را به‌گونــه‌ای محــدود کنند که بــه وی در 
عرصه‌های مختلف ضرر برســد و آســیب ببیند. ابن‌عاشــور آزادی را در عرصه‌های 
اعتقاد، اندیشــه، گفتار و فعل می‌داند و بر این باور اســت که انســان در تمامی این 

موارد باید از آزادی برخوردار باشد.
در نــگاه ابن‌عاشــور زنــان بــا برخــورداری از تــاش، هــوش و توانایــی و شایســتگی 
می‌توانند به پیشرفت اجتماعی و اصلاح نارسایی‌های اخلاقی، رفتاری و فرهنگی 

دست بیابند. )ابن‌عاشور،1985: 177(
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ب( مبانی شناختی
مبانی شناختی ابن‌عاشور در مسائل زنان عبارت‌اند از:

لا، متعال و مقدس در نهاد خانواده: ابن‌عاشــور نظام خانواده  وجــود اهداف وا
را بر اساس عشق و محبت، لطف و رحمت، همکاری و اتحاد می‌داند )ابن‌عاشور، 
2001 م: 431( و تعابیــر استفاده‌شــده بــرای خانــواده در قــرآن، واژگانــی بــا معانــیِ؛ 
خیــر، صــاح، علــم، فرهنگ و تمدن اســت و جلوه‌هــای این معانی، برتــر و عالی‌تر 
از انگیزه‌های شــهوانی اســت که در عموم حیوانات بین دو جنس نر و ماده وجود 
دارد و ایــن انگیزه‌های عالی به‌طور حتم سرچشــمه گرفتــه از اهداف عالی، متعال 

و مقدس است )همان(.
که ازدواج  در حقیقت خداوند برترین مقاصد را برای ازدواج در نظر گرفته است چرا
ریشه و اساس خانواده است و اینکه عمل زناشویی رکن در ازدواج قرارگرفته است، 
برای این اســت که انســان‌ها به سمت امور پستی همچون روابط نامشروع جنسی 
نرونــد. )همــان: 434( بــه همین جهــت خداوند عقد ازدواج را شــرافت بخشــید تا 
ازدواج را در نــگاه همســران و عمــوم مــردم از حرمــت و فضیلت بیشــتری برخوردار 

باشد و در شمار امور شهوانی باقی نماند.
ح کرده اســت، چنین برمی‌آید که  از مطالبــی که ابن‌عاشــور در مبحــث خانواده طر
نگاه به او به خانواده نگاهی برتر از امور مادی و انگیزه‌های جنســی اســت و شــاید 
که اختصاص  بتــوان گفــت مهم‌ترین هــدف از ازدواج را تعیّن نســب می‌دانــد. چرا
زنی به یک مرد ســبب حفظ نســل می‌شود و مسلماً ازدواج برای زن مانند حصن و 
مانعی خواهد بود تا با همراهی پرورش، تربیت و دین‌داری، زن عفیف باقی بماند 
)همــان: 434(. درواقــع ازدواج ماننــد یــک محافظ برای بانوان عمــل خواهد کرد 
که در ادبیات قرآنی به آن »حصن« گفته می‌شــود و جالب‌توجه اســت که مردان با 
صیغه فاعل »محصِنین« مائده/5 و زنان با صیغه مفعول »محصَنات«)نســاء/25( 

معرفی‌شده‌اند )همان: 437(.
این مبنای ابن‌عاشور، در تفسیر »التحریر و التنویر« نیز به چشم می‌خورد. وی در 
یها...«، 

َ
 لِتَسْــکنُوا إِل

ً
واجا زْ

َ
نْفُسِــکمْ أ

َ
کمْ مِنْ أ

َ
قَ ل

َ
نْ خَل

َ
ذیــل آیــه 21 روم »وَ مِنْ آیاتِهِ أ

رابطــه زن و مــرد را از نــوع رابطــه محبــت می‌دانــد که در طــی این رابطــه نیازهای 
غریــزی و جنســی خــود را پاســخ می‌دهنــد. ازدواج در نهاد مردم به‌صــورت فطری 
وجود دارد و پرهیز از آن در بین انسان‌ها به‌شدت نادر است و این علاقه نسبت به 
ازدواج در هر دو صنف زن و مرد وجود دارد و سبب ر سکونت، استقرار احساسات، 
آرامــش و اطمینــان می‌شــود. )ابن‌عاشــور، 1420ق: 21/ 34؛ 30/ 15( و نتیجــه ایــن 
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ازدواج و چنیــن روابطــی، إحصان برای زن و مرد )محصن و محصنه( می‌شــود که 
به ایمن‌سازی ایشان از گناه می‌انجامد.

برتــری مطلــق مــردان بــر زنــان در قــوه عاقلــه، قــدرت تفکــر و اندیشــه: بحث 
دربــاره عقــل زن و مــرد و تفــاوت ایــن قــوه در میــان آن‌هــا از مهم‌تریــن مباحث در 
میان مفسران است. ابن‌عاشور برتری و فضیلت مرد بر زن را در قوت عقلی و توان 
ل می‌نماید کــه »همانا  جســمی بیشــتر وی نســبت بــه زن می‌دانــد و چنین اســتدلا
جنــس مذکــر در حیوانات، ازنظر خلقت کامل و تمام اســت و به همین دلیل اســت 
که در جنس مذکر در تمام انواع حیوانات باهوش‌تر و برتر از جنس مؤنث اســت و 
همچنین ازنظر جسمانی و عزم و اراده برتری دارد ... پس به همین دلیل است که 
احکام شریعت اسلام بر طبق نظم تکوین است؛ زیرا واضع هر دو )احکام تشریعی 

و احکام تکوینی( یکی و آن خداست«)ابن‌عاشور،1420ق: 2/ 382(.
ازنظر وی حکمت برخی از احکام الهی، به دلیل همین برتری عقل مرد است، مانند 
اینکــه »طلاق به دســت مرد اســت نه زن و اینکــه مرد می‌تواند در عــده طلاق رجوع 
کند برخلاف زن«. درواقع دیدگاه مفسر این است که تمام مردان بر تمام زنان برتری 
دارند و برتری مرد صرفاً بر همسرش نیست مانند برتری در بحث عدالت و ولایت پدر 
در ازدواج دختر و شــئون خانه که اقتضای این امور، قوی بودن قدرت تفکر مردان 
و ضعف این قدرت در زنان و هم‌چنین تأثیرپذیری سریع زنان است )همان: 383(.

ج( مبانی رفتاری
مبانی رفتاری ابن‌عاشور در مسائل زنان را این چنین می‌توان برشمرد:

قوامیت تمام مردان بر تمام زنان: ابن‌عاشــور بر این باور اســت معنای مســتفاد 
نْفَقُوا مِنْ 

َ
ه بَعْضَهُمْ عَلی بَعْــضٍ وَ بِما أ ســاءِ بِمــا فضل‌الل�� ی النِّ

َ
امُونَ عَل  قَوَّ

ُ
جال از آیــه »الرِّ

مْوالِهِــم...« قیــام مردان بر امور زنان در حفظ و دفاع و کســب و تولید مالی اســت و 
َ
أ

ح‌شــده در آیه‌های بعد، از  این یک اصل شــرعی کلی اســت که احکام شــرعی مطر
آن سرچشــمه می‌گیرد و جمله »بما فضل‌الله...« برای بیان علت قوامیت مردان بر 

زنان است )ابن‌عاشور، 1420ق: 5/ 38 و 39(.
ابن‌عاشور از این آیه، قوامیت تمام مردان بر تمام زنان را استنباط نموده و اذعان 
می‌کند که مقصود آیه صرفاً قوامیت شــوهر بر همســرش نیســت و مقصود از نســاء 
نیز همسر، دختر و سایر زنانی که مرد سرپرست آن‌هاست، است و دلیلش هم این 
اســت که »الف و لام تعریف در الرجال و النســاء برای اســتغراق و شمول است و این 
اســتغراق و شــمول، یک شــمول عرفی )که مبتنی بر حقیقت و واقع است(، است« 
)همان: 112(. همچنین بیان می‌کند که مقصود از »قیام مردان بر زنان، قیام برای 
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حفــظ نمــودن و دفاع از آنان اســت و همچنین قیام به کســب‌وکار و پرداخت نفقه 
آن‌ها« )همان: 113(.

ابن‌عاشــور تفضیــل مــردان بر زنــان را همان مزایایی می‌داند که ســبب نیــاز زنان به 
مــردان می‌شــود مثــل نگــه‌داری و حفاظــت از آن‌ها لذا می‌نویســد: »آثار ایــن برتری 
طی عصرها و زمان‌ها، آشــکار می‌گردد. پس این حقی اســت که خداوند برای مردان 
قــرار داده اســت و ایــن یــک دلیل قطعی اســت بر اینکــه مردان سرپرســت و محافظ 
)قوامون( زنان هستند؛ زیرا نیاز زنان به مردان از این جهت )حفاظت و سرپرستی( 
دائمی است. هرچند که گاهی این نیاز شدت و ضعف پیدا می‌کند«)ممکن است نیاز 

یک زن به مرد کمتر باشد و یک زن بیشتر، ولی این نیاز وجود دارد()همان: 114(.

6. تطبیق و تحلیل مبانی »علامه فضل‌الله« و »ابن‌عاشور« در مسائل زنان
با آنچه که در بیان مبانی دو مفســر گذشــت می‌توان تشــابه و تمایز دیدگاه‌شــان را 

این چنین تبیین نمود:

الف( مبانی مشترک »علامه فضل‌الله« و »ابن‌عاشور«
با مطالعه در مبانی ارائه‌شــده، دو مفســر در برخی مبانی مشــترک و در برخی مبانی 

با هم تفاوت‌هایی دارند:
ک زن و مــرد در انســانیت )نگاه به زن به‌عنــوان نوع انســانی(: به‌طورکلی و  اشــترا
غ از اندیشــه دو مفســر باید به این نکتــه توجه نمود که در میان اندیشــمندان  فــار
مسلمان، برخی به تفاوت‌های انسانی میان زن و مرد قائل شده‌اند و عده‌ای ارزش 
انســانی زن و مرد را یکســان دانسته‌اند و تنها بر وجود ویژگی‌های طبیعی متفاوت 
کید داشــته‌اند )غروی و دیگران، 1396: 12( علامه فضل‌الله و ابن‌عاشــور هر دو  تأ
قائل به برابری در انســانیت و ارزشــمندی ذاتی زن و مرد در دیدگاه اسلام هستند. 
به عبارتی هر دو متفق‌النظرند که مرد و زن هر دو، تبلور یک حقیقت‌اند که همان 

نفس انسانی است.
ابن‌عاشور در بحث از جایگاه زنان نسبت به مردان، مبدئیت، شمولیت و عمومیت 
مصادیق بیرونی برای زن و مرد تعریف می‌کند. کرامتِ انســانی که عموم انســان‌ها 
را در برمی‌گیرد، همان مبدأ اســت زن و مرد در توانایی بر کســب اخلاق و رفتارهای 
پســندیده و ناپســند مشــترک‌اند و در صفات انسانیت هم مشــترک‌اند )ابن‌عاشور، 

1420ق: 5/ 32-29(.
که با برابری  ابن‌عاشور، مساوات در عموم امور فردی و اجتماعی را نمی‌پذیرد چرا
زن و مــرد در تمــام عرصه‌هــا، ظلم زیــادی به هر دو جنس خواهد شــد و ورود زنان 
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بــه فضاهــای مردانه مشــکلات بســیاری را بــه همراه خواهد داشــت )عــودۀ عبد و 
ســامح، 2021: 143( قابل توضیح اســت که هدف نهایی از این تفاوت‌ها این اســت 
کــه لطافــت و رقــت زن حفظ شــود و در معرض آزار و اذیت قــرار نگیرد و به هدف از 
خلقــت که تربیت انسان‌هاســت، نزدیک شــود. زن و مرد در امــور دیگری همچون 
تکالیف عبادی، جزا و پاداش، بهشــت و جهنم با هم برابرند و شــرایع اســام زن و 

مرد هر دو را در برمی‌گیرد مگر حکمی را که مخصوص به یکی از آن دو باشد.
در بحــث از اصــل حقــوق و ارزش‌هــا علامــه فضــل‌الله برخــورداری از فضائــل را 
جبران‌کننــده نواقص زنانگی می‌داند؛ یعنی نواقصی نســبت به مرد وجود دارد که 
ح اســت که آیــا در خلقت  ایــن فضائــل آن را جبــران می‌کنــد. در اینجــا ســؤالی مطر
تکوینــی و اولیه زن مشــکل و ضعفــی وجود دارد که زن با تربیت، رشــد و ترقی باید 
به جبران آن بپردازد و یا اینکه از توانمندی‌های زن به نســبت به توانمندی‌های 
گر زن تلاش کند تا خود را هم‌پایه مرد در زمینه‌های  مرد تعبیر به ضعف می‌شود و ا
مختلــف برســاند، از ایــن ضعف رهایی می‌یابــد. به‌عنوان‌مثال، فضــل‌الله در ذیل 
معرفــی زنــان مؤمن در قرآن می‌نویســد: »قــرآن کریم زن را موجــودی توانا می‌داند 
کــه بــا کمــک نیرویــش می‌توانــد خــود را از پرتگاه‌های ســقوط و تباهی بــازدارد و از 
ضعف برهاند. زن در نمونه برترش می‌تواند از جایگاه انسانی مشترک، الگوی مرد 
باشــد. بدین گونه که این جایگاه مشــترک انسانی آنان را به سطحی ارتقا می‌دهد 
کــه تفاوت‌های جنســیتی در برابر وحــدت عقل، اراده و فعالیت‌هــا و اعمال آن‌ها، 

حذف می‌شود« )فضل‌الله، 1383: 25(.
ظاهــراً مــراد علامه فضــل‌الله از ضعف‌های تکوینی، تفاوت‌هایی اســت که در نگاه 
عــرف و مــردم در مقایســه بــا مــردان نقصــان و کمبود به شــمار می‌آید که با رشــد و 
پــرورش قــوای درونــی می‌تواند بــه رفع آن‌هــا بپــردازد. ازنظر علامه فضــل‌الله تنها 
تفاوتی که اسلام )میان زن و مرد( می‌پذیرد، تفاوت در آفرینش است که با بدن آن 
دو ارتبــاط دارد. ایــن تفاوت مانند هر چیز واقعی دیگری، به دنبال خود در زندگی 
آثاری در وظایف اجتماعی و انسانی و مقتضیات قانونی ویژه خود را ایجاد می‌کند 
اما این تفاوت نیز با حقیقت واحد انســانی، یعنی همان روحی که زن و مرد هر دو 
در زندگــی خــاص و مشــترک خــود از آن الهــام می‌گیرند، شــکل می‌پذیــرد و تفاوتی 
در ماهیــت انســانی زن و مــرد وجود ندارد. تفــاوت در وظیفه تنهــا تفاوت در نقش 
عملــی هرکــدام از آن‌هاســت نه در جایگاه و مرتبه وجودی‌شــان و هیچ‌کدام از این 
دو جنس از دیگری کامل‌تر نیســت )فضل‌الله،1383: 31(. درنتیجه، تفاوت مرد و 
زن نه در ارزش انســانی، بلکه در عمل آن دو اســت. هرچند در برخی از احکام که 
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مرتبط با نقش‌ها و جایگاه آنان در نظام کلی جامعه، یا نظام ویژه خانواده اســت، 
باهم تفاوت دارد. )همان: 37-32(

ابن‌عاشــور چنیــن توضیــح می‌دهــد کــه اختــاف زن و مــرد در بعضــی از خطابــات 
تکلیفی و شــرعی به جهت موانعی اســت که به آفرینش و یا علل شرعی بازمی‌گردد 
کــه اقتضــاء و شــروط آن حکــم تکلیفــی اســت که خصوصیــت زنانگــی در آن حکم 
مدنظر گرفته‌شــده اســت. ابن‌عاشــور چنین دغدغه‌ای را که از جانب ام‌ســلمه در 
ج می‌نهد و  از دســت دادن بســیاری از ارزش‌های به ظاهر و به خیال او مردانه، ار
نزول آیه را در مقام دفع وسوســه‌های درونی وی و از بین بردن احســاس خســارت 

می‌داند )فضل‌الله، 1419ق: 2/ 286؛ همان، 5/ 32-29(.
لزوم بازخوانی و نواندیشــی در مســائل زنان: ازآنجایی‌که هر دو مفسر از متجددان 
معاصــر هســتند، همچنانکــه در تبییــن مبانــی ایشــان گذشــت، هردو بــا اعتقاد به 
میراث تفســیری که از گذشــته باقی‌مانــده و امکان بهره‌منــدی از آن، به بازخوانی 
مســائل بــا توجه بــه اقتضائات زمانــی قائل‌اند که ممکن اســت به نتایــج متفاوتی 
از قبــل هم بینجامد. این مبنای دو مفســر در مســائلی همچــون حقوق اجتماعی، 
حقوق سیاســی، حقوق جنســی و ... زنان قابل دریافت است که پرداختن به آن‌ها 

مجال دیگری می‌طلبد.

ب( مبانی متفاوت »علامه فضل‌الله« و »ابن‌عاشور«
با مطالعه در مبانی که تبیین آن گذشت، دو مفسر در برخی از موارد دارای تفاوت‌هایی 

هستند و یا مبانی مختص به خود هستند که در ادامه به آن‌ها اشاره می‌شود:
میزان بهره‌مندی زنان و مردان از قوه تعقل: در مقابل دیدگاه ابن‌عاشــور که قائل 
به برتری قوه عاقله و نیروی تفکر در مردان نسبت به زنان است، علامه فضل‌الله 
گــر چنین دیدگاهی  دیــدگاه ناقــص بــودن عقل زن را رد می‌کند و معتقد اســت که ا
درســت باشــد، باید خداوند در تکلیف نیز بین آن دو )زن و مرد( فرق قائل می‌شــد 
و زن را نســبت به انجام برخی از امور مؤاخذه نکند به دلیل اینکه زن ازنظر عقلی 
ناقــص اســت و قدرت تشــخیص حــق و باطــل را ندارد. تفــاوت زن و مــرد و برتری 
هرکدام نســبت به دیگری در جنبه عاطفی و قدرت بدنی زن و مرد اســت. به این 
معنا که ضعف عاطفی مردان منجر به عدم انفعال آنان از مشــکلات می‌شــود و از 
طرفی ضعف جسمانی زن به عادت ماهیانه و دوران بارداری وی مربوط می‌شود و 
این موارد را موجب این تفضیل دانسته است )فضل‌الله، 1419ق: 7/ 235 -237؛ 

فضل‌الله، 1383: 108(.
تفاوت مردان و زنان در برخی از ســاحت‌ها: ابن‌عاشــور درباره حدود برتری مردان 
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بــر زنــان، معتقد اســت کــه به‌طور اجمــال برای هر مــردی برتری وجــود دارد که در 
الزامــات قانونــی و تشــریعی خود را نشــان می‌دهد و ریشــه این تفاوت بــه تمایزات 
تکوینــی یعنــی به حدود خاصــی )قوای عقلــی و بدنی( بازمی‌گردد هــم چنانکه در 
مــورد همــه حیوانــات وجــود دارد. برتــری و تمایز تشــریعی هــم امــوری مانند تعدد 
زوجــات، اختیــار طلاق، رجــوع در عده )که به علت برتــری در قوای عقلی و صدق 
در فکر و اندیشــه اســت( و مدیریت خانواده را شامل می‌شود. علت این برتری هم 
بــه جهــت منطبق بودن تشــریع بــر تکوین و برتری مــردان بر زنان در قــوه تعقل و 
وحدت واضع در امور تکوینی و تشریعی واحد است )ابن‌عاشور، 1420ق: 2/ 376(.
کــی و عقلــی زنــان  در مقابــل علامــه فضــل‌الله در بحــث از تمایــزات جســمی، ادرا
و مــردان و حــدود برتــری مــردان بــر زنــان، اعتقادی بــه برتری مــرد بر زن نــدارد و 
ضعف‌هــای زنانگــی را قابل جبران با تربیت و رشــد می‌داند و بــه ارائه نمونه‌هایی 
از زنان برتر از قرآن می‌پردازد که به‌عنوان الگو برای زنان و مردان معرفی‌شــده‌اند 
و ایــن مثــال نقض برای دفــع دیدگاه برتری مرد بر زن اســت. درواقــع فضل‌الله به 
گر نقصان عقل، ذاتی باشــد  دلالــت بر نقصان ذاتی پاســخی نقضی داده اســت: »ا
پــس چگونــه زنانــی چــون آســیه و مریــم الگــوی ایمــان و صبر بــرای همه شــمرده 
ل و محاجه  شــده‌اند یــا زنانــی را در اجتمــاع یا تاریــخ می‌بینیم کــه از حیث اســتدلا

بسیار قوی هستند«)فضل‌الله، 1419ق: 20/ 223(.
جالِ  در جایــی دیگــر ابن‌عاشــور تصریح می‌کند که با توجــه به عبارت آیــه »... وَ لِلرِّ
یهِــنَّ دَرَجَــةٌ...« مــردان اختیارتــی در حق طلاق، حق رجــوع و قوامیت و مدیریت 

َ
عَل

خانــواده دارنــد. علامه فضــل‌الله تمام این اختیــارت را مرتبط به روابــط خانوادگی 
می‌داند در حالی که ابن عاشور معتقد به برتری تمام مردان بر تمام زنان است.

معنــا و مفهــوم قوامیــت: از مهم‌تریــن مبانی اختلافی دو مفســر، تفــاوت در معنای 
قوامیــت و تعییــن محــدوده آن اســت. در نظر علامــه فضل‌الله مســئله مدیریت در 
خانــواده بــه برتــری یکی از دو جنس مربوط نمی‌شــود بلکه به مســئله ســاماندهی 
خانــواده و اداره آن بازمی‌گــردد و ایــن نقش را بیش از یک نفــر نمی‌تواند به عهده 
بگیرد )همان: 7/ 229- فضل‌الله،1383: 109( و به جهت برخورداری مرد از برخی 
ویژگی‌هــای بدنــی و روانــی و پرداخــت هزینه‌هــا، ایــن مســئولیت به عهده اوســت 
)همــان: 110( و بــه تعبیــری حــق قیمومیــت برای مــرد و زن به معنای عام نیســت 
ح‌شــده در آیه ویژه زندگی زناشــویی و رابطه خاص همســری  بلکــه قیمومیــت مطر
اســت و مــرد در مقام شــوهر بودن حق ایــن قوامیت را دارد )فضــل‌الله، 1389: 17(. 
فضل و انفاق با هم علت »قوامیت« هستند نه هرکدام به‌تنهایی پس ظهور عرفی 
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آیه شامل غیر خانواده نمی‌شود و اختصاص امور اجتماعی به مردان را نمی‌رساند. 
»قوامیت« مقید به التزامات شــرعی اســت که از عقد و قانون نشئت‌گرفته و واجب 

شده است )فضل‌الله، 1419ق: 7: 234(.
در نگاه ابن‌عاشــور قوامیت حکمی عمومی اســت که به اقتضای فطرت و طبیعت 
خلقــت و بــه جهــت برتری قــوای بدنی مــرد و فیزیولوژیــک بدن به وی داده‌شــده 
اســت وی در ایــن بحــث ســنت عمومی برتــری جنس مذکــر بر مؤنــث را که غالب 
ح‌شده است،  است، توضیح داده است و می‌گوید مقصود از »درجه« که در آیه مطر
برتری جنس مرد در قوای عقلی و بدنی )تفاوت در تکوین( اســت که در جنس نر 

همه حیوانات به چشم می‌خورد )ابن‌عاشور، 1420ق: 2/ 401(.
ابن‌عاشــور با رویکردی جامعه‌شــناختی به مســئله قوامیت، به جلوه‌های قوامیت 
در جوامــع مختلــف بشــری در زمان و مکان‌هــای متفاوت اشــاره‌کرده و بر این باور 
اســت که نیاز زنان به مردان همواره وجود داشــته است البته ممکن است این نیاز 
شدت و ضعف داشته باشد و اینکه فعل انفاق به‌صورت ماضی آمده است )أنفقوا( 
استعمال شده است و همین‌طور بازگشت ضمیر اموال به مردان )اموالهم(، بیانگر 
این است که از زمان‌های پیشین مردان عهده‌دار تأمین امور مالی زنان و دختران 

بوده‌اند و مسئله کسب درآمد بین زنان نادر بوده است )همان: 5/ 39(.
در مقایســه می‌تــوان گفت که علامه فضــل‌الله »قوامیت« را به دلیل نفقه مالی مرد 
بــر زن و برخــی توانمندی‌ها ازجمله توانمندی جســمی می‌داند و در مقابل ضعفی 
را بــرای زنــان اثبــات و تأییــد نمی‌کنــد و مســئله قوامیــت را بــه جهــت لــزوم وجــود 
مدیریــت برای خانــواده به‌عنوان یک فضای اجتماعی کوچــک ضروری می‌داند؛ 
اما ابن‌عاشور توانمندی و قدرتی همیشگی را در جانب مرد و نیازی همیشگی را در 
جانب زن )هرچند ضعیف یا قوی( را علت قوامیت و تسلط عموم مردان بر عموم 
زنــان می‌دانــد. بــه تعبیــری ابن‌عاشــور، قائل بــه برتری همــه مردان بــر همه زنان 
اســت )نه صرفاً برتری شــوهران بر همسرانشــان(. نیاز مردان به زنان همیشــگی و 
دائمی اســت به این معنا که این ضعف قابل‌رفع نیســت و تســلط و قوامیت مردان 
همیشــگی اســت؛ امــا فضل‌الله رشــد زنان را ســبب رفع ضعــف زنانگــی می‌داند که 

می‌تواند ناقض قوامیت و تسلط مردان باشد.

7. نتیجه‌گیری
کــه ذیــل مبانــی هرکــدام از مفســرین )علامــه فضــل‌الله و  بــا توجــه بــه مــواردی 
کات و  ابن‌عاشــور( و همچنین تحلیلی که در تطبیق مبانی ایشــان بیان شد، اشترا
افتراقات مبانی و دیدگاه کلی دو مفســر به دســت آمد؛ اما در قســمت پایانی نوشتار 
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نکات قابل‌توجه دیگری را می‌توان افزود.
به‌طورکلــی علامــه فضل‌الله، توجه بیشــتری به عواطف و ویژگی‌هــای خاص زنان 
دارد و بــر ایــن بــاور اســت که ایــن خصائص زنانــه مانــع توانمندی ایشــان در امور 

اجتماعی و مدیریتی نیست.
نظریه »مقاصد الشریعه« ابن‌عاشور هم که در حقیقت توجه به مصلحت موردنظر 
ع اســت و در مســائل زنان موردتوجــه قرار داده‌شــده به‌نوعــی در دیدگاه‌های  شــار
تفسیری فضل‌الله نیز به چشم می‌خورد هرچند که تصریحی به این نظریه نکرده 

باشد و شاید بتوان گفت از پیش‌فرض‌های تفسیری وی بوده است.
غ از نقــد و بررســی( و تطبیــق آن‌هــا  در پژوهــه حاضــر فقــط بــه بیــان مبانــی )فــار
پرداخته‌شــده اســت؛ درحالی‌که برخــی از دیدگاه‌ها همچون دیدگاه ابن‌عاشــور در 
مورد برتری مردان در نیروی عقل یا قوامیت از نگاه هر دو مفسر قابل نقد و بررسی 

است.1
در پایان بحث می‌توان به چند نکته اشاره نمود:

ح‌شــده از هــر دو مفســر را قابل‌تقســیم بــه مبانــی راهبــردی، مبانــی  - مبانــی مطر
شــناختی و مبانــی رفتاری اســت. به تعبیری برخــی از مبانی ماننــد »نظریه مقاصد 
الشــریعه« یا »لزوم بازخوانی احکام بر اســاس اقتضائات زمانی« از مبانی راهبردی 
هســتند و برخی از مبانی به حوزه شــناخت و معرفت مربوط می‌شــوند مانند: »نگاه 
بــه زن به‌عنــوان یک نوع انســانی« و یا »تصریح به اهمیــت نهاد خانواده« و برخی 

نیز مرتبط با رفتارند که می‌توان به »محدوده قوامیت مرد بر زن« اشاره نمود.
- میــان برخــی از مبانی رابطه تقدم و تأخر و یا علت و معلول وجود دارد که نشــان 
از به‌هم‌پیوســتگی و نظــام بــودن مطالب قرآنــی دارد و به عبارتــی می‌توان »نظام 

مسائل زنان« را با توجه به آیات قرآن و مطالب تفسیری ارائه‌شده، تدوین نمود.
- پژوهــش حاضــر دورنمایــی از دیــدگاه مفســر در ذیل مســائل )آیات( زنان اســت 
و در پژوهش‌هــای دقیق‌تــر می‌تــوان بــه بررســی مســائل به‌صورت جزئــی و خاص 
پرداخــت. بــه تعبیــری دیگــر بعدازایــن تحقیق بنیــادی حاضر بررســی دیــدگاه دو 
مفسر به‌تفصیل در ذیل آیات مرتبط گام بعدی این فرآیند پژوهشی خواهد بود تا 

کات و تمایزات دیدگاه هر دو در مسائل زنان تبیین گردد. اشترا

1. مطالعــات و تحقیقات بســیاری وجود دارد که به نقــض این نظریه می‌پردازد. برای برتری مرد و قوامیت 
نیــازی به برتری در قوای عقلی نیســت بلکه نیروی بدنی بیشــتر و انفاق مالــی کفایت می‌کند و قابل توجه 
اســت که مردان نیز در قوای عقلی با یکدیگر برابر نیســتند در حالی که قوامیت برای همه آنها ثابت شــده 
کات عقلی‌شان و  است. پس معیار برتری عقلی نیست گاهی به دلیل غلبه عاطفه و احساسات زنان بر ادرا

برخی روایاتی که دراین زمینه رسیده است چنین سوء برداشتی صورت گرفته است.
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Detailed Abstract

Research objective:
The aim of this study is to conduct a comparative analysis and evaluation of the 
views expressed by Sunni and Shia exegetes (the two major Islamic traditions) 
regarding the meaning and interpretation of the Qur’anic phrase “the earth will be 
illuminated by the light of its Lord” in Qur’an 39:69 (“wa-ashraqat al-arḍu bi-nūri 
rabbihā”). Exegetes from both traditions have presented diverse perspectives on 
what is intended by this expression—whether its meaning is literal or metaphorical, 
and whether it refers to a phenomenon in this world or in the Hereafter. Some of 
these interpretations are shared by exegetes of both groups, while others are exclu-
sive either to Shia commentators or to Sunni commentators. Clarifying this issue 
helps remove the existing ambiguities surrounding the vocabulary of the verse and 
provides a more precise understanding of its expressions—an understanding that 
can have significant practical implications for human life.

Methodology:
This study employs a qualitative, descriptive–analytical approach. The views of 
Sunni and Shia exegetes regarding the meaning of the verse “wa-ashraqat al-arḍu 
bi-nūri rabbihā” (“the earth will be illuminated by the light of its Lord”) and their 
interpretations of what is intended by the earth’s illumination through God’s light 
have been extracted from their respective commentaries. The research aims to ana-
lyze, compare, and evaluate these interpretations, and to identify the view that best 
aligns with Qur’anic and hadith-based evidence.
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findings:
The findings of this study indicate that, regarding the meaning of “the earth 
will be illuminated by the light of its Lord” in Qur’an 39:69, ten distinct 
interpretations have been presented by Sunni and Shia exegetes. Among 
these, three views are shared by both groups, five are exclusive to Sun-
ni commentators, and two are exclusive to Shia commentators.The first 
shared interpretation (establishment of justice, truth, and proof) considers 
“truth” and “proof” to be synonymous. However, based on their Qur’anic 
usage, this equivalence appears incorrect; the term nūr (light) is never used 
metaphorically for “proof” or in the sense of “truth” in the Qur’an. More-
over, although ḥaqq (truth) and ʿadl (justice) may overlap in certain con-
texts, they represent two distinct concepts.The second shared interpretation 
(a light other than sunlight) merely paraphrases or translates the verse with-
out offering an interpretive explanation, leaving the central ambiguity un-
resolved. The third shared interpretation is the view favored by this study.
The well-known exclusive Sunni interpretation (God’s theophany to judge 
among people) does not clarify what is meant by tajallī (divine manifesta-
tion), and thus fails to resolve the verse’s ambiguity. Furthermore, some 
exegetes who support this view claim that God descends and sits upon a 
throne to judge humanity—a notion that implies anthropomorphism, from 
which God is exalted. Additionally, this interpretation seems to confuse 
the illumination mentioned in the first part of the verse with the judgment 
expressed later in the same verse—“and judgment will be passed between 
them in truth”—and for this reason is unlikely to be correct.The four less-
er-known Sunni-exclusive interpretations (the light of God’s power; the 
light of the Prophet’s monotheism; the illumination of the human soul; and 
the light of God’s Shin) involve assigning meanings to the term light that 
contradict the apparent wording of the verse without supporting evidence, 
and may constitute tafsīr bi’l-ra’y (interpretation based on personal opin-
ion). The last of these interpretations, in particular, suggests anthropomor-
phism and likening God to creation.The first Shia-exclusive interpretation 
(the light of justice through the rise of Imam al-Mahdī, may God hasten 
his reappearance) essentially reiterates the first shared view but applies the 
establishment of justice to this world rather than the Hereafter. The same 
critiques of that earlier view apply here as well. Moreover, this interpreta-
tion does not accord with the context of Qur’an 39:69 or the surrounding 
verses, which clearly pertain to the Day of Resurrection—unless it is taken 
as a deeper, allegorical layer (ta’wīl) premised on the idea that the rise of 
the Mahdī represents a reflection of the Resurrection within this world.
The second Shia-exclusive interpretation (the light of a believer’s faith) is 
also incompatible with the verse’s attribution of light directly to God, even 
though in certain Qur’anic contexts, based on specific clues, light may in-
deed be used metaphorically for a believer’s faith.

Final conclusion:
This study concludes that among the ten interpretations proposed by Sunni 
and Shia exegetes concerning the meaning of Qur’an 39:69 — “And the 
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earth will shine with the light of its Lord” — the shared view held by both 
groups, which interprets this illumination as the manifestation of the true 
reality of all things and human deeds on the Day of Resurrection, is the 
most plausible. This interpretation is supported by contextual clues within 
the verse, as well as by additional evidence from other Qur’anic verses and 
chapters. In contrast, each of the remaining nine interpretations—whether 
exclusive to Shia exegetes, exclusive to Sunni exegetes, or shared—faces 
significant critiques.

Keywords: Light, Illumination, Earth, Qur’an 39:69, Sunni and Shia Ex-
egetes.

* The present article is derived from the doctoral dissertation of Mr. Seyed Ahsan Hosseini.
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چکیده
کلمه نور از واژگان کلیدی در آیات قرآن است که در موارد متعدد تکرارشده و در برخی موارد، معنای 
حقیقی )نور محسوس( و در برخی موارد دیگر، معنای مجازی از آن، اراده شده است. ازجمله این 
آیات، آیه 69 سوره زمر است که در آن، از روشن شدن زمین به‌واسطه نور پروردگار، سخن به میان 
شــرَقَتِ الغرض بِنورِ رَبّها«. در این‌که مراد از این اصطلاح قرآنی چیســت و آیا معنای 

َ
آمده اســت »وَ أ

حقیقــی از آن اراده شــده یــا مجــازی و اشــاره به پدیــده‌ای در دنیا دارد یــا آخرت، مفســران فریقین، 
ح کرده‌اند که برخی از این دیدگاه‌ها مشترک بین مفسران فریقین، برخی،  دیدگاه‌های مختلفی مطر
مختص مفسران شیعه و برخی دیگر، مختص مفسران اهل سنت است. روشن شدن این موضوع، 
ابهامــات موجــود در واژگان آیه را برطرف نموده، مفهوم دقیقی از عبارات آن، ارائه می‌دهد که علم 
بــه آن، می‌توانــد تأثیــرات عملــی زیــادی در زندگی انســان داشــته باشــد. این پژوهش کــه به روش 
توصیفی- تحلیلی و در بستر مطالعات کتابخانه‌ای صورت گرفته، این دیدگاه‌ها را تحلیل، مقایسه 
ح‌شــده در  و مورد ارزیابی قرار داده و درنهایت به این نتیجه منتهی شــده که از میان 10 دیدگاه مطر
این خصوص، دیدگاه مشترک ظهور حقیقت اشیاء و اعمال انسان در قیامت، به خاطر وجود قرائن 

سیاقی و قرائن و شواهد موجود در آیات دیگر قرآن، بر دیدگاه‌های دیگر برتری دارد.
کلیدواژه‌ها: نور، اشراق و روشن شدن، زمین، آیه 69 زمر، مفسران فریقین.
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1. مقدمه
واژه نــور از واژگان پربســامد در آیــات قــرآن کریم اســت که مفاهیــم متعددی )اعم 
از حقیقــی و مجــازی(، در تفســیر آن احتمــال داده‌شــده اســت. یکی از آیــات قرآن 
شــرَقَتِ الغرض 

َ
کریم که این واژه، در آن به کار برده شــده، آیۀ 69 زمر با عبارت »وَ أ

بِنورِ رَبّها« است. مفسران فریقین دیدگاه‌های مختلفی در بیان مراد از روشن شدن 
ح کرده‌اند. این مطالعه به دنبال تحلیل، مقایســه و  زمیــن به‌واســطه نور رب مطــر
ارزیابی این دیدگاه‌ها و تبیین دیدگاهی اســت که با قرائن و شــواهد قرآنی و روایی 
ســازگارتر اســت. ایــن دیدگاه‌ها، در برخی مــوارد، نزدیک به هــم و قابل جمع بوده 
و در مــواردی، کامــاً متمایز به نظر می‌رســد. با توجه به اختلاف‌نظرهای مفســران 
فریقین و برداشــت‌های متفاوت آنان از عبارت یادشده، انجام مطالعه‌ای مستقل 

در این خصوص، ضروری به نظر می‌رسید.
نــور(  ایــن مطالعــه )واژه  کلیــدی  از واژگان  در برخــی پژوهش‌هــا در مــورد یکــی 
مفهوم‌شناســی صــورت گرفتــه و احیاناً در برخی از آن‌ها اشــاراتی گــذرا به این آیه و 

عبارت یادشده نیز صورت گرفته است که به چند نمونه اشاره می‌شود:
1. عــادل مقدادیــان و محمدجــواد شــمس )۱۳۹۳( در مقاله »مفهــوم عرفانی نور و 
ظل در قرآن و ســنت« به بررســی آیه 35 ســوره نور با نظر بر روایتی از امام حســین 

)ع( پرداخته و تنها به آیۀ 69 سوره زمر در اثنای مطالب اشاره‌کرده‌اند.
2. معصومــه یوســف‌پور و جلیــل پرویــن )۱۳۹۳( نیــز در مقاله »مفهوم‌شناســی نور 
بــودن خداونــد بــا تکیه‌بــر روایات تفســیری فریقین« به بررســی واژه نــور در آیه 35 
ســوره نور، از دیدگاه مفســران، متکلمــان، محدثان، فیلســوفان و عارفان پرداخته 
و بــه ایــن نتیجه رســیده‌اند که منظور از نــور بودن خداوند، همــان هدایت‌گری او 

است. نگارندگان تنها اشاره‌ای گذرا به آیۀ 69 سوره زمر کرده‌اند.
3. در پژوهش مشــابهی، مرتضی براتی )1395( در مقاله »بررســی استعاره مفهومی 
نــور در قرآن کریم با رویکرد شــناختی«، به بررســی اســتعاره واژه نــور، برای هدایت 
پرداختــه و مصادیــق آن را از قبیــل قــرآن، پیامبر )ص(، اســام، علــم و ... در قرآن 

کریم مورد کاوش قرار داده است.
4. محمود واعظی )1399( در مقاله »بازخوانی مفهوم نور در قرآن کریم« به بررسی 
دیدگاه‌های مفســران در تفســیر واژه نور و انتساب آن به خداوند و مجازانگاری در 

تفسیر نور پرداخته است.
کــرم بغــدادی )1369( نیــز در مقالــه »مفهــوم نــور در قــرآن،  5. علــی فتح‌اللهــی و ا
برهان، عرفان« به بررســی واژه نور در آیات قرآن و دیدگاه‌های مفسران پرداخته و 
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آن را با دیدگاه‌های فلاسفه و عرفا در مورد این اصطلاح مقایسه کرده‌اند.
از  ظلمــت  و  نــور  شناســی  »مفهــوم  کتــاب  در   )1399( ســامانی  اســعدی  زهــرا   .6
دیــدگاه قــرآن« بــا اســتفاده از دانش وجــوه، نظایر و مفــردات، واژه نــور و ظلمت را 
مفهوم‌شناسی کرده و دیدگاه‌های مفسران را در مورد این دو واژه، در آیات مختلف 

قرآن بررسی کرده است.
7. ســید احســن حســینی، داود معمــاری و عاطفــه زرســازان )1400( در مقالــه »نقــد 
و بررســی دیــدگاه مفســران فریقیــن در آیه »و اشــرقت الغرض بنور رب‌هــا«« دیدگاه 
مفســران فریقیــن در خصــوص آیه یادشــده را بررســی کرده‌انــد؛ اما وجــه تمایز این 
مقالــه نســبت بــه آن، در ایــن اســت که در مقالــه یادشــده، دیدگاه‌هایــی به‌عنوان 
بلکــه  کــه درواقــع دیــدگاه تفســیری نیســتند  ح‌شــده  دیدگاه‌هــای تفســیری مطر
صرفــا ترجمــه آیه هســتند. از ســویی تمامــی دیدگاه‌ها آورده نشــده و تتبــع کامل و 
جامــع درباره دیدگاه‌های مفســران دربــاره آیه صورت نگرفتــه و برخی دیدگاه‌های 
مفســران شــیعه و سنی در آن مشاهده نمی‌شود. از سوی دیگر تحلیل کامل درباره 
ح‌شــده صورت نگرفته و در بســیاری از موارد دیدگاه‌ها به‌صورت  دیدگاه‌های مطر
تیتــروار آورده شــده اســت همچنیــن نتیجه‌گیری ایــن پژوهش با پژوهش مشــابه 

صورت گرفته، متفاوت است.
شــایان توجــه اســت مفســران متقدم، در کنار تفســیر آیــات دیگر، در مــورد جملات 
ایــن آیــه نیز بحث نموده‌انــد و دیدگاه‌های مختلفــی را در تبیین مــراد از آن، بیان 
کرده‌انــد، اما این‌که مطالعۀ مســتقلی صورت بگیرد و دیدگاه‌های تفســیری در آن، 
بررســی، مقایســه و مــورد ارزیابــی قــرار گیــرد و خالی از نقیصه‌های یادشــده باشــد، 

صورت نگرفته است. از همین رو، این مطالعه به این مهم پرداخته است.

2. مفهوم‌شناسی
در ایــن بخــش به بحــث مفهوم‌شناســی واژگان دخیل در موضوع بحــث، از قبیل 

نور، اشراق ارض به نور رب پرداخته می‌شود.
نور: واژه نور در 20 سوره قرآن، 43 مرتبه و در 33 آیه قرآن تکرار شده )عبدالباقی، 
1364 ق: 725( و در معانــی مختلفــی از قبیل مطلق روشــنایی )انعام/1؛ یونس/5؛ 
فاطر/20؛ نوح/16(، قرآن )نساء/174؛ مائده/15؛ اعراف/157؛ شوری/52؛ تغابن/8(، 
مطلق آیات و احکام الهی )مائده/44، 46؛ انعام/91(، ایمان )بقره، 257؛ مائده/16 
و ...(، دیــن خــدا )توبــه/36؛ صــف/8( و وصفی از اوصاف الهی )نــور/35؛ زمر/69( 
به‌کاربــرده شــده کــه از میــان ایــن آیات، فقــط در دو مــورد اخیــر، ایــن واژه به خدا 

نسبت داده‌شده است.
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گرچه انسان در ابتدا از کلمه نور، نورهای حسی و مادی به ذهنش خطور می‌کند؛ 
امــا مفهــوم نــور در قــرآن، به‌ویــژه در آیــه 69 ســوره زمر، فراتــر از این معانی اســت. 
راغب اصفهانی کلمۀ نور را، به روشنایی منتشرشده‌ای که به دیدگان برای دیدن 
و درک کمــک می‌کنــد و بــر دو نــوع دنیــوی و اُخــروی اســت، ترجمــه می‌کنــد و نور 
دنیــوی را بــه نور الهــی یا معنوی مانند نــور عقل و نور قرآن و نور محســوس مانند 
نور خورشــید، ماه، ســتارگان و ... تقسیم می‌کند. وی با استناد به برخی آیات قرآن 
کریــم )یونــس/5؛ انعــام/1؛ فرقــان/61؛ حدید/28( کلمــۀ نور در آیه 69 ســوره زمر را 
نور محســوس می‌داند و نور اخروی را که مختص به عالم آخرت اســت را به آیات 
12 و 13 ســوره حدید و آیه 8 ســوره تحریم استناد می‌دهد. )راغب اصفهانی، 1412: 
مَاوَاتِ وَالأرْضِ«  ُ نُورُ السَّ 827( وی علت توصیف خداوند در آیۀ 35 نور به نور »الّلَ
را، روشــنائی‌بخش بــودن خداونــد و از جهــت مبالغــه در فعــل او می‌دانــد )راغــب 
اصفهانــی، 1412: 828(. در برخــی کتب لغت، نور، از اســماء و صفات الهی دانســته 
شده و آن را به معنای چیزی که خود، ظاهر و ظاهر کننده هر چیزی است، ترجمه 
کرده‌انــد و خداونــد را بــه خاطر برخــورداری از ایــن صفت، هادی اهل آســمان‌ها و 
زمیــن دانســته‌اند )ابن منظــور، 1405: 321/14؛ ابن عطیه اندلســی، 1422: 106/3؛ 
طریحــی، 1375: 272/1(؛ بنابرایــن نــور دارای مفهومــی حقیقی و بدیهی و بســیط 
اســت کــه تمام نورها را شــامل می‌شــود و آن کیفیــت ظهور فی‌نفســه و مُظهر لغیره 

بودن را دارد.
اشــراقِ ارض بــه نــور رب: کلمــۀ »إشــراق« بــه معنای برآمدن خورشــید و بــالا آمدن 
و تابیــدن آن بــه هنگام چاشــتگاه اســت؛ به‌گونه‌ای کــه تمام زمین را روشــن کند، 
برخــاف »شــرق« کــه بــه معنــای طلوع خورشــید اســت )ابــن منظــور، 1405: 75/1؛ 
زمخشــری، 1979: 327؛ ابــن اثیــر جــزری، 1367: 56/1؛ طریحــی، 269/1375:1؛ 
حســینی زبیــدی،1414: 197/1؛ راغــب اصفهانــی، 1412: 127( کــه مشــتقات آن در 
قــرآن کریــم به‌صــورت اســمی )ص/55( و فعلــی )زمــر/69( آمــده و بــا »أضائــت« و 
دیگر کلمات همسو که برای مطلق روشنایی است، تفاوت دارد. مصطفوی اشراق 
را، طلــوع همــراه با درخشــیدن و روشــنایی می‌داند و درخشــش را گاه از خود شــیئ 
می‌دانــد، ماننــد خورشــید و گاه منعکس‌کننــده روشــنایی بــرای غیــر )مصطفــوی، 

.)97/1 :1368
ابن عطیه اندلسی اشراق را به روشن‌شدنی که نورش عظیم باشد و ارض را همان 
زمیــن محشــر کــه تبدیل‌شــده از زمین دنیا اســت و نور رب را به معنــای نور خدای 
متعــال معنــا کــرده اســت )ابــن عطیــه اندلســی، 1422: 542/4(. هم‌چنیــن مغنیه 
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مــراد از ارض را زمیــن محشــر دانســته که به نور خدا روشــن‌ شــود و این نــور، خود، 
ک‌کننده از انواع گمراهی‌ها و فســاد و ... اســت )مغنیــه، 1424: 432/6(.  ک و پا پــا
علامــه طباطبایــی نیز اشــراق ارض را به معنای نورانی شــدن زمین دانســته اســت 

)طباطبایی، 1390: 394/17(.

3. دیدگاه‌های فریقین در بیان مفهوم روشن شدن زمین به نور رب
مفسران فریقین در بیان مفهوم روشن شدن زمین به‌واسطه نور رب، در عبارت قرآنی 
ح کرده‌اند  هَا« آیه 69 سوره زمر، دیدگاه‌های مختلفی مطر بِّ شْــرَقَتِ الغرض بِنُورِ رَ

َ
»وَأ

کــه برخــی از آن‌هــا مشــترک، برخی مختص مفســران شــیعه و برخــی دیگر مختص 
مفسران اهل سنت است که دیدگاه هرکدام از مفسران به ترتیب خواهد آمد.

الف( دیدگاه‌های مشترک بین مفسران فریقین
در کنــار دیدگاه‌هــای اختصاصی هرکدام از مفســران فریقین، ســه دیدگاه مشــترک 

بین فریقین است که در این قسمت به تبیین و تحلیل آن‌ها پرداخته ‌می‌شود.
اقامــه عــدل و حــق و برهــان: اقامــه حــق و برهــان و اجرای عــدل الهــی، ازجمله 
دیدگاه‌هــای مشــترک بیــن مفســران فریقین در بیان مراد از روشــن شــدن زمین به 

نور پروردگاراست.
دیدگاه مفسران شیعه: برخی مفسران شیعه، در تفسیر عبارت یادشده، به اقامه 
حــقّ و برهــان اشــاره کرده‌انــد و حقّ را همان عدل دانســته و برهــان را دلیلی برای 
پرداختن به آن حقّ که خیر و شر را از هم جدا می‌کند، تفسیر می‌کنند. ازجمله این 
مفســران شــیخ طوسی )طوســی، بی‌تا: 47/9( و طبرسی )طبرســی، ۱۴۰۶: 793/8( 
اســت. طبرســی به نقل از حســن و ســدی، نور را عدل می‌داند که زمین در پرتو آن 
روشن می‌شود. وی روشنایی زمین را به عدل می‌داند چنان‌که نور علم را به عمل 

می‌داند )همان(.
شــاه  و   )328/5 ق:   1418 )شــبر،  شــبر   ،)321/6 بی‌تــا:  )مجلســی،  مجلســی 
عبدالعظیمی )شــاه عبدالعظیمــی، 1363: 270/11( نیز همین دیدگاه را برگزیده‌اند. 
شاه عبدالعظیمی روشن شدن عرصه قیامت را به سبب نشر عدل و برپایی موازین 
قســط و حکم به حقّ می‌داند و مراد از نور را اجرای عدالت و حکم به‌حق می‌داند 
و وجه نام‌گذاری آن را به نور، به جهت ظهور حق و رفع تاریکی ظلم می‌داند )شاه 

عبدالعظیمی، 1363: 270/11(.
طبرســی در کتــاب تفســیری دیگــر خــود )طبرســی، 1412 ق: 466/3(؛ مــا فتح‌الله 
کاشــانی )کاشــانی، بی‌تــا: 119/8؛ کاشــانی، 1423 ق: 104/6(؛ شــوکانی )شــوکانی، 
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1414 ق: 545/4( و مغنیه )مغنیه، 1424 ق: 432/6؛ 1425 ق: 615/1( نیز ازجمله 
مفســرانی هســتند که کلیدواژه حق و عدل و فیض کاشــانی )فیض کاشــانی، 1415 
ق: 331/4( و حائــری طهرانــی )حائــری طهرانــی، 1338: 231/9( کلیدواژه عدل را 
ح  در تفسیر این آیه به‌کاربرده‌اند. فضل‌الله نیز عدل را به‌عنوان یک احتمال مطر
ح کرده  کــرده و احتمــال دیگــر را حق و برهان دانســته و احتمالات دیگــر را نیز مطر

است )فضل‌الله، 1419 ق: 362/19(.
ازجملــه مفســرانی کــه ایــن دیــدگاه تفســیری را آورده، علامــه طباطبایی اســت. به 
بــاور وی، خداونــد در زمین آن روز )محشــر(، عدل خود را گســترانیده و به موازین 
قســط و بــه حقّ بین اهل آن حکم می‌کنــد. وی نهادن کتاب و حکم بر طبق آن و 
آوردن پیامبران، شــهیدان و صدیقین و داوری به حقّ که در ســیاق آیه آمده است 
را در تائیــد همیــن معنا می‌داند )طباطبایی، 1390: 294/17(. وی »اشــراق‌الارض« 
را بــه معنای روشــن شــدن زمیــن می‌دانــد و معتقد اســت کلمۀ نــور در کلام خدای 
متعــال در بســیاری مــوارد به همان معنای معروفش )نور حســی( آمده و در بعضی 
موارد به عنایتی، بر ایمان و قرآن نیز اطلاق شــده اســت، به لحاظ این‌که این دو، 
حقایقــی را بــرای دارنــده‌اش روشــن می‌کند که بــدون آن دو، به آن حقایق دســت 
نمی‌یابــد )همــان: 446/17(. مکارم شــیرازی، ضمن نقل دیدگاه‌های مفســران در 
کید بر معنای حقّ و عدل در تفســیر »نور ربّ«، این دیدگاه را با  ایــن خصــوص و تأ

دیدگاه‌های تفسیری دیگر قابل‌جمع می‌داند )مکارم شیرازی، ۱۳۷۱: 544/19(.
دیدگاه مفسران اهل سنت: برخی مفسران اهل سنت نیز بر این باور هستند که 
مراد از روشن شدن زمین به‌واسطه نور پروردگار، اقامه حق و برهان برای سنجش 
اعمــال اســت. برخی دیگر نیز، مراد از نور را عدل دانســته‌اند کــه برپایی آن، چهره 
زمیــن را در روز قیامــت روشــن می‌گرداند. زمخشــری نــور را در عبارت »بنــورِ ربّها«، 
استعاره برای حق و برهان گرفته و بر این باور است که این استعاره، در مواردی از 

آیات قرآن کریم آمده است )زمخشری، 1407 ق: 145/4(.
مفســران زیــادی از اهل ســنت، تفســیری مشــابه داشــته و مــراد از عبارت یادشــده 
را، اقامــه عــدل الهــی در محشــر دانســته‌اند، گرچــه برخــی، احتمــالات دیگــر را نیز 
آورده‌اند. ثعلبی )ثعلبی،1422 ق: 257/8(، ابوالفتوح رازی )ابوالفتوح رازی، 1408: 
350/16(، فخــر رازی )فخــر رازی، 1420: 477/27(، بیضاوی )بیضاوی، 1418 ق: 
49/5(، ابوحیان آندلســی )ابوحیان، 1407: 857/2(، حقی برســوی )حقی برسوی، 
بی‌تا: 140/8(، قاسمی )القاسمی، 1421 ق: 55/7(، ابن عربی )ابن‌عربی، 1422 ق: 
206/2( و آلوســی )آلوســی، 1415 ق: 18/ 25( ازجمله این مفســران هستند. طبرانی 
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ضمن بیان تفســیر یادشــده، بیان می‌دارد عدل را نور می‌گویند؛ چنان‌که به پیامبر 
)ص( و قرآن، نور گفته می‌شود و بر این باور است که نور زمین به عدل است و نور 

دین به علم )طبرانی، 2008 م: 386/5(.
نــوری غیــر از نــور خورشــید و مــاه: ازجملــه دیدگاه‌هــای مشــترک بیــن مفســران 
فریقین در تبیین معنای »روشــن شــدن زمین به‌واســطه نور رب«، »روشــن شــدن 

زمین با نوری غیر از نور خورشید و ماه« است.
دیدگاه مفســران شــیعه: برخی مفســران شــیعه، مراد از »نور ربّها« را نوری غیر از 
نور معهود دنیوی می‌دانند که برگرفته از خورشــید، ماه و اجرام دیگر نورانی اســت. 
ح‌شده بیان می‌کند )طبرسی، ۱۴۰۶  طبرسی، آن را به‌عنوان یکی از تفسیرهای مطر
ق: 793/8(. ابوالفتوح رازی )رازی، 1352: 350/16( و ملأ فتح‌الله کاشانی )کاشانی، 
1366: 103/6( نیز ازجمله مفســران شــیعه هستند که این دیدگاه را آورده‌اند، گرچه 

برخی از این مفسران، دیدگاه‌های دیگر را نیز احتمال داده‌اند.
کید بر دیدگاه  دیدگاه مفسران اهل سنت: برخی مفسران اهل سنت نیز ضمن تأ
یادشــده، آن نــور را برگرفتــه از منبعــی می‌دانند که خود، منشــأ تمــام نورهای عالم 
اســت. ابن عاشــور )ابن عاشــور، 1420 ق: ۱۳۳/24(، بیضاوی )بیضاوی، 1418 ق: 
49/5( و آلوسی )آلوسی، 1415 ق: ۲۸۲/12( ازجمله این مفسران هستند. ابن عاشور 
بر این باور اســت که نور محشــر، ذاتی بوده و از تاریکی‌ها خالص است و آن عالم، 
عالــم انوار اســت و چیزی از تاریکی‌هــای اعمال به آن نیامیــزد؛ آن‌گونه که جهان 
زمینی، فی‌نفســه نورانی نیســت؛ بلکه روشــنایی آن برگرفته از خورشــید و ستارگان 
اســت )ابن عاشــور، 1420 ق: ۱۳۳/24(. آلوســی ضمن بیان این دیدگاه با توجه به 
وجود روایتی از ابن عباس، بیان می‌دارد که نســبت نور به پروردگار، مانند نســبت 
هِ« )شمس/13( است  وحِی« )ص/72(؛ »نَاقَةَ ٱللَّ روح و ناقه به خدا »نَفَختُ فِیهِ مِن رُّ

)آلوسی، 1415 ق: ۲۸۲/12(.
ظهور حقیقت اشــیاء و اعمال و کنار رفتن پرده‌ها: سومین دیدگاه مشترک بین 

مفسران فریقین ظهور حقیقت اشیاء و کنار رفتن پرده‌ها است.
کی از آشکار  دیدگاه مفســران شــیعه: این دیدگاه عظمت آن نور در روز قیامت را حا
شــدن حقایــق اعمــال و تجسّــم آن‌هــا در آن روز می‌داند که توســط برخی مفســران 
شیعه با عبارات مختلف و محتوایی شبیه به هم بیان‌شده است. علامه طباطبایی 
بــر ایــن باور اســت که مــراد از »اشــراق زمین به نور پــروردگارش« آن حالتی اســت که 
از ویژگی‌هــای روز قیامــت اســت، از قبیــل کنار رفتــن پرده‌ها و ظهــور و بروز حقیقت 
اشیاء و اعمال از خیر یا شر، اطاعت یا معصیت، حق یا باطل؛ چون اشراق هر چیزی 
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عبارت است از ظهور آن، به‌وسیله نور )طباطبایی، 1390: 295/17(. وی دیدگاه خود 
را مستند به برخی آیات دیگر قرآن نموده است )همان: 448-446/17(.

ح کــرده، گــر چــه دیدگاه‌هــای دیگــر را  مــکارم شــیرازی نیــز همیــن دیــدگاه را مطــر
نیــز محتمــل دانســته و آن‌هــا را باهــم قابل‌جمع می‌دانــد )مکارم شــیرازی، 1371: 
544/19(. حســینی همدانــی نیز ضمن اشــاره به این دیدگاه، بر این باور اســت که 
زمیــن کــه در آن، گنجینه‌هایــی نهفتــه بــوده و هم‌چنین بشــر، در قیامت، حقایق 
آنان آشکار می‌گردد. وی مراد از نور پروردگار را سیرت حقیقی می‌داند که در آن‌ها 
در عالم دنیا نهاده شده و پنهان بوده و در روز قیامت سیر تکاملی خود را پیموده 
و ظهــور می‌یابــد )حســینی همدانــی، 1404 ق: 276/41(. فضل‌الله نیــز ضمن بیان 
احتمــالات مختلــف، یکــی از احتمــالات را، همین دیــدگاه بیان می‌کنــد )فضل‌الله، 
1419 ق: 362/19(. قرشی بنابی آیه یادشده را از متشابهات می‌داند و درعین‌حال 
دیدگاه علامه طباطبایی را مبنی بر کنار رفتن پرده‌ها و ظهور حقیقت اشــیاء، بهتر 

از دیدگاه‌های دیگر می‌داند )قرشی بنابی، 1375: 324/9(.
دیــدگاه مفســران اهل ســنت: برخلاف مفســران شــیعه کــه تعداد زیــادی از آن‌ها 
ح کرده‌اند، در میان مفســران اهل ســنت، فقــط ابن عربی  دیــدگاه یادشــده را مطــر
ح کرده اســت. وی ضمن تفســیر عبارت یادشــده بــر این معنا  ایــن دیــدگاه را مطــر
می‌گوید: »هرکســی آنچه را که پیش فرســتاده، به‌وســیله نوری می‌داند و می‌بیند؛ 
که اعمال خود را حاضر می‌بیند« )ابن عربی، 1422 ق: 562/3(. وی منظور از  چرا

گاهی حسی یا قلبی نسبت به اعمال می‌داند. عبارت یادشده را یک نوع آ

ب( دیدگاه‌های تفسیری اختصاصی مفسران اهل سنت
برخــی دیدگاه‌هــا در بیــان مفهوم روشــن شــدن زمین به‌واســطه نــور رب، مختص 

مفسران اهل سنت است.
ــی خداونــد در قیامــت بــرای داوری بین مردم: بیشــتر مفســران اهل ســنت 

ّ
تجل

هَا« را تجلّی حق‌تعالی در روز قیامت  شْــرَقَتِ الغرض بِنُورِ رَبِّ
َ
مراد از عبارت قرآنی »وَأ

بــرای داوری میــان مــردم می‌دانند. ابن کثیر، ضمن اشــاره به ایــن مفهوم، داوری 
خداوند در چنین روزی را، داوری توأم با عدالت و به‌دوراز ستم می‌داند )ابن کثیر، 
ــمَاوَاتِ  ُ نُورُ السَّ 1419 ق: 118/7(. وی اضافــه نــور بــه ربّ را هماننــد آیۀ 35 نور »الَلّ
« )هود/64(. وی موافق تفســیر  رْضِ«، اضافه تشــریفی می‌داند، مانند »نَاقَةَ الَلّ

َ ْ
وَال

نــور به عدل نیســت؛ چون معتقد اســت خداونــد، خود، معیار حق و عدالت اســت 
)ابن کثیر، 1419 ق، 7/ 106(.

از دیگــر مفســران اهل ســنت که ایــن دیــدگاه را برگزیده‌انــد، ثعلبی )ثعلبــی، 1422 
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ق: 257/8(، طبــری )طبــری، 1412 ق: ۲۲/24(، بغــوی )بغــوی، 1420 ق: 101/4(، 
میبــدی )میبــدی، 1371: 436/8(، قرطبــی )قرطبــی، ۱۴۱۶ ق: 281/15(، حقــی 
برســوی )حقی برســوی، بی‌تــا: 140/8(، زحیلــی )زحیلــی، 1411: 54/24(، آل غازی 
)آل غــازی، 1382 ق: 561/3( و آلوســی )آلوســی، 1415 ق: ۲۸۳/12؛ 30/24( اســت. 
قرطبی در نقل‌قولی دیگر، مراد از نور را عدل پروردگار دانسته و تفسیر آیه را روشن 
شدن زمین به عدل الهی و داوری در میان بندگانش می‌داند و اصولاً عدالت را نور 
و ظلم را تاریکی می‌داند )قرطبی، ۱۴۱۶ ق: 282/15-283(. البته برخی از مفسران 
یادشــده ســخن از نــزول پــروردگار بر کرســی، بــرای داوری در میان مــردم به میان 

آورده‌اند )میبدی، 1371: 8/ 436؛ حقی برسوی، بی‌تا: 140/8(.‬

ج( دیدگاه‌های دیگر اختصاصی مفسران اهل سنت
در کنــار دیــدگاه اختصاصی مشــهور مفســران اهــل ســنت، برخی دیدگاه‌هــای غیر 
مشــهور نیــز وجــود دارد. ایــن دیدگاه‌ها عبارت اســت از »نــور قدرت پــروردگار« که 
مــاوردی )نیــآوردی، بی‌تــا: 136/6( و ابــن عبدالســام )ابــن عبدالســام، 1429: 
ح کرده‌اند، روشــن شــدن قلب‌هــای مؤمنان،  162/2( به‌عنــوان یــک احتمال مطر
در قیامت، با نور توحید پیامبر اعظم )ص( که تســتری )تســتری، 1423: 135/1( و 
ح کرده‌اند،  حقی برســوی )حقی برســوی، بی‌تا: 140/8( به‌عنوان یک احتمال مطر
روشــن شــدن زمیــن نفــس انســان، به نــور پــروردگار کــه ابن عربــی به‌عنــوان یک 
ح کرده اســت )ابن عربــی، 1422 ق: 206/2( و نور ســاق پروردگار که  احتمــال مطــر
ح کرده و برای اثبات درســتی آن، به آیه »یوْمَ یکشَــفُ عَنْ  مقاتل بن ســلیمان مطر

سَاقٍ« )قلم/42( تمسک جسته است )مقاتل ابن سلیمان، 1423 ق: 688/3(.

د( دیدگاه‌های تفسیری اختصاصی مفسران شیعه
مفسران شیعه در سه دیدگاه با مفسران اهل سنت مشترک هستند که گذشت و دو 

دیدگاه مختص به خودشان است.
نورانــی شــدن زمین به عدالت بــا قیام حضرت مهدی )عج(: در برخی تفاســیر 
شــیعه، نــور پــروردگار بــه عدل تفســیر شــده و ازآنجایی‌که ظهــور امام زمــان )عج( 
همراه با برپایی عدل و گســترش آن بر روی زمین اســت، مراد از روشن شدن زمین 
به‌واســطه نــور پــروردگار را بــه ظهــور آن حضرت تأویــل نموده‌اند. قمی مشــهدی، 
بنــا بــر روایتــی از امام صــادق )ع(، مراد از نور در آیۀ 69 ســورۀ زمــر را عدل می‌داند 
کــه بــا قیــام امام زمــان )عج( در همــه جهان برپــا می‌شــود و »رب‌الارض« را هم به 
»امــام‌الارض« کــه مقصود امام عادل باشــد، تفســیر می‌کند. در ایــن روایت مفضل 
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شْــرَقَتِ 
َ
بــن عمــر از امام صــادق )ع( نقل می‌کند که آن حضــرت فرمود: »فیِ قَوْلِهِ وَ أ

تُ: فَإِذَا خَرَجَ یکونُ مَاذَا 
ْ
 رَبُّ الغرض یعْنَی إِمَــامُ الغرض، فَقُل

َ
ها، قَال بِّ الغــرض بِنُــورِ رَ

إِمَامِ«‌ )قمی 
ْ
ونَ بِنُورِ ال قَمَرِ وَ یجْتَزُ

ْ
ــمْسِ وَ نُورِ ال

َ
اسُ عَنْ ضَوْءِ الشّ  یسْــتَغْنِی النَّ

ً
 إِذا

َ
قَال

مشهدی، 1368: 339/11(
بحرانــی )بحرانــی، 1415 ق: 733/4(؛ حویــزی )حویــزی، 1415 ق: 503/4(؛ علی 
بن ابراهیم قمی )قمی، 1363: 253/2(؛ فیض کاشــانی )فیض کاشــانی، 1418 ق: 
1092/2(؛ شــبر )شــبر، 1407 ق: 328/5؛ 1410 ق: 438/1( و برخی مفســران دیگر نیز 

کید کرده‌اند. ضمن نقل عین همین روایت، بر این دیدگاه تأ
شــاه عبدالعظیمی نیز مشــابه همین تفسیر را دارد و مراد از نور در آیۀ یادشده را نور 
امام عادل، حضرت مهدی »عج« می‌داند. وی به نقل از ارشاد شیخ مفید، روایتی 
از امــام صــادق )ع( بــه ایــن مضمــون آورده اســت »اذا قــام قائمنا اشــرقت العرض 
بّها و اســتغنی العباد عن ضوء الشّــمس و ذهبت الظّلمة« )شاه عبدالعظیمی،  بنور ر
1363: 270/11(. مدرسی نیز در تفسیر آیه به همین روایت استناد کرده و قیام قائم 
)عــج( و برپایــی حکومــت عدل الهی توســط آن حضرت را از بارزتریــن تجلیات نور 
خدا دانسته و بیان داشته که پیامبران و فرستادگان الهی و اولیا، نور خدا در زمین 
کید بر این تفســیر، در  هســتند )مدرســی، 1419 ق: 532/11( اشــکوری نیــز ضمن تأ
مورد ارتباط این تفسیر با آیات این سوره، می‌گوید: »چون قیام قائم )ع(‌ قریب به 
قیام قیامت اســت، ربط این آیه با آیات پیشــین و پسین که در بیان احوال قیامت 

است، مانند آفتاب، روشن است« )اشکوری، 1378: 887/3(.
نــور ایمــان مؤمن: روشــن شــدن زمیــن در روز قیامــت با نــور ایمان مؤمــن، ازجمله 
دیدگاه‌هــای اختصاصی شــیعه اســت که در میان مفســران شــیعه، فقط طیــب آن را 
ح کرده است. وی بر این باور است که چون نور خورشید و ماه و ستارگان گرفته  مطر
می‌شود و محشر تاریک می‌گردد، فقط نور ایمان است که خداوند در صورت مؤمنان 
ظاهر و محشــر را با آن، روشــن می‌کند )طیب، 1369: 343/11(. وی در تأیید دیدگاه 
یمَانِهِمْ 

َ
یدِیهِمْ وَ بِأ

َ
مُؤْمِنَاتِ یسْــعَی نُورُهُمْ بَینَ أ

ْ
مُؤْمِنِینَ وَال

ْ
خویــش به آیه »یوْمَ تَرَی ال

ذِیــنَ آمَنُوا مَعَهُ نُورُهُمْ یسْــعَی بَینَ 
َّ
بِی وَ ال ــهُ النَّ ...« )حدیــد، ۱۲( و آیــۀ »یــوْمَ لا یخْــزِی اللَّ

یمَانِهِمْ ...« )تحریم/8( استناد می‌کند )همان: 343/11(.
َ
یدِیهِمْ وَ بِأ

َ
أ

4. ارزیابی دیدگاه‌های تفسیری فریقین در بیان مراد از روشن شدن زمین به 
نور رب

در ایــن قســمت، ابتــدا دیدگاهــای مشــترک و بعــدازآن دیدگاه‌هــای اختصاصــی 
مفسران فریقین مورد ارزیابی قرار می‌گیرد.
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الف( ارزیابی دیدگاه‌های مشترک مفسران فریقین
مفسران فریقین در مورد بیان مراد از روشن شدن زمین به نور رب، در آیه 69 زمر، 

در سه دیدگاه مشترک هستند که در این قسمت مورد ارزیابی قرار می‌گیرد.
کثر مفســران فریقیــن کلیدواژه  ارزیابــی دیــدگاه »اقامــه عدل و حــق و برهان«: ا
عــدل را در تفســیر عبارت »اشــراق ارض بنــور رب« به‌کاربرده‌انــد و برخی از آن‌ها از 
عبــارت »حق و برهان« اســتفاده کرده‌انــد. این دیدگاه از جهاتی قابل‌تأمل اســت؛ 
ایــن دیــدگاه حقّ و برهان را به یک معنا گرفته کــه با مصداق‌های این دو کلمه در 
آیات قرآن کریم سازگاری ندارد. این‌که برخی مفسران گفته‌اند در بسیاری از موارد، 
کلمۀ نور در قرآن، برای حقّ و برهان و قرآن اســتعاره شــده، از منظر برخی مفسران 
که در قرآن، آیاتــی وجود دارد کــه کلمۀ نور، در  دیگــر، خالــی از اشــکال نیســت؛ چرا
نَا« 

ْ
نْزَل

َ
ــذِی أ

َّ
ــورِ ال هِ وَرَسُــولِهِ وَالنُّ آن‌هــا اســتعاره از قــرآن باشــد، مانند آیــه »فَآمِنُــوا بِاللَّ

ــهِ نُورٌ وَکتَــابٌ مُبِینٌ« )مائــده/ 15( )طباطبایی،  )تغابــن/8( و آیــه »قَــدْ جَاءَکمْ مِنَ اللَّ
1390: 295/17(. هم‌چنیــن در برخــی از آیات قرآن، مشــتقات کلمه »نور« اســتعاره 
ک شَــاهِدًا  نَا

ْ
رْسَــل

َ
ا أ

ّ
بِی إِنَ

ّ
یهَا النَ

َ
بــرای پیامبــر اعظم )ص( آمده اســت، مانند آیه »یا أ

هِ بِإِذْنِهِ وَسِــرَاجًا مُنِیرًا« )احــزاب/45-46(، اما آیاتی که 
ّ
ی اللَ

َ
ــرًا وَنَذِیــرًا وَدَاعِیا إِل وَمُبَشِّ

در آن، کلمۀ نور استعاره از برهان باشد، وجود ندارد )طباطبایی، 1390: 295/17(.
از ســویی برخــی مفسّــران دیــدگاه یادشــده، کلمۀ نور را حقّ تفســیر کرده‌انــد و مراد 
از آن حــقّ را هــم عدالــت گرفته‌انــد، درحالی‌کــه در قــرآن، کلمۀ نور بــه معنای حقّ 
به‌کاربرده نشــده اســت. کلمۀ حقّ و عدل گرچه در بعضی موارد یک مصداق پیدا 
می‌کند، ولی درهرصورت، دو مفهوم مغایر هســتند )راغب اصفهانی، 1412: 551( و 
صرف این‌که کلمۀ نور در آیه‌ای اســتعاره برای حقّ شــده باشــد، مستلزم آن نیست 

که مقصود از آن عدالت باشد.
هَا« آیه 69 زمر،  بِّ شْرَقَتِ الغرض بِنُورِ رَ

َ
از سوی دیگر این تفسیر، از عبارت قرآنی »وَأ

مُونَ« است و معنایی 
َ
ا یظْل

َ
حَقِّ وَهُمْ ل

ْ
ناظر بر بخش دیگری از آیه »وَقُضِی بَینَهُمْ بِال

که از اشــراق ارض به‌واســطه نور رب ارائه می‌شــود، تقریباً همان معنایی اســت که 
به این بخش از آیه مربوط می‌شــود و این، درســت به نظر نمی‌رســد و هر بخشــی، 
معنا و مفهوم مستقل به خود و البته مرتبط به هم دارد و نمی‌توان گفت دو جمله 
مستقل که با دو نوع عبارت‌پردازی متفاوت ارائه‌شده و به‌طور طبیعی، هر عبارتی 
به‌منظــور غرض خاصی بیان‌شــده، یک مفهوم را می‌رســاند، به‌ویــژه این تصور، از 

کلام الهی که در اوج فصاحت است، خیلی بعید است.
درهرصــورت بــر فرض صحت اســتعاره نور بــرای عدالت، لازمــه‌اش صحت آن، در 
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این آیه نیســت، مگر آن‌که دلیلی بر آن ارائه شــود که از ســوی مفسران، ارائه نشده 
اســت و بر فرض که تعبیر نور به عدالت، صحیح باشــد، اســتعمال آن برای برهان 

غیرمتعارف به نظر می‌رسد.
ارزیابــی دیــدگاه »روشــن شــدن زمیــن بــا نــوری غیــر از نــور خورشــید و ماه«: 
مفســران دیدگاه »روشــن شــدن زمین با نوری غیر از نور خورشید و ماه«، مقصود از 
نور و مراد الهی از آیه را بیان نکرده‌اند و وارد بیان محتوا و مضمون آن نشده‌اند. از 
ظاهــر عبارات ابوالفتوح رازی چنین برمی‌آید که وی صرفاً به معنای تحت‌اللفظی 
واژگان عبارت یادشده بسنده کرده است. درنهایت مراد خداوند از عبارت یادشده 
همچنــان مبهــم باقی‌مانــده اســت. پرواضح اســت که خداونــد مقصــود دیگری از 
این الفاظ اراده کرده که در ورای این معنای ظاهری و لغوی واژه‌ها نهفته اســت؛ 
بنابرایــن تکیه‌بــر ایــن وجه به‌تنهایی مفهوم محصل و روشــنی از عبارت یادشــده 
که درواقع تفســیری از ســوی این مفســران، برای روشــن شــدن  ارائــه نمی‌کند؛ چرا

معنای عبارت یادشده در آیه ارائه نشده است.
ارزیابــی دیــدگاه »ظهور حقیقت اشــیاء و اعمال و کنار رفتن پرده‌ها«: ســومین 
دیدگاه مشــترک بین مفســران فریقین »ظهور حقیقت اشیاء« است که در مورد این 
دیــدگاه، در مبحــث بعدی، بــه هنگام بحث در مورد دیدگاه برگزیده و مســتندات، 

شواهد و قراین آن بحث خواهد شد.

ب( ارزیابی دیدگاه‌های اختصاصی مفسران اهل سنت
مفسران اهل سنت یک دیدگاه اختصاصی مشهور دارند و چند دیدگاه غیر مشهور 

که در مورد هرکدام بحث می‌شود.
ارزیابــی دیــدگاه »تجلــی خداوند در قیامت بــرای داوری میان مــردم«: »تجلی 
خداوند در قیامت برای داوری میان مردم« تفســیر اختصاصی مشــهور اهل ســنت 
در بیــان مراد از روشــن شــدن زمین بــه نور پروردگار اســت که از جهاتــی قابل‌تأمل 
اســت؛ مفســران یادشــده مــراد از ایــن تجلّــی را به‌صــورت روشــن بیــان نکرده‌اند و 
درنتیجه ابهام موجود در آیه برطرف نشــده اســت. از ســویی برخی از مفسران این 
دیدگاه، مانند میبدی و حقی برسوی سخن از نزول پروردگار بر کرسی برای داوری 
بیــن مــردم بــه میان آورده‌اند که از این ســخن، بوی تجســیم و تشــبیه استشــمام 
می‌شــود، درحالی‌کــه خدای متعال، طبق نظر امامیــه و معتزله منزه از این اوصاف 
بــوده و رؤیــت خداونــد در این دنیا غیرممکن بوده و در ســرای آخــرت، مراد از آن، 

همان خرسندی خدا، از بندگان بهشتی‌اش است.
مبنای این دیدگاه، ســخنان یکی از تابعان به نام قتاده اســت که روایتی از پیامبر 
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اعظم )ص( نقل کرده به این مضمون که »خداوند میان پیامبران و امت‌هایشان 
به‌حــق داوری می‌کنــد و گنــاه کســی بــر دیگــری حمــل نمی‌شــود و هرکســی در گِرو 
اعمال خویش است« )سیوطی، 1404 ق: 236/1(؛ اما ازآنجایی‌که سلسله سند این 
روایــت تــا وی متصــل بــوده و بــه پیامبــر )ص( نرســیده و تنها به یــک تابعی ختم 

می‌شود، مقطوع بوده و فاقد اعتبار است.
ارزیابی دیدگاه‌های اختصاصی دیگر مفســران اهل ســنت: مفسران اهل سنت 
عــاوه بر دیدگاه اختصاصی مشــهور، چند دیدگاه غیر مشــهور نیز دارند که عبارت 
هستند از نور قدرت پروردگار، نورانی شدن قلب‌های مؤمنان، به نور توحید پیامبر 

اعظم )ص(، نورانی شدن نفس انسان، به نور پروردگار و نور ساق پروردگار.
ح کرده‌اند و هیچ  این دیدگاه‌ها، صرفاً احتمالاتی اســت که مفســران یادشــده مطــر
قرینه و شــاهدی بر تأیید آن ارائه نکرده‌اند. تفســیر آیات قرآن، بر معنایی خاص، 
گر خلاف ظاهر باشد، بدون ارائه شواهد و قرائن محکم و با ذوق و سلیقه  به‌ویژه ا
و استحســان، چه‌بســا تفســیر به رأی باشــد که در روایت نبوی به‌شــدت نکوهش 
خ داده‌شــده اســت »من فســر القرآن برأیــه فلیتبــوأ مقعده  شــده و وعــده آتــش دوز
مــن النــار« )فیض کاشــانی، 1415 ق: 35/1(. علاوه بر این، دیدگاه اخیر )نور ســاق 
پــروردگار(، گرایــش به تجســیم و تشــبیه در مورد خداوند اســت کــه از این اوصاف 

بشری منزه است.

ج( ارزیابی دیدگاه‌های اختصاصی مفسران شیعه
مفســران شــیعه نیز در کنار سه دیدگاه مشــترک، دو دیدگاه اختصاصی دارند که در 

این قسمت مورد ارزیابی قرار می‌گیرد.
ارزیابــی دیــدگاه »برپایی عدالت با قیام حضرت قائم )عج(: »برپایی عدالت با 
ح کرده‌اند،  قیام حضرت قائم )عج( که تعداد نســبتاً زیادی از مفســران شیعه مطر
درواقــع بــه دیــدگاه »اقامه عــدل و حق و برهــان« برمی‌گردد با این تفــاوت که این 
دیــدگاه برپایــی عــدل را نــه در قیامــت بلکه در دنیا و توســط آخریــن حجت الهی، 
حضــرت مهــدی )عــج( تفســیر می‌کنــد. از همیــن رو، تأملاتــی کــه دربــاره دیــدگاه 
یادشــده، گذشــت، در ایــن دیــدگاه نیــز جریــان دارد. از ســوی دیگر، این تفســیر با 
ســیاق آیــات ســوره زمر که درباره قیامــت و احوالات آن، بحث می‌کند، ناســازگار به 
نظــر می‌رســد، مگر این‌که گفته شــود ایــن مفهوم، جــزء بطون آیه و معانــی تأویلی 
گــر روایتــی هــم بــر این معنــا دلالــت دارد، باید حمــل بر تأویــل و بطن  آن اســت و ا
آن کــرد؛ چنانچــه بســیاری از آیات قــرآن کریم عــاوه بر معنای ظاهــری، از یک یا 
چنــد تأویــل و معنای باطنی نیز برخوردار هســتند. علامــه طباطبایی پیرامون این 
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گر در  دیــدگاه تفســیری می‌گویــد: »بدون شــک این آیه مربــوط به قیامت اســت و ا
برخــی روایــات اهل‌بیت )ع( به قیام حضرت مهدی )ع( تفســیر شــده، در حقیقت 
کیدی بر این معنا است که به هنگام قیام مهدی  نوعی تطبیق و تشبیه است و تأ
)عــج( دنیــا نمونه‌ای از صحنه قیامت خواهد شــد و عدالت، به‌وســیله آن امام به 
حقّ و جانشــین پیامبر )ص( و نماینده پروردگار، در روی زمین تا آنجا که طبیعت 

دنیا می‌پذیرد، حکم‌فرما خواهد شد« )طباطبایی، 1390: 294/17 ـ 296(.
ارزیابــی دیدگاه »نور ایمان مؤمن«: دومین دیدگاه اختصاصی شــیعه این اســت 
که گفته شــود مراد از عبارت یادشــده، روشن شدن زمین، با نور ایمان مؤمن است. 
تفســیر نــور، به نور ایمان مؤمن در قیامت، گرچه بــه خاطر وجود قرائنی، در برخی 
آیــات قــرآن، ماننــد آیه 12 حدیــد و 8 تحریم صحیح اســت؛ اما در آیــۀ محل بحث 
کــه نور در ایــن آیه، هیچ تناســبی با معنای یادشــده  نمی‌توانــد صحیــح باشــد؛ چرا
ندارد؛ چه این‌که خداوند در ســورۀ زمر، از محشــر و نشانه‌های آن، مانند نفخ صور 
و ... ســخن می‌گویــد، درحالی‌که در ســورۀ حدید، آیات، به دنبــال بیان حال انفاق 
کننــدگان مؤمــن در قیامــت، در برابــر منافقان اســت. در ســورۀ تحریم نیــز با توجه 
به ســیاق کلی ســوره، مراد از نور، ایمان و عمل صالح مؤمنان اســت؛ بنابراین نور، 
گرچــه در این دو ســورۀ، به خاطر وجود قرینه، بــه ایمان مؤمنان انفاق کننده و نیز 
عمل صالح آنان اختصاص‌یافته، اما در سور زمر، ازآنجایی‌که این کلمه به خداوند 
نسبت داده‌شده، نمی‌توان معنای یادشده در آن دو سوره را برای واژه نور، در نظر 
که تناســبی با ســیاق آیات سوره زمر ندارد و وجوه معنایی متفاوت کلمۀ  گرفت؛ چرا

نور در هرکدام از این سوره‌ها، تفسیری متفاوت را می‌طلبد.

5. دیدگاه برگزیده و دلایل و شواهد آن
ح‌شــده از ســوی مفسران فریقین، دیدگاه »تجلی حقیقت  از میان دیدگاه‌های مطر
و باطــن اعمــال و اشــیاء در قیامــت«، به نظر می‌رســد بر دیدگاه‌هــای دیگر ترجیح 
که با قرائن و شــواهد قرآنی بیشــتر ســازگاری دارد. این دیدگاه را  داشــته باشــد؛ چرا
ابــن عربی، از مفســران اهل ســنت و علامــه طباطبایی، فضل‌الله، مکارم شــیرازی، 
ح کرده‌انــد و حکایت از  حســینی همدانــی و قرشــی بنابــی از مفســران شــیعه، مطــر
ظهــور حقیقت اشــیاء و اعمال انســان در قیامت دارد که در دنیــا از دیدگان پنهان 
ک  اســت و آنچــه در ایــن دنیا دیــده می‌شــود، ظاهر اعمال انســان‌ها اســت که ملا
داوری قــرار می‌گیــرد؛ اما باطــن و نیات و حقیقت اعمال، پنهــان می‌ماند و تنها در 
این رســتاخیز بزرگ به‌واســطه نور الهی، تجسم‌یافته و مشاهده می‌گردد؛ زیرا یکی 
از ویژگی‌های روز قیامت، کنار رفتن پرده‌ها و آشــکار شــدن حقیقت اعمال اســت. 
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قراین و شواهدی وجود دارد که این دیدگاه را تأیید می‌کند.

الف( سیاق جملات آیه
ازجمله قرائن و مؤیدات تفســیر یادشــده، ســیاق جملات آیه محل بحث )زمر/69( 
هَدَاءِ وَ قُضِی 

ُ
بِیینَ وَ الشّ کتَابُ وَ جِیءَ بِالنَّ

ْ
هَا وَ وُضِعَ ال بِّ شْرَقَتِ الغرض بِنُورِ رَ

َ
است »وَ أ

مُــونَ« خداوند پــس از عبارت موردبحث، بــه قراردادن 
َ
حَــقِّ وَ هُــمْ لا یظْل

ْ
بَینَهُــمْ بِال

کتاب و آمدن پیامبران و شــهدا اشــاره‌کرده است. همه این عبارات به‌نوعی منظور 
خداوند از عبارت مذکور را تبیین می‌کند و ما را به غرض خداوند نزدیک می‌گرداند. 
از ســویی در همه این عبارات از نشــانه‌های ظهور قیامت ســخن گفته می‌شــود و 
عبارت »بِنورِ ربّها« نیز می‌تواند یکی از این نشانه‌ها باشد یا کلامی باشد که عطف 
ح آن آمده است و جان  به جملات بعدی شــده و عبارات بعدی برای توضیح و شــر
کلام و غرض نهایی خداوند از کل آیات این ســوره، در همین عبارت نهفته اســت. 
از سوی دیگر شرط به فعلیت رسیدن عبارات: »وُضِع الکتاب«، »وجِیء بِالنبِیین و 
الشــهداء«، »و قضی بینهم بالحقِ«، تحقّق عبارت »و أشــرقتِ الغرض بِنورِ رب‌ها« 
است. از همین رو با در نظر گرفتن نکات یادشده و سیاق جملات آیه محل بحث، 

می‌توان دیدگاه یادشده را نتیجه گرفت.

ب( سیاق آیات قبل و بعد از آیه محل بحث در سوره زمر
آیات قبل و بعد از آیه موردنظر در ســوره زمر، در مورد حقایق روز قیامت اســت که 
ازجمله این حقایق، آشکارشــدن باطن و حقیقت اشــیاء و اعمال انســان‌ها اســت. 
در آیــۀ بعــد از آیــۀ محل بحث در ســوره زمر، خداوند اشــاره به ایــن مطلب دارد که 
تْ وَ 

َ
یتْ کلُّ نَفْسٍ مَــا عَمِل هرکســی هــر آنچه را انجــام داده، حاضر می‌بینــد »وَ وُفِّ

ونَ« )زمر/70(. درواقع غرض این آیه، این اســت که حکم خداوند 
ُ
مُ بِمَا یفْعَل

َ
عْل

َ
هُوَ أ

بر اســاس عدالت اجرا می‌گردد. آیۀ پیشــین )زمر/69( درباره اصل حکم خدا بود و 
آیۀ موردبحث )زمر/70( در خصوص اجرای آن است؛ بنابراین این، دیدگاه »روشن 
شــدن زمیــن به عــدل الهی« در تفســیر عبارت یادشــده، دیدگاه درســتی نمی‌تواند 
که این مفهوم، از آیه 70 این ســوره و فقرات دیگر آیه 69 »وَ قُضِی بَینَهُمْ  باشــد؛ چرا
مُونَ« قابل‌استفاده است و نه عبارت موردبحث و در این جمله 

َ
حَقِّ وَ هُمْ لا یظْل

ْ
بِال

مفهوم دیگری نهفته است.
شــاید بتوان با اســتفاده از عبــارت »و وُفِیت کلُّ نفسٍ ما عملــت« )زمر/70( چنین 
اســتفاده نمود که آیۀ »و أشــرقتِ الغرض بنورِ رب‌ها« امر مهمی را که مقصود اصلی 
خداوند است، یادآوری می‌کند و بخش بعدی آیۀ 69 سوره زمر به توضیح جزئیات 
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این امر خطیر می‌پردازد و در ادامه نتیجه حاصل در آیه ۷۰ بیان می‌شود؛ بنابراین 
بــا توجه به قرائن موجود، عبارت »روشــن شــدن زمین به نور پــروردگار«، با مفهوم 

کنار رفتن حجاب‌ها و آشکارشدن حقیقت اشیاء مناسب‌تر به نظر می‌رسد.

ج( قراین و مؤیدات از آیات دیگر قرآن
ازجمله قرائن و مؤیدات تفسیر یادشده، قراین موجود در آیات سوره‌های دیگر قرآن 
ةٍ مِنْ هذا فَکشَــفْنا 

َ
قَدْ کنْتَ فیِ غَفْل

َ
اســت. بــه قرینه آیــات دیگر قرآن، مانند آیه »ل

تْ 
َ
یوْمَ حَدِیدٌ« )ق/22(، آیۀ »یوْمَ تَجِدُ کلُّ نَفْسٍ ما عَمِل

ْ
عَنْک غِطاءَک فَبَصَرُک ال

خْبارَها 
َ
ثُ أ تْ مِنْ سُــوءٍ« )آل‌عمران/30(، آیات »یوْمَئِذٍ تُحَدِّ

َ
 وَ ما عَمِل

ً
مِنْ خَیرٍ مُحْضَرا

ةٍ   ذَرَّ
َ

هُمْ فَمَنْ یعْمَلْ مِثْقَال
َ
عْمال

َ
وْا أ  لِیرَ

ً
شْتاتا

َ
اسُ أ ها یوْمَئِذٍ یصْدُرُ النَّ

َ
وْحی ل

َ
ک أ بَّ نَّ رَ

َ
بِأ

ا یــرَهُ« )زلزال/4- 8( و آیات زیــاد دیگر قرآن که  ةٍ شَــرًّ  ذَرَّ
َ

خَیــرًا یــرَهُ وَمَــنْ یعْمَلْ مِثْقَال
دلالت بر تجسم و ظهور اعمال انسان در قیامت و شهادت اعضای بدن آدمیان و 
امثال آن دارد و با توجه به معنای کلمۀ اشــراق و نور، در عبارت یادشــده، می‌توان 
ظهور و بروز حقیقت و باطن اشیاء و اعمال انسان‌ها را برداشت نمود که این جز با 
کنار رفتن پرده‌ها که بر دیدگان انسان‌ها در این دنیا قرار دارد، امکان‌پذیر نیست. 
از همیــن رو بــا در نظــر گرفتن قراین و شــواهد و مؤیدات یادشــده، به نظر می‌رســد 
این دیدگاه، در بیان مراد الهی از روشن شدن زمین به نور پروردگار، مناسب‌تر و با 

قرائن و شواهد موجود در آیات قرآن، سازگارتر باشد.

نتیجه
در بیــان مــراد از روشــن شــدن زمیــن به‌واســطه نــور رب، در آیــه 69 ســوره زمــر، 
دیدگاه‌هــای مختلفــی از ســوی مفســران فریقیــن ارائه‌شــده کــه از میان آن‌ها ســه 
دیــدگاه مشــترک، پنــج دیدگاه مختص مفســران اهل ســنت و دو دیــدگاه مختص 

مفسران شیعه است.
دیــدگاه اول مشــترک )اقامــه عــدل و حــق و برهــان(، حــق و برهان را بــه یک معنا 
گرفتــه کــه با توجه به مصادیقشــان در آیات قرآن درســت به نظر نمی‌رســد؛ زیرا در 
آیــات قــرآن، واژه نــور در هیــچ موردی، اســتعاره برای برهــان و نیز بــه معنای حقّ 
به‌کاربرده نشــده اســت و نیز واژه حقّ و عدل، گرچه در برخی موارد، ممکن اســت 
یک مصداق پیدا کند؛ اما دو مفهوم مغایر هســتند. دومین دیدگاه مشترک )نوری 
غیــر از نــور خورشــید( نیز صرفاً بــه ترجمه آیه پرداختــه و مطلبی درباره تفســیر آیه 
بیان نکرده و درنهایت ابهام عبارت یادشــده برطرف نشــده اســت. تحلیل سومین 

دیدگاه مشترک نیز بعدازاین خواهد آمد.



333

مر
6 ز

9 
یه

ر آ
ر د

دگا
ور

 پر
ور

ه ن
ن ب

می
ن ز

شد
نی‌

ورا
ه ن

بار
در

ن 
یقی

 فر
ان

سر
مف

اه 
دگ

دی
ی 

یاب
ارز

 و 
قی

طبی
ه ت

س
قای

م

سال دهم
شماره اول
پیاپی: 19

بهار و تابستان
1404

در دیــدگاه اختصاصــی مشــهور اهل ســنت )تجلی خــدا برای داوری میــان مردم(، 
مراد از تجلی، روشــن بیان نشــده و ابهام آیه برطرف نشــده اســت. از ســویی برخی 
مفسران دیدگاه یادشده، سخن از نزول پروردگار بر کرسی برای داوری میان مردم، 
کی از تجســیم و تشــیبه پروردگار اســت کــه منزه از آن  بــه میان آورده‌اند و این، حا
اســت. از ســوی دیگر این معنا، اشاره به مفهوم بخش دیگری از آیه »وَقُضِی بَینَهُمْ 
« اســت و از همیــن رو درســت بــه نظــر نمی‌رســد. چهــار دیدگاه غیر مشــهور  حَــقِّ

ْ
بِال

اختصاصــی مفســران اهل ســنت )نــور قــدرت پــروردگار، نــور توحید پیامبــر اعظم 
)ص( نورانی‌شــدن نفس انســانی، نور ســاق پروردگار، نیز حمل لفظ برخلاف ظاهر 
کی از  بدون قرینه اســت که چه‌بســا تفسیر به رأی باشد، به‌ویژه دیدگاه اخیر که حا

تجسیم و تشبیه خداوند است که مبرا از آن است.
دیــدگاه اختصاصی اول مفســران شــیعه )نور عدالت با قیام حضــرت مهدی )عج( 
به دیدگاه اول مشترک برمی‌گردد با این تفاوت که برپایی عدالت را نه در قیامت؛ 
بلکــه در دنیــا و توســط حضــرت مهــدی )عج( تفســیر می‌کنــد و تأملاتی کــه در آن 
ح شــد، در اینجا نیز جاری اســت و نیز با ســیاق آیه 69 زمر و آیات قبل  دیدگاه مطر
و بعــد که در مورد قیامت اســت، ســازگاری ندارد، مگر به‌عنــوان تأویل و بطن آیه، 
بــه لحــاظ این‌کــه قیــام آن حضرت، نمــودی از صحنه قیامــت در این دنیا اســت، 
در نظــر گرفته شــود. دیدگاه اختصاصی دوم مفســران شــیعه )نور ایمــان مؤمن( با 
توجه به انتســاب نور در آیه محل بحث به خدا، به‌هیچ‌وجه تناســب ندارد، گرچه 
در برخی از آیات قرآن، به خاطر وجود قرائنی، می‌توان نور را اســتعاره از نور ایمان 

مؤمن گرفت.
دیدگاه ســوم مشــترک میان مفسران فریقین )ظهور حقیقت و باطن اشیاء و اعمال 
در قیامت( با در نظر گرفتن ســیاق جملات آیه 69 زمر، ســیاق آیات قبل و بعد که 
در مــورد حقایــق روز قیامت ســخن می‌گوید و ازجمله حقایق این روز، آشکارشــدن 
باطــن و حقیقــت اشــیاء و اعمال اســت و نیــز با در نظــر گرفتن قرینــه از آیات دیگر 

قرآن، بر دیدگاه‌های دیگر ترجیح دارد.
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