
بررســی تطبیقی ساختار و عناصر رِوایی قصه آدم و شیطان  � 
در دو سوره‏ی ص و طه

 سید محمود طیب حسینی � 
تفســیری  �  گرایــش  و  منابــع  مبانــی،  مقایســه‌ای  بررســی 

محمدحسین فضل‌الله و محمدحسین طباطبایی
 حسن قاسم‏پور راوندی، حنان عمیدی � 
نقد و تحلیل اســتنادات نادرست جان برتن بر آیات قرآن در  � 

اثبات نسخ حکم و تلاوت از منظر مفسران فریقین
 نفیسه زارعی ، حسن رضایی هفتادر  � 
تحلیل تطبیقی سنت غلبه حق بر باطل در تفسیر المیزان و  � 

آثار تفسیری آیت‌الله خامنه‌ای
 محمد یوسفعلی تبار، حسن پناهی، امیر محسن عرفان  � 
بررســی مســئله نشــوز مــردان در آیــه 128 ســوره نســاء  بــا  � 

محوریــت تطبیــق دیــدگاه تفســیری آیــت جــوادی آملــی و علامه 
طبرسی
 ســید محمدحسین میری، سمیه جعفری کلهرودی، � 

مژده جمالی پور 
نقد و بررســی تطبیقی داستان حضرت ایوب )علیه السلام(  � 

کید بر روایات تفسیری فریقین( در عهد قدیم و قرآن کریم )با تأ
 سمیه خلیلی آشتیانی 	 � 

مبانــی و کارکردهــای جامعه‌شــناختی خوانش آیــات قرآن در  � 
هرمنوتیک کارن آرمسترانگ و تفسیر الهیاتی اسلامی

 باقر ریاحی‌مهر � 
بررســی تطبیقــی وحــی بیانــی از دیــدگاه علامــه طباطبایــی و  � 

محمود ابوریّه
مهدی حیاتی	 � 
کرم  �  نقش نفاق سیاسی در انحراف مسیر جانشینی پیامبرا

)ص( بر اساس تفاسیر فریقین )با محوریت سوره توبه(
 محمدجواد دشتی ، احسان ابراهیمی 	 � 
کید بر روش  �  بازپژوهشی در تفسیر تطبیقی آیات اعراف با تأ

عرضه و قواعد ترجیح
 محمدهادی منصوری ، مهدی مشایخی 	 � 
کاوی ثمــرات اعتصــام بــه خداونــد در پارادایــم حکمرانــی  �  وا

اسلامی  در پرتو دیدگاه فریقین
 مهدی علیزاده، عیسی عیسی زاده، الهام حیدرپور � 
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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: جواد کارخانه
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: استان همدان، شهرستان ملایر، شهرک ولیعصر )عج(، میدان قائم،  بلوار فاطمیه،
mtquranp@gmail.com :دانشکده علوم قرآنی ملایر.   |   رایانامه

صندوق پستی: 6571339433   |  تلفن: 2 - 08133338301     |     فکس: 08133338300

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
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لات شیوه‌نامه نگارش مقا
 

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

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

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

2. شیوه‌‌نامه نگارش مقاله
* شیوه تنظیم مقاله: 

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

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

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

سازد. 
- منابع

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

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

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

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

یا مصحح یا محقق، محلّ انتشار: نام ناشر، نوبت چاپ. 
- مجلات: نام‌ خانوادگی، نام نویســنده )ســال انتشــار(: »عنوان مقاله«، نام 



5

ت
قالا

ش م
گار

ه ن
نام

وه 
شی

سال دهم
شماره دوم

پیاپی: 20
پاییز و زمستان

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: 
One of the highly significant topics in the comparative study of Quranic verses is 
the intertextual comparison of Quranic narratives—namely, comparing a narrative 
as it appears in one surah with its occurrence in other surahs. For instance, the narra-
tives of Prophet Moses (a.s.), Prophet Abraham (a.s.), Prophet David (a.s.), Prophet 
Solomon (a.s.), and others, are repeated in various surahs of the Quran and can be 
systematically compared. The present study offers an illustrative instance of such 
comparative Quranic analysis by examining the narrative of Prophet Adam (a.s.) in 
Surah Șād and Surah Ṭāhā. The central research question is: What are the differenc-
es between the narrative of Adam (a.s.) in Surah Șād and Surah Ṭāhā, despite their 
structural similarities, how do these differences make the two distinct from each 
other, and what underlying secret or rationale governs these variations?
To demonstrate the necessity and significance of this inquiry, one must review the 
scholarly benefits and theological purposes resulting from this discussion. In the 
comparative study of recurrent Quranic narratives—particularly the stories of the 
prophets and their tribulations—several key objectives can be identified:
Objectives of Comparative Quranic Narrative Analysis 
A. Disclosing the subtle narrative variations across different surahs.
B. Uncovering the relationship between the narratives presented in each surah and 
the overarching thematic purpose (gharāḍ) of that specific surah. The underlying 
hypothesis is that every narrative—whether concerning a prophet or an entire na-
tion—is framed from a specific perspective that perfectly aligns with and serves the 
primary theological theme of the surah in which it is embedded.
C. Providing a foundational framework for utilizing the narrative structures of each 
surah to decipher and articulate its overall theological purposes.
D. Addressing the modern and classical skepticism regarding 'repetition' in the Qu-
ran. A common critique leveled against Quranic narratives is the recurrent nature 
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of certain stories across different chapters. Through a rigorous comparative 
analysis of these narrative variations, one can demonstrate that these are 
not redundant repetitions but purposeful retellings with distinct thematic 
functions. Indeed, our hypothesis asserts that no story is identically dupli-
cated in different surahs; thus, literal, redundant repetition does not exist in 
the Holy Quran.
E. Reconstructing the chronological sequence and historical phases of 
Quranic narratives. This methodological approach was pioneered by Al-
lamah Tabataba'i in his monumental exegesis, Al-Mizan. Throughout his 
commentary, under specific narrative units, Allamah Tabataba'i utilizes this 
very method of comparative analysis to reconstruct and chronologically 
organize the historical timeline of Quranic events.

Research Methodology:
The methodology employed in this study is the standard descriptive-ana-
lytical research method, conducted through a comparative lens. While the 
paper adopts a comparative stance, it also utilizes the principles and frame-
works of comparative analysis. Crucial among these principles is the iden-
tification of both shared commonalities and distinctive variations between 
the two compared phenomena. The structural rules of comparative analysis 
dictate: (1) discovering the exact overlaps and divergences between the 
two narratives, (2) moving beyond superficial, outer-level differences to 
isolate the fundamental factors driving these narrative variations, and (3) 
disclosing the primary underlying catalyst that necessitates these structural 
and thematic differences.

Research Findings: 
By comparing the story of Adam and Satan in the two surahs Șād and Ṭāhā, 
the following findings were obtained: The primary narrative axis of Surah 
Șād is Satan's sworn resolution to 'mislead all of mankind, except Your 
sincere, purified servants (al-ibād al-mukhlaṣīn).' Consequently, Surah Șād 
aims to depict the Prophet Muhammad's (s.a.w.) absolute victory over the 
Meccan polytheists and the ultimate establishment of his religious and po-
litical sovereignty. Since the expansion of Islamic authority throughout his-
tory opens up extensive opportunities for governance and political power, 
the story of Adam in this surah serves as a potent warning to rulers. It 
highlights that Satan has sworn to divert all leaders from the righteous path 
of divine governance, and that only those leaders who possess absolute 
sincerity (ikhlaṣ) are immune to this deception.
Conversely, the central narrative element of the story of Adam in Surah 
Ṭāhā revolves around 'deception accompanied by the seductive promise of 
an everlasting, imperishable kingdom (mulk lā yablā).' This element is also 
in complete harmony with the primary purpose of the Surah, because God 
warns in this story that believers must not be deceived by Satan and must 
not fall into greed for ruling, which would cause their fall and that of their 
community. Other distinct points of the story in Surah Ṭāhā are positioned 
under the shadow of this main element.
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With this analysis, both Surahs Șād and Ṭāhā address the critical issue of 
politics, governance, and their corresponding ethical vulnerabilities in an 
Islamic society. However, they approach this theme from distinct stages: 
In Surah Șād, the narrative focuses on the establishment phase of Islamic 
sovereignty, establishing the essential qualifications and prerequisites of 
legitimate leadership (namely, spiritual sincerity and purification). In Surah 
Ṭāhā, the narrative addresses the post-establishment phase, offering coun-
sel and warnings to the Prophet's successors and the believers to guard 
against the deceptive lure of perpetual power and political hubris, ensuring 
that greed does not trigger a catastrophic societal collapse.

Final Conclusion:
From the discussions of this paper, the conclusion is reached that the com-
parative study of stories with a single subject in different surahs yields two 
major achievements: One is synergy and completing the chain of stories, 
and the other is discovering the relationship between the perspective of 
each story and the main theme of the surah. Also, through a comparison 
of the narrative elements of the story of Adam (a.s.) and Satan in the two 
surahs, we find that from a content perspective, the main element distin-
guishing the story of Adam in Surah Șād is sincerity (ikhlaṣ), establishing 
the immunity of purified servants of God from Satan's deception and warn-
ing against deviation in the matter of power and governance in the Islamic 
community. From the Quran's point of view, only the sincere (mukhlaṣīn) 
have competence for governance. Conversely, the main element of the sto-
ry of Adam (a.s.) in Surah Ṭāhā is a warning that power-seeking and the 
desire for political dominion represent the chief catalysts for human devia-
tion and moral collapse.

Keywords: Comparative study, Story of Adam, Narrative elements, Surah 
Șād, Surah Ṭāhā



Print: 2476-5317
Online: 2676-3044

 cis.quran.ac.ir

پژوهشی

 بررسی تطبیقی ساختار و عناصر رِوایی قصه آدم و شیطان 
در دو سوره‏ی ص و طه

سید محمود طیب حسینی 1 
tayebh@rihu.ac.ir .1. استاد گروه قرآن و حدیث، پژوهشگاه حوزه و دانشگاه، قم، ایران

چکیده
قصه‌‌هاي قرآن كريم ساختار هندسي عالي، هنري و منحصربه‏فردي دارد و از عناصر روايي به نحو 
فوق‏العاده‏ای در جهت اهداف هدایتی و تربیتی‏اش بهره برده اســت. قصه‏های قرآن از منظرهای 
مختلــف اعــم از ادبی، هنــری، بلاغی، تاریخــی و... قابل‏مطالعه و حائز اهمیت اســت. مقاله حاضر 
درصــدد اســت با روش توصیفی- تطبیقی، به تحلیل ســاختار و محتــوا و عناصر روایی قصه‏ی آدم 
و شــیطان در دو ســوره ص و طه ـ که نخســتین ســوره مشــتمل بر این قصه در ترتیب نزول هســتند 
ح ایــن قصه در دو ســوره یادشــده را از منظر ادبی با غرض اصلــی هر یک از  ـ پرداختــه و ارتبــاط طــر
کاوی کنــد. از رهگــذر این توصیف و مقایســه، به دســت آمد کــه اولاً تجمیع عناصر  ایــن ‏دو ســوره وا
روایی این دو قصّه، از سوره ص به طه، روایت تاریخی‏ مسلسلی از داستان آدم و شیطان را گزارش 
می‏کنــد. ثانیــا در هــر یــک از دو قصــه، علاوه بــر وجود عناصر مشــترک و مشــابه، عناصــر متمایزی 
منطبق با اغراض ادبی دو سوره ص و طه وجود دارد که به هر یک از دو قصه هویت مستقل داده 

و ازنظر هنری، قرآن را از هرگونه تکرار در قصّه مبرّا می‏دارد.
کلیدواژه‏ها: مطالعه تطبیقی، قصه آدم، عناصر قصه، سوره ص، سوره طه.
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1. مقدمه
تفسیر تطبیقی که امروزه از رواج و رونق زیادی برخوردار شده، از موضوعاتی است 
که قلمرو گســترده‌ای را شامل می‌شود و در حوزه‌های مختلفی می‌توان به مطالعه 
تطبیقی در معارف و موضوعات قرآن و در تفاسیر دست زد. ماهیت تفسیر تطبیقی 
ســنجش و مقایســه اســت. در جریان تفســیر یا مطالعه تطبیقی، پژوهشگر درصدد 
برمی‏آید تا از مجرای مقایسه و سنجش به معرفتی جدید در حوزه‏ی معارف قرآن 
گرچه امروزه بیشتر پژوهشگران در مطالعات  یا دیدگاه‏های مفســران دســت یابد. ا
تطبیقی‏شــان، به بررسی آیات کلامی قرآن یا به مقایسه‏ی دیدگاه‏های مفسران در 
حــوزه معــارف کلامــی می‌پردازند، اما از آغــازی که رویکرد تفســیر تطبیقی یا مقارَن 
مورد‏توجه قرآن‏پژوهان قرار گرفت، همواره عرصه‌های مختلفی در حوزه مطالعات 
ح‏شده است. صلاح عبدالفتاح خالدی معتقد است که یک پژوهشگر  تطبیقی مطر
در تفسیر مقارَن یا تطبیقی به مقایسه‏ی آرای عده‌ای از مفسران بر اساس اختلاف 
منهجشان می‌پردازد؛ به‏این‏صورت که آرای آن‏ها را درباره‏ی یک سوره‏ی کوتاه یا 
مجموعه‌ای از آیات مربوط به یکی از موضوعات قرآنی از قبیل موضوع ایمان، فقه 
یا لغت گرد می‌آورد تا منهج و روش هر مفســر را درباره‏ی آن موضوع و یا پایبندی 
مفسّر به منهجش بررسی کند. نیز میان آن مفسر با سایر مفسران مقایسه می‌کند 
و روش هــر یــک از آن‏ها را بر معیار و میزان صحیح عرضه می‌کند تا بهترین طریق 
تفسیر را معین کند )خالدی، 1422: 28(. مطابق این تعریف تفسیر تطبیقی علاوه 
بــر آیــات کلامی و فقهی شــامل عموم معارف قرآن، مباحــث ادبی قرآن و روش‏ها و 
دیدگاه‏های مفســران نیز می‌شــود. یکی از عرصه‏هایی که قابلیت بررســی تطبیقی 
داشته و می‌توان از مجرای آن به معرفت‏های جدیدی از قرآن مجید دست‏یافت، 
مقایســه میان آیاتی از قرآن در مثلاً یک ســوره با آیاتی دیگر از قرآن و مشــابه با آن 
در ســوره‌ای دیگر اســت. یکی از محققان تفســیر تطبیق را به‏گونه‌ای تعریف کرده 
اســت که شــامل این حوزه از تفســیر موضوعی نیز می‌شــود. وی می‌نویســد: مفســر 
تمــام نصــوص را اعم از نصــوص قرآنی، احادیث نبوی، روایــات صحابه و تابعان، 
آرای مفســران و کتــب آســمانی دیگــر را کــه درباره‏ی موضــوع آیه یا آیِــات معیّنی از 
قرآن است را جمع می‌کند و میان این نصوص مقایسه کرده دیدگاه‌ها را با یکدیگر 
می‌ســنجد و دیدگاه برتر را ترجیح می‌دهد )رومی، 1419: 60(. در این تعریف قلمرو 
تفســیر تطبیقی گســترده‌تر از تعریف قبل دیده‏شــده است و شــامل بررسی تطبیقی 
میــان بخشــی از آیــات قــرآن با بخشــی دیگــر از آیــات قرآن در ســوره‌ای دیگــر، اما 
کــه  مشــابه آن در موضــوع و مضمــون می‌شــود )عســگری، 1397: 8 – 9(. ازآنجا
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شــرط هر مطالعه تطبیقی آن اســت که دو طرف تطبیق برخوردار از نقاط مشــترک 
و مختلف باشــد، دو دســته آیات قابل‏مقایسه در این حوزه از مطالعات تطبیقی در 
بــاره قــرآن باید دارای شــباهتها و تفاوتها باشــد. در دانش آیات متشــابه که یکی از 
مباحث علوم قرآنی است، آیات شبیه به هم که البته دارای تفاوتهایی هم هستند 
به بحث گذاشته می‌شود )زرکشی، 1410: 1/ 207 - 241؛ سیوطی، 1421: 2/ 232 - 
237(. در دوره‏ی معاصر، فاضل صالح سامرایی، در آثار مختلفش به مقایسه‌های 
جدیــد و متفاوتــی میان آیات الفاظ و عبارات شــبیه به هم در قرآن دســت‏زده و به 
نتایــج جالب و ارزشــمندی در حوزه اعجاز بیان قرآن و زیبایی‏شناســی الفاظ قرآن 
دســت‏یافته اســت )ســامرایی، 1396؛ همــان، 1399(؛ بنابراین یکــی از موضوعات 
مطالعــه تطبیقــی آیــات قــرآن، بــه آیات شــبیه به هــم اســت. موضوع دیگــر، آیات 
خ  توصیف‏گر پاداش‏های وعده داده شده به بهشتیان یا عذاب‏هایی که اهل دوز
بــه آن تهدیــد شــده‌اند، اســت. مثلاً مقایســه‏ی صحنه‌هــای قیامت در ســوره‌های 
مختلف قرآن )قطب، 1423( یا مقایســه نعمتهای بهشــتی سابقون در سوره واقعه 
با نعمتهای بهشــتی اصحاب یمین در همین ســوره یا مقایســه پاداش‏های آخرتی 
ابرار در ســوره‏ی انســان، با پاداش‏های وعده داده شــده به متقیان در ســوره طور 

و... .
یکی از موضوعات بسیار مهم برای مطالعه تطبیقی آیات، مقایسه قصه‌های قرآن 
با یکدیگر است. مثل مقایسه‏ی یکی از قصه‌های قرآن در یکی از سوره‌ها با همان 
قصــه در ســوره‏ی دیگــر. مثلاً قصّــه‏ی ‏حضرت موســی )ع( یا حضــرت ابراهیم )ع( 
یــا حضــرت داود و ســلیمان )ع( و ... را کــه در ســوره‌های متعددی از قــرآن آمده با 
یکدیگر مقایســه شــود یا در محدوده‌ای کوچکتر، یکی از این قصّه‌ها در دو ســوره 
مختلــف بــا هم مقایســه شــود. در مقاله‏ی حاضــر، نمونــه‌ای از این ســنخ مطالعه 
تطبیقی قرآن مجید در نظر گرفته شــده و آن مقایســه‏ی قصّه حضرت آدم )ع( در 
دو ســوره طه و ص اســت. سؤال پژوهش آن اســت که چه تفاوت‏هایی میان قصه 
آدم )ع( در ســوره طــه و ص وجــود دارد، راز این تفاوت در چه امری نهفته اســت؟ 
فرضیه پژوهش هم این اســت که میان عناصر این قصه، در دو ســوره تفاوت‏های 
آشکاری وجود دارد و راز این تفاوت، در ارتباط این قصّه با غرض اصلی هر یک از 

دو سوره نهفته است.

2. پیشینه 
در برخــی از پژوهش‏هــای قرآنــی، در باب قصه‌های قرآن به این نکته توجه شــده 
است که تکرار قصه‌های قرآن، به‏ویژه قصه‌های پیامبران در سوره‌های مختلف، 
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گر این قصه‌ها با دقت مطالعه شوند در همه‏ی موارد، میان  درواقع تکرار نیست و ا
ایــن قصه‌هــای به‏ظاهر مکــرّر، تفاوت‏هایی وجــود دارد. درحالی‏که در یک ســوره، 
برخــی از عناصــر قصّــه موردنظــر نقــل و برخی دیگر ترک شــده اســت، در ســوره‏ی 
دیگر بخشــی از عناصر آن قصّه مشــترک اســت و برخی عناصر قصه در مقایســه با 
ســوره قبلی حذف و به‏جای آن عناصر دیگری جایگزین شــده است. این محققان 
همچنین افزوده‌اند که در هر ســوره، مشــتمل بر یک یا چند قصه، عناصری از آن 
قصــه گزینش‏شــده اســت که با غرض آن ســوره در ارتباط اســت و همیــن نکته، راز 
تفاوت قصه‌های مکرّر در ســوره‌های مختلف قرآن اســت )خلف‏الله، 1999: 258(. 
خلف الله، هم‏چنین در بخشی از مباحثش، قصه حضرت آدم )ع( را در دو سوره‏ی 
اعراف و حجر مقایســه کرده و با اشــاره به عناصر متفاوت این قصه در دو ســوره‏ی 
یاد‏شــده، علــت اختــاف دو قصه را در غرض دو ســوره یاد‏شــده، بیان کرده اســت. 
بــه نظــر خلف الله، قصــه آدم )ع( با این غرض نقل‏شــده تا آغاز دشــمنی ابلیس با 
آدم )ع( را حکایــت کنــد، ســپس از ایــن قصه، نتیجــه‏ی مرتبط با همــه قصه‌های 
ح‏شــده است را استنتاج کند. به نظر وی، غرض  پیامبران که در ســوره اعراف مطر
اصلــی از همــه‏ی قصه‌هــای نقل‏شــده در ســوره اعــراف، وادار کــردن مشــرکان بــه 
تعدیل مواضعشــان نســبت به پیامبر )ص( اســت؛ به‏همین دلیل در پایان ســوره 
خَ 

َ
ذي آتَيْناهُ آياتِنا فَانْسَــل

َّ
 ال

َ
يْهِمْ نَبَــأ

َ
و نقــل قصه‌هــای مختلــف می‌فرماید: »وَ اتْــلُ‏ عَل

بُوا بِآياتِنا 
َ

ذيــنَ كَذّ
َّ
قَوْمُ ال

ْ
غاوينَ ... ســاءَ مَثَــلاً ال

ْ
ــيْطانُ فَكانَ مِنَ ال

َ
تْبَعَــهُ الشّ

َ
مِنْهــا فَأ

نْفُسَــهُمْ كانُــوا يَظْلِمُــونَ« )اعــراف/ 175 - 177(؛ و خبــر آن كســى را بــراى آنــان 
َ
وَ أ

بخوان كه )دانش( آيات خويش را به او ارزانى داشــتيم؛ اما او از آن‏ها كناره گرفت 
و شيطان در پى او افتاد و از گمراهان شد... بد داستانى است )داستان( كسانى كه 

آيات ما را دروغ شمردند و به خويش ستم م‏ىورزيدند. 
در پایــان داســتان حضــرت آدم نیــز نزدیــک بــه همیــن مضمــون را آورده اســت 
)اعــراف/ 26 – 27(؛ امــا در ســوره حجــر، غــرض از نقــل قصه‏ی حضــرت آدم )ع(، 
برطــرف کــردن اندوه و اضطــراب از نفس پیامبــر در جریان دعوت و تبلیغ رســالت 
و دشــواری‏های فــراروی آن، ازجملــه اســتهزای مشــرکان نســبت بــه پیامبر اســت؛ 
به‏همیــن دلیل در پایان ســوره‏ی حجر، این آیات آمده اســت: »فَاصْــدَعْ بِمَا تُؤْمَرُ وَ 
كَ يَضِيقُ 

َ
نّ

َ
مُ أ

َ
قَدْ نَعْل

َ
ذِينَ ... وَ ل

َّ
ک المســتهزِئین ال ا كَفَيْنا

َ
مُشْــرِكِپَن إِنّ

ْ
عْرِضْ عَنِ ال

َ
أ

ونَ‏...« )حجر/ 94 – 97(؛ از اين روى، آنچه فرمان مي‏ىابى آشــكار 
ُ
صَدْرُكَ بِمَا يَقُول

كن و از مشركان روى بگردان. ما تو را در برابر ريشخندكنندگان بسنده‏ايم. آنان كه 
با خداوند، خداىي ديگر م‏ىنهند و به زودى )فرجام اين كار را( خواهند دانســت و 
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ما به درستى م‏ىدانيم كه تو از آنچه م‏ىگويند دلتنگ م‏ىگردى.
حــال هنگامی‏کــه غــرض قصه‌های ســوره اعراف، تعدیــل موضع مشــرکان در برابر 
دعــوت پیامبــر باشــد، شــیوه قــرآن در نقل قصه‌هــای این ســوره نیز همســو با این 
غــرض بــوده تا بــا این قصه‌ها از یک‏ســو، رفتار خــدای تعالی با مســتکبران عالم و 
کــت آن‏هــا را بــه مشــرکان مکه و از دیگر ســو، احســان و رحمتش را بــه مؤمنان  هلا
نشــان دهــد، بــه همین دلیل اســت که در پایــان بیشــتر قصه‌های ســوره اعراف از 
نصیحــت پیامبران نســبت به اقوامشــان ســخن به میــان آورده اســت. درحالی‏که 
رویکرد اصلی ســوره حجر، ناراحتی و تنگی ســینه پیامبر در مقابل رفتار و استهزای 
مشــرکان اســت و قصه‌های گزینش‏شده در این سوره، هم‏سو با غرض سوره، لحن 
شــدیدتری به خود گرفته و دیگر از رحمت خداوند نســبت به مؤمنان همراه پیامبر 
ســخن بــه میان نیامده اســت. همچنین لحــن گفتگوی خداوند با شــیطان نیز در 
قصه آدم با شدت و عتاب همراه است. آنجا که شیطان را از درگاه خود طرد می‌کند 
كَ رَجِيم وَ 

َ
 فَاخْرُجْ مِنها فَإِنّ

َ
و تــا روز قیامــت او را مورد نفرین خود قرار می‌دهد: »قَــال

ينِ« )حجر/34 – 35( )خلف‏الله، 1999: 264 – 265(. عْنَةَ إِلیَ يَوْمِ الدِّ
َّ
يْكَ الل

َ
إِنَّ عَل

این مقایسه را که خلف‏الله از آن به »موازَنه = مقایسه / سنجش« تعبیر کرده است 
)همــان: 263( باید ســرآغاز بررســی تطبیقی موضوع مقاله حاضر دانســت. بعدها، 
فاضل سامرایی نیز در بخشی از کتاب ساختارشناسی قرآن با رویکرد ادبی ـ هنری، 
به مقایسه میان قصه‏ی حضرت آدم )ع( در سوره‏ی بقره با اعراف، اعراف با ص و 
حجر با ص پرداخت )سامرایی، 1396: 318 – 348؛ همان، 1398: 497 - 539(.

3. ضرورت بحث مطالعه تطبیقی قصص قرآنی
ضــرورت بحــث حاضر، تابع اغــراض و آثار این نــوع مطالعه تطبیقی اســت. هرچه 
فواید و آثار این بحث در معرفت ما نســبت به آموزه‌ها و معارف قرآن بیشــتر باشــد، 
ایــن نــوع مطالعــه از ضــرورت و اهمیــت بیشــتری برخــوردار خواهــد بــود؛ بنابراین 
به‏منظــور اثبــات ضــرورت ایــن بحــث، باید فوایــد و اغــراض مترتب بــر این بحث 
مــرور شــود. برای مطالعه‏ی تطبیقی میان قصه‌های مکــرر قرآن به‏ویژه قصه‌های 

پیامبران با امت‏هایشان، اغراض و فواید ذیل را می‌توان برشمرد: 
الف( کشف تفاوت‏های قصه‌های قرآن در سوره‌های مختلف.

ب( کشف ارتباط قصه‌های قرآن با اغراض سوره‌های قرآن.
ج( فراهم ســاختن زمینه‏ی بهره‏گیری از قصه‌های هر ســوره برای کشــف اغراض 

آن سوره.
ح شــده در  د( پاســخ به شــبهه‏ی تکرار در قصه‌های قرآن. یکی از شــبهه‌های مطر
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بــاب قصه‌هــای قرآن، تکرار برخی از قصه‌ها در ســوره‌های مختلف قرآن اســت. با 
بررســی تطبیقــی هر یک از قصه‌های قرآن، می‌توان تکــرار یا عدم تکرار قصه‌های 

قرآن را کشف کرد.
ه( کشــف حلقه‌هــای مختلــف قصــه و تنظیــم تاریخــی قصه‌هــای قــرآن. علامــه 
طباطبایی در تفســیر المیزان با همین نگاه و با اســتفاده از همین روش در سراســر 
المیــزان در ذیــل یکی از نقل‏های قصه در یکی از مجلدات، به بازســازی و تنظیم 
تاریخی قصه‌های قرآن دســت‏زده اســت )مثلاً برای تنظیم قصه‏ی یونس علیه-
السلام ر.ک: طباطبایی، 1390: 17/ 165 – 167؛ موسوی همدانی، 1374: 17/ 252 

.)253 –

4. ویژگی‏های قصص قرآنی
قصه‌هــای آن دســته از پیامبــران بزرگی که در چند ســوره قرآن آمده و تکرار شــده، 

دارای ویژگی‏های زیر است:
1. به جز قصّه‏ی حضرت یوسف که در یک سوره و به ترتیب تاریخی آمده، قصه‏ی 
هیچ‏یک از پیامبران در یک سوره و به ترتیب تاریخی و پشت سرهم نیامده است. 

2. در هر سوره بخشی از قصه یک پیامبر، گزینش و گزارش شده است. 
3. گاه در نقل قصه‏ی بعضی پیامبران، ترتیب تاریخی در نقل رعایت نشده است. 
مثلاً اول به پایان قصه یا میانه قصه اشاره شده و بعد آغاز قصه آمده است، )قصه 
لوط در سوره حجر و قصه ذبح گاو در میان بنی‏اسرائیل در سوره بقره از این قبیل 
گر محققی بخواهــد به گزارش تاریخــی زندگی یک پیامبــر در قرآن  اســت(. حــال ا
گاهــی پیــدا کند باید بــه روش تطبیقی و موضوعی، قصــه‏ی آن پیامبر را در قرآن  آ

مطالعه کند.

5. قصه آدم )ع( در قرآن
 قصه آدم )ع(، در هفت سوره‏ی قرآن آمده است. این سوره‌ها به ترتیب عبارت‏اند 
از: 1. ســوره بقره آیات 30 – 39؛ 2. ســوره آل‏عمران، آیه 59؛ 3. ســوره اعراف آیات 
11 – 25؛ 4. ســوره حجر آیات 26 - 44؛ 5. ســوره اسراء آیات 61- 66؛ 6. سوره طه 
آیات 115 – 133؛ 7. ســوره ص آیات 71 – 85. در این ســوره‌ها، محورهایی از قصه 
آدم )ع( به‏اجمــال یــا تفصیل بیشــتر حکایت‏ شــده اســت. مثلاً در ســوره‏ی بقره به 
محورهای زیر اشاره‏شــده اســت: 1. خلیفه قرار دادن انســان در زمین؛ 2. اعتراض 
فرشتگان به آفرینش انسان و فساد انگیزی و خون‏ریزی انسان در زمین؛ 3. تعلیم 
اســماء به انســان و بیان برتری انســان نســبت به فرشــتگان؛ 4. امر به فرشــتگان 
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جهت ســجده بر انســان 5. سجده کردن فرشتگان بر انسان و امتناع کردن ابلیس 
از ســجده و تکبــر ورزیــدن وی نســبت بــه انســان؛ 6. ســکونت آدم و همســرش در 
بهشــت و خوردن از همه‏ی میوه‌های آن؛ 7. نهی آدم و همســرش از نزدیک شدن 
به یک درخت خاص و خوردن از میوه‏ی آن؛ 8. به لغزش افتادن آدم و همسرش 
توســط شــیطان و موجبات اخراج آن دو از بهشــت و هبوط آن‏ها به زمین و ایجاد 
دشــمنی میــان فرزنــدان آدم؛ درحالی‏که در ســوره‏ی آل‏عمــران، در ضمن یک آیه، 
ک )تراب( اشاره‏شــده و خلقت حضرت عیســی  فقط به آفریده شــدن آدم )ع( از خا
)ع( ازاین‏جهــت کــه بــدون داشــتن پدر به دنیا آمده، به حضرت آدم تشــبیه شــده 

است.

 الف( قصه آدم )ع( در سوره طه
 چنان‏که اشــاره شــد، در آیات 115 تا 123 ســوره‏ی طه، قصه آدم )ع( حکایت شــده 
اســت. ســوره‏ی طه از ســور مکی قرآن و رتبه‏ی آن در مصحف، ســوره‏ی بیســتم و 
ازنظر ترتیب نزول با اندکی تفاوت در روایات ترتیب نزول آمده است. بنا به‏ روایت 
عطــا خراســانی از ابــن عباس، این ســوره در رتبه چهــل و پنجمین ســوره قرار دارد 
)طبرســی، 1373: 10/ 405؛ ســیوطی، 1421: 1/ 57 – 60؛ معرفــت، 1381: 90(. ایــن 
نَا 

ْ
هُ عَزْمًا وَ إِذْ قُل

َ
مْ نجِدْ ل

َ
قَدْ عَهِدْنَا إِلیَ ءَادَمَ مِن قَبْلُ فَنَســیِ‏ وَ ل

َ
آیات عبارت‏اند از: »وَ ل

وْجِكَ  كَ وَ لِزَ
َّ
نَا يَادَمُ إِنَّ هَاذَا عَدُوٌّ ل

ْ
بیَ‏ فَقُل

َ
ا إِبْلِيسَ أ

َّ
 إِل

ْ
 لاِدَمَ فَسَجَدُوا

ْ
ةِ اسْجُدُوا

َ
ئك

َ
مَل

ْ
لِل

 
ْ
ا تَظْمَؤُا

َ
ــكَ ل

َ
نّ

َ
ا تَعْرَ‏ى وَ أ

َ
ا تجَوعَ فِيهَــا وَ ل

َّ
ل
َ
كَ أ

َ
جَنّةِ فَتَشْــقَى إِنَّ ل

ْ
مَــا مِــنَ ال

ُ
ك ا يخْرِجَنَّ

َ
فَــل

كٍ 
ْ
دِ وَ مُل

ْ
كَ عَلیَ‏ شَــجَرَةِ الخُل

ُّ
دُل

َ
 يَادَمُ هَلْ أ

َ
ــيْطَنُ قَال

َ
يْهِ الشّ

َ
ا تَضْحی فَوَسْــوَسَ إِل

َ
فِيهَا وَ ل

ةِ  يهِمَا مِن وَرَقِ الجْنَّ
َ
ا مِنهَا فَبَدَتْ لهَمَا سَــوْءَاتُهُمَا وَ طَفِقَا يخَصِفَانِ عَل

َ
كَل

َ
ا يَبْلیَ فَأ

َّ
ل

 اهْبِطَــا مِنْهَا جَمِيعَا 
َ

يْــهِ وَ هَدی قَال
َ
هُ فَتَابَ عَل بُّ ــهُ فَغَــوی ثمُ اجْتَبَــاهُ رَ بَّ وَ عَصــیَ ءَادَمُ رَ

ا يَشْــقی‏« 
َ
ا يَضِلُّ وَ ل

َ
بَعَ هُدَایَ فَل

َ
نیِّ هُدًى فَمَنِ اتّ م مِّ

ُ
ك تِيَنَّ

ْ
ا يَأ ــمْ لِبَعْــضٍ عَدُوٌّ فَإِمَّ

ُ
بَعْضُك

)طه/115-123(؛ از قبل به آدم سفارشى كرديم، ولى فراموش كرد و پايمردى در او 
نيافتيم. - و ]به ياد آر[ زمانى را كه به فرشتگان گفتيم: براى ]بزرگداشت‏[ آدم ابراز 
فروتنــى كنيــد، همه ابراز فروتنى كردند، جز ابليس كه ســر بــاز زد. - آن گاه گفتيم: 
اى آدم، اين ]ابليس‏[ دشــمن تو و همســر توســت؛ زنهار شما را از بهشت آواره نكند 
كــه نگــون بخت خواهى ]د[ شــد. - در بهشــت بدون غــذا و لبــاس نخواهى ماند، 
- نــه تشــنه خواهــى شــد و نه آفتاب زده. - ولى شــيطان وسوســه‏اش كــرد و گفت: 
اى آدم، آيــا ]دوســت دار‏ى[ تــو را به درخــت جاودانگى و فرمان‏روايــى زوال ناپذير 
راهنمايــى كنــم؟ - هــر دو از آن درخــت خوردنــد، آن‏گاه ]لبــاس بهشت‏ىشــان فــرو 
ريخت و[ اندام جنسى آ‏ن‏ها در نظرشان آشكار شد و شروع كردند از برگ ]درختان‏[ 
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بــر خود بپوشــانند؛ ]بدين قــرار[ آدم پروردگار خويش را نافرمانى كــرد و از جایگاه و 
مقام خود فرو افتاد. – آن‏گاه ]با پشيمانى توبه كرد و[ پروردگارش او را برگزيد و ]به 

رحمت خود[ بر او بازگشت و هدايتش نمود. 
عناصر اصلی قصه آدم )ع( در سوره طه: به‏منظور مقایسه دقیق‌تر میان قصه آدم 
)ع( در دو ســوره‏ی طــه و ص لازم اســت ابتــدا عناصــر اصلی این قصه در دو ســوره 
فهرست شود، سپس به مقایسه‏ی عناصر اصلی این قصه در دو سوره اقدام شود. 
اصلی‏تریــن عناصــر قصه آدم )ع( در ســوره طه عبارت‏انــد از: 1. پیمان گرفتن خدا 
از آدم؛ 2. فرامــوش کــردن پیمــان خــدا از ســوی آدم؛ 3. فرمــان خدا به فرشــتگان 
و ســجده‏ی آن‏هــا بــر آدم )ع(؛ 4. ســر باز زدن ابلیس از ســجده بر آدم؛ 5. هشــدار 
خداوند به آدم و همسرش نسبت به دشمنی شیطان و تلاش وی برای اخراج آن‏ها 
از بهشــت؛ 6. حضور آدم در بهشــت همراه با خبر دادن به وی درباره‏ی این‏که در 
آن بهشــت آدم و همســرش به گرســنگی و برهنگی و تشــنگی و خسک‏ســالی و آزار 
دیدن از گرمای خورشــید مبتلا نخواهند شــد؛ 7. اقدام شیطان به وسوسه و فریب 
آدم و همســرش؛ 8. وسوســه‏ی بــه جاودانــه مانــدن و فرمانروایــی زوال ناپذیر، دو 
ابــزار شــیطان بــرای فریــب آدم؛ 9. فریــب خــوردن آدم و حــوا از شــیطان و تناول از 
درخت ممنوعه؛ 10. آشــکار شــدن اندام‏های جنســی آدم و حوا و پوشــاندن با برگ 
درختان بهشت؛ 11. نافرمانی آدم نسبت به امر خدا و سقوط از جایگاه توأم با رفاه 
خــود بــر اثــر نافرمانی؛ 12. توبــه‏ی آدم و پذیرش توبه او از طرف خدا و بازگشــت به 

مقام برگزیدگی.

ب( قصه آدم )ع( در سوره ص
ســوره ص نیز از ســوره‌های مکی قرآن است که در ترتیب مصحف سی و هشتمین 
ســوره قــرآن اســت و در روایــات ترتیب نــزول با اندک اختــاف بــرای آن، رتبه‌های 
متفــاوت بیان‏شــده اســت. مطابــق روایت عطــا خراســانی از ابن عباس این ســوره 
در رتبــه ســی و هشــتمین ســوره‏ی نازل‏شــده قــرار دارد )طبرســی، 1373: 10/ 405؛ 
ســیوطی، 1421: 1/ 57 – 60؛ معرفت، 1381: 90(؛ بنابراین ســوره‏ی ص ازنظر نزول، 
مقــدم بر ســوره‏ی طه اســت و پیــش از آن، نازل شــده و ظاهراً در میان ســوره‌های 
مشــتمل بر قصه‏ی آدم )ع(، ســوره‏ی ص نخســتین سوره‌ای است که قصه‏ی‏ آدم 
)ع( در آن حکایت شده است. در آیات 71 تا 86 این سوره، قصه‏ی آدم و شیطان 

حکایت شده است:
وحی  يْتُهُ وَ نَفَخْتُ فِيهِ مِن رُّ ن طِينٍ فَإِذَا سَــوَّ ــةِ إِنیِّ خَالِقُ بَشَــرًا مِّ

َ
ئك

َ
مَل

ْ
ــكَ لِل بُّ  رَ

َ
»إِذْ قَــال

نَ مِنَ 
َ
برَ وَ كا

ْ
ا إِبْلِيسَ اسْــتَك

َّ
جْمَعُونَ إِل

َ
هُمْ أ

ُّ
ةُ كُل

َ
ئك

َ
مَل

ْ
هُ سَــاجِدِينَ فَسَــجَدَ ال

َ
 ل

ْ
فَقَعُوا
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مْ كُنتَ 
َ
برَتَ أ

ْ
سْــتَك

َ
قْتُ بِيَدیَ أ

َ
ن تَسْــجُدَ لِمَا خَل

َ
 يَإِبْلِيسُ مَا مَنَعَكَ أ

َ
ينَ قَال فِرِ

َ
ك

ْ
ال

كَ 
َ
 فَاخْرُجْ مِنهَا فَإِنّ

َ
قْتَهُ مِن طِينٍ قَال

َ
ارٍ وَ خَل

َ
قْتَنیِ مِن نّ

َ
نْهُ خَل نَا خَيرْ مِّ

َ
 أ

َ
عَالِينَ قَال

ْ
مِنَ ال

كَ 
َ
 فَإِنّ

َ
نظِرْنیِ إِلیَ‏ يَــوْمِ يُبْعَثُونَ قَال

َ
 رَبّ‏ فَأ

َ
ينِ قَــال عْنَتــیِ إِلیَ‏ يَوْمِ الدِّ

َ
يْــكَ ل

َ
رَجِيــمٌ وَ إِنَّ عَل

ا عِبَادَكَ 
َّ
جْمَعِيــنَ إِل

َ
هُمْ أ يَنَّ غْوِ

ُ
أ

َ
تِــكَ ل  فَبِعِزَّ

َ
وم قَــال

ُ
مَعْل

ْ
وَقْتِ ال

ْ
يــنَ إِلیَ‏ يَــوْمِ ال مُنظَرِ

ْ
مِــنَ ال

ن تَبِعَكَ مِنهْمْ  مَ مِنــكَ وَ مِمَّ نَّ جَهَنَّ
َ
أ

َ
مْل

َ
أ

َ
 ل

ُ
قُــول

َ
 فَالحْقُّ وَ الحْقَّ أ

َ
صِيــنَ قَــال

َ
مُخْل

ْ
مِنْهُــمُ ال

جْمَعِينَ« )ص/ 71- 86(؛ ]به ياد آر[ زمانى را كه پروردگارت به فرشتگان گفت: من 
َ
أ

در كار آفرينــش بشــرى از گِل هســتم - و آن‏گاه كــه او را ســامان دادم و از روح خــود 
در او دميــدم ]تا اســتعدادهاى شــگرفى در وجــودش به وديعه گــذارم‏[، در برابرش 
ابراز فروتنى كنيد. فرشتگان همه فروتنى خود را ابراز داشتند جز ابليس كه برترى 
جســت و در زمره انكارورزان شــد - ]خدا‏ى[ گفت: اى ابليس، چه چيز موجب شــد 
كه از فروتنى در برابر آن كه به دســتان ]قدرت‏[ خويش آفريده‏ام، خوددارى كنى؟ 
آيا گردنك‏شــى كردى يا برترى خواه بودى؟ - گفت: من نســبت به او برترى دارم؛ 
ج شــو كــه ]از درگاه ما[  مــرا از آتــش آفريــده‏اى و او را از گِل. گفــت: از آن ]مقــام‏[ خار
مطــرودى و تــا روز جزا مورد نفرين من قرار دارى. گفت: پروردگارا، پس تا روزى كه 
]انســان‏ها[ برانگيخته م‏ىشــوند، مرا مهلت ده. ]خدا[ گفت: مهلت خواهى داشت 
تــا روز ]رســتاخيز[ آن وقــت مقرر. گفــت: به عزتت ســوگند كه همگى آنــان را به راه 
تباهى خواهم كشــيد - مگر بندگان اخــاص يافته‏ات را از بين آن‏ها. ]خدا[ گفت: 
خ را از تو و همه افرادى از آنان كه  گفتار من‏[ حق اســت و حق را م‏ىگويم  كه دوز [

از تو پيروى كنند، انباشته خواهم كرد. 
عناصر اصلی قصه‏ی آدم )ع( در ســوره‏ی ص: اصلی‏ترین عناصر قصه‏ی آدم )ع( 
در ســوره‏ی ص، عبارتنــد از: 1. خبــر دادن خداونــد به فرشــتگان دربــاره‏ی این‏که 
بشــری از گل خواهــد آفریــد؛ 2. دمیــدن از روح خــود در آدم؛ 3. امــر بــه فرشــتگان 
برای ســجده بر آدم بعد از دمیده شــدن روح در او؛ 4. ســجده‏ی همه‏ی فرشتگان 
بــرای آدم، بــه جز ابلیس؛ 5. تکبــر ورزیدن، علت امتناع ابلیس از ســجده بر آدم و 
درنتیجه کافر شــدن وی؛ 6. ســؤال و بازخواســت خداوند از شــیطان برای توضیح 
علت خودداری از سجده بر آدم؛ 7. خداوند آدم )ع( را با دو دست خودش آفریده 
ک؛ علت برتری‏طلبی ابلیس  است؛ 8. آفریده شدن ابلیس از آتش و آدم )ع( از خا
بــر آدم؛ 9. اخــراج ابلیــس از جایــگاه و منزلــت خود نــزد خداوند و طــرد او از رحمت 
الهی؛ 10. اعلان نفرین خداوند بر ابلیس و دور ساختن او از رحمت الهی تا قیامت؛ 
11. مهلــت خواســتن ابلیــس از خداونــد و مهلــت دادن خداوند به او تــا روز قیامت؛ 
12. ســوگند خــوردن ابلیس به عزّت خداوند برای گمراهــی آدم و همه فرزندانش و 
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به ســقوط کشــاندن آنان از منزلت و جایگاهی که خداوند به آن‏ها بخشیده است؛ 
13. عــدم قدرت شــیطان بر گمراه ســاختن و به ســقوط کشــاندن بنــدگان مخلَص 

خداوند.

5. محورهای مشترک قصه‏ی آدم در سوره‏ی طه و سوره‏ی ص
در قصــه‏ی آدم، در دو ســوره‏ی موردبحــث، علی‏رغــم تصــور ابتدایــی کــه به‏نظــر 
می‌رســد عناصــر مشــترک زیــادی داشــته باشــند، مشــترکات قصــه در دو ســوره در 
مقایســه بــا مــوارد اختــاف آن کمتــر اســت. مهم‏ترین عناصر مشــترک قصــه در دو 
ســوره‏ی طه و ص عبارت‏اند از: 1. امر خدا به فرشــتگان جهت ســجده بر آدم؛ 2. 
ســجده کردن همه فرشــتگان برای آدم؛ 3. امتناع ورزیدن شیطان از سجده برای 
آدم.  البتــه بایــد توجه داشــت که عناصر قصه، تقریباً در دو ســوره ثابت و یکســان 
اســت. خدا، آدم، فرشــتگان و ابلیس عناصر ثابت قصه در هر دو سوره است و تنها 
همســر آدم اســت که در ســوره طه از او یادشــده و در ســوره ص از او سخن به میان 
نیامده است. نیز در سوره‏ی ص از فرزندان آدم یادشده است )لأغوینهم اجمعین( 
در ســوره‏ی طه اشــاره به فرزندان، بعد از هبوط آدم و همســرش به زمین، سخن از 

پیروان هدایت الهی که بالطبع فرزندان آدم می‌باشند، سخن گفته‏شده است.

6. محورهای متفاوت قصه آدم در دو سوره‏ی ص و طه
چنانکه اشــاره شــد، عمدتاً بخش‏های قصه‏ی آدم )ع( در دو سوره متفاوت است. 
بــا تأمــل در ایــن قصه، نــکات مختلف و متفــاوت مهمی میــان دو ســوره درباره‏ی 
ایــن قصــه، دیده می‌شــود کــه می‌تواند متناســب با غرض هــر یک از دو ســوره، در 
این قصه گنجانده‏شــده باشــد. یک تفاوت اساســی میان دو قصه این است که در 
ســوره‏ی ص، شــخصیت اصلی قصه و مخاطب سخن خداوند ابلیس است، اما در 
ســوره طه شخصیت اصلی قصه و مخاطب، حضرت آدم است. براین‏اساس، سایر 
عناصر قصه در دو ســوره نیز در پرتو همین تفاوت اساســی تغییر کرده اســت. این 

تفاوت‏ها در عناصر ذیل خود را نشان‏داده است. 
عناصــر اختصاصــی ســوره ص عبارت‏انــد از: 1خبــر دادن خداونــد بــه فرشــتگان 
دربــاره‏ی این‏کــه بشــری از گل خواهــد آفریــد؛ 2. دمیــدن از روح خــود در آدم؛ 3. 
دمیــده شــدن روح الهــی در آدم؛ 4. تکبــر ورزیــدن علت امتناع ابلیس از ســجده بر 
آدم و در نتیجــه کافــر شــدن وی؛ 5. ســؤال و بازخواســت خداوند از شــیطان برای 
توضیــح علــت خــودداری از ســجده بــرای آدم؛ 6. خداونــد آدم )ع( را با دو دســت 
ک، علت  خــودش آفریــده اســت؛ 7. آفریده شــدن ابلیــس از آتــش و آدم )ع( از خــا
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برتری‏طلبــی ابلیس بــر آدم؛ 8. اخراج ابلیس از جایگاه و منزلت خود نزد خداوند و 
طرد او از رحمت الهی؛ 9. اعلان نفرین خداوند بر ابلیس و دور ساختن او از رحمت 
الهــی تا قیامت؛ 10. مهلت خواســتن ابلیس از خداونــد و مهلت دادن خداوند به او 
تا روز قیامت؛ 11.  سوگند خوردن ابلیس به عزت خداوند برای گمراهی آدم و همه 
فرزندانــش و بــه ســقوط کشــاندن آنــان از منزلت و جایگاهــی که خداونــد به آن‏ها 
بخشــیده اســت؛ 12. عدم قدرت شــیطان بر گمراه ســاختن و به ســقوط کشــاندن 

بندگان مخلَص خداوند.
 اصلی‌تریــن عناصــر متفاوت قصه آدم در ســوره طه عبارت‏انــد از: 1. پیمان گرفتن 
از آدم و فرامــوش کــردن آدم پیمــان الهــی را و این‏کــه در آدم عزمی بــر وفاداری به 
پیمان نیافت؛ 2. هشدار به آدم که شیطان دشمن وی است و مبادا موجب اخراج 
او از بهشت شده و او را به مشقت زندگی در زمین بیاندازد؛ 3. حضور آدم در بهشت 
بــا عــدم گرســنگی و برهنگی و تشــنگی و گرما نخــوردن وی همراه بوده اســت؛ 4. 
ابزاری که شیطان آدم را وسوسه کرده و فریب می‌دهد تا از درخت ممنوعه بخورد، 
جاودانگی در بهشــت و فرمانروایی اســت که هرگز کهنه نمی‌گردد. 5. نافرمانی آدم 

از امر خدا و سپس توبه او و پذیرش توبه‏اش از سوی خداوند و برگزیدن وی.
اینکــه چــرا خداونــد در ســوره ص و طــه ایــن عناصــر را در قصــه آدم )ع( گزینــش 
کــرده اســت، نیازمند تأمل بیشــتر اســت، اما بی‏شــک این عناصر بــا غرض هر یک 
از دو ســوره ارتباط آشــکاری دارد؛ بنابراین در این مرحله، کشــف غرض محوری و 
موضوع اصلی سوره ص و طه نقش مهمی در تحلیل عناصر اختصاصی قصه آدم 

)ع( در این دو سوره دارد. 

7. تتابع قصه آدم )ع( در دو سوره ص و طه
هنگامی‏که عناصر دو قصه آدم )ع( در دو ســوره‏ی ص و طه با هم دیده می‌شــود، 
مشــاهده می‏گــردد کــه گزاره‌هــای هــر دو ســوره، پیاپی بــوده و جریان مســتمری از 

سرگذشت آدم )ع( را برای ما نقل می‌کنند. نتیجه تلفیق دو گزارش چنین است:
 1. خداوند به فرشــتگان خبر می‌دهد که به‏زودی بشــری از گل خواهد آفرید )ص/ 
71(؛ 2. بعــد از آفریــدن آدم بــه فرشــتگان امــر می‌کنــد، هنگامی کــه از روح خود در 
آدم دمیــد، بــرای آدم ســجده کننــد، آنــگاه همــه فرشــتگان از خدا فرمانبــری کرده 
بــرای آدم ســجده می‌کنند، بــه جز ابلیس )ص/ 72 و 73، طــه/ 116(؛ 3. ابلیس با 
تکبــر از ســجده بــرای آدم )ع( امتناع ورزیده خدا را نافرمانی می‌کند و بدین ســبب 
کافــر می‌گــردد )ص/ 74( 4. در این‏حال، خداوند شــیطان را بازخواســت کرده از او 
می‌خواهد علت ســرپیچی‏اش از ســجده بر آدم که او را با دو دست خویش آفریده، 
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توضیــح دهــد؛ شــیطان خــود را برتــر از آدم معرفــی کــرده و علــت برتریش بــر آدم را 
ک معرفی می‌کنــد )ص/ 75 - 76(؛ 5.  آفریــده شــدن خــود از آتش و آدم )ع( از خــا
خداونــد ابلیــس را به دلیل تمرّدش از جایــگاه و منزلتی که دارد، اخراج و طرد کرده 
و از رحمــت خویــش محروم می‌ســازد )ص/77 - 78(؛ 6. ابلیس از خداوند مهلت 
می‌خواهد تا روز برانگیخته شدن انسان‏ها )قیامت( و خداوند به او مهلت می‌دهد 
تــا زمــان معیــن )قیامت( )ص: 79 - 81(؛ 7 . پــس از این، ابلیس به عزت خداوند 
ســوگند می‌خــورد کــه آدم و همه فرزندانــش را از منزلت و جایگاهی کــه خداوند به 
آنها بخشیده است به انحراف و سقوط خواهد کشاند مگر بندگان مخلَص خداوند 
)ص/ 82 - 83( که البته این عدم سقوط بندگان مخلَص خدا از سر ناتوانی اوست؛ 
خ را از او و پیروانش انباشــته  8. خداونــد اعــام می‌کند که دراین‏صورت، حتماً دوز
خواهــد کــرد )ص/ 84-85(؛ 9. خداونــد از آدم بــرای انجــام کاری پیمــان گرفت؛ 
امــا آدم خیلــی زود پیمان خدا را فرامــوش کرد و ما )خدا( در او عزمی نیافتیم )طه/ 
115(؛ 10. خداوند به آدم و همســرش نســبت به دشــمنی شــیطان با آن‏ دو و تلاش 
وی برای اخراج آن‏ها از بهشت هشدار می‌دهد که مراقب باشید مبادا ابلیس شما 
را از بهشت بیرون کند و شما به مشقت افتید )طه/ 117(؛ 11. اینک آدم با همسرش 
در بهشــت حضور دارد و برای آن دو مقرر شــده اســت که در بهشــت زندگی‏ توأم با 
رفاه بگذرانند، نه به گرسنگی و قحطی مبتلا شوند، نه به برهنگی تا نیازمند لباس 
باشند، نه تشنگی و خسکسالی و نه از گرمای خورشید آزار ببینند )طه/ 118 - 119(؛ 
12. شــیطان آدم و همســرش را در بهشــت وسوســه کرده و با دو وعده جذاب فریب 
می‌دهــد: یکی جاودانه ماندن و دیگری فرمانروایی زوال ناپذیر)دراز مدت( )طه/ 
120(؛ 13. وعده‌هــای جــذاب ابلیــس، ســرانجام آدم و همســرش را فریب می‌دهد و 
آن‏هــا میــوه‏ی درختــی را که از خوردن آن نهی شــده بودند، تنــاول می‌کنند و بر اثر 
این تناول، اندام‏های جنسی‌شــان آشکار می‌شود. دراین‏حال، شروع به پوشاندن 
آن بــا بــرگ درختــان بهشــت می‌کننــد و بدین‏ترتیــب، آدم پــروردگارش را نافرمانی 
می‌کند، بر اثر این نافرمانی، آدم و همســرش از آن جایگاه توأم با رفاه خود ســقوط 
می‌کننــد )طــه/ 121(؛ 14. خداونــد دوباره آدم را برمی‏گزینــد و توفیق توبه به او عطا 
می‌کنــد و بــا توبــه آدم او را هدایــت می‌کنــد، اما آدم و همســرش را از بهشــت هبوط 
می‌دهد و خبر می‌دهد که در زندگی جدید همواره با یکدیگر دشــمنی می‌کنند، در 
عیــن حــال همواره هدایــت از جانب خدا خواهد آمد و هر کســی که از هدایت الهی 

دنباله‏روی کند، هرگز نه گمراه می‌شود و به مشقت نمی‌افتد )طه/ 122 – 123(.
چنان‏کــه مشــاهده می‌شــود، ترتیــب قصــه در ایــن دو ســوره، پیوســته و هماهنگ 
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بــا ترتیــب نــزول اســت؛ یعنــی اولیــن گزارش‏هــای قصــه آدم )ع( در ســوره ص ـ که 
نخســتین ســوره مشــتمل بــر قصــه آدم در ترتیب نــزول اســت ـ آمده و ادامــه آن در 
سوره طه ـ دومین سوره مشتمل بر قصه آدم )ع( ـ گزارش شده است. در سوره‌های 
دیگــر نیز بخشــی دیگــر از قصه‌های آدم آمده و در بخشــی از آیــات بخش‏هایی از 

همین قصه تفصیل داده شده است.

8. قصه آدم )ع( در خدمت غرض اصلی سوره ص و طه
چنان‏که اشاره شد، تفاوت‏های اساسی در قصه آدم و شیطان در دو سوره‏ی ص و 
طه مشاهده می‌شود. همان‏گونه که برخی پژوهشگران بیان کرده‏اند، تفاوت‏های 
دو قصــه در خدمــت اغراض دو ســوره یاد شــده قــرار می‌گیــرد. به‏عبارت‏دیگر، این 
غرض متفاوتِ هر یک از دو ســوره بوده اســت که گزینش گزاره‏های قصه آدم )ع( 

در هر یک از دو سوره را شکل داده است.

الف( غرض سوره ص
بسیاری از مفسران دوره‏ی معاصر، درباره‏ی غرض سوره‏ی ص اظهارنظر کرده‏اند. 
بیشتر آن‏ها، غرض این سوره را بیان مسئله توحید و وحی و قرآن و انذار نسبت به 
معاد یا عالم آخرت دانســته‏اند )قطب، 1412: ۵/ ۳۰۰۵؛ طباطبایی، ۱۴۱۷: ۱۷/ ۱۸۱؛ 
مکارم شیرازی، ۱۳۷۴: 19/ 204؛ فضل الله، ۱۴۱۹: ۱۹/ ۲۳۱؛ قرشی، ۱۳۷۷: 9/ ۱۹۸؛ 
ابــن عاشــور، 1420: ۲۳/ ۱۰۷(. مثــاً علامــه طباطبایی می‌نویســد: »در ســوره‏ی ص 
سخن بر محور منذر بودن پیامبر با ذکر یا قران نازل‏شده از جانب خدا بر ایشان و 
دعوت به توحید و اخلاص در بندگی خدای تعالی دور می‌زند« )طباطبایی، ۱۴۱۷: 
۱۷/ ۱۸۱( وی معــارف ســوره ص را در چهــار بخــش دیده اســت: در بخش نخســت 
بــا یــاد کــردی از سرســختی کافران و ســرپیچی کردن از پیــروی پیامبــر و ایمان به 
آن حضــرت و منــع مشــرکان از ایمــان آوردن مــردم و ســخن باطــل بر زبــان راندن، 
آغازشــده اســت. در بخش دوم ســوره با ذکر قصه‏هایی از پیامبران گذشته، پیامبر 
را بــه صبــر امر کرده اســت. در بخش ســوم عاقبــت پرهیــزگاران و طغیان‏گران را به 
تصویر کشــیده اســت. درنهایت در بخــش چهارم به پیامبر امــر می‌کند انذار مردم 
و دعــوت بــه توحیــد را به آن‏ها ابلاغ کــرده و بیان کند که عاقبت پیروان شــیطان، 

آتش است )همان(.
همان‏گونه که مفســران اشاره‏کرده‏اند، در یک تقسیم‏بندی کلی، معارف سوره ص 
را می‌تــوان در پنــج بخــش جــای داد. با تأمــل در بخش‌های مختلف این ســوره و 
با در نظر گرفتن روایات، ســبب نزول به‏نظر می‏رســد، اصلی‏ترین موضوع و غرض 
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ســوره، اعلان شکســت مشرکان مکه در مواجهه و مقابله با پیامبر و نیز خبر قطعی 
کیــد بر  کمیــت دیــن حــق در زمیــن، همــراه بــا تأ دادن از اســتقرار قدرتمندانــه و حا
کمیت  وحدانیت خداست. افزون براین، سوره به برخی چالش‌ها و خطراتی که حا
کمان اسلامی را تهدید می‌کند، اشاره‏کرده است )طیب حسینی، ۱۳۹۳:  پیامبر و حا
۵۳(. این غرض بر بخش‌های مختلف سوره‏ی ص سایه انداخته است. چنان‏که 
۱۶ آیه‏ی نخســت ســوره، تقابل مشــرکان بــا پیامبر را گزارش کــرده و در آیه‏ی ۱۱، از 
آنــان بــا عنوان ســپاهیانی از احزاب مختلف شکســت‏خورده، یادکرده اســت »جُنْدٌ 
حْــزابِ«. در آیه ۱۷ با تعبیــر »أذکر« پیامبر را بــه یادآوردن 

َ
أ

ْ
ومٌ مِــنَ ال مــا هُنالِــكَ مَهْــزُ

رْ عَبْدَنــا داوُدَ ذَا 
ُ

ــونَ وَ اذْك
ُ
داســتان داود قدرتمنــد توجــه می‌دهد: »اصْبِــرْ عَلى‏ ما يَقُول

اب‏«، داودی که از فرمانروایی مقتدر و مســتحکم و حکمت و قضاوت  وَّ
َ
ــهُ أ

َ
يْــدِ إِنّ

َ
أ

ْ
ال

حــق و عادلانــه ـ کــه همگــی نمــاد حکمرانــی مقتدرانه اســت ـ برخوردار بوده اســت 
)ص/20(. نیز در آیه 31 سوره، در ارتباط با قصه‏ی حضرت سلیمان، از مجاهدانی 
نیرومند و برخوردار از اســبان چابک و تیزرو، یاد شــده اســت و در آیه‏ی ۳۵ ســوره، 
کنون بــه احدی داده  ســلیمان از خــدا فرمانروایــی باعظمــت و بســیار مقتدر کــه تا
نشــده و بعــد از ایــن هــم داده نخواهد شــد درخواســت می‌کنــد و خداونــد هم این 
فرمانروایــی را بــه وی می‌بخشــد؛ بنابرایــن قصه‏ی داود و ســلیمان در این ســوره، 
کمیت  همراه با گزینش واژگان خاص، پیوند عمیقی با غرضی که از آن یاد شد )حا

دین و پیامبر و جانشینان وی( دارد. 
در بخش بعدی ســوره، قصه‏ی ایوب پیامبر و رنج‏هایی که وی به آن مبتلا شــد و 
صبر و پایداری‏اش در برابر آن همه محنت و رنج، سفارش به فرمانروایان راستین 
و الهی جهت تحمل سختی‏ها، مشکلات، رنج‌ها و محرومیت‏های مادی، فراروی 

حکومت است. 
در بخش دیگر سوره، از پیامبران بزرگی همچون ابراهیم، اسحاق و یعقوب یادشده 
و از آنان با تعبیر »اولی الایدی =  بســیار قدرتمند« یاد شــده اســت. نیز از پیامبرانی 
چون اسماعیل و یسع و ذوالکِفل یاد شده که به‏عنوان اخیار و برگزیدگان و نیکان 
معرفــی شــده‌اند. نکتــه قابل توجــه در این بخش آن اســت که خداوند از این ســه 
پیامبــر یعنــی ابراهیــم و اســحاق و یعقوب با تعبیــر قدرتمند و صاحــب بصیرت یاد 
کرده و با تعبیر »اَخلَصناهم« خبر می‏هد که ما این پیامبران را با یک ویژگی خالص، 
ار« )ص/ 46( این  رَى الــدَّ

ْ
صْناهُمْ‏ بِخالِصَةٍ ذِك

َ
خْل

َ
ــا أ

َ
یــاد آخــرت، خالص گرداندیم »إِنّ

کمیت پیامبــر و جانشــینانش پیوندی  یادکــرد نیــز با غــرض اصلی ســوره یعنــی حا
نزدیک دارد، چرا که تنها بندگان مُخلَص خدا شایستگی حکومت و فرمانروایی بر 
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بندگان خدا را خواهند داشــت، چنان‏که در قصه‏ی آدم و شــیطان در این سوره نیز 
بندگان مخلَص خدا از انحراف شیطان مصون معرفی شده‏اند. همچنین در ادامه 
 عَظِيم« )ص/67(. درباره مقصود از »نبأ عظیم« در 

ْ
خداوند می‏فرماید: »قُلْ هُوَ نَبَؤٌا

ح‏شــده اســت: 1. قران؛ 2. وحدانیت خد؛ا 3. اخبار بهشــت  این آیه، ۳ دیدگاه مطر
خ؛ امــا به‏نظــر می‌رســد کــه همســو با ســیاق کل ســوره و متناســب بــا موضوع  و دوز
هُ بعدَ حیــن«، مقصود از 

َ
مَ نَبَــأ

َ
اصلــی آن و نیــز بــا توجه بــه آیه پایانــی ســوره »و لِتَعل

»نبأ عظیم« خبر اســتقرار حکومت دینی پیامبر و ســپس جانشــینان آن حضرت و 
کمیت به نقطه‏ی مطلــوب نهایی و آرمانی اســت، یعنی حکومتی  رســیدن ایــن حا
عادلانــه و بــا اقتــدار همچــون حکومــت داود پیامبــر و فرمانروایی ســلیمان، لذا در 
بخــش پایانــی ســوره، خداونــد مخاطبــان را اعم از مشــرکان و مؤمنان به داســتان 
آفرینــش حضــرت آدم و مقــام او و ســوگند به‏منظــور گمراهی و به ســقوط کشــاندن 
فرزندان آدم توجه می‏دهد. خدا بشــری را از گل آفرید و از فرشــتگان خواست برای 
او سجده کنند، اما ابلیس با تکبر از فرمان خدا سرپیچی کرد و خود را برتر از انسان 
پنداشــت و به ســبب این نافرمانی از درگاه خدا رانده شد و تا قیامت مشمول لعنت 
خدا گشــت. او از خدا مهلت خواســت و ســوگند یاد کرد تا قیامت بنی‏آدم را از راه به 
در برد و به ســقوط کشــاند، جز بندگان مخلَص خدا که خدا آنان را خالص ســاخته 
و از گمراهی معصوم‌شــان داشــته اســت. ارتباط این داستان با موضوع اصلی سوره 
یعنی حکومت و قدرت سیاسی پیامبر و جانشین آن در این است که خدای تعالی 
بــا ذکــر ایــن قصه به همــه‏ی مؤمنــان هشــدار می‌دهد که ممکن اســت افــرادی از 
آنــان، در ســایه‏ی دیــن به قــدرت و فرمانروایی فراچنــگ آورند، اینــان باید بدانند 
که شــیطان دشــمن قسم خورده آنان است و از طریق قدرت و حکومت، آنان را که 
شایســته و برگزیده خدا نباشــند و به درجه برگزیدگی و خلوص نرســیده باشــند، به 

سقوط خواهد کشاند )طیب حسینی، 1393: ۵۷ – ۶۰(.

ب( غرض سوره طه
درباره غرض ســوره طه نیز اظهارنظرهای مختلفی شــده است. بیشتر آن‏ها غرض 
ایــن ســوره را بیان مســئله‏ی توحیــد و وحی و قرآن و انذار نســبت به معــاد یا عالم 
آخــرت دانســته‏اند )قطــب، 1412: 4/ 2326؛ طباطبایــی، ۱390: ۱4/ ۱19؛ حــوی، 
1424: 7/ 3339؛ مکارم شیرازی، ۱۳۷۴: 13/ 153؛ فضل الله، ۱۴۱۹: ۱/ 87؛ قرشی، 
۱۳۷۷: 6/ 366(. با تأمل در آیات ســوره‏ی طه چنین به‏نظر می‌آید که اصلی‏ترین 
غــرض ســوره طــه، در کنــار هدایــت پیامبر در برخــورد با مشــرکان و آزار‌هــای آنان، 
پاســخ بــه نگرانی‌هــای پیامبــر نســبت به آینــده‏ی امــت و برنامه‌هــای آن ‏حضرت 
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کــم جامعه اســامی، پس از خود و آرامش بخشــیدن بــه آن ‏حضرت بوده  بــرای حا
کم و حکومت در جامعه اسلامی  اســت ): طیب حســینی، ۱۳۹۵: ۴۶( مســئله‏ی حا
بــر تمــام بخش‏هــای ســوره، به‏طــور برجســته‏ای ســایه انداختــه اســت. در آیــه‏ی 
حْمَــانُ عَلــىَ الْعَــرْشِ اسْــتَوَى« اســتوای بر عــرش، کنایــه از فرمانروایی  5 ســوره »الرَّ
خداونــد با عالم اســت )مصطفــوی، 1360: 8/ 86(، در آیه 29 ســوره، قصه موســی 
هنگام مبعوث شــدن به رســالت آمده که از خداوند درخواست وزیری از خاندانش 
خِي اشْــدُدْ بِهِ 

َ
ونَ أ هْلىِ هارُ

َ
نْ أ يرًا مِّ و مشــخصاً برادرش هارون می‌کند: »وَ اجْعَل لىّ‏ وَزِ

رِي«. در ادامه‏ی ســوره، پس از هجرت موســی و بنی اســرائیل از مصر و نجات از  زْ
َ
أ

ســلطه و آزار فرعون، موســی به میقات رفته، هارون در غیاب وی از بنی اســرائیلی 
که توسط سامری گمراه شده و گوساله پرست شده‌اند، می‌خواهد که از وی پیروی 
ما فُتِنْتُمْ بِهِ وَ 

َ
ونُ مِنْ قَبْــلُ يا قَوْمِ إِنّ هُمْ هارُ

َ
 ل

َ
قَدْ قال

َ
کــرده و فرمانبردارش باشــند: »وَ ل

مْري« )طه/90( و در آیه‏ی 94، هارون در پاسخ 
َ
طيعُوا أ

َ
بِعُوني‏ وَ أ

َ
حْمنُ فَاتّ مُ الرَّ

ُ
ك بَّ إِنَّ رَ

به موســی )ع( که چرا جلوی انحراف بنی‏اســرائیل و گوساله‏پرســتی آنان را نگرفته 
 يَا بْنَ 

َ
اســت، از ترس خود نســبت به ایجاد تفرقه میان امت سخن‏گفته است: »قال

مْ 
َ
قْتَ بَيْنَ بَني‏ إِسْــرائيلَ وَ ل  فَرَّ

َ
نْ تَقُــول

َ
ــي خَشــيتُ أ ِ

ّ ســي‏ إِن
ْ
خُــذْ بِلِحْيَتــي‏ وَ لا بِرَأ

ْ
مَّ لا تَأ

ُ
أ

تَرْقُــبْ قَوْلــي‏«. ســپس در آیــه 114 نیز خداونــد را فرمانروای حق و آشــکار و برتر از هر 
«. در ادامه آیات قصه  حَقُّ

ْ
مَلِكُ ال

ْ
هُ ال چیز و هر شخص معرفی کرده است: »فَتَعَلىَ اللَّ

آدم و شیطان آمده و در این قصه، علی‏رغم هشدار خداوند به آدم مبنی بر این‏که 
شــیطان دشــمن او و همسرش است، شیطان آدم را با وعده حکومت و فرمانروایی‏ 
 

َ
ــيْطانُ قال

َ
يْــهِ الشّ

َ
کــه هرگــز کهنــه و ضعیف نمی‌شــود، فریــب می‌دهد: »فَوَسْــوَسَ إِل

ــكٍ لا يَبْلــى«. در آیات پایانی ســوره، گرچه 
ْ
ــدِ وَ مُل

ْ
خُل

ْ
ــكَ عَلــى‏ شَــجَرَةِ ال

ُّ
دُل

َ
يــا آدَمُ هَــلْ أ

مســتقیماً واژه‌ای دال بــر حکومــت و فرمانروایــی به کار نرفته اســت، اما در روایات 
تفسیری اهل بیت )ع( ذیل آیات، برخی از این آیات در ارتباط با خلفا و جانشینان 
پیامبر تفســیر شــده اســت )طیــب حســینی، 1395 الــف: 152 - 186(. بــا توجه به 
کمیت سیاســی بر  این کلیدواژه‏ها، غرض اصلی نزول ســوره طه، بیان مســأله‏ی حا
مســلمانان بعــد از پیامبر و تعیین وزیر و خلیفه‏ ایشــان و نیز بیــان این که به دلیل 
قدرت طلبی‏ که در ذات بشــر نهفته و وجود دشــمن قسم‏خورده‏ای چون شیطان، 
کمیت سیاســی جانشــین پیامبر بــا چالش‏هایی روبرو خواهد شــد. همچنین در  حا
این ســوره، موضعی را که جانشــین پیامبر در شــرایط کنار زده شــدن از قدرت، باید 
انجام دهد بیان شــده اســت: ایفای نقش هدایتگری امت، پرهیز از هرگونه ایجاد 
شکاف و تفرقه در میان امت، ولو مستلزم از دست دادن خلافت باشد و پناه آوردن 
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بــه نمــاز به عنوان برترین ذکر خدای تعالی تا ســرانجام خدایی که فرمانروای حق 
و آشــکار و مطلق بر عالم هســتی اســت آنچه را که مقدر کرده اســت فرا رساند: »قُلْ 
ــوِىّ‏ وَ مَــنِ اهْتَــدَ‏ى«  اطِ السَّ صْحَــابُ الصــرِّ

َ
مُونَ مَــنْ أ

َ
 فَسَــتَعْل

ْ
صُــوا بَّ ــصٌ فَتر بِّ تر لٌّ مُّ

ُ
ك

)طه/ 135( )طیب حسینی، 1395: 53 - 55؛ همان، 1395الف: 145 و 146(

9. عنصر اصلی قصه آدم در سوره ص و طه با توجه به غرض اصلی سوره‏ها
همانگونــه کــه قبلاً اشــاره شــد، یکی از اهــداف تکــرار در قصه‌های قــرآن، همراه با 
اختــاف در گزینــش عناصــر قصــه، تعــدد و تفــاوت اغــراض سوره‏هاســت. از آنجــا 
کــه هــر قصــه‌ قابلیت بیــان اغــراض و اهداف متعــدد دارد، نقــل آن در هر ســوره از 
زاویــه متفــاوت، بیانگــر یکــی از اغــراض آن قصــه اســت )ملبوبــی، ۱۳۷۶: ۱۴۳(. 
مطالعــه قصه‏های قرآن نشــان می‏دهــد که گزینش واژگان در هــر قصه نیز به طور 
شگفت‏انگیزی در خدمت اغراض آن سوره قرار گرفته است و از یک سوره به سوره 
دیگــر تغییــر می‌کنــد. برایــن اســاس، به منظور شــناخت همســویی قصــه با غرض 
اصلــی ســوره، بایــد روی واژگان و عناصــر متمایــز قصــه تمرکز کرد. بــرای درک این 
تمایز در دو ســوره ص و طه، در هر ســوره روی یک عنصر تمرکز می کنیم و براین 
باوریم که ســایر عناصر اختصاصی قصه آدم در این دو ســور، قابل ارجاع به همین 

عنصر اساسی است. 
عنصر اساسی سوره ص عبارت است از؛ تصمیم شیطان به »سقوط کشاندن همه 
انسان‏ها، به‏جز بندگان مخلَص خداوند«. هنگامی‏که ارتباط این عنصر اساسی با 
ســایر بخش‏های ســوره ص و غرض اصلی آن ـ که قبلاً معرفی شــد ـ سنجیده شود، 
این نتیجه را به دســت می‏دهد که خداوند در ســوره‏ی ص، درصدد بیان قطعیت 
کمیت و حکومتی دینی از ســوی آن  پیــروزی پیامبــر بر مشــرکان مکه و اســتقرار حا
که تقدیــر الهی بر این تعلــق گرفته که دین اســام به‏عنوان  حضــرت اســت. ازآنجا
دیــن خاتم اســتمرار داشــته باشــد و طبعــا در پرتو این دیــن، برای افــراد زیادی در 
طــول تاریــخ، فرصت حکمرانــی فراهم می‏گردد، خدای تعالی در ســایر بخش‏های 
ســوره با اشــاره به برخی از آســیب‏های بســیار مهمی که حکمرانان بالقوه را با خطر 
ح قصه شیطان  انحراف و سقوط خود و جامعه مواجه می‏سازد، خدای تعالی با طر
و آدم در ایــن ســوره از زاویــه‏ای کامــاً اختصاصــی درصــدد برآمده تــا دو نکته را به 
همــه مؤمنان یادآوری کند: 1. همه به‏ویژه کســانی کــه در معرض حکومت‏داری و 
حکمرانی قرار خواهند گرفت مراقب باشند که شیطان با مهلتی که از خدا گرفته و 
ســوگندی که خورده، مصمم اســت بنی‏آدم را از طریق قدرت و حکومت یافتن )با 
توجه به ســیاق ســوره( به ســقوط کشــاند و هیچ یک از افراد، نباید خود را مستثناء 
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کرده و مصون از فریب شــیطان بشــمارد 2. خداوند همواره هم در گذشــته و هم در 
آینده بندگان برگزیده‏ای دارد، هم‏وزن پیامبرانی چون ابراهیم و اسحاق و یعقوب 
ارِ« )ص/46( که از فریب شــیطان معصوم و  رَى الدَّ

ْ
صْناهُــمْ بِخالِصَةٍ ذِك

َ
خْل

َ
ــا أ

َ
و... »إِنّ

 
َ
مصوننــد و تنهــا آنان صلاحیــت حکمرانی عادلانــه را در زمین خواهند داشــت. »إِلاّ

صينَ« )ص/83(.
َ
مُخْل

ْ
عِبادَكَ مِنْهُمُ ال

عنصــر اساســی قصــه آدم در ســوره طه هم عبارت اســت از: »فریب دادن شــیطان 
حضرت آدم را با وعده فرمانروایی زوال ناپذیر«. این عنصر نیز کاملاً با بخش‏های 
مختلف سوره و غرض آن همسوست. چنان‏که بیان شد، اصلی‏ترین غرض سوره، 
ح و برنامه‏هایش نسبت به آینده دین  رفع نگرانی رســول خدا )ص( نســبت به طر
و خلافت و خلیفه‏ای است که پیامبر در حال تربیت اوست، اما پیامبر می‏بیند که 
این خلیفه‏اش توسط افرادی از امتش در نقش سامری به حاشیه رانده می‏شوند. 
ح قصه حضــرت آدم و جایگاهــش و فریب او  همســو بــا این غــرض، خداوند با طــر
توســط شــیطان، آن‏ هــم بــا وعــده فرمانروایی، آشــکارا بــه مؤمنان حاضــر در امت 
پیامبر، هشدار می‏دهد که مبادا فریب شیطان خورد و به طمع حکمرانی، در نقش 
ســامری این امت ظاهر شــوند و موجبات ســقوط خود و امت را فراهم آورند. ســایر 
نکات متمایز قصه در سوره طه در سایه همین عنصر اساسی جای می‏گیرد. با این 
تحلیل به‏نظر می‏رســد که هر دو ســوره ص و طه، مســئله سیاســت و حکمرانی در 
جامعه اسلامی و آسیب‏های اساسی آن را مورد توجه قرار داده‏اند، با این تفاوت که 
کمیت اســام را هدف قرار داده و در قصه شــیطان و آدم  در یکی، اصل اســتقرار حا
کید می‏کند و در ســوره طــه، به مرحله بعد  بــر وجود شایســتگانی برای حکمرانی تأ
کمیت اســام توجه کرده اســت و درباره‏ی نوع و فرد جانشــین پیامبر  از اســتقرار حا
توصیه می‏کند و هشــدار به مؤمنان که مراقب باشــند، شیطان با وعده فرمانروایی 
کمیــت در جامعه اســامی کــه نتیجه‏ای جز  آنــان را فریــب ندهــد و بــه تصاحب حا

سقوط خود و به سقوط کشاندن جامعه ندارد، روی نیاورند.

نتیجه‏گیری
در رهگــذر مباحــث گذشــته ایــن نتیجــه بــه دســت می‏آیــد کــه یکــی از زمینه‏های 
مطالعــات و تفســیر تطبیقی قرآن، مقایســه میــان قصص قرآن اســت. این مطالعه 
تطبیقــی دســتاوردهای مهمی در عرصه تفســیر قــرآن دارد که در حــوزه قصه‏های 
متعلــق بــه یک موضوع، اما مکرر در دو یا چند ســوره از دو دســتاورد ذیل برخوردار 

است: 
یکــی هم‏افزایــی و تکمیل زنجیره قصه‏ها و دیگری کشــف ارتبــاط میان زاویه دید 
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هــر قصــه بــا غرض ســوره. همچنیــن از رهگــذر مقایســه عناصر قصه حضــرت آدم 
)ع( و شــیطان در دو ســوره ص و طه به دســت آمد که ازنظر محتوا، عنصر اساسی 
متمایــز قصــه آدم در ســوره ص، مصونیت بندگان مخلَص خدا از فریب شــیطان و 
انحراف، در مسأله قدرت و حکمرانی جامعه اسلامی است و از نظر قرآن، تنها آنان 
شایســتگی حکومت دارند و عنصر اساســی قصه در ســوره طه، هشــداری اســت به 

اینکه قدرت و حکمرانی عامل اساسی انحراف و سقوط انسان است.
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Detailed Abstract
Research Objective: 
This study was conducted with the aim of performing a comparative analysis of 
the hermeneutical foundations (mabāni), source materials (manābi‘), and exegetical 
orientations (gerāyeshhā) of Allameh Muhammad Husayn Tabataba'i in his com-
mentary Al-Mizan fi Tafsir al-Qur'an and Allameh Muhammad Husayn Fadlallah in 
his commentary Min Wahy al-Qur'an. It seeks to address the primary research ques-
tion: despite their shared utilization of the "Quran-by-Quran" (tafsīr al-Qur'ān bi-
al-Qur'ān) method, what points of convergence and divergence exist between these 
two exegetes across these three domains? Additionally, the secondary research ques-
tions focus on examining their shared and distinct principles, the sources utilized, 
their exegetical orientations, and the influence of their social concerns and rational 
approaches on their respective commentaries.

Research Methodology: 
This study employs a descriptive-analytical methodology, utilizing library-based 
research to compare the hermeneutical foundations, source materials, and exegeti-
cal orientations of Allameh Tabataba'i and Allameh Fadlallah, who are among the 
most prominent contemporary Shia commentators.

Research Findings:
Exegetical Foundations (Mabāni): In the domain of hermeneutical foundations, the 
findings indicate that both commentators subscribe to several shared principles, 
such as the preservation of the Quran from alteration (ʿiṣmah al-Qur'ān min al-
taḥrīf), the general intelligibility of the verses for the public, the authoritative va-
lidity of the apparent meanings (hujjiyyah al-ẓawāhir), and the acceptance of the 
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abrogation (naskh) of certain Quranic rulings.
However, notable differences exist in their perspectives: Tabataba'i views 
the inimitability of the Quran (iʿjāz) as comprehensive and multi-faceted, 
encompassing eloquence (balāghah), unseen reports (akhbār al-ghayb), and 
the absence of internal contradiction, whereas Allameh Fadlallah restricts 
the miraculous aspect of the Quran primarily to its expressive (bayāni) di-
mension. Furthermore, Allameh Tabataba'i employs exegetical traditions 
(riwāyāt) as corroborating evidence (mu'ayyad), whereas Allameh Fadlal-
lah only accepts traditions that actively facilitate the comprehension and 
derivation of meanings from the verses, placing a rigorous emphasis on the 
critical evaluation of their chains of transmission (asnad).

Research Findings:
Exegetical Sources (Manābi‘):Regarding exegetical sources, both com-
mentators utilize the Quran as their primary source, alongside the Sunnah, 
intellect (ʿaql), hadith collections, and preceding commentaries. However, 
Allameh Tabataba'i considers the intellect as an independent source in ex-
egesis and draws upon a broader range of narrative sources, including the 
Four Books (al-Kutub al-Arbaʿah) of the Shia and the Six Books (al-Ṣiḥāḥ 
al-Sittah) of the Sunni traditions. In contrast, Allameh Fadlallah treats the 
intellect primarily as an instrumental tool for comprehending the Quran 
and the Sunnah, and exhibits greater caution in employing hadith narratives 
due to concerns regarding potential chains of transmission weakness.

Research Findings:
Exegetical Orientations (Gerāyeshhā):In terms of exegetical orientations, 
both commentators share common social and literary orientations while 
avoiding an overly juridical (fiqhi) approach. Nonetheless, Allameh Taba-
taba'i exhibits a prominent philosophical and theological (kalāmi) orien-
tation, analyzing theological matters through the lens of philosophical ra-
tionality. Conversely, Allameh Fadlallah lacks a philosophical orientation, 
opting instead to emphasize innate/primordial rationality (al-ʿaqlāniyyah 
al-fiṭriyyah) in theological analysis. While the social orientation in Al-Mi-
zan is pursued through a balanced approach aligned with Quranic teach-
ings, it is significantly more pronounced in Min Wahy al-Qur'an, which 
focuses intensively on contemporary issues and the immediate needs of 
modern society, particularly within the dynamic sociopolitical context of 
Lebanon.

Research Findings:
Socio-Political Influences: In response to the influence of social and po-
litical concerns, the findings indicate that the serene and scholarly atmo-
sphere of Qom steered Allameh Tabataba'i's commentary toward com-
prehensiveness and systematic balance in philosophical, theological, and 
social discussions. Conversely, the turbulent and dynamic environment of 
Lebanon directed Allameh Fadlallah's commentary toward practical social 
and educational (tarbawi) issues, seeking direct answers to contemporary 
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exigencies. Furthermore, the divergence in their rational frameworks—
Allameh Tabataba'i's systematic philosophical rationality versus Allameh 
Fadlallah's innate rationality—has led to distinct methodologies in their 
respective theological and exegetical analyses.

Final Conclusion: 
This research demonstrates that despite their shared reliance on the Qu-
ran-by-Quran exegetical methodology, their divergences in foundational 
principles (such as the nature of inimitability and the role of traditions), 
sources (the role of intellect and the extent of hadith utilization), and orien-
tations (philosophical and theological versus social and educational) stem 
primarily from their distinct intellectual anxieties, life environments, and 
rational frameworks. These findings contribute to a deeper understanding 
of the diversity of exegetical approaches within the Shia tradition and il-
lustrate the profound impact of contextual and environmental factors on 
Quranic hermeneutics.

Keywords: Exegetical Principles (mabāni), Exegetical Sources (manābi‘), 
Exegetical Orientations (gerāyesh), Quran-by-Quran Hermeneutics, Alla-
meh Tabataba'i, Allameh Fadlallah
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 بررسی مقایسه‌ای مبانی، منابع و گرایش تفسیری 
محمدحسین فضل‌الله و محمدحسین طباطبایی

، حنان عمیدی 2  محسن قاسم‏پور راوندی 1 
 1. استاد علوم قرآن و حدیث، دانشگاه علامه طباطبایی،دانشکده الهیات ومعارف اسلامی، تهران، ایران.
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چکیده
علامــه طباطبایی و علامه فضل‌الله، از برجســته‌ترین مفســران معاصر شــیعه، بــا بهره‌گیری از روش 
تفســیر قــرآن بــه قرآن، تفاســیر ارزشــمند »المیــزان« و »من وحی‌القــرآن« را ارائه کرده‌انــد که هر یک 
ویژگی‌هــای منحصربه‌فردی در رویکرد تفســیری دارند. ایــن پژوهش با روش توصیفی-تحلیلی به 
کات و  مقایســه مبانی، منابع و گرایش‌های تفســیری این دو مفســر پرداخته و درصدد تبیین اشــترا
افتراقات آنهاســت. در حوزه مبانی تفســیری، هر دو مفسر به مصونیت قرآن از تحریف، فهم‌پذیری 
آیات برای عموم، حجیت ظواهر قرآن و پذیرش نسخ برخی احکام قرآنی معتقدند. با این حال، در 
موضوع اعجاز قرآن و نقش روایات تفسیری اختلافاتی وجود دارد؛ طباطبایی اعجاز قرآن را عام و 
شامل جنبه‌های متعدد مانند بلاغت، اخبار غیبی و فقدان اختلاف می‌داند، در حالی که فضل‌الله 
کید دارد. همچنین، طباطبایی از روایات  اعجــاز را بــه جنبه بیانی محدود کرده و بر بلاغت قرآن تأ
تفســیری به‌عنوان مؤید و مکمل تفســیر اســتفاده می‌کند، اما فضل‌الله تنها روایاتی را می‌پذیرد که 
در خدمــت فهــم و اســتنباط آیات باشــند و بــه نقد دقیق اســناد روایات توجــه ویــژه‌ای دارد. از نظر 
منابع تفســیری، هر دو مفســر از قرآن، ســنت، عقل، منابع حدیثی و تفاســیر پیشین بهره جسته‌اند، 
اما طباطبایی عقل را به‌عنوان منبعی مستقل در تفسیر به کار می‌برد، در حالی که فضل‌الله عقل را 
ابزاری برای فهم بهتر قرآن و سنت می‌داند. در گرایش‌های تفسیری، هر دو مفسر گرایش اجتماعی 
و ادبی مشــترکی دارند و از پرداختن به گرایش فقهی پرهیز کرده‌اند. با این حال، طباطبایی دارای 
گرایش فلســفی و کلامی برجســته‌ای اســت و مسائل کلامی را با عقلانیت فلســفی تحلیل می‌کند، در 
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حالــی کــه فضل‌الله فاقد گرایش فلســفی بــوده و بر عقلانیت فطــری و کاربردی در تحلیل 
کیــد دارد. ایــن پژوهش نشــان می‌دهد که تفاوت‌های تفســیری این دو مفســر،  کلامــی تأ
عــاوه بــر روش‌هــای عقلانی متفــاوت، از دغدغه‌هــای اجتماعی و سیاســی متمایــز آنها، 

به‌ویژه تأثیر محیط پویای لبنان بر فضل‌الله، نشأت می‌گیرد.
کلیدواژه‌هــا: مبانــی تفســیری، منابع تفســیری، گرایش تفســیری، تفســیر قرآن بــه قرآن، 

طباطبایی، فضل‌الله.
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1. مقدمه
تفســیر قرآن کریم به‌عنوان یکی از مهم‌ترین فعالیت‌های علمی و دینی در جهان 
اســام، همــواره تحــت تأثیــر عوامل متعــددی از جملــه پیش‌فرض‌هــا، تخصص، 
گرایش‌ها و فضای فرهنگی-اجتماعی مفســر قرار داشــته است. این عوامل نه‌تنها 
فهم مفسر از آیات را شکل می‌دهند، بلکه جهت‌گیری‌های تفسیری او را نیز تعیین 
کید بر اســتفاده از  می‌کننــد. در ایــن میــان، روش تفســیر قرآن به قرآن، بــه دلیل تأ
خود قرآن برای توضیح آیات، از روش‌های برجســته و مورد توجه در تفســیر معاصر 
اســت. علامه محمدحســین طباطبایی و علامه محمدحســین فضل‌الله، دو مفســر 
برجسته شیعه معاصر، با بهره‌گیری از این روش، تفاسیر ارزشمند »المیزان« و »من 
وحــی القــرآن« را نگاشــته‌اند که هر یک به دلیــل ویژگی‌های خاص خــود، جایگاه 
ویــژه‌ای در میان تفاســیر شــیعی دارند. این پژوهش به دنبال بررســی مقایســه‌ای 
کات و افتراقات  مبانی، منابع و گرایش‌های تفســیری این دو مفســر اســت تا اشــترا

آن‌ها را در چارچوب روش مشترکشان تبیین کند.
یکی از پرسش‌های بنیادین در مطالعات تفسیری، چگونگی تأثیر عوامل محیطی، 
فکری و اعتقادی بر فهم و تفسیر قرآن است. با وجود اینکه علامه طباطبایی و علامه 
فضل‌الله هر دو از روش تفســیر قرآن به قرآن اســتفاده کرده‌اند، تفاوت‌های آشــکاری 
در رویکردها و نتایج تفســیری آن‌ها مشــاهده می‌شــود. این تفاوت‌ها می‌تواند ناشی 
از مبانــی نظــری، منابع مــورد اســتفاده، یا گرایش‌های تفســیری متمایز آن‌ها باشــد. 
برای مثال، »المیزان« با رویکردی جامع، به مباحث فلسفی، کلامی و اجتماعی توجه 
دارد، در حالــی کــه »من وحــی القرآن« با گرایشــی تربیتی-اجتماعی، بر مســائل روز و 
نیازهای جامعه معاصر تمرکز کرده اســت. این پژوهش در پی پاســخ به این پرســش 
ک در روش تفســیری، چه عواملی ســبب تفــاوت در مبانی،  اســت کــه بــا وجود اشــترا
منابع و گرایش‌های تفسیری این دو مفسر شده‌اند؟ همچنین، این مطالعه به دنبال 
ک و تمایــز در دیدگاه‌های آن‌هــا و تحلیل تأثیــر دغدغه‌های  شناســایی نقــاط اشــترا
اجتماعی، سیاســی و فکری بر تفسیرشــان است. لازم به ذکر است که بررسی تطبیقی 
تفاسیر »المیزان« و »من وحی القرآن« از چند جهت حائز اهمیت است. نخست، این 
دو تفســیر بــه دلیل بهره‌گیــری از روش قرآن به قرآن، امکان مقایســه دقیق‌تری را در 
چارچوبی مشــترک فراهم می‌کنند. دوم، تفاوت در فضای زندگی و دغدغه‌های این 
دو مفســر – طباطبایی در محیط علمی و آرام قم و فضل‌الله در فضای پویا و ملتهب 
لبنــان – فرصتــی بــرای تحلیل تأثیــر عوامل محیطی بر تفســیر قرآن فراهــم می‌آورد. 
سوم، شناخت دقیق‌تر مبانی و گرایش‌های این دو مفسر می‌تواند به غنای مطالعات 
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تفسیری و درک بهتر تنوع رویکردها در تفسیر شیعی کمک کند. این مقاله ابتدا مبانی 
تفســیری نظیر مصونیت قرآن، اعجاز و فهم‌پذیری را مقایســه می‌کند، ســپس منابع 
مورد استفاده مفسران )قرآن، سنت، عقل و تفاسیر پیشین( را بررسی کرده و در نهایت 

گرایش‌های تفسیری )اجتماعی، کلامی، فلسفی و ادبی( آن‌ها را تحلیل می‌کند.

2. پیشینه پژوهش
کنــون پژوهش‌هــای متعددی به مقایســه دیدگاه‌های علامــه طباطبایی و علامه  تا
فضــل‌الله در موضوعات خاص پرداخته‌اند. بــرای نمونه، ربیعی و همکاران )1399( 
به مقایســه نظرات این دو مفســر درباره عصمت پیامبر )ص( پرداخته‌اند و پهلوان 
و ملکی‌معاف )1395( دیدگاه‌های آن‌ها را در باب معجزه شق‌القمر بررسی کرده‌اند. 
همچنیــن، صــدر )1391( بــه تحلیــل تطبیقــی دیدگاه‌هــای کلامــی این دو مفســر در 
موضوعاتــی چــون عصمــت و معجــزه پرداخته اســت. با ایــن حال، پژوهشــی جامع 
کــه به‌طــور خــاص به مقایســه مبانــی، منابــع و گرایش‌های تفســیری این دو مفســر 
اختصاص داشــته باشد، انجام نشده است. علامه محمدحسین طباطبایی )1281-
1360 ش(، فیلســوف و مفســر برجســته شــیعه، با نگارش »المیزان« تحولی در تفسیر 
شــیعی ایجاد کرد. علامه محمدحســین فضل‌الله )1354-1431 ق(، از علمای شیعه 
لبنان و مفسر قرآن، با تألیف »من وحی القرآن« به تبیین آیات با رویکردی اجتماعی 

و تربیتی پرداخت و در حوزه علمی و اجتماعی لبنان تأثیر بسزایی داشت.
پژوهش حاضر که به بررسی مقایسه‌ای مبانی، منابع و گرایش‌های تفسیری علامه 
محمدحســین طباطبایی و علامه محمدحســین فضل‌الله اختصاص دارد، از منظر 
جامعیت و تمرکز موضوعی با پژوهش‌های پیشــین تفاوت‌های قابل‌توجهی دارد. 
پژوهش‌هایی مانند مقاله ربیعی و همکاران )1399( که به مقایسه نظرات این دو 
مفســر در موضوع عصمت پیامبــر )ص( پرداخته، یا مطالعه پهلوان و ملکی‌معاف 
)1395( که دیدگاه‌های آن‌ها را در باب معجزه شــق‌القمر بررســی کرده و همچنین 
پژوهش صدر )1391( که به تحلیل تطبیقی دیدگاه‌های کلامی آن‌ها در موضوعاتی 
چــون عصمــت و معجزه محدود شــده، همگی بــر جنبه‌های خــاص و موضوعات 
جزئــی متمرکــز بوده‌انــد. ایــن مطالعــات هرچند ارزشــمندند، امــا به دلیــل تمرکز بر 
موضوعات خاص، نتوانسته‌اند تصویری جامع از چارچوب‌های کلی تفسیری این 
دو مفســر ارائه دهند. در مقابل، پژوهش حاضر با رویکردی گســترده‌تر، نه‌تنها به 
مبانــی نظــری )مانند مصونیت قــرآن، اعجاز و فهم‌پذیری( و منابع مورد اســتفاده 
)قرآن، سنت، عقل و تفاسیر پیشین( می‌پردازد، بلکه گرایش‌های تفسیری متنوع 
)اجتماعی، کلامی، فلســفی و ادبی( را نیز به‌صورت نظام‌مند مقایســه می‌کند. این 
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جامعیت ســبب می‌شــود که پژوهش حاضــر به‌عنوان اولین مطالعــه‌ای که به‌طور 
خاص به این ســه محور اصلی در تفاســیر »المیزان« و »من وحی القرآن« پرداخته، 

خلأ موجود در تحقیقات پیشین را پر کند.
علاوه بر این، پژوهش حاضر از نظر روش‌شناسی و هدف نیز تمایزاتی با مطالعات 
پیشــین دارد. پژوهش‌هــای قبلــی عمدتاً بــه تحلیل تطبیقــی در حوزه‌های کلامی 
یــا موضوعــات خــاص قرآنــی محــدود شــده‌اند و کمتــر بــه تأثیــر عوامــل محیطی، 
دغدغه‌های اجتماعی و سیاســی و تفاوت‌های رویکرد عقلانی این دو مفسر توجه 
کرده‌اند. برای مثال، در حالی که صدر )1391( به برخی مسائل کلامی پرداخته، اما 
تأثیر فضای فرهنگی و اجتماعی، مانند محیط علمی قم برای طباطبایی و فضای 
ملتهــب لبنان برای فضل‌الله را در شــکل‌گیری تفاســیر آن‌ها بررســی نکرده اســت. 
کید بر این عوامل، به تحلیل چگونگی اثرگذاری دغدغه‌های  پژوهش حاضر با تأ
اجتماعــی و سیاســی بر مبانــی و گرایش‌های تفســیری می‌پردازد و نشــان می‌دهد 
کــه چگونــه ایــن تفاوت‌هــا بــه رویکردهــای متمایــز در فهم آیــات منجر شــده‌اند. 
همچنیــن، این مطالعه بــا بهره‌گیری از روش توصیفی-تحلیلــی، به‌طور نظام‌مند 
کات و افتراقــات را در چارچــوب روش مشــترک تفســیر قــرآن به قرآن بررســی  اشــترا

می‌کند که این ویژگی آن را از مطالعات موضوع‌محور پیشین متمایز می‌سازد.

لات تحقیق 3. سؤا
ک علامــه طباطبایــی و علامه فضــل‌الله در روش  ســؤال اصلــی: بــا توجــه به اشــترا
کات و تفاوت‌هایی در مبانی، منابع و گرایش‌های  تفســیر قرآن به قرآن، چه اشــترا

تفسیری آن‌ها وجود دارد؟

لات فرعی سؤا
1. چه مبانی تفسیری مشترکی )مانند مصونیت قرآن از تحریف، فهم‌پذیری آیات، 
حجیت ظواهر قرآن و نسخ احکام( بین علامه طباطبایی و علامه فضل‌الله وجود 

دارد؟
2. چــه تفاوت‌هایــی در دیدگاه این دو مفســر درباره مبانی تفســیری خاص، مانند 

اعجاز قرآن و نقش روایات تفسیری، مشاهده می‌شود؟
3. علامــه طباطبایــی و علامــه فضل‌الله از چــه منابعی )قرآن، ســنت، عقل، منابع 
حدیثی و تفاســیر پیشــین( در تفســیر خود اســتفاده کرده‌اند و تفاوت‌های رویکرد 

آن‌ها در بهره‌گیری از این منابع چیست؟
4. گرایش‌های تفســیری )اجتماعی، کلامی، فلســفی، ادبی و فقهی( این دو مفســر 
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چه شباهت‌ها و تفاوت‌هایی دارند؟
5. چگونه دغدغه‌های اجتماعی، سیاســی و محیط فرهنگی )مانند فضای علمی 
قــم و فضــای پویــای لبنــان( بر مبانــی و گرایش‌های تفســیری این دو مفســر تأثیر 

گذاشته است؟
6. تفاوت در رویکردهای عقلانی )عقلانیت فلســفی طباطبایی و عقلانیت فطری 

فضل‌الله( چگونه بر تحلیل‌های کلامی و تفسیری آن‌ها اثر گذاشته است؟

4. مفهوم‌شناسی
بــرای فهــم دقیق‌تــر موضــوع پژوهــش کــه بــه بررســی مقایســه‌ای مبانــی، منابــع و 
محمدحســین  علامــه  و  طباطبایــی  محمدحســین  علامــه  تفســیری  گرایش‌هــای 
فضــل‌الله اختصاص دارد، لازم اســت مفاهیم کلیدی مرتبط با این موضوع تعریف و 
تبیین شوند. این مفاهیم شامل »مبانی تفسیری«، »منابع تفسیری« و »گرایش‌های 

تفسیری« هستند که در ادامه به‌صورت مختصر توضیح داده می‌شوند.
مبانــی تفســیری: مبانی تفســیری بــه مجموعــه پیش‌فرض‌ها، اصــول اعتقادی و 
قواعد علمی اطلاق می‌شــود که مفســر بر اســاس آن‌ها به تفســیر قــرآن می‌پردازد. 
ایــن مبانــی به‌عنــوان پایــه و اســاس فرآینــد تفســیر، جهت‌گیــری مفســر را در فهم 
کر،  آیــات تعییــن می‌کننــد و بر روش و نتایج تفســیری او اثر می‌گذارند. به گفته شــا
مبانی تفسیری شامل باورهایی نظیر مصونیت قرآن از تحریف، فهم‌پذیری آیات، 
حجیت ظواهر قرآن و پذیرش نســخ برخی احکام اســت که مفســر با پذیرش آن‌ها 
کیــد می‌کنــد که این  کر، 1381: 40(. رضایــی نیــز تأ وارد فرآینــد تفســیر می‌شــود )شــا
مبانی، اصول موضوعه‌ای هســتند که جواز تفسیر و قواعد آن را مشخص می‌کنند 
)رضایــی، 1387: 11-12(. در ایــن پژوهــش، مبانــی تفســیری به باورهــای بنیادین 

مفسران درباره ماهیت قرآن، اعجاز، نسخ و نقش روایات تفسیری اشاره دارد.
منابع تفســیری: منابع تفســیری به ابزارها و مراجعی گفته می‌شــود که مفســر برای 
فهــم و تبییــن معانی آیات قــرآن از آن‌ها بهره می‌گیرد. این منابع می‌توانند شــامل 
خود قرآن، سنت )روایات پیامبر )ص( و اهل‌بیت )ع((، عقل، منابع لغوی، تفاسیر 
پیشــین و علــوم ادبــی مانند صرف و نحو باشــند. به گفته میرمحمــودی و مؤدب، 
منابــع تفســیری راه‌هایی هســتند که به کشــف معنای کلام الهی کمــک می‌کنند و 
اســتفاده از آن‌ها به روش تفســیری مفســر وابســته اســت )میرمحمودی و مؤدب، 
1394: 215(. در تفاســیر علامــه طباطبایی و علامه فضــل‌الله، قرآن به‌عنوان منبع 
اصلی و سایر منابع مانند سنت و عقل به‌عنوان مکمل یا ابزار فهم مورد توجه قرار 

گرفته‌اند.
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گرایش‌هــای تفســیری: گرایــش تفســیری بــه جهت‌گیری‌هــا و رویکردهــای خاصــی 
اشــاره دارد که مفســر در تفســیر قرآن دنبــال می‌کند و تحت تأثیــر باورهای مذهبی، 
تخصــص علمــی، نیازهای عصری یا فضــای فرهنگی-اجتماعی او شــکل می‌گیرد. 
رضایی‌اصفهانی گرایش‌های تفسیری را به انواع کلامی، فلسفی، فقهی، اجتماعی و 
ادبی تقسیم می‌کند و معتقد است که این گرایش‌ها بر اساس ذوق، عقاید و نیازهای 
مفسر شکل می‌گیرند )رضایی‌اصفهانی، 1385: 328(. در این پژوهش، گرایش‌های 
تفســیری شــامل گرایش‌های اجتماعی، کلامی، فلســفی و ادبی اســت که در تفاســیر 
»المیزان« و »من وحی القرآن« بررسی می‌شوند. این گرایش‌ها نشان‌دهنده اولویت‌ها 

و دغدغه‌های مفسران در تبیین آیات و پاسخ به مسائل زمانه خود هستند.
این تعاریف به‌عنوان چارچوبی مفهومی، زمینه را برای تحلیل مقایسه‌ای مبانی، 
منابع و گرایش‌های تفســیری علامه طباطبایی و علامه فضل‌الله فراهم می‌کنند و 

به روشن شدن حدود و ثغور بحث کمک می‌کنند.

5. مقایسه مبانی تفسیری المیزان و من وحی القران
واژه »مبانــی« در لغــت بــه معنــای اســاس و بنیــاد، ریشــه و اصــول مســلم اســت 
)ابن‌فارس،1399 ق، 1: 302(. اصطلاح مبانی تفســیر در این نوشتار پیش‌فرض‌ها، 
اصول‌موضوعه و باورهای اعتقادی یا علمی اســت که مفســر با پذیرش و مبنا قرار 
کر،1381: 40(. ایــن باورها بر اصل  دادن آن‌هــا بــه تفســیر قرآن‌کریــم می‌پردازد )شــا
جــواز تفســیر یــا روش و اصول و قواعد تفســیر اثــر می‌گذارد و بــه آن جهت می‌دهد 
)رضایــی،1387: 11-12(. مباحثی از قبیــل؛ مصونیت قرآن از تحریف لفظی، اعجاز 
قرآن، فهم‌پذیری، منسوخ بودن حکم شماری از آیات قرآن، حجیت ظواهر الفاظ 

قرآن، روایات تفسیری و اسباب نزول از مبانی تفسیر به شمار می‌آید.

کریم از تحریف لفظی الف( مصونیت قرآن 
علامــه طباطبایــی بــر آن اســت کــه آیه 9 ســوره حجــر دلالت بــر مصونیت قــرآن از 
تحریــف، چــه تحریف به معنای دســتبرد در آن به زیاد کــردن و چه به کم کردن و 
چــه بــه جابه‌جا نمودن می‌کند )طباطبایــی،1374، 12: 147(. وی در ذیل آیه 42 
ســوره فصلــت تصریــح می‌کند کــه چیزی جز کلام وحــی در قــرآن راه نخواهد یافت 
و ایــن امــکان وجــود ندارد که آیاتــش را تحریف کنند و جای آن‌هــا را تغییر دهند و 
یــا کــم و زیاد کنند )همان،17: 605(. علامه طباطبایی با اســتفاده از دلایل عقلی و 
نقلــی عــدم تحریــف قــرآن را ثابت می‌کند و معتقد اســت علمای دینــی که در مقام 
ل بر تحریف شــدن قــرآن برمی‌آیند و به روایاتی که بــه ائمه معصومین )ع(  اســتدلا
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گر حجیت  کی می‌زنند و ا منسوب شده است احتجاج می‌کنند، دست به کار خطرنا
کرم )ص( باطل می‌شــود و در نتیجه معارف دینی  قــرآن باطــل گردد نبوت پیامبرا
گر این روایات صحیح  لغو و بی‌اثر می‌شــود )همان، 12: 165( در صورتی که حتی ا

هم باشد به دلیل مخالفت با قرآن می‌بایست مردود شود.
را ســاخته  بــر تحریــف قرآن‌کریــم  از احادیــث دال  علامــه فضــل‌الله نیــز بســیاری 
دروغ‌پردازانــی می‌دانــد کــه بــدون هیچ‌گونه مبنای اســتوار و فقط بــا انگیزه مذهبی 
ح کرده‌انــد )فضل‌الله،1419،13: 145(. وی مدعیان اندیشــه تحریف  یا سیاســی مطر
قرآن‌کریــم را فاقــد ذوق هنــری بــرای انجام مقارنــه میان کلمات تحریفــی ادعایی و 
سبک اعجازآمیز قرآنی و سخنان آنان را بیهوده می‌داند که خوشبختانه از اثرگذاری 
بــر اندیشــه مســلمانان ناتــوان مانــده اســت )همــان: 148(. علامه فضــل‌الله ادعای 
تحریف را با توجه به حضور حافظان و قاریان قرآن در جامعه و با تکیه بر سکوت امام 
علی )ع( و عدم اشــاره آن حضرت به تحریف قرآن و با اســتناد به روایاتی که قرآن را 
معیار تشخیص روایات صحیح از غیر آن معرفی نموده است، رد می‌کند. وی بر این 
کرم )ص( در میان امت اسلامی یکی  باور است که حضور جانشینان راستین پیامبرا
از دلایل حفاظت از قرآن‌کریم است. ایشان کتاب »البیان« آیت‌الله خویی را به عنوان 
بهترین پژوهش برای اثبات عدم تحریف قرآن پیشــنهاد می‌کنند )سیاوشــی،1390: 
91(. هر دو مفســر به تحریف نشــدن قــرآن معتقدند اما علامه فضــل‌الله برای اثبات 

عدم تحریف قرآن علاوه بر آیات و روایات از دلایل تاریخی نیز استفاده می‌کند.

ب( اعجاز قرآن
اعجاز قرآن یکی از مهم‌ترین مبانی تفســیری علامه طباطبایی اســت. وی معتقد 
اســت که قطعاً معجزه وجود دارد و قرآن از مصادیق آن معجزه اســت و این اثبات 
بــا اســتفاده از آیات تحدی صورت می‌گیرد. ایشــان در ذیل آیــات 23 و 24 بقره بر 
این باور اســت که قرآن‌کریم برای اثبات معجزه بودنش بارها بشــر را تحدی کرده 
ل بــر اعجاز قرآن  اســت )طباطبایــی،1374، 1: 92( و آیــات تحدی را نوعی اســتدلا
دانســته اســت، ولی آن را توضیــح نمی‌دهد. علامه طباطبایی تحــدی قرآن را عام 
و دال بــر اعجــاز می‌داند و وجــوه اعجاز را تحدی قرآن با علــم )همان:98(، اخبار 
غیبــی )همــان:101( و فقــدان اختلاف در آیات )همــان:105( و بلاغت )همان:106( 
می‌شــمارد. بر این اســاس، قرآن مدعی عمومیت اعجاز و انحصار نداشــتن آن در 
بعد خاص اســت و برای هر فردی از انســان‌ها و پریان اعم از عوام و خواص، مرد 
یــا زن، انســان‌های برتر یا انســان‌های میان حال و ســرانجام بــرای هر خردمندی 

معجزه است )همان:60(.
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علامه فضل‌الله در ذیل آیات 23 و 24 بقره که اوج مبارزه طلبی را نشــان می‌دهد، 
نظر خود را در مورد اعجاز بیان می‌کند. وی بر این باور است که راز بلاغت قرآن در 
اعجاز بیانی نهفته است به گونه‌ای که کلمه و جایگاه آن در جمله دارای والاترین 
و برترین درجه هنرمندی و زیبایی و رســایی اســت. علامه فضل‌الله راز تأثیرگذاری 
قرآن را صرفاً در معیارهای زیباشــناختی جســتجو نمی‌کند، بلکه معتقد اســت این 
تأثیر از روح عمیق، والا و الهام‌بخشی نشأت می‌گیرد که در کلمات، حروف، معانی 
و ساختار قرآن نهفته است. این روح چنان قدرتمند است که انسان هنگام تلاوت 

قرآن آن را به‌صورت حسی و معنوی درک می‌کند )فضل‌الله،1419، 1: 177(.
هر دو مفسر با استناد به آیات تحدی به اعجاز قرآن معتقدند اما علامه طباطبایی 
اعجاز قرآن را در تمامی جهات می‌داند و نتیجه می‌گیرد که تحدی قرآن عمومی و 
معجزه بودنش برای تمامی زمان-هاست. علامه فضل‌الله علاوه بر تحدی قرآن، 

بلاغت قرآن را نیز در اعجاز بیانی نهفته می‌داند.

ج( منسوخ بودن حکم شماری از آیات قرآن
علامــه طباطبایــی در تفســیر آیه 106 ســوره بقره به تبیین مســئله نســخ می‌پــردازد. 
ایشــان نســخ را به معنای زوال و برداشــتن تعریف می‌کند، اما نه به این معنا که آیه 
به‌طــور کامــل از بیــن بــرود. بلکه منظور از نســخ، از بیــن رفتن اثر و حکم آیه اســت، 
در حالی که خود آیه همچنان باقی می‌ماند. این اثر ممکن اســت تکلیف شــرعی یا 
امر دیگری باشد؛ بنابراین، نسخ آیه را از وجود هستی محو نمی‌کند، بلکه حکم آن 
به دلیل وابســتگی به شــرایط خاصی که با تغییر آن شــرایط زایل می‌شــود، محدود 
بــه زمان مشــخصی اســت )طباطبایــی،1385، 1: 377(. وی تنها آن نوع نســخی را 
پذیرفته است که در نص با یکدیگر تعارض ظاهری داشته باشند و همچنین صرفاً 
ناشی از اختلاف در مصداق باشد. بدین معنا که در شرایط معینی ممکن است دارای 
مصالحــی باشــد و همین کــه مصالح مزبور از بیــن رفت حکم نیز تغییــر پیدا می‌کند 
)همــان،1394: 68(. علامــه طباطبایی در ذیل آیه 82 نســاء تصریح می‌کند که قرآن 
کمی تا ابد  کتابــی اســت که نه نســخ می‌پذیرد و نــه ابطال و نه تکمیل و نه هیــچ حا
می‌تواند علیه آن حکمی کند و لازمه این معنا در این است که شریعت اسلامی تا روز 
قیامت استمرار داشته باشد )همان،1374، 5: 28(. وی نسخ قرآن با قرآن را پذیرفته 
اســت و 8 آیه از آیات قرآن‌کریم را منســوخ شــمرده است ولی نسخ قرآن با سنت را به 

دلیل مخالفت با احادیث عرضه نمی‌پذیرد )همان، 4: 275(.
علامه فضل‌الله ضمن پذیرش اصل نسخ، تحلیل خود را ذیل آیات 106 و 101 بقره 
بیان می‌کند. مؤلف تفســیر »من وحی القران« فقط قائل به نســخ در برخی از آیات 
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مربوط به احکام اســت و از اقســام ادعایی نســخ، تنها نســخ حکم نه تلاوت را که 
مورد پذیرش علمای شیعه است، می‌پذیرد و اقسام دیگر ادعایی را به دلیل منتج 
شــدن بــه تحریف قرآن‌کریــم رد می‌کند )فضل‌الله،1419،2: 156-159(. وی نســخ 
را بــر مبنــای حکمــت الهی دربــاره ابتــدا و انتهای امــور معقول و منطقــی می‌داند. 
علامــه فضل‌الله آیــات قرآن‌کریم را تحریک‌بخش دعوت و حرکت به ســوی خدا و 
توجیه‌کننده گام‌های جهاد اســامی می‌شــمارد که باعث می‌شــود قــرآن در عرصه 

فکر و میدان عمل، تجسم رسالت نبوی باشد )همان، 6: 301(.
هــردو مفســر اصــل نســخ را پذیرفتــه و تحلیــل خــود را ذیل آیــات پیش‌گفتــه بیان 
کرده‌انــد. بــا ایــن تفــاوت که علامه فضــل‌الله فقط قائل به نســخ در برخــی از آیات 

مربوط به احکام است.

د( فهم‌پذیری
علامه طباطبایی هیچ آیه‌ای از قرآن‌کریم را فهم‌ناپذیر نمی‌داند )طباطبایی،1417، 
1: 12(. وی توصیــف قــرآن به هدایت، رحمت، شــفا و... در آیــات متعدد را زمانی با 
معنــا می‌دانــد که قــرآن برای تمامی مخاطبــان اعم از عرب‌زبانان و آشــنایان زبان 
عربی قابل فهم باشــد و درک آیات منحصر به گروه خاصی نباشــد )بهرامی،1391: 
83(. علامــه طباطبایــی همچنیــن در ذیل آیه 82 ســوره نســاء، درک عدم اختلاف 
در قــرآن را نیازمنــد بــه مقدمــه‌ای می‌دانــد و آن هم امــکان فهم آیات قرآن اســت 
)طباطبایــی،1374، 5: 26(. وی دعــوت عمــوم افــراد از جانب قرآن بــه تدبر را نیز 

یکی از دلایل قابل فهم بودن آیات آن می‌داند.
علامه فضل‌الله معتقد اســت که دعوت قرآن به تأمل و تدبر در آیات قرآن‌کریم به 
روشــنی از فهم‌پذیــری آیــات وحی حکایــت دارد در غیــر این صورت بیهــوده و لغو 
خواهــد بود )فضــل‌الله،1419، 21: 73(. وی زیر بنای روش‌هــای قرآنی را وضوح و 
قابل فهم بودن آن می‌داند چرا که دعوت در اسلام بر اساس فهم اصول دعوت و 
مفاهیم آن به صورت دقیق استوار است تا ایمان مسلمانان یک ایمان روشنفکرانه 
باشد نه جاهلانه )همان: 87(. مؤلف »من وحی القران« در ذیل آیات 17 قمر و 58 
دخان، تیسیر را به معنای تسهیل می‌گیرد و تصریح می‌کند که تیسیر قرآن بر زبان 
کــرم )ص( بــه معنای آن اســت که قرآن با اســلوبی واضح بیان شــده اســت  پیامبرا
تــا فهــم مقاصــد آن برای همگان آســان باشــد چرا که تدبــر در صورتــی امکان‌پذیر 
اســت کــه فهم آن امکان‌پذیر باشــد )فضــل-الله،1419، 20: 296(. هر دو مفســر بر 

فهم‌پذیری قرآن‌کریم برای عموم معتقد هستند.
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ه( حجیت ظواهر قرآن کریم
دلالت ظاهری لفظ را به دلالت متبادر و راجح و در عین حال قابل تأویل به خلاف 
آن تعریف کرده‌اند )صدر،1397: 197(. بر اســاس مبانی مســلم و پذیرفته شــده در 
حــوزه تفســیر، دلالت ظاهــری که بخش اعظمی از کار تفســیر را به خود اختصاص 

می‌دهد با مراعات ضوابط و معیارهای عقلایی از اعتبار برخوردار است.
قرآن منبع اصلی در تفســیر المیزان اســت و مؤلف مســؤلیت تبیین و تفســیر قرآن را 
بــه عهــده خود قرآن می‌داند. علامه طباطبایی برای اثبــات حجیت ظواهر قرآن به 
فهم‌پذیــری قــرآن برای عموم، اعجــاز قرآن، حدیث ثقلین و اخبار تمســک به قرآن 
استناد می‌کند. او در ذیل آیه 30 سوره حج در بیان نمونه‌ای از مراتب معنا در مسئله 
عبــادت، ظهــور معنــای ســاده ابتدایــی از آیه و ســپس ظهــور معانی وســیع‌تر در پی 
آن را بــه همــه قــرآن تعمیم داده اســت. وی معتقد اســت که قرآن‌کریم ظاهــر دارد و 
باطــن کــه هر دو از کلام اراده شــده‌اند جز اینکه این دو معنا در طول هم هســتند نه 
در عــرض همدیگــر؛ نــه اراده ظاهــر لفــظ اراده باطن را نفــی می‌کند و نــه اراده باطن 
مزاحم اراده ظاهر می‌شود )طباطبایی،1394: 35-36(. علامه طباطبایی اصالت را 
در هنگام تفسیر به ظاهر می‌دادند و هرگز در مقام تفسیر مفهومی آیه اصل را باطن 
نمی‌دانستند که فقط بر آن حمل گردد بلکه از راه حفظ و حجیت ظاهر آن به باطن 

راه یافته و از آن به باطن دیگر سلوک می‌کردند )طباطبایی،1385، 1: 24(.
گر به  علامــه فضــل‌الله نیز بر این باور اســت که زندگی بر اســاس ظهور می‌چرخــد و ا
ظواهر کلمات پایبند نباشــیم و اســتدلال نکنیم، سخن یکدیگر را نخواهیم فهمید. 
وی معتقد است که قرآن نه یک کتاب رمز بلکه کتابی روشن و آشکار است و چنان 
نیســت که خواننده خود را در ورطه حیرت و ســرگردانی رها کند و او نگران باشــد که 
مــراد از آیات چیزی غیر از ظاهر کلام اســت )فضــل-الله،1419، 1: 6-8(. مؤلف »من 
وحی القران« روش خود را مبتنی بر حجیت ظواهر قرآن می‌خواند و هر گونه عدول 
از ظواهــر آیــات را مشــروط بــه وجــود دلیل قطعی از ســنت یا عقل یا منســجم بودن 
معنــا با قواعد زبان عربی و فنون فصاحت و بلاغت می‌داند )فضل‌الله،1423: 302(. 
ایشان در ذیل آیه 65 بقره حقیقی بودن مسخ را می‌پذیرد زیرا هر گونه خروج از ظاهر 
کید بر ظواهر، گاهی از  را نیازمند قرینه می‌داند )همان،1419،2:79(؛ اما علی‌رغم تأ
ظاهــر آیات عــدول می‌کند و این کار را به دلیل وجــود قرائنی همچون قرآنی، روایی 
و عقلــی انجــام می‌دهــد. به عنوان مثال آیاتی که اشــاره به جســم داشــتن خدا دارد 
زمانی که دلیل عقلی جســم داشــتن را ممتنع شــناخت، دلالت آیه دلالت استعاره‌ای 
تلقــی می‌شــود. همچنیــن وی در ذیــل آیه 141 انعــام وجود روایات صریــح را موجب 
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نادیــده گرفتــن ظواهــر می‌دانــد )همــان،1419، 9: 344(. وی بطــن داشــتن آیات را 
چیزی فراتر از مدلول لفظی آیات نمی‌داند. به نظر علامه فضل‌الله مراد از بطن آیات 
ج از مدلول لفظی آیات  معنای کلی و فراتر از زمان عصر نزول است که این معنا خار
نیســت )همــان: 14(. علامه فضل‌الله بــا بهره‌گیری از روش اســتنباط، تأویل آیاتی را 

که از معنای ظاهری و لفظی فراتر می‌روند، قابل فهم و درک می‌داند. )همان: 15(.
علامــه طباطبایــی اصالــت را در هنــگام تفســیر به ظاهــر می‌دادند و هرگــز در مقام 
تفسیر مفهومی آیه اصل را باطن نمی‌دانستند که فقط بر آن حمل گردد بلکه از راه 
حفظ و حجیت ظاهر آن به باطن راه یافته و از آن به باطن دیگر سلوک می‌کردند. 
ولی پایبندی بیش از اندازه علامه فضل‌الله به ظهور در برخی از آیات موجب شده 

است که نظراتی بر خلاف مشهور مفسران ارائه دهد.

و( روایات تفسیری
علامه طباطبایی معتقد اســت که منبع اصلی تفســیر، قرآن است و روایات نسبت به 
ح و تقریر محســوب می‌شوند که نقش تعلیمی تبیینی دارند. وی علی‌رغم  قرآن شــر
اینکه مبنای تفسیریشان »قرآن به قرآن« است ولی در تفسیر »المیزان« نقش سنت 
کرم  را نادیده نگرفته اســت. علامه در ذیل آیه 44 ســوره نحل بیان و تفســیر پیامبرا
)ص( و ائمــه هــدی )ع( را به حکم حدیث ثقلین در آیات قرآن حجت می‌داند؛ چه 
آن آیاتی که نسبت به مدلول خود صراحت داشته باشند و چه آن‌هایی که متشابه و 
یا مربوط به اسرارالهی هستنند )طباطبایی،1385، 12: 380(. وی بر این باور است که 
کرم )ص( را در تشریعات واجب ساخته  خداوند در آیه 7 سوره حشر اطاعت از پیامبرا
گذار نموده است و راه تفاصیل برخی  است و ولایت و سرپرستی مردم را به آن جناب وا
کرم )ص( ارجاع داده است )همان،1386، 19: 362(. بر  آیات را به توضیحات پیامبرا
همین اســاس اســت که طباطبایی اغلب مفاد روایات تفسیری را با شواهدی استوار 
از درون آیات بیرون می‌کشد. وی در برخورد با روایات اسباب‌نزول قرآن‌کریم بر این 
باور اســت که ســبب‌نزولی که ذیل آیه‌ای بیان می‌شــود در صورتی که متواتر یا خبر 
قطعی‌الصدور نباشد باید به آیه مورد بحث عرضه نمود و تنها در صورتی که مضمون 
آیه و قرائن موجود با آن ســازگار باشــد به ســبب نزول اعتماد می‌شــود. بر این اساس 

روایت تحت تأیید و تصدیق آیه قرار می‌گیرد )حیدرزاده،1393: 159(.
علامه فضل‌الله هر چند یکی از روش‌های فهم قرآن را روایات تفســیری می‌داند امّا 
در استفاده از روایات تفسیری و توجیه آیات قرآن‌کریم در پرتو آن‌ها دیدگاهی دقیق 
گر  دارد. به باور ایشــان تفســیر نقش مهمی در شکل‌گیری ذهنیت مسلمانان دارد و ا
روایات تفســیری بدون بررســی رها شــود چه بسا معنای نادرســتی از آیات را در ذهن 
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مســلمین به وجود آورد که موجب گمراهی آنان شــود )فضل‌الله،1419 ق، 1: 12-11(. 
گر در قرآن اجمال  وی بر این باور است که سنت، حکم قرآن را تغییر نمی‌دهد بلکه ا
و ابهامــی باشــد آن را مرتفــع می‌کنــد )فضــل‌الله،1419 ق، 1: 19(. در عیــن حــال این 
سخن نباید به معنای بی‌ارزش تلقی کردن سنت تلقی شود؛ بلکه مراد از تقدم قرآن 
بر ســنت این اســت که ســند قرآن قطعی اســت اما ســند روایات به نقد و بررســی نیاز 
دارد. به‌عــاوه اهتمام به قرآن موجب می‌شــود که ذهن انســان چنــان با قرآن انس 
بگیرد که بتواند از طریق آن، نادرستی احادیث ساختگی را کشف کند )همان: 24(.

گر چه ســنت در حقیقت وحی منزل الهی  مؤلف »من وحی القران« معتقد اســت که ا
اســت ولــی در ضبط آن حساســیت لازم صورت نگرفته اســت. وی نفوذ اســرائیلیات 
پیرامــون قصص و داســتان‌های قرآنی، جعل احادیــث و ورود آن‌ها به منابع روایی، 
عدم اعتماد به راویان با توجه به بُعد زمانی و عدم تواتر روایات را از جمله مشکلات 
ح می‌کند )سیاوشــی، 1392: 46(. البتــه روایات متواتر وقطعی رســیده از  ســنت مطــر
اهل‌بیــت )ع( را حجــت در تفســیر خــود دانســته و در جــای جای تفســیر »من وحی 
القران« از آن‌ها استفاده کرده است. به عنوان نمونه در ذیل تفسیر آیه 6 مائده حکم 
وجوب به مســح پا را با اســتفاده از روایات قطعی اهل‌بیت )ع( بیان می‌کند )همان، 
9: 191(. علی‌رغم آن به اندازه‌ای از روایات تفســیری اســتفاده می‌کند که در خدمت 
فهم و اســتیحاء باشــند در غیر این صورت به دنبال سند و دلالت و سازگاری روایات 
نمی‌رود که در ذیل تفسیر آیه 243 سوره بقره به این مسئله تصریح می‌کند )همان، 
4: 375(. فضــل‌الله درباره روایات اســباب‌نزول معتقد اســت که تنها تعــداد اندکی از 
اسباب‌نزول در خور اعتماد هستند و آنچه به عنوان سبب‌نزول آمده است در برخی 

موارد نظریه و رأی افراد است نه یک سبب‌تاریخی )فضل‌الله،1419، 7: 228(.
هر دو مفســر اولین منبعشــان در تفســیر قرآن بوده اســت. از نظر علامه طباطبایی 
روایات تفسیری با توجه به آیه 44 نحل نقش تعلیمی تبیینی دارند و معتقد است 
بایــد روش تفســیر قــرآن به قــرآن را بــا مراجعه به احادیث ایشــان آموخــت. وی در 
پایان تفسیر هر بخش از آیه با اتکا به منابع متعدد روایات تفسیری را بیان می‌کند 
و در مــواردی نقــد می‌کند. علامه فضل‌الله با توجه بــه عدم ضبط صحیح روایات، 
بــه انــدازه‌ای از آن‌ها اســتفاده می‌کنــد که در خدمت اســتیحاء باشــند در غیر این 
صورت به دنبال ســند و دلالت و ســازگاری روایات نمی‌رود. با تتبع در تفســیر »من 
وحی القران« در مواردی مؤلف در ذیل آیاتی که در منابع شــیعی روایات متعددی 
ح علمی  در مورد آن نقل شــده اســت، اشاره‌ای نمی‌کند و این در حالی است که شر

مفصلی از آن در تفاسیر وجود دارد )رحمن: 19-23(.
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6. منابع المیزان ومن‌وحی القرآن
منظور از منابع، اطلاعاتی اســت که به صورت مســتقیم و غیرمستقیم به فهم کلام 
کمــک می‌کند. توجه به منبــع یعنی توجه به راه‌ها و روش‌هایی که به کمک آن‌ها 

زمینه کشف و پرده‌برداری حاصل می‌گردد )میرمحمودی. مؤدب،1394: 215(.

الف( قرآن
علامه طباطبایی با توجه به روش تفسیری خود، آیات قرآن را مفسر یکدیگر می‌دانند 
کید بر عربی بودن قرآن  و تفســیر قرآن به قرآن را نتیجه روشــن آیاتی می‌دانند که تأ
دارد )یوســف:2(. اســتفاده وی از آیــات دیگر با توجه به ارتبــاط مفاهیم آیات با هم 
کید دارند )زمر:28(،  است. علامه فضل‌الله با استناد آیاتی که بر عربی بودن قرآن تأ
آیات قرآن را مفسر یکدیگر می‌داند )فضل‌الله،1419، 1: 6(. وی برای تفسیر آیه 5 طه 
از آیه 11 شوری بهره می‌گیرند و تصریح می‌کنند که برای تفسیر آیات عام، متشابه و 
مجمل می‌توان از آیات خاص، محکم و مبین استفاده کرد و با کمک سبب نزول و 
سیاق از درستی تفسیر اطمینان حاصل کرد. استفاده علامه طباطبایی از آیات دیگر 
با توجه به ارتباط مفاهیم آیات با یکدیگر است و استفاده علامه فضل‌الله با توجه به 

دغدغه‌های اجتماعی و تربیتی بیشتر جنبه ظاهری آیات است.

ب( سنت
در بخــش روایــات تفســیری بــه تفصیــل مباحثی مطرح شــد لــذا از تکــرار آن اجتناب 
می‌کنیم و فقط به این نکته بســنده می‌کنیم که علامه طباطبایی از ســنت به عنوان 
مؤید استفاده کرده است ولی علامه فضل‌الله مراجعه به سنت را امری اجتناب‌ناپذیر 
می‌داند ولی مشروط به اینکه پیشاپیش اعتبار آن در حد قطع یا چیزی نزدیک به آن 
ثابت شده باشد زیرا اعتبار و حجیت مطرح در علم اصول تنها در حوزه تعبد و انجام 
تکالیف شــرعی کاربرد دارد نه در بخش عقاید، هستی‌شناســی و تفسیر که نیازمند به 
قطــع یــا چیزی نزدیک به آن می‌باشــد تا بر اســاس آن قناعت فکری در ســطح التزام 
قلبــی به مفایم مربوط بــه واقعیت‌ها به وجود آید )فضــل‌الله،1423، 15:462(. علامه 
طباطبایــی بــر ایــن باور بود که ســنت نقــش تعلیمی-تبیینــی دارد به گونــه‌ای که در 
مواردی بدون ســنت نمی‌توان آیات را تفسیر کرد. علامه فضل‌الله بهترین منبع برای 
تفسیر قرآن را خود قرآن می‌داند ولی در صورت کافی نبودن بیان قرآن از سنت استفاده 

می‌کرد. لذا ایشان کمتر از احادیث کمک گرفته و استفاده از آن‌ها غالب نیست.

ج( عقل
علامــه طباطبایــی عقــل را مبنــای روش خویش در تفســیر و از آن بــه عنوان منبع 
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اســتفاده نمــوده اســت. از نظــر وی برای فهم صحیــح از قرآن، خود قــرآن راه‌های 
به‌کاربردن عقل را توصیه می‌کند )طباطبایی،1393، 1: 275(. براین اساس مؤلف 
»المیــزان« در ذیــل آیه 143 اعراف رؤیت را با توجه بــه اوصافی که قرآن برای خدا 

بیان کرده است به معنای »علم ضروری« دانسته است )همان، 8: 238(.
علامــه فضــل‌الله بــا ذکر نمونه‌هایــی از مضامین آیات معتقد اســت کــه روش قرآن 
اســت کــه ما را به تفکر دعــوت می‌کند و با احترام به عقل بــه ویژه در حوزه عقیده 
یاد می‌کند )علامه فضل‌الله،1419، 6: 455(. وی عقل را به عنوان دلیل مســتقلی 
در کنار کتاب و ســنت و به عنوان نوری برای روشــنایی فهم آن دو دانســته است. 
چنیــن دریافتــی در حقیقــت اســتفاده از عقــل ابــزاری بــرای پرده‌بــرداری و کشــف 

معنای نص است نه اینکه جدا از کلام بوده باشد )فضل‌الله،1419، 5: 109(.

د( منابع حدیثی
علامه طباطبایی برای استناد احادیث‌تفسیری به کتب اربعه شیعه، وسائل‌الشیعه 
شــیخ حرعاملــی، الوافــی فیض‌کاشــانی و بحارالانوارعلامــه مجلســی مراجعــه کرده 
اســت. وی همچنین از کتب روایی اهل‌ســنت همچون صحاح سته، موطأ مالک، 
کنزالعمــال هنــدی نیــز بهــره برده اســت و در مــواردی نیز بــه کتب مقــدس، منابع 

تاریخی و کتاب‌های متنوع دیگری نیز مراجعه کرده است )تابان، 1386:66(.
علامــه فضــل‌الله از منابــع حدیثــی شــیعه همچــون کتب اربعــه، بحارالانــوار علامه 
ح ابن‌ابی‌الحدید و عیون  مجلســی، وسائل‌الشیعه شیخ حرعاملی، نهج البلاغه شر
الاخبــار دینــوری اســتفاده نمــوده اســت. وی همچنیــن از کتــب روایی اهل‌ســنت 

همچون صحیح مسلم در مواردی نقل روایت کرده است.

ه( تفاسیر
علامه طباطبایی در نگارش »المیزان« در بیان روایات شــیعی از تفســیر نورالثقلین 
مرحوم حویزی، تفسیر عیاشی، البرهان سیده‌اشم بحرانی و تفسیر علی‌بن‌ابراهیم 
قمی اســتفاده کرده اســت. مؤلف اقوال صحابه و تابعین و روایاتی را در شــأن نزول 
آیــات را از تفســیر جامــع البیــان طبــری و به صورت وســیع از الدرالمنثور فی تفســیر 

المأثور سیوطی استفاده نموده است.
فضــل‌الله در نــگارش تفســیر »مــن وحی القــران« از دو منبــع تفســیری »المیزان« و 
»مجمع‌البیــان« طبرســی به وفور بهره برده اســت. وی همچنین از تفاســیر شــیعه 
همچون؛ الکاشف مغنیه، الاء الرحمن بلاغی، تبیان شیخ‌طوسی، البرهان بحرانی، 
کشــاف زمخشــری،  تفســیر عیاشــی، نمونــه مکارم‌شــیرازی و تفاســیر اهل‌ســنت 
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جامع‌البیان طبرســی، المنیر زحیلی، فی‌ظلال‌القران‌العظیم ابن‌کثیر، المنار عبدوه 
و رشــیدرضا و تفســیر احمــد مراغــی نیــز اســتفاده کرده اســت. فضل‌الله بــرای بیان 
مناسبت‌های نزول آیات قرآن‌کریم از اسباب‌النزول واحدی نیز بهره گرفته است.

گرایش‌ها در »المیزان« و »من وحی‌القرآن«  .7
گرایش تأثیر باورهای مذهبی، کلامی، جهت‌گیری‌های عصری، تخصص علمی یا 
مکتب‌تفسیری در تفسیر قرآن است که بر اساس عقاید، نیازها و ذوق و تخصص 
علمی مفســر شــکل می‌گیرد )رضایی‌اصفهانی،1385: 328( که آن را به شــیوه‌های 

کلامی، فلسفی، فقهی، اجتماعی و... تقسیم می‌کنند.

گرایش کلامی الف( 
علامــه طباطبایــی در »المیــزان« بــه مباحــث کلامی توجه کرده و به شــبهات پاســخ 
می‌دهــد. وی در رابطــه با فلســفه معجزه بر این باور اســت که معجزات یاد شــده در 
گــون دارد و آن‌ها را بر چند قســم می‌دانــد: معجزاتی که  قرآن‌کریــم کارکردهــای گونا
گر کســی  خداونــد بــرای تأیید بر نبوت و رســالت انبیاء از ابتدا به آنان داده اســت تا ا
زیــر بــار نرفــت و گمراه شــد، حجت بــر او تمام باشــد و آن کس هم کــه پذیرفت و به 
نور ایمان زندگی یافت با حجت و بینه زنده شده باشد همانند؛ زنده‌کردن مردگان، 
خلقت پرنده، شــفای کورمادرزاد و پیســی که به عیسی )ع( ارزانی داشت. قسم دیگر 
معجزاتی اســت که کفار آن‌ها را بر انبیای خود تکلیف کرده‌اند همانند؛ ناقه صالح. 
قسم سوم معجزاتی است که خداوند در مواقع ضروری آن‌ها را ارائه می‌دادندهمانند؛ 
کرم  منفجر شــدن چشــمه از دل‌ســنگ و یا وعده‌هایی که برای بیان کرامت پیامبرا

)ص( داده می‌شد همانند فتح مکه )طباطبایی،1417، 6: 227(.
علامــه طباطبایــی در رابطــه با ماهیت معجزه معتقد اســت که معجــزه خرق عادت 
و دخالــت در نظــام عــادی علیــت اســت نــه دخالــت در اصــل نظام‌ســببیت. امــور 
خارق‌العاده، مستند به اسباب‌طبیعی عادی نیستند بلکه مستند به اسباب‌طبیعی 
غیر عادی‌اند؛ یعنی اســبابی که برای عموم قابل لمس نیســت و آن اســباب‌طبیعی 
غیر عادی نیز مقارن با ســبب حقیقی و باطنی هســتند )همان، 1: 83(. وی با توجه 
بــه آیــه 78 غافر ســه عامــل را در پیدایــش معجزه دخیــل می‌دانــد؛ اراده آوردنده به 
عنوان نقش مقتضی، دیگری اذن الهی به عنوان رفع مانع و ســوم امر الهی که باید 
همراه با مقتضی و اراده آورنده معجزه باشد )همان:80(؛ امّا علامه فضل‌الله در رابطه 
بــا فلســفه معجزه بر این باور اســت که معجــزه در جایی آورده می‌شــود که موقعیت 
رسالت به طور کلی در معرض تهدید قرار گیرد و هیچ عامل دیگری برای دفاع از آن 
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وجود نداشته باشد )فضل‌الله،1419، 2: 40(. وی در رابطه با ماهیت معجزه همانند 
علامــه طباطبایــی، آن را خــرق عــادت و دخالــت در نظام عادی علیــت می‌داند، نه 
کــرم )ص( مؤثر  اصــل نظام‌علیت )همــان،1: 79( امــا در تحقق معجزه اراده پیامبرا
نمی‌دانــد بلکــه اراده الهی را باعث پیدایش معجزه می‌داند. وی اذن‌الهی را در ذیل 
آیه 110 مائده که در پی نقل اعمال خارق‌العاده از حضرت عیسی )ع( ذکر شده است 
را به معنای نیروی می‌گیرد که باعث تحقق نتایجی می‌شود که حضرت عیسی )ع( 

در رابطه با آن هیچ نیرویی نداشت )همان،6: 31. صدر،1390: 44-42(.
در رابطه با فلســفه معجزه با توجه نمونه‌های ذکر شــده در قرآن‌کریم که در جهت 
تأیید مؤمنان و کیفر کافران امور خارق‌العاده‌ای صورت گرفته است، دیدگاه علامه 
طباطبایی به واقع نزدیک‌تر است؛ اما در رابطه با ماهیت معجزه با در نظر گرفتن 
مواردی که پیامبر در تحقق آن‌ها نقشــی نداشــته است، دیدگاه علامه فضل‌الله با 
ظاهــر آیات ســازگارتر اســت. البته توجه به این نکته لازم اســت که نفــی تأثیر اراده 
پیامبر به معنای نفی اصل‌علیت و نقش علل در پیدایش آن نیســت بلکه ممکن 

است خداوند از طریق اسباب دیگر آن را ایجاد کند.

گرایش ادبی ب( 
گرایش ادبی، اشــاره به میزان بهره‌گیری مفســر از زبان عربی در تبیین آیات اســت 
کری، 1381: 134(. علامه طباطبایی در تفسیر »المیزان« نکته‌های ادبی را که  )شا
برای فهم اسلوب‌عربی مورد نیاز بوده را آورده است. وی بارها با اشاره به مقتضای 
این قاعده معنای آیات را بیان و نکاتی را از آیات استفاده کرده است و به مباحث 
ادبــی و اســتنتاج از قواعد ادبی در تبیین معنای آیــات می‌پردازد. به عنوان نمونه 
یکمْ جُنَاحٌ 

َ
یسَ عَل

َ
وی در ذیل آیه 5 سوره احزاب اشاره به تغییر معنایی عبارت »وَل

وبُکمْ« در صورتی که »ما« موصوله یا مصدری 
ُ
دَتْ قُل کنْ مَا تَعَمَّ

َ
تُمْ بِهِ وَل

ْ
خْطَأ

َ
فِیمَا أ

در نظر گرفته شود، می‌کند )طباطبایی،1374، 16: 412(.
علامــه فضــل‌الله بــه نقش قواعد عربی در فهم و تفســیر توجه داشــت و در صورت 
نیــاز بــا کمــک ســاختار افعــال در تعییــن معنای کلمــات، نقــش و جایــگاه حروف، 
مرجع‌ضمیــر در تعییــن مصــداق آیــه، تضمیــن در افعــال و کلمــات برای فهــم آیه، 
ترکیــب و اعــراب جملــه در تعییــن معنــای آیــه به تفســیر و تبییــن آیــات قرآن‌کریم 
پرداختــه اســت. وی در ذیــل تفســیر آیــه بســمله، نظــر آیــت‌الله خویــی را در مــورد 
واژه »رحیــم« به نقد کشــیده اســت )فضــل‌الله،1419، 1: 44(. علی‌رغــم آن با تتبع 
در تفســیر »من وحی‌القران« روشــن می‌شــود که مؤلف با وجود تبحر و تســلطی که 
در ادبیات‌عرب داشــت و ســه دیوان شــعر با نام‌های »ظلال‌الاســام«، »قصائد من 
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اجل الاسلام و الحیاء« و »علی شاطئ‌الوجدان« به این زبان از تألیفات ایشان بود، 
چنــدان بــه نکات ادبــی و بلاغی قــرآن نمی‌پــردازد. وی در زمینه مباحــث ادبی با 
توجه به دغدغه‌های اجتماعی و تربیتی وارد نزاع‌های ادبی مفســران نشده است 
و بحث‌های تربیتی را فدای چنین مباحثی نمی‌کند و تنها با شاره‌ای گذرا معنایی 

که آن را صحیح دانسته است، اشاره می‌کند و می‌گذرد.
علامــه طباطبایــی با توجه به روش تفســیری قــرآن به قرآن که ظاهــر الفاظ اهمیت 
دارد از مباحث ادبی و بلاغی استفاده برده است تا بتواند تفسیر دقیقی بر مبنای آن 
ح کند. رویکرد اجتماعی علامه فضل‌الله باعث شده است که بیش از هر روشی  مطر
گــون ادبی،  از عقــل در تفســیر قرآن اســتفاده کنــد. از این‌رو، اســتناد به مباحث گونا
بلاغی و... کمتر به چشــم می‌خورد؛ اما این شــیوه در مواردی به تفریط می‌انجامد، 

طوری که ابهام ادبی آیه را که مورد اختلاف مفسران است را روشن نمی‌کند.

گرایش فقهی ج( 
برخــی مفســران بــا گرایــش فقهــی بــه تفســیر روی آورده‌انــد. علامــه طباطبایی به 
مباحــث فقهــی تــا انــدازه‌ای کــه معنــای آیــه مشــخص شــود، پرداختــه اســت و بر 
ایــن بــاور اســت که در کتــب فقهی به طــور تفصیل به آن‌ها پرداخته شــده اســت. 
وی در ذیــل آیــات 178 و 179 ســوره بقــره بعــد از تفســیر آیات به فلســفه قصاص و 
بحــث علمی آن می‌پردازد )طباطبایی،1385، 1: 659(. یکی از ویژگی‌های تفســیر 
»مــن وحــی القــران« این اســت کــه مؤلف در محدوده تفســیر ســخن گفته اســت و 
از موضوعــات غیــر تفســیری حــذر می‌کنــد. وی در ذیل آیــه 145 ســوره انعام حصر 
ح می‌کند و پس از اشاره‌ای کوتاه به اختلافات،  محرمات در موارد بیان شده را مطر
مســئله یادشــده را فقهی می‌داند و بر این اســاس مخاطب را به کتب فقهی ارجاع 
می‌دهــد )فضــل‌الله،1419، 9: 356(. از ایــن‌رو، می‌تــوان نتیجــه گرفت که ایشــان 
نگاه فقهی نداشته است که بخواهد اقوال مختلف را بیاورد زیرا تفسیر »من وحی 
القــران« رویکــرد اجتماعی دارد. علی‌رغم آن، در مواردی بعد از پایان تفســیر آیات 
ح شده را پاسخ داده است  فقهی، برای کشف نکات تربیتی و آموزنده شبهات مطر
)همان،3: 219(. هر دو مفسر اجازه اجتهاد داشتند اما در تفسیر آیات احکام روش 
مختصــر را در پیــش گرفته‌انــد و خواننــده را بــه کتــب فقه ارجــاع داده‌انــد. مگر در 

جاهایی که اختلاف در بین مسلمانان در مورد همان آیه وجود داشت.

گرایش عقلی د( 
نوع بینش عقلانی که مفسر به دو عالم تکوین و تشریع دارد و فهم خود را بر اساس 
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آن بیــان می‌کنــد، نقــش مهمــی در تحلیل‌های تفســیری ایفا می‌کند. لذا شــناخت 
جایگاه عقل در فهم و اســتنباط نصوص دینی در نگاه مفســر یکی از مباحث مهم 
در تفســیر پژوهی اســت. علامــه طباطبایی عقل را به عنــوان مبنای روش خویش 
در تفسیر قرار داده است و بر این باور است که عقل چراغی روشن و وحی صراطی 
مستقیم است که هیچ‌کدام بدون دیگری سودی ندارد )طباطبایی،1385، 1: 21(. 
گر در بیّن یا مبیّن  وی در ذیل آیه 143 سوره اعراف آیه را طوری تفسیر می‌کند که ا
عقلی تأییدی وجود داشت از آن در خصوص معارف عقلی و نه احکام تعبدی به 
گر بحث‌های عقلــی در آن مورد  ل یا اســتمداد بهره‌برداری شــود و ا عنــوان اســتدلا
کت بود طوری آیه را معنا می‌کردند که با هیچ دلیل قطعی عقلی مخالف نباشد  سا
چــون هرگــز دو حجت هماهنگ خداونــد مباین هم نخواهند بود، لــذا رؤیت را به 

معنای علم حضوری تفسیر می‌کند )همان،8: 238(.
تفســیر »من‌وحی‌القــران« از تفاســیر اجتماعــی اســت کــه اهتمــام بــه عقل‌گرایــی و 
ارزشمندی آن در حیات اجتماعی و موضع‌گیری‌های سیاسی یکی از وجوه ممیز آن 
نسبت به تفاسیر معاصر می‌باشد. علامه فضل‌الله بر این باور بود که عقل تنها روش 
اصیلی اســت که انســان به وسیله آن به لقای پروردگار می‌رســد )فضل‌الله،1419، 6: 
455(. از این‌رو، در تفســیر خود در پی نشــان دادن احترام قرآن به عقل به ویژه در 
شناخت معارف و عقاید و مرزبندی میان اسلام عقلانی و دین خرافی است و در ذیل 
آیــه 10 ســوره ملــک، یکی از علل عقــب ماندگی را بی‌توجهی به عقــل در فهم دین و 

معارف و سطحی‌نگری در نصوص دینی می‌داند )همان،18: 23(.
علامه فضل‌الله علم، عقل و اراده را حقیقت و ارزش انسان می‌داند که وجه امتیاز 
ذاتی او از دیگر موجودات است و آنچه که صلاحیتش را ثابت می‌کند، عقل‌گرایی 
اوســت )فضل‌الله،1419، 1: 230(. وی معتقد اســت که عقل به عنوان ابزاری برای 
پرده‌برداری و کشــف معنای نص اســت و نگاه خود را در استیحاء افکار قرآن نگاه 
ک حجیت ظواهر معرفی می‌کند )همان،  عقلی می‌داند و بر این اساس عقل را ملا
1: 19(. ایشــان در ذیــل آیــه 10 فتح به علت ناســازگاری عقل در »یــدالله« عبارت را 
با توجه به قواعد ادبی و تناســب معنایی بر اســتعاره حمل می‌کند )بهرامی،1389: 
150(. مؤلــف هرچنــد عقل را معیار حجیت و عدم حجیت‌ظواهر آیات می‌داند ولی 
در ذیــل آیه 30 ســوره بقره تصریح می‌کند کــه عقل توانایی درک همه موضوعات و 

حقایق را ندارد )همان،1: 267(.
در جریــان اجتماعــی عقلــی عنصر تعقل و نقش آن در فهم قــرآن پررنگ‌تر از دیگر 
منابع و ابزارها تلقی می‌شود. یکی از ویژگی‌های علامه فضل‌الله کاوش‌های عقلی 
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او در تحلیــل احــکام و کاربــرد آن‌هاســت. وی با دلیل به ســراغ مســائل و یا فلســفه 
احــکام رفتــه و جنبه‌هــای مختلــف آن‌هــا را مــورد بررســی قــرار داده اســت. علامــه 

طباطبایی گاه با توجه به بدیهیات و معلومات عقلی، آیات را تفسیر کرده است.

گرایش اجتماعی ه( 
در تفســیر قرآن‌کریــم بــا گرایــش اجتماعــی مفســر، قــرآن را بــه عنــوان کتــاب دین 
و هدایــت جامعــه مــورد توجــه قــرار داده و در تفســیر آن، بــه غایــات ایــن کتــاب 
بــرای جامعــه می‌اندیشــد و برخــاف بســیاری از رویکردهای تفســیری دیگــر، تنها 
مداقه‌هــای لفظــی و حل مشــکلات معنایــی آیات را شایســته تفســیر آن نمی‌داند. 
جســتجو از مســائل اجتماعی و درگیری فکری و عملی با آن، اهتمام به پیام‌های 
عام تربیتی- اجتماعی آیات، اجتماعی و عمومی کردن دانش تفسیر و تلاش برای 
اقنــاع مخاطبــان معاصر از جملــه دغدغه‌های مفســران با اندیشــه‌های اجتماعی 

است )جمعی از محققان،1394، 2: 434(.
علامــه طباطبایــی در تفســیر »المیــزان« تــاش کــرده اســت تــا تحولات جدیــد را با 
اندیشه دینی منطبق کند. وی در ذیل آیه 200 آل‌عمران مباحث مختلف اجتماعی 
از جمله بحث انسان و اجتماع، توجه اسلام به اجتماع و انسان و رشد اجتماعی را 
بیان می‌کند )طباطبایی،1391، 4: 144(. مؤلف در تفسیر خویش مباحث مستقلی 
را به مســائل اجتماعی اختصاص داده اســت لذا گرایش اجتماعی در تفسیر ایشان 

کاملاً مشهود است.
دغدغه نویسنده در تفسیر »من وحی القران« مسائل اجتماعی روز بود و تلاش می‌کرد 
که آیات را با توجه به نیازهای حاضر تفسیر کند. علامه فضل‌الله بر این باور بود که آیات 
و الفاظ قرآن در گذر زمان متناسب با فهم و فرهنگ هر دوره زمانی داده‌های معرفتی 
دارد و خواننــده قــرآن بــا عنایت به مفاهیم ظاهری الفاظ قــرآن در ارائه معانی‌جدید و 
هم افق با معانی ظاهری و به یاری رهیافت‌ها، آموزه‌هایی را از دل نصوص بر می‌کشد 
)فضل‌الله،1419، 1: 25(. ایشــان روش اســتیحائی را در تفسیر قرآن ضروری می‌شمارد 
زیرا در پرتو این روش آیات از وابســتگی‌های زمانی و مکانی رها می‌شــوند و احکام آن 
در راستای زمان جریان می‌یابد )ابراهیمی،1390: 254-255(. بر این اساس وی یکی 
از روش‌های برتر را جستجوی پیام‌های اشاره‌ای قرآنی می‌داند به این دلیل که قرآن 
وقتی به حل مشکلی پرداخته است هم‌زمان به معناهای مرتبط به آن نیز اشاره دارد 
)فضل‌الله،1423، 14: 462(. ایشان قرآن را کتابی پویا و در حرکت می‌دانست که باید 
با حرکت انسان در جامعه و تاریخ حرکت کند و اجتهاد عمیق و پویا تنها راه استفاده از 

ظرفیت‌های قرآن است )فضل‌الله،1419، 6: 290(.
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مؤلف »من وحی القران« به دنبال آن نبود که فقط به تفسیر اجمالی، فضای نزول، 
اعراب کلمات و روایات بیان شده ذیل آیات اشاره کند، بلکه به صورت اجتهادی 
ح بود، می‌پرداخت  و با اســتفاده از عقل، به موضوعاتی که در جامعه امروزی مطر
)فضــل‌الله،1419، 18: 298(. ایشــان در ذیــل آیه حجاب با یــک نگرش اجتماعی 
و تربیتــی آیــه را مطابــق بــا فرهنگ زمانــه بیان کرده تا نســل نوظهور و روشــن فکر 
بتوانند با فرهنگ اســام آشــنا شــوند و به وجوه بلاغت قرآن پی ببرند. وی تصریح 
می‌کند که اســام نه تنها شــخصیت زن را درهم نمی‌شــکند، بلکه بر حالت طبیعی 
کید دارد )رجب‌محمد،1390: 11(. علامه فضل‌الله بر این باور اســت  و انســانی او تأ
کــه آیــات قرآن‌کریم در محدوده زمان و مکان نزول و نیز اشــخاص که آیات درباره 
آن‌ها نازل شــده اســت، متوقف نیســت و ســبب نزول تنها عنوان خاستگاه و منشأ 
اولیه برای آیات به شــمار می‌رود و اســباب‌نزول ذکر شده نشان می‌دهد قرآن‌کریم 
بــه واقعیت‌های زندگی توجه دارد و مســلمانان صدر اســام نیازهــا و واقعیت‌های 

زندگی را از کلام‌الله مجید الهام می‌گرفتند )فضل‌الله،1419، 1:27(.
از ویژگی‌هــای تفســیر طباطبایــی گرایش اجتماعی و تفســیر اجتماعی اوســت وی 
ح  به رغم اشــراف کامل بر مســائل اجتماعی مبنای خود را قرآن قرار داده و در طر
مباحث افراط ننموده اســت. علامه فضل‌الله بخش مهمی از عمر خود را در جهاد 
ســپری کرده بود و در ســرزمینی که همواره با التهاب‌های اجتماعی-سیاسی قرین 
بود، زندگی می‌کرد. گرایش اجتماعی و توجه تطبیق آیات قرآن با متن واقعیت در 
تفسیر »من‌وحی‌القران« نکته‌ای است که به آسانی به چشم می‌خورد. وی گرایش 

اجتماعی را به همراه تفسیر اجتماعی و عصری در تفسر خویش پی‌گرفته است.

گرایش فلسفی و( 
مؤلف تفســیر »المیزان« فیلســوفی بزرگ و اهل‌نظر اســت. مطالعه آثار فلســفی وی 
کــی از اشــراف او بــر حوزه‌های مختلف فلســفی اســت ولی هرگز آیــات قرآنی را بر  حا
آموزه‌های فلسفی انطباق نداده است؛ بلکه اصالت قرآن را در جای خود محفوظ 
داشــته اســت. مباحث فلســفی علامــه طباطبایــی در تفســیر »المیــزان« منطبق بر 
معانــی مســتفاد از آیــات اســت. وی در ذیــل آیــه 21 فصلت کــه دلالت بر شــهادت 
اعضا و ســخن گفتن آن‌ها در برابر خداوند و ســؤال کردن خدا از اعضاســت، بحث 
ح می‌کند البته  اجمالــی دربــاره وجــود علم و جریان آن در تمامی موجــودات را مطر
مباحــث فلســفی را مابیــن تفســیر ذکــر نمی‌کنــد تــا مــرز فلســفه از تفســیر جدا شــود 
کــه مباحــث  )طباطبایــی،1374، 17: 580-581(. علامــه طباطبایــی در مــواردی 

فلسفی را در تعارض با قرآن بیابد، نقد می‌کند )همان،13: 110-108(.
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فضــل‌الله روش فلســفی را بــرای درک حقایــق دینــی پیشــنهاد نمی‌دهــد و تصریح 
می‌کنــد کــه آیاتــی در قرآن‌کریم درباره تدبر و تعقل بیان شــده اســت، مــا را به عقل 
طبیعی و انســانی و نه در قالب کاوش‌های برهانی و علمی رهنمود می‌کند. وی بر 
این باور است که با بهره‌گیری از عقل می‌توان به نهان عمق جهان رسید. وی در 
ذیل آیات قرآن‌کریم بدون آنکه خود را درگیر آرای فلاســفه کند، روش اندیشــیدن 
را توجــه به نظام هســتی و دعوت به تدبر و تفکــر در آیات تکوین می‌داند و همین 
آیات آفاقی زمینه عقلانی گسترده‌ای فراهم می‌سازد که خط نظام هستی را ترسیم 

می‌کند )فضل-الله،1419 ق، 6، 455(.
علامــه طباطبایــی دارای گرایــش فلســفی اســت. وی در تفســیر »المیــزان« در پرتو 
آیــات، مباحــث دقیق فلســفی را از مفهوم آیــات نتیجه می‌گیرد. ایشــان هرگز آیه را 
با فلســفه تفســیر نکرده اســت بلکه بر این باور اســت که مباحث فلســفی معانی از 
آیــات را تأییــد می‌کند؛ اما در »من‌وحی‌القران« گرایش فلســفی دیده نمی‌شــود زیرا 
علامــه فضــل‌الله بر این باور اســت که به تعمق‌های فلســفی در فهــم معارف قرآن 

نیازی نیست.

نتیجه‌گیری
ایــن پژوهــش بــا هدف بررســی مقایســه‌ای مبانــی، منابــع و گرایش‌های تفســیری 
محمدحســین  علامــه  و  »المیــزان«  تفســیر  در  طباطبایــی  محمدحســین  علامــه 
فضل‌الله در تفسیر »من وحی القرآن« انجام شد تا به این پرسش اصلی پاسخ دهد 
کات و تفاوت‌هایی در  ک در روش تفسیر قرآن به قرآن، چه اشترا که با وجود اشترا
این سه حوزه میان این دو مفسر وجود دارد. همچنین، سؤالات فرعی پژوهش به 
بررســی مبانی مشــترک و متمایز، منابع مورد استفاده، گرایش‌های تفسیری و تأثیر 

دغدغه‌های اجتماعی و رویکردهای عقلانی بر تفاسیر آن‌ها اختصاص داشت.
در حــوزه مبانــی تفســیری، یافته‌هــا نشــان داد که هر دو مفســر به مبانی مشــترکی 
نظیــر مصونیــت قــرآن از تحریــف، فهم‌پذیــری آیات بــرای عموم، حجیــت ظواهر 
قــرآن و پذیــرش نســخ برخی احــکام قرآنی معتقدند. بــا این حــال، تفاوت‌هایی در 
دیدگاه آن‌ها مشاهده شد؛ علامه طباطبایی اعجاز قرآن را عام و شامل جنبه‌های 
متعــدد ماننــد بلاغــت، اخبار غیبــی و فقدان اختــاف می‌داند، در حالــی که علامه 
فضــل‌الله اعجــاز را بــه جنبه بیانی محــدود می‌کند. همچنیــن، طباطبایی روایات 
تفســیری را به‌عنــوان مؤید به کار می‌برد، اما فضل‌الله تنهــا روایاتی را می‌پذیرد که 

در خدمت فهم و استنباط آیات باشند و به نقد دقیق اسناد آن‌ها توجه دارد.
در زمینــه منابــع تفســیری، هر دو مفســر از قــرآن به‌عنــوان منبع اصلی و از ســنت، 
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عقل، منابع حدیثی و تفاســیر پیشــین بهره گرفته‌اند. با این تفاوت که طباطبایی 
عقل را منبعی مســتقل در تفســیر می‌داند و از منابع روایی گسترده‌تری مانند کتب 
اربعــه و صحاح ســته اســتفاده می‌کنــد، در حالی کــه فضل‌الله عقل را ابــزاری برای 
فهم قرآن و ســنت به کار می‌برد و در اســتفاده از روایات، به دلیل نگرانی از ضعف 

اسناد، محتاط‌تر عمل می‌کند.
از نظر گرایش‌های تفســیری، هر دو مفســر گرایش اجتماعی و ادبی مشترکی دارند 
و از گرایــش فقهــی پرهیز کرده‌اند. با این حال، طباطبایی گرایش فلســفی و کلامی 
برجسته‌ای دارد و مسائل کلامی را با عقلانیت فلسفی تحلیل می‌کند، در حالی که 
کید  فضل‌الله فاقد گرایش فلســفی اســت و بــر عقلانیت فطری در تحلیــل کلامی تأ
مــی‌ورزد. گرایــش اجتماعی در »المیــزان« با رویکردی متعــادل و منطبق با معارف 
قرآنــی دنبــال شــده، امــا در »مــن وحی القــرآن« بــا تمرکز بــر مســائل روز و نیازهای 

جامعه معاصر، به‌ویژه در بستر پویای لبنان، پررنگ‌تر است.
در پاســخ به تأثیر دغدغه‌های اجتماعی و سیاســی، یافته‌ها نشــان داد که فضای 
علمی و آرام قم، تفسیر طباطبایی را به سمت جامعیت و تعادل در مباحث فلسفی، 
کلامــی و اجتماعــی ســوق داده، در حالی کــه فضای ملتهب و پویای لبنان، تفســیر 
فضل‌الله را به سمت مسائل اجتماعی، تربیتی و پاسخ به نیازهای روز هدایت کرده 
اســت. همچنین، تفاوت در رویکردهای عقلانی – عقلانیت فلســفی طباطبایی در 
برابــر عقلانیــت فطــری فضل‌الله بــه تمایــز در تحلیل‌های کلامی و تفســیری آن‌ها 

منجر شده است.
در مجمــوع، ایــن پژوهــش نشــان داد کــه با وجود روش مشــترک تفســیر قــرآن به 
قــرآن، تفــاوت در مبانی )مانند اعجاز و نقــش روایات(، منابع )نقش عقل و میزان 
استفاده از روایات( و گرایش‌ها )فلسفی و کلامی در برابر اجتماعی و تربیتی( عمدتاً 
از دغدغه‌هــا، فضــای زندگــی و رویکردهای عقلانی متفاوت این دو مفســر نشــأت 
می‌گیرد. این نتایج به درک بهتر تنوع رویکردهای تفسیری در سنت شیعی و تأثیر 

عوامل محیطی بر تفسیر قرآن کمک می‌کند.
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Detailed Abstract
Research Objective:
The subject of abrogation (naskh) in the Holy Quran has consistently been one of 
the most contentious debates among exegetes and specialists of Quranic sciences. 
In this study, the objective is to investigate and analyze the viewpoints of John 
Burton, one of the most influential scholars within the Western tradition of Islamic 
studies, regarding 'Naskh al-Hukm wa-l-Tilawah' (the simultaneous abrogation of 
both ruling and recitation).
Adopting a critical approach, Burton proposes the concept of abrogation—particu-
larly the abrogation of recitation—as a post hoc (retrospective) rationalization for 
the loss of certain Quranic texts. He argues that this concept was an attempt by early 
classical exegetes to explain theological ambiguities such as the 'Prophet's forget-
fulness' or 'God causing certain verses to be forgotten.'
To substantiate his claim, Burton refers to several Quranic verses and their respec-
tive exegeses, examining texts such as the 'Son of Adam' (Ibn Adam) passage and 
the 'Well of Ma'unah' (Bi'r Ma'unah) report as primary case studies. This study, 
while presenting a detailed exposition of Burton's arguments, evaluates the strength 
and weakness of the narrative (tradition-based) and theological foundations of his 
theory, and delineates the impact of this critical viewpoint on contemporary debates 
in Quranic sciences.

Research Methodology:
This research employs a descriptive-analytical methodology. First, John Burton's 
perspectives regarding the abrogation of both ruling and recitation (Naskh al-Hukm 
wa-l-Tilawah) are examined. Subsequently, using qualitative content analysis, his 
citations of Quranic verses and associated commentaries are evaluated. Further-
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more, the viewpoints of the exegetes of the two major Islamic schools of 
thought (Shia and Sunni) regarding the subject of abrogation are compared 
to highlight the strengths and weaknesses of Burton's arguments. This 
methodology enables us to achieve a deeper understanding of the mecha-
nisms of Burton's erroneous applications of Quranic verses and their clas-
sical exegeses.

Research Findings:
 The findings of this research demonstrate that John Burton's arguments 
concerning Naskh al-Hukm wa-l-Tilawah are constructed upon erroneous 
citations and imprecise interpretations of Quranic verses. Without taking 
into account the historical and cultural contexts of the revelation, he has 
formulated analyses that stand in direct opposition to the consensus of 
both classical (early) and contemporary (later) exegetes of Shia and Sunni 
schools of thought.
For instance, regarding texts such as the 'Son of Adam' and the 'Well of 
Ma'unah' which Burton puts forward as examples of 'missing' verses, there 
is absolutely no indication of the abrogation of recitation (Naskh al-Til-
awah) associated with them in classical Islamic exegeses. Moreover, the 
concept of 'prophetic forgetfulness' that Burton adduces as one of the cat-
alysts for abrogation is presented in Islamic sources in a way that poses no 
conflict whatsoever with the preservation of the Quran or the theological 
doctrine of prophetic infallibility ('Ismah).

Final Conclusion:
In conclusion, this study demonstrates that John Burton's perspective on 
Naskh al-Hukm wa-l-Tilawah is largely predicated upon subjective, per-
sonal interpretations and flawed citations, which fail to align with the view-
points of mainstream Shia and Sunni exegetes. This approach not only fails 
to offer a correct understanding of the concept of abrogation in the Quran, 
but it also risks reinforcing misconceptions regarding the preservation and 
integrity of the Holy Quran. Consequently, it is recommended that Islamic 
studies, particularly in the realm of Quranic sciences, rely on authoritative 
primary sources and the scholarly consensus of classical and modern exe-
getes to prevent the propagation of such academic misunderstandings.

Keywords: Abrogation, Abrogation of Both Ruling and Recitation, The 
Two Sects / Both Schools, The Well of Ma'unah, Son of Adam Verse, In-
fallibility
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نقد و تحلیل استنادات نادرست جان برتن بر آیات قرآن در اثبات نسخ حکم و 
تلاوت از منظر مفسران فریقین

، حسن رضایی هفتادر 2  نفیسه زارعی 1 
 1. دانش آموخته علوم قرآن و حدیث دانشگاه تهران، دانشکدگان پردیس فارابی، قم، ایران)نویسنده مسئول(.

nafiseh.zarei@ut.ac.ir

hrezaii@ut.ac.ir .2. دانشیار علوم قرآن و حدیث دانشگاه تهران، دانشکدگان پردیس فارابی، قم، ایران

چکیده
مسئله نسخ در قرآن کریم همواره یکی از موضوعات چالش‌برانگیز در میان مفسران و متخصصان 
علوم قرآنی بوده است. در سنت غربی مطالعات اسلامی، جان برتن یکی از تأثیرگذارترین محققانی 
اســت که با رویکردی انتقادی، تلاش کرده اســت تا ســازوکار تدوین و جمع‌آوری قرآن را زیر ســؤال 
ببــرد. ایــن مقالــه به تحلیــل دیدگاه‌هــای برتن در خصــوص نوعی از نســخ می‌پردازد کــه وی آن را 
»نســخ الحکم و التلاوة«)منســوخ شــدن حکم و تلاوت به‌صورت هم‌زمان( می‌داند و آن را به‌مثابه 
ل می‌کند که  توجیهــی پســینی برای از دســت رفتن برخی متون قرآنــی قلمداد می‌کند. برتن اســتدلا
مفهوم نســخ، به‌ویژه نســخ تلاوت، تلاشی از سوی مفسران متقدم بوده تا ابهاماتی چون »فراموشی 
پیامبر« یا »خداوند باعث فراموشی برخی آیات شده« را توضیح دهند و برای اثبات مدعای خود به 
آیاتی از قرآن و تفاســیر آن‌ها اشــاره می‌کند. بر اساس تحلیل برتن، این روایات درواقع نشان‌دهنده 
آیاتی هســتند که از مجموعه نهایی قرآن کنار گذاشته‌شــده یا »مفقود« گشــته‌اند. برای اثبات این 
مدعا نیز، آیاتی مانند ابن آدم و بئر معونه را به‌عنوان نمونه بررسی کرده است. این پژوهش، ضمن 
ل‌های برتن، به ارزیابی قوت و ضعف بنیادهای روایی و کلامی نظریه  ح و بســط دقیق اســتدلا شــر

او می‌پردازد و چگونگی تأثیر این دیدگاه انتقادی بر مباحث معاصر علوم قرآنی را تبیین می‌کند.
کلیدواژه‌ها: جان برتن، نسخ، نسخ الحکم و التلاوة، آیه بئر معونه، فراموشی نبوی، خواست خدا.
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در اثبات نسخ حکم و تلاوت  از منظر مفسران فریقین«، دوفصنامه مطالعات تفسیر تطبیقی، 10)20(، 62-85،
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1. مقدمه
یکــی از مباحــث بــه وجــود آمــده و درعین‌حــال مناقشــه برانگیــز در علــوم قرآنــی، 
مســئله‌ی »نســخ الحکــم و التــاوه« اســت؛ موضوعــی کــه در طــول تاریخ تفســیر، 
اندیشمندان مسلمان را به تأملات ژرف در باب وحی، حفظ قرآن و حدود اراده‌ی 
الهــی در تغییــر یــا رفع برخی احکام و آیات واداشــته اســت. مفســران قــرآن کریم با 
یک«)اســراء/ ۸۶ و نیز 

َ
وْحَینَا إِل

َ
ــذِی أ

َّ
نَذْهَبَــنَّ بِال

َ
اســتناد بــه آیاتی چون »وَإِنْ شِــئْنَا ل

هُ«؛ )أعلی/6-7(، درباره‌ی امکان یا وقوع  ا مَا شَــاءَ اللَّ
َّ
ا تَنْسَی إِل

َ
آیات »سَــنُقْرِئُک فَل

کرم )ص(« یا »نســخ تــاوت برخی آیات  »از یــاد رفتن برخی آیات از ســوی پیامبر ا
بــه مشــیت الهی« ســخن گفته‌اند. این آیــات در ظاهر می‌توانند چنیــن مفهومی را 
القا کنند که پیامبر اســام )ص( در حافظه‌ی خویش نســبت به بعضی آیات دچار 
نســیان شــده اســت یا اینکه خداوند خود، تلاوت برخی آیات را از یاد ایشــان برده 

است.
در مقابــل، اندیشــمندان و محققــان علوم قرآنی بــا تکیه‌بر اصــول عصمت انبیاء، 
صیانــت قرآن از تحریف و شــواهد نقلــی معتبر، تلاش کرده‌انــد تأویلی هماهنگ با 
مقام وحیانی پیامبر ارائه دهند. تفســیر دقیق این آیات نشــان می‌دهد که مقصود 
از نســیان در ایــن مــوارد، فراموشــی حقیقی نیســت، بلکه اشــاره بــه »از میان رفتن 
موقتــیِ تــاوت در اثر نســخ الهی« یــا »بیان مشــیت خداوند در تحدیــد زمان نزول 
و بقــای آیات« اســت؛ بنابراین ایــن پژوهش با نگاهی تحلیلی بــه آیات مذکور و با 
اســتناد بــه دیدگاه‌های مفســران برجســته همچون طبــری، فخر رازی، طبرســی و 
علامه طباطبایی، می‌کوشد به سؤال اصلی این پژوهش »ادلۀ مفسران فریقین در 
نقد و تحلیل اســتنادات نادرســت جان برتن به آیات قرآن در اثبات نســخ و تلاوت 
کدام اســت؟« پاســخ داد اما به‌تبع پاســخ به این پرســش به نظر می‌رسد باید برای 
تبیین بیشــتر مســئله به دو سؤال فرعی دیگر هم در این زمینه پاسخ داد، ازجمله: 
عوامــل مؤثــر در پیدایش نســخ الحکم و التلاوه چیســت؟ آیات مورد اســتناد برتن 

برای نسخ الحکم و التلاوه چیست؟
آیات نســخ الحکم و التلاوه چیســت و تاریخ‌گذاری آن به چه صورت بوده است؟ را 
پاسخ دهد و »مرز میان مسئله‌ی نسیان، نسخ تلاوت و نسخ حکم« را روشن سازد 
و نشــان دهد که چگونه فهم دقیق این مفاهیم می‌تواند در رفع شــبهات پیرامون 
حفــظ قــرآن و عصمت پیامبر نقــش بنیادین ایفا کند. برتن در بحث نســخ یکی از 
صاحب‌نظران خاورشناس است و مقالاتی در این بحث دارد یکی با نام خود نسخ1 

1. NASKH.
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دیگــری بــا نــام مفهوم نســخ1 و دیگری در کتــاب  منابع فقه اســامی2 که به بحث 
نسخ پرداخته است. وی در کتاب منابع قانون اسلامی: نظریه‌های نسخ در اسلام3 
ادعــا می‌کنــد که قرآن به‌صــورت کامل و بدون حذف یا تغییر متــن در زمان پیامبر 
جمع‌آوری‌شده بود و نظریه‌ی نسخ بعدها برای سامان دادن به بحث‌های فقهی 
و تعارض‌هــای ظاهــری احــکام پدیــد آمد. وی به‌جــای تکیه صرف بر تفســیرهای 
سنتی، به سراغ منابع اولیه اسلامی )مانند تفسیر طبری، صحیح بخاری، نقل‌های 
مربوط به جمع قرآن و…( رفت تا مفهوم نسخ را در بستر تاریخی‌اش بررسی کند و 
ح‌شــده ذیل آیات در تفاسیر مسلمانان بررسی‌های  با اســتفاده از برخی نکات مطر
ح می‌کند در مقاله پیش رو به برخی از این موارد اشاره‌شده  خود را با اطمینان مطر
اســت. البته مقاله‌ای دیگر با عنوان »بررســی کتاب جمع‌آوری قرآن جان برتن« اثر 
رضایــی هفتــادر)1388( وجود دارد کــه به‌تفصیل به این بحث نپرداخته و بیشــتر 
جمع‌آوری قرآن بررسی‌شده است و تا آنجا که بررسی شد، دیدگاه‌های برتن درباره 
کید بر فراموشــی عارض بر پیامبر و وجود آیات مفقود با  نســخ الحکم و التلاوه با تأ
توجه به برداشــت‌های برتن از تفاسیر مســلمانان، در مقاله مستقلی موردنقد واقع 

نشده و همین امر وجه نوآوری پژوهش حاضر به شمار می‌آید.

2. مفهوم شناسی
»نســخ« در لغــت در دو معنــای اصلــی »ازاله« و »نقــل« به کار مــی‌رود )ابن منظور، 
کثــر محققان و پژوهشــگران قرآنی  1414ق؛ 61/3( بــه بــاور زبان‌شناســان عرب و ا
واژه »نســخ« در لغــت، عمدتــا در دو معنای اصلی »از بین بــردن« و »انتقال دادن« 
بــه کار مــی‌رود. گاهی، »نســخ« به معنای نابــود کردن چیزی با ظهــور چیزی دیگر 
«)خورشید ســایه را از بین  اســت؛ مثلاً وقتی گفته می‌شــود: »نَسَــخَت الشّمسُ الظلِّ
برد(؛ و گاهی نیز به معنای انتقال دادن چیزی به چیز دیگر است؛ مانند »نَسَختُ 
الکِتــابَ« که استنســاخ و رونویســی و نوشــتن از روی متن دیگر نیــز از همین معنی 
گرفته‌شده است )فراهیدی، 1410ق: 4/ 201؛ راغب اصفهانی، 1412ق: 801؛ خویی، 
1432ق: 275؛ طبــری،1412ق: 1/ 378؛ زرقانــی، بی‌تا: 2/ 71؛ جبری، 1407ق: 17؛ 

نحاس، 1412ق: 8(.
آیت‌الله معرفت از علمای معاصر در خصوص مفهوم اصطلاحی نسخ معتقد است: 
»نســخ، عبــارت اســت از برداشــتن قانون ســابقی که به‌ظاهــر اقتضــای دوام دارد، 

1. abrogation.

2. The sources of Islomic low.

3. The Sources of Islamic Law: Islamic Theories of Abrogation.
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به‌وســیله قانــون بعــدی، به طوری کــه اجتماع آن دو باهم ذاتاً یــا به دلیلی خاص 
ازجملــه اجمــاع و نــص صریــح ممکــن نباشــد«)معرفت، 1415ق: 2/ 267(. به نظر 
می‌رســد تعریــف ایشــان هم جامع و هم مانع باشــد؛ زیــرا قید »رفع و برداشــتن...«، 
ج می‌کند. تقیید آن به »قانون  تخصیص، تقیید و ســایر اســلوب‌های بیانی را خار
ســابق«، برائت اولیه و احکام ادیان کهن را شــامل نمی‌شــود؛ زیرا جزء امور شــرعی 
اســامی نیســتند. قیــد »به‌ظاهــر اقتضــای دوام...«، احکامــی را که از ابتــدا موقت 
ج می‌کند. قید »حســب ظاهر...« اشاره دارد به  هســتند و احکام عام و مطلق را خار
این‌که مقتضای ظاهر حکم منســوخ، دوام اســت وگرنه درواقع و مقام ثبوت حکم 
منســوخ دوامی ندارد. قید »رفع تشــریع ســابق با تشــریع لاحق«، تغییر در احکام به 
ج می‌کند. قید »تشــریع لاحق«، تشــریع قوانین نســخی را  خاطر تغییر موضوع را خار
ع قرار می‌دهد. قید »بحــث لایمکن اجتماع‌ها  تنهــا در انحصــار و حیطه کاری شــار
گــون نســخ و ناســخ را وارد قلمــرو تعریــف می‌کنــد )مولایــی نیــا  معــا...«، انــواع گونا

همدانی، 1378ش: 121، 125- 126؛ حسینی زاده، 1390ش: 37(.
نســخ الحکم و التلاوه: نســخ حکم قرآن همراه با نســخ تلاوت آیه؛ یعنی برداشــتن 
حکم آیه از عرصه تشــریع و محو متن متلوّ آن از صفحه قرآن. مثل روایت عایشــه 
دربــاره مقــدار شــیر خوردن کــودک از دایه که می‌گویــد: »کان فیما أنــزل من القرآن 
عشــر رضعــات معلومــات یحرمــن ثم نســخن بخمــس معلومات وتوفی رســول الله 
)ص(«؛ در آنچــه به‌عنــوان قــرآن نازل‌شــده بــود، خوردن ده بار شــیر خــوردن بود 
کــه باعــث محرمیت می‌شــد، ســپس ایــن ]حکم[ به‌وســیله ]حکــم[ پنج بار نســخ 
شــد و پیامبــر )ص( وفــات یافــت« )زرقانــی، بی‌تــا: 2/ 167(. فرضیــه نســخ تلاوت 
بــا دو مشــکل روبه‌روســت: اثبــات قرآنیــت آنچه ادعای نســخ آن می‌شــود و اثبات 
کر  نســخ تــاوت آن‌که هیچ‌یک از ایــن‌ دو را نمی‌توان با اخبار آحــاد اثبات نمود )فا

میبدی،1390ش: 59(.

3. انگیزه‌های پیدایش نسخ الحکم و التلاوه و بررسی آن از دیدگاه برتن
برتن بر این باور اســت که از منبع قرآن به‌منظور تقویت هر شــیوه نســخ اســتفاده 

می‌شود و برای اثبات آن به مواردی از تفاسیر مسلمانان اشاره‌کرده است.

الف( آیات مورد استناد برتن و به دست آوردن مفهوم نسخ الحکم و التلاوه
برتن مفهوم »نســخ حکم و نســخ تلاوت« را با اســتناد به ســه آیه‌ی محوری تبیین 
ینا وَکیلاً«؛ 

َ
ــک بِهِ عَل

َ
یک ثُمَّ لاتَجِدُ ل

َ
وْحَینا إِل

َ
ذِی أ

َّ
نَذْهَبَــنَّ بِال

َ
ئِنْ شِــئْنا ل

َ
می‌کنــد »وَ ل

جَهْرَ وَمَا یخْفَی«؛ 
ْ
مُ ال

َ
هُ یعْل

ّ
هُ إِنَ

ّ
ا مَا شَاءَ اللَ

َّ
ا تَنْسَی إِل

َ
)اســراء/86( و آیات »سَــنُقْرِئُک فَل
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-50 :1977 ,Burton()106/وْ نُنسِهَا«؛ )بقره
َ
)اعلی/6-7( و آیه‌ی »ما نَنسَخْ مِنْ آیَةٍ أ

51( او با تطبیق و تحلیل این آیات، بر این باور اســت که بخشــی از وحی که دیگر 
موردنیاز نیست، به اراده‌ی خداوند از میان می‌رود یا پیامبر مأمور به فراموشی آن 

.)1990:105,Burton( می‌شود
بــه گفتــه‌ی برتــن، آیه‌ی ۸۶ ســوره اســراء بر اســاس تفســیر طبــری دلالــت دارد بر 
اینکــه خداونــد می‌تواند آنچه را از وحی که دیگر لازم نیســت، از بین ببرد. در مورد 
ه« اشــاره دارد  ا ما شــاءَ ال��ل

ّ
آیــات ۶ و ۷ ســوره اعلــی نیــز وی معتقد اســت عبــارت »إل

بــه اراده‌ی الهــی در فرامــوش شــدن آن بخش از وحی که باید کنار گذاشــته شــود. 
وْ نُنسِــهَا«؛ )بقــره/( با 

َ
)Burton,1990:105( او در تحلیــل آیــه‌ی »مــا نَنسَــخْ مِــنْ آیَــةٍ أ

.)47-46:Ibid( ح می‌کند توجه به تفاوت قرائات، دو جنبه برای »نَسی« مطر
1. فراموشی همراه با حذف آیه و حکم آن »نسخ التلاوه و الحکم«،

2. نادیده‌انــگاری یــا کنار گذاشــتن حکــم درحالی‌که آیه در مصحــف باقی می‌ماند 
»نسخ الحکم دون التلاوه«.

برتــن ایــن معانــی را با تفســیر آیات ســوره اعلــی مرتبــط می‌داند و بیــان می‌کند که 
نســیان در آن ســوره، معنایــی منفــی نــدارد، بلکه نشــانه‌ی منع الهــی و جایگزینی 
ارادی است. از دید او واژه‌ی »نسی« در این آیات بیش از آنکه به معنای فراموشی 
گاهانه‌ی بخشــی از وحی به مشــیت  ذهنــی باشــد، ناظــر بــه تــرک و کنــار نهــادن آ

.)49-46:Ibid( خداوند است
وی برای تأیید مدعای خود به روایاتی استناد می‌کند؛ ازجمله گزارش عبدالله بن 
مسعود که بخشی از قرآن را در مصحف شخصی‌اش ثبت کرده بود و پیامبر )ص( 
فرمود: »آن پیام دیشب پس گرفته شد«، یا روایات انس و ابن عمر که از سوره‌هایی 
یاد می‌کنند که در زمان پیامبر وجود داشتند اما بعداً از خاطر و مصاحف مسلمانان 

)15/1:Ibid,Abrogation;64-45:Ibid( ناپدید شدند
برتن این رخدادها را نشانه‌ای از »مداخله‌ی الهی در نسخ و فراموشی آیات« می‌داند 
که هر دو، حکم و تلاوت، به‌طور معجزه‌آســا حذف‌شــده‌اند )Ibid,1977:50( و این 
نوع فراموشــی جبران‌ناپذیر با تعبیر نســخ )به معنای خاتمه دادن( رسمیت یافت 

که توضیحی قانع‌کننده‌تر برای از میان رفتن مطالب وحیانی بود
 )Ibid, Abrogation: 15/1(. درنتیجــه، برتــن بــا جمع‌بنــدی ایــن آیــات و روایات، 
کــه »نســخ حکــم و نســخ تــاوت« دو جلــوه از مشــیت الهی‌انــد؛  نتیجــه می‌گیــرد 
از یک‌ســو، پایان‌بخشــی بــه برخــی احکام و از ســوی دیگــر، حذف تــاوت آیات از 
حافظــه‌ی امــت و مصاحف آنان تا پویایی وحــی و اراده‌ی خداوند در جریان نزول 
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قرآن آشکار گردد.
اشــاره به آیات نســخ الحکم و التلاوه در قرآن:  برتن در بررســی روایات تفســیری، به 
آیاتــی اشــاره می‌کنــد کــه بنا بر گزارش‌هــا پس از نزول، هــم حکم و هم متــن آن‌ها از 
قرآن حذف‌شــده اســت. وی به‌ویژه به مواردی مانند آیه‌ی مربوط به کشته‌شــدگان 
بئر معونه و نیز دو سوره‌ی خلع و حفد اشاره دارد که در مصحف ابی بن کعب وجود 
داشــت؛ امــا در مصحــف عثمان نیامده اســت. به نظر او نقل چنین روایاتی نشــانگر 
آن است که بخشی از عالمان اهل سنت، موضع خود در مورد نسخ الحکم و التلاوه 
یــا حذفیــات از قرآن را حفــظ کرده‌انــد )Ibid,1990: 51-52(. برتــن، در این خصوص 
از انــس گزارش‌هایــی را درباره‌ی آیه‌ای درباره شــهدای بئر معونــه آورده که تا مدتی 
تلاوت می‌شد، سپس نسخ گردید )Ibid, 1977: 49(. برتن با استناد به گزارش‌های 
طبری درباره‌ی همین آیات )و نیز آیه‌ی »ابن آدم«( نتیجه می‌گیرد که حذف برخی 
آیات از مصحف، رخدادی آشــکار در تاریخ قرآن بوده اســت که نمی‌توان آن را صرفاً 
انکار یا نادیده گرفت. او البته مدعی جایگزینی برای این آیات نیســت، بلکه معتقد 
 .)105 :1990,Ibid( اســت حذف آن‌ها نوعی فراموشــی الهی هدایت‌شده، بوده اســت
در تحلیل برتن، این امر مصداقی از آیه‌ی ۸۶ ســوره‌ی اســراء اســت که بیان می‌کند 

.)Ibid( خداوند می‌تواند بخشی از وحی را بازگیرد
برتــن بــا بررســی خاســتگاه روایات مربــوط به بئــر معونه و ابــن آدم نشــان می‌دهد 
که فهم ســنتی از آیه‌ی ۱۰۶ ســوره‌ی بقره »ما ننســخ من آیهٍ أو ننســها« به‌تدریج از 
تفســیر آیات سوره‌ی اعلی تأثیر گرفته و در سنت تفسیری مسلمانان نهادینه شده 
گزیر از ارجاع پیوسته به آن در تبیین مفهوم نسخ  اســت؛ به‌گونه‌ای که مفســران نا

.)107 :1990,Ibid( بوده‌اند
او بر پایه‌ی گزارش طبری، دو گونه حذف را برمی‌شمارد؛ یکی آیاتی مانند بئر معونه 
و ابن‌آدم که نسخ یا حذف آن‌ها ازآن‌جهت بوده که دیگر ضرورتی در بقای متن و 
تلاوت آن وجود نداشــته اســت؛ دیگری آیاتی که حکمشان نسخ شده و درنتیجه، 
متن آن‌ها نیز کنار نهاده شــده اســت. به اعتقاد برتن، طبری در تحلیل خود میان 
»نسخ، رفع و فراموشی الهی« تفاوت قائل می‌شود؛ همین تفکیک نشان‌دهنده‌ی 
تطور نظریه‌ی نســخ در تفســیر اســامی اســت. در این چارچوب، سه حالت متمایز 
قابل‌مشــاهده اســت: احکامی که نســخ شده ولی متنشــان باقی‌مانده )نسخ حکم 
دون التــاوة(؛ آیاتــی کــه متــن و حکمشــان هــر دو حذف گردیــده )نســخ الحکم و 
التلاوة(؛ و مواردی که ســخن از رفع یا فراموشــی الهی اســت بدون جایگزینی نص 
جدید )Ibid: 46-47(. برتن نتیجه می‌گیرد که بر مبنای روایات مفسران ـ به‌ویژه 
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طبری ـ آیاتی چون آیه‌ی بئر معونه و ابن آدم ازمیان‌رفته و در قرآن موجود کنونی 
حضور ندارند. این تبیین، به‌زعم وی، بهترین توضیح برای چگونگی از بین رفتن 

بخشی از وحی در پرتو مفهوم »رفع و نسیان الهی« است.
گزارش‌هــای رســیده در خصــوص نســخ حکــم و نص برخــی آیات: برتن بر اســاس 
مجموعــه‌ای از روایــات گــزارش می‌کند که در مواردی، حــذف برخی آیات قرآن نه 
به معنای گم‌شــدن آن‌ها، بلکه به دلیل »بازپس‌گیری الهی« بوده است؛ چنان‌که 
نقل‌شــده دو نفر ســوره‌ای را که پیامبر )ص( به آنان آموخته بود، در نماز فراموش 
کردند و پیامبر فرمود آن ســوره پس گرفته‌شــده و نیازی به یادآوری آن نیســت. از 
این احادیث نتیجه گرفته می‌شود که زوال برخی آیات، امری معجزه‌آسا و ناشی از 
اراده خداوند بوده و خود پیامبر )ص( نیز توصیه کرده‌اند آنچه از وحی حذف‌شده 
از ذهن‌ها زدوده شود )Ibid,1990: 49-50(. برتن همچنین هشدار ابن عمر را یاد 
می‌کنــد کــه نباید کســی ادعا کند کل قرآن را خوانده اســت، زیرا بســیاری از آیات از 
بیــن رفته‌انــد. در همیــن زمینه، به گزارش‌های ابی بن کعب و عایشــه اشــاره دارد 
که ســوره احزاب در آغاز به‌اندازه ســوره بقره بوده و آیاتی چون »رجم« در آن وجود 
داشــته، درحالی‌که در مصحف عثمان تنها ۷۳ آیه از آن باقی‌مانده اســت. حذیفه 

.)51 :Ibid( نیز از حذف بخشی از سوره توبه سخن گفته است
به نقل از ابوموســی، ســوره‌ای مشابه سوره توبه وجود داشت که بعدها پس گرفته 
شــد و تنهــا آیــه‌ای از آن، به نــام »آیه ابــن آدم«، در حافظه مانده اســت. در روایت 
دیگــری از بریــده نیــز آمــده کــه پیامبر )ص( همیــن آیــه را در نماز تــاوت می‌کرده 
 Ibid, ; 82-80 :1977 ,Ibid( کــه بخشــی از ســوره یوســف شــمرده می‌شــده اســت

.)353-352 :Collection of the Qurān
درنتیجــه، برتــن با اســتناد بــه روایات تفســیری و احادیــث مرتبط با آیه ۸۶ ســوره 
اســراء و آیــه ۱۰۶ ســوره بقــره وجــود آیاتی چون »ابــن آدم« و »بئــر معونــه« را یادآور 

می‌شود و آن‌ها را نمونه‌هایی از آیات بازپس‌گرفته‌شده الهی می‌داند.
تاریخ‌گــذاری آیــات مفقــود ازنظر حکم و نــص: برتن بر اســاس گزارش‌های موجود 

ح می‌کند: درباره تاریخ‌گذاری آیات مفقوده قرآن، دو احتمال را مطر
نخست، به روایت عایشه، سوره احزاب در زمان پیامبر )ص( دارای حدود ۲۰۰ آیه 
بوده؛ اما در مصحف عثمان تنها ۷۳ آیه ثبت‌شده است؛ به‌گونه‌ای که عثمان در 
فرآیند جمع‌آوری، سبب حذف برخی آیات گردیده و از همین رو به تغییر مصحف 

.)53-52 :1977,Burton( متهم شده است
دوم، بر اساس حدیثی دیگر از عایشه، پس از رحلت پیامبر )ص( تعدادی از آیات 



71

ن
یقی

 فر
ان

سر
مف

ظر 
من

از 
ت 

لاو
و ت

م 
حک

خ 
س

ت ن
ثبا

ر ا
ن د

قرآ
ت 

آیا
بر 

ن 
برت

ن 
جا

ت 
س

در
ت نا

ادا
ستن

ل ا
حلی

و ت
قد 

ن

سال دهم
شماره دوم

پیاپی: 20
پاییز و زمستان

1404

نوشته‌شــده بــر کاغذ از بیــن رفتند، زیرا برگه‌ها توســط حیوان خانگی خورده شــد. 
این واقعه – از منظر کسانی که همه امور را تحت اراده الهی می‌دانند – در تعارض 
با قول الهی نیســت، بلکه بخشــی از مشــیت خداوند در تعیین نسخه نهایی قرآن 

.)53 :1990,Burton ;1977:53,Ibid(  تلقی می‌شود
برتــن نتیجــه می‌گیــرد کــه حــذف این آیــات یــا در مرحله گــردآوری توســط عثمان 
ج از کنترل انســانی  خ‌داده یــا بر اســاس تدبیر الهــی در قالب عوامل طبیعی و خار ر
صــورت گرفتــه اســت و در هر دو حالــت، این رویــداد تحت اراده و هــدف الهی قرار 

داشته است.

ب( عوامل مؤثر در پیدایش نسخ الحکم و التلاوه و بررسی آن از دیدگاه برتن
برتــن به برخی آیات قرآن جهت تقویت هر شــیوه نســخ اشــاره می‌کنــد که ضروری 

است به بررسی آن‌ها بپردازیم.
آیــات مــورد اســتناد برتن و به دســت آوردن مفهوم نســخ الحکم و التــاوه:  باید در 
خصــوص مســتندات برتــن، توجه کنیم که اشــاراتی به فراموشــی پیامبــر )ص( در 
آیات 6-7 سوره اعلی و 86 سوره اسراء و 106 سوره بقره وجود دارد؛ اما این دیدگاه 
ا تَنْسَــی 

َ
برتن را نمی‌توان پذیرفت؛ زیرا منظور از اســتثناء وارد در آیه »سَــنُقْرِئُک فَل

هُ...«؛ )اعلی/6-7(، بیان وقوع نســیان از جانب پیامبر )ص( نیست، 
ّ
ا مَا شَــاءَ اللَ

َّ
إِل

گر بنا باشد، پیامبر )ص( به‌زودی  که، در مقام امتنان و منت گذاشتن است و ا چرا
بخشــی ازآنچــه را کــه قرائــت می‌کنــد فرامــوش نمایــد، دیگــر منــت گذاشــتن معنا 
نخواهد داشــت. در حقیقت اســتثنا در اینجا برای بیان قدرت عام خداوند است و 
این‌که این قدرت الهی ثابت و در تمام احوال جاویدان است، هرچند خداوند این 

قدرت را در بعضی موارد اعمال نکند )عاملی، 1413ق: 314-313(.
از طــرف دیگر وعده‌ای اســت از خدای تعالی به پیامبــرش، به اینکه علم به قرآن 
و حفــظ قــرآن را در اختیــارش بگــذارد، به‌طوری‌کــه قــرآن را آن‌طــور کــه نازل‌شــده 
همواره حافظ باشــد و هرگز دچار نســیان نگردد و همان‌طور که نازل‌شــده قرائتش 
 » ُ  ما شــاءَ الّلَّهَ

َّ
ک در تبلیغ رســالت و وحی همین اســت؛ ازایــن‌رو جمله »إِلَّا کنــد و مــا

اســتثنایی اســت که تنها به‌منظور بقای قدرت الهی بر اطلاقش آورده شــده اســت 
)طباطبایی، 1417ق: 20/ 266(.

ینَا 
َ
ــک بِهِ عَل

َ
ا تَجِدُ ل

َ
یــک ثُمَّ ل

َ
وْحَینَا إِل

َ
ــذِی أ

َّ
نَذْهَبَنَّ بِال

َ
ئِــنْ شِــئْنَا ل

َ
اســتثنا در آیــه »وَل

ا«؛ )اسراء/86( به معنای عمومیت قدرت خداوند متعال است )عاملی، 1413: 
ً
وَکیل

313-314(. امــام صــادق )ع( نیــز فرمودند: »نــه هرگز خداوند خواســت و نه وحی 
را خواهــد بــرد« بــه ایــن معنا که؛ نــه هرگز خدا خواســت و نه پیامبــر )ص( را در امر 
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ج است  تبلیغ رسالت دچار نیسان ساخت. پس پیامبر )ص( از شمول این آیه خار
)رامیار، 1380ش: 168-169؛ میر محمدی، 1400ش: 80-78(.

وْ مثل‌ها«؛ 
َ
تِ بِخَیــرٍ مِنْهَــا أ

ْ
وْ نُنْسِــهَا نَأ

َ
عــاوه بــر این در مــورد آیه »مَا نَنْسَــخْ مِنْ آیــةٍ أ

)بقره/106( مراد از نسخ، از بین بردن اثر آیت، از جهت آیت بودنش است، یعنی از 
بین بردن علامت بودنش، با حفظ اصلش، پس با نســخ اثر آن آیت از بین می‌رود 
و امــا خــود آن باقی اســت، حال اثــر آن یا تکلیف اســت و یا چیزی دیگــر. این معنا 
از پهلــوی هــم قرار گرفتن نســخ و نســیان به‌خوبی اســتفاده می‌شــود، چــون کلمه 
)ننسها( از مصدر انساء است که به معنای از یاد دیگران بردن است، هم چنان‌که 
نســخ بــه معنــای از بیــن بردن عین چیزی اســت، پــس معنای آیه چنین می‌شــود 
»مــا عیــن یــک آیــت را به‌کلی از بیــن نمی‌بریــم و یا آنکه یــادش را از دل‌های شــما 
نمی‌بریــم، مگــر آنکــه آیتی بهتر از آن و یا مثل آن می‌آوریــم« )طباطبایی، 1417ق: 

.)250/1
 از طرف دیگر آیه مذکور به اهل کتاب اشاره می‌کند که در تلاش برای تشکیک در 
معتقدات مســلمانان، می‌گفتند: دین خداوند قابل‌تبدیل و تغییر نیست؛ بنابراین 
دین جدید جایگاهی ندارد. این آیه در رد شبهه ایشان واردشده است؛ به این معنا 
کــه مادامی‌که حیــات آدمی به‌طور مســتمر در حال دگرگونی اســت، مصلحت‌های 
ایشــان هــم دگرگــون می‌گــردد، پــس نســخ شــریعت پیشــین بــا شــریعت جدیــد، 
به‌مقتضای مصالح موجود بوده است و همه شرایع برحسب شرایط موجود راه‌حل 
و نُنسِــها« بدین معناســت که نشــانه‌های آن به‌این‌علت 

َ
ســودمند اســت و جمله »أ

که دوره و مدتش به طول انجامیده است، از صفحه ذهن‌ها محوشده و در کتاب 
هستی دیگر از آن‌ها یاد نمی‌شود )معرفت، 1379ش: 33( در اینجا فخر رازی نیز 
معتقد است که لفظ »ما« در این آیه مفید شرط و جزا است، پس آیه دلالتی بر نسخ 
گر نســخی انجام یابد در آن صورت لازم اســت بهتر از منســوخ آورده  نــدارد، بلکــه ا

شود )فخر رازی، 1420ق: 638/3(.
بحــث اصلــی در اینجا، فراموش گردانیدن پیامبر )ص( اســت و در آیه با »نُنسِــها« 
یادشــده؛ ولــی در مورد فراموشــی و ســهو پیامبــر )ص(، مفســران عبارت »نُنسِــها« 
را برحســب قرائت‌هــای مختلــف بــه چندمعنــا تفســیر کرده‌اند که عبارت اســت از: 
فرامــوش گردانیــدن، تأخیــر افکنــدن و تــرک کردن. ولــی به‌هرحال هر یــک از این 
معانــی هم که پذیرفته شــود، پرســش اصلی درواقع این خواهد بــود که آیا این آیه 
شــامل حال رســول خدا نیــز خواهد بود یا نه؟ آیا پیامبــر )ص( چیزی از آیات الهی 
را از خاطر برده و به یاد نیاورده اســت و یا بعد از گذشــته زمانی به یاد آورده اســت؟ 
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عــده‌ای از عالمــان اهل ســنت، بر ایــن باورند که فراموشــی در حفظ آیــات الهی بر 
پیامبــر )ص( محقق شــده اســت. پژوهشــگران شــیعه بنــا بر نظر علامه مجلســی، 
همگی به‌جز صدوق و اســتادش ابن ولید، انبیا را از خطا و نســیان منزه می‌دانند. 
مســتند این دو تن اخبار متروکی اســت که از ســایر فرق اســامی گرفته‌شــده اســت 

)رضایی هفتادر، 1401ش: 69(
بعضــی مفســران بر ایــن عقیده‌اند؛ آیه 6-7 ســوره اعلــی، مبنی بر منت بــر پیامبر 
)ص( وعــده و موهبــت اســت که هر چه را از آیــات قرآن، برای تو خوانده می‌شــود 
کــه به شــکل متکلم مــع الغیر که شــاهد بر عظمت اســت؛ هرگز فرامــوش نخواهی 
نمود بلکه به‌طور موهبت وجودی است که حقایق و معارف آیات به پیامبر )ص( 
القاء می‌شــود و کلمات و عبارات آن نیز مورد القاء قرار می‌گیرد و هر چه را ســاحت 
پــروردگار بــه پیامبــر )ص(، اقراء فرماید به‌طــور القاء وجودی خواهد بــود. ازاین‌رو 
جبرئیل امین که آیات را برای رسول )ص( نازل نماید و به قلب نورانی رسول القاء 
قُرْآنَ 

ْ
ی ال

ّ
قَ

َ
تُل

َ
ک ل

ّ
می‌نمایــد به‌طور القاء و تعلیم وجودی اســت هم چنانکه آیــه »وَإِنَ

ــدُنْ حَکیــمٍ عَلِیمٍ«)نمل/6(؛ یقیناً تــو قرآن را از نزد حکیمــی دانا فرامی‌گیری؛ 
َ
مِــنْ ل

ناظــر بــه همین معنا اســت که حقایــق و معارف آن و ازجمله الفــاظ و عبارات آن‌ها 
به‌طور موهبت وجودی به پیامبر )ص( و به قلب او اعطاء و القاء می‌شود و ایمن 
از هرگونــه نســیان یــا اشــتباه خواهــد بــود و القاء و موهبــت همه مراحــل و مقامات 
آیات کریمه قرآنی به قلب رســول )ص( اســتناد به ســاحت کبریائی دارد و وساطت 
جبرئیــل امیــن وحــی نیز در نظر گرفته نشــده اســت )حســینی همدانــی، 1380ش: 
ل برتن به آیات مورد  18/ 97(؛ بنابراین با توجه به بررســی‌های انجام‌شــده استدلا
گون از این آیات  اســتنادش صحیح نیســت. روشــن اســت که صرفاً با تفاســیر گونا
نمی‌توان فراموشی یا خواست خدا بر فراموشی پیامبر )ص( را نتیجه گرفت و این 
نشان از سطحی‌نگری و عدم دقت در استفاده از تفاسیر صحیح و بررسی آیات در 

سیاق مناسب با مفهوم آن آیه دارد.
ارزیابی آیات نســخ الحکم و التلاوه در قرآن: برتن به آیاتی اشــاره‌کرده که قبلاً بوده 
کنون نســخ شــده و هم تلاوت آن و هم حکم آن از بین رفته اســت، لذا در اینجا  و ا
نمی‌توانیــم بــه عدم تحریف قرآن اشــاره‌کنیم به‌طور مثال مرحوم شــعرانی، نســخ 
تلاوت را سخت انکار کرده و آن را در معنی تحریف شمرده؛ ولی سخن وی صحیح 
نیســت؛ زیــرا کــه تحریــف در هر کتــاب آن اســت که دیگــران تصرّف کننــد نه خود 
مؤلــف بعضــی عبارات را حذف و تبدیل کند؛ و بهتر آن بود که در این مورد به این 
مســئله اشــاره می‌کــرد کــه ثبوت منســوخ التلاوه به خبر صحیح ثابت نشــده اســت 
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)شعرانی، 1386ق: 1/ 89(.
در ســال چهــارم هجــری، پــس از جنــگ احــد، پیامبــر )ص( بــه تقاضــای رئیــس 
قبیلــه بنــی عامــر، چهل تن یا بــه روایتی دیگر هفتاد تــن از برگزیــدگان انصار )قرّاء 
نــام داشــتند( را، بــرای آمــوزش قبیله فرســتاد. در رأس آن‌هــا منذر ابن عمــرو بود. 
کافــران در محلــی بــه نام »بئر معونه«، آبی در کوه بر ســر راه مدینه به مکه، بر ســر 
ک بود  فرســتادگان پیامبــر )ص( ریختــه، همه را کشــتند. این حادثه چنــان دردنا
کــه تــا یک مــاه در قنوت نمــاز صبح بر آن‌هــا به اسم‌ورســم نفرین می‌کــرد )رامیار، 
1380ش: 230(. انــس نقــل می‌کند: درباره شــهدای بئر معونه، آیــه »بلغو عنا قومنا 
انــا قــد لقینا ربنا فرضی عنا و رضینا عنه« نازل شــد و ما آن را تلاوت کردیم، ســپس 
تلاوت آن آیه نســخ گردید )ابن حبان، 1393ق: 1/ 237؛ دحلان، 1421ق: 1/ 414؛ 
ابونعیم اصفهانی، 1406ق: 1/ 123( به دلایل زیر روایت انس را نمی‌توان پذیرفت:

1. در ابتــدا بایــد توجــه کنیــم، در آیــه مــورد ادعای انــس و روایات مشــابه آن وجه 
اعجاز قرآن دیده نمی‌شــود و آیــه موردنظر بدون هیچ‌گونه اعجاز کلامی و بیانی و 

خیلی ساده بیان‌شده است و به‌گونه‌ای با آیات دیگر ناهماهنگی دارد.
2. ظاهراً چنانکه بخاری روایت کرده آیه ادعاشده از سوی انس آیه قرآنی نیست، 
بلکــه روایــت پیامبر )ص( اســت؛ زیــرا آن حضرت به مردم فرمود: »دوســتان شــما 
به شــهادت رســیدند و از خداوند درخواســت کردند که به شما خبر دهد شهدا مورد 

رضایت خداوند قرارگرفته‌اند« )عاملی، 1413ق: 354(.
3. روایت انس درباره حذف یا نســخ تلاوتِ آیه‌ای از قرآن معتبر نیســت، چون خبر 
واحد اســت و با نقلِ فردی نمی‌توان موضوع مهمی مانند نســخ قرآن را اثبات کرد. 
همــه‌ی مســلمانان بر این مســئله اتفــاق دارند که همان‌طور که قــرآن با خبر واحد 
گر چنین حادثه‌ای  ثابت نمی‌شــود، نســخ آن‌هم با چنین خبری ثابت نمی‌گردد. ا
خ‌داده بود، میان مردم شــایع می‌شــد و افراد متعــددی آن را نقل می‌کردند،  واقعــا ر
نه‌فقط انس؛ بنابراین، روایت انس نمی‌تواند دلیلی بر وجود آیه‌ای در قرآن باشــد 

که تلاوتش نسخ شده است.
ح‌شده در این روایت به نسخ تلاوت اشاره دارد که همان عقیده به  4. مسئله مطر
نقصان است؛ اما عالمان اسلامی با دلایل متقن، اثبات کرده‌اند که قرآن از تحریف 

به نقیصه مصون مانده است )خویی، 1432ق: 304(.
روایاتی نیز درباره وجود آیه »ابن‌آدم« بیان‌شــده که ابوموســی اشــعری، سیصد تن 
از قاریــان را در بصــره جمع کرد و به آن‌ها گفت: »ســوره‌ای به طول و شــدت برائت 
می‌دانســتم کــه حال از یاد برده‌ام و تنها این آیه را بــه خاطر می‌آورم: »لو کان لابن 
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آدم وادیــان مــن مال لابتغی الیها ثالثا و لا یملأ جوف ابن آدم إلا التراب« )طحاوی، 
1415ق: 2/ 219؛ آلوسی، 1415ق: 1/ 316؛ سیوطی، 1404ق: 198/1(. درجایی دیگر 
نیز ابی از پیامبر )ص( نقل می‌کند: »خداوند مرا امر کرده که بر تو قرآن را بخوانم، 
مُشْــرِکینَ«؛ )بینه/1( و 

ْ
کتَــابِ وَال

ْ
هْــلِ ال

َ
وا مِنْ أ ذِینَ کفَــرُ

َّ
ــمْ یکــنِ ال

َ
پــس خوانــد: »ل

باقی‌مانده آن چنین بود: »لو أن ابن آدم ســأل وادیا من مال فأعطیه ســأل ثانیا و 
إن ســأل ثانیا فأعطیه ســأل ثالثا و لا یملأ جوف ابن آدم إلا التراب و یتوب الله علی 

من تاب« )سیوطی، 1421ق: 2/ 54-53(.
نکاتی درباره روایاتی که بیان‌کننده آیه ابن‌آدم هستند، قابل‌توجه است:

1. بســیاری از روایاتی که برتن به آن‌ها اشــاره‌کرده، دچار اضطراب هســتند و ســند 
آن‌ها نیز ازنظر برخی اندیشــمندان، صحیح نیســت؛ مثلاً روایت: »لو کان لابن آدم 
وادیان...« را بســیاری از صاحب‌نظران غریب دانســته‌اند )ابن عاشــور، 1420ق: 1/ 

.)645
که هر  2. عــدم ســنخیت محتــوای آیــات مفقــوده بــا آیات قــرآن روشــن اســت؛ چرا
آیــه‌ی نسخ‌شــده، بایــد ماننــد آیــات دیگــر قــرآن، اوصــاف ویــژه‌ی قــرآن را ازنظــر 
محتــوا و اســلوب و جهــات فصاحــت و بلاغــت و... در حــد اعجــاز دارا باشــد؛ چون 
بنــا بــه نظریه‌ی نســخ التلاوة، آن‌هــا نیز در ابتدا جــزو متن قرآن بوده‌انــد ولی بعداً 
نســخ شــده‌اند؛ لیکن هرکس که اندک آشــنایی با آیات قرآنی داشــته باشد، اذعان 
می‌کنــد کــه ایــن موارد هرگــز وحی قرآنی نیســتند؛ چــون نه‌تنها در آن‌هــا مضامین 
پرمحتــوا و دیگــر اوصاف کلام خدا یافت نمی‌شــود، بلکه تناقــض و اختلاف نیز به 
چشــم می‌خــورد )نجــارزادگان،1374ش: 128(. علامــه محمدجــواد بلاغــی نجفی 
از دانشــمندان امامیــه، نیــز، با ژرف‌بینــی، مضامین این آیات موهــوم را کاویده و از 

غلط‌ها و اختلاف‌های موجود در آن‌ها پرده برداشته است )بلاغی، 1420ق: 20(.
3. گــروه حشــویه یا همان ظاهرگرایان اهل حدیــث، در نقل روایت زیاده‌روی کرده 
و بــدون توجــه بــه معنــای احادیــث یــا ســازگاری آن‌هــا بــا اصول اســام، هــر آنچه 
می‌شــنیدند نقــل می‌کردنــد. هدفشــان زیاد کــردن تعداد روایــات بود، نــه دقت در 
محتوا یا راوی. این روش باعث شد آثارشان پر از اسرائیلیات، قصه‌های ساختگی 
و اخبــار تحریف‌شــده شــود و حتــی بــر کتاب‌هــای حدیــث، تفســیر و تاریــخ نیــز اثر 
بگــذارد. درنتیجــه، برخــی از آنان بــه احادیثی دربــاره تحریف قرآن اعتمــاد کردند 
و بــرای توجیــه آن، مفهــوم »تحریــف« را بــه »نســخ تــاوت« تغییــر دادنــد تــا ظاهر 
احادیث را با باورهای اصولیان اهل سنت سازگار نشان دهند )معرفت، 1379ش: 

.)158-157
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4. می‌دانیم که یکی از معانی تحریف، کاســتن عبارتی از قرآن اســت، پس روایاتی 
کــه بیانگر آیه ابن آدم می‌باشــند، تحریــف را اثبات می‌کنند؛ درحالی‌که قبلاً به این 
موضوع اشاره کردیم که خداوند در آیه 9 سوره حجر )که قبلاً به آن اشاره کردیم(، 
قــرآن را از تحریــف و هــر زیــادت و کاســتی تضمین کرده اســت. همچنیــن خداوند 
یزٌ«)فصلت/ 41-42(. این آیه نیز قرآن را از انواع و  کتَابٌ عَزِ

َ
ــهُ ل

ّ
می‌فرمایــد: »...وَ إِنَ

گر در کلامی »نفــی« متوجه طبیعت چیزی  ک معرفی می‌کند؛ زیرا ا اقســام باطل پــا
شــد، تمــام افــراد و مصادیــق آن را نفی خواهد کــرد و این آیه نیــز طبیعت بطلان را 
از قــرآن نفــی کرده و قــرآن را از تمام جهات منزه و صحیح شــمرده اســت؛ بنابراین 
هیچ‌گونــه باطلــی کــه تحریــف یکــی از مصادیــق آن اســت، نمی‌توانــد بــه ســاحت 

مقدس کتاب خدا راه یابد )خویی، 1432ق: 228(.
5. ابوموســی اشــعری به فرومایگی و سست‌اندیشــی معروف بوده اســت. در پایان 
زندگی نیز به سفاهت وی افزوده شد و به همین دلیل، موضع‌گیری‌هایی سفیهانه 
و متضــاد بــا مصالــح اســام و مســلمانان داشــت. در جنــگ جمــل نیــز، مــردم را از 
همراهی حضرت علی )ع( بازداشــت. داســتان او با عمرو بن‌عاص در روز حکمیت 
معــروف اســت. دیــدگاه ســفیهانه‌ی او مبنی بر حذف بخشــی از قرآن نیــز از همین 

دست نظرات وی است )معرفت، 1379ش: 169-168(.
6. روایت دوم که ازنظر گذشت و ناقل آن ابی بود، دروغی است که به وی نسبت 
گر خود او چنین می‌پنداشت، می‌بایست در مصحف او این  داده‌شــده اســت؛ زیرا ا
اضافات به چشم می‌خورد، چه این‌که بنا بر روایات وی جزو گروه جمع‌آوری‌کننده 

قرآن و املا کننده آن بوده است )همان: 167(.
7. چنانچــه عبــارات آیــه ابــن‌آدم را بــا دیگــر آیــات قــرآن مقایســه کنیــم، متوجــه 
می‌شویم که با اسلوب قرآن مشابهتی ندارد و ازنظر بلاغت کوچک‌ترین نزدیکی با 
قرآن ندارد و به رتبه بلاغت معجزه‌آسای آن نمی‌رسد بلکه سخنی عادی در سطح 
ســخنان مردم اســت. محمد خطیب در این زمینه می‌نویســد: »نزد هر خردمندی 
آشــکار اســت، آیاتی که در آن‌ها ادعای نســخ التلاوة شــده اســت، مانند: »إنا أنزلنا 
ه ســیؤید  المــال لاقــام الصلاة و ایتاء الزکاة و لو ان لابن آدم وادیا لا حبّ...«، »ان الل�ّ
هــذا الدیــن باقــوام لاخلاق لهم« و »یا ایها الذین آمنــوا لا تقولوا ما لا تفعلون فتکتب 
شــهادة فــی اعناقکــم...«)و نمونه‌های زیاد دیگــری که در اینجا مجــال گفتن تمام 
آن‌ها نیست( از سنخ کلام خالق نیست و در آن گوارایی و تازگی و خرّمی سخن خدا 
وجود ندارد. چگونه می‌توان این الفاظ را به پروردگار جهان نسبت داد، درحالی‌که 
بشــر از ســخافت الفاظ آن‌ها مشمئز و دل‌زده می‌شود؟!«)خطیب، 1424ق: 157-
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.)158
8. ابن عباس، انس، طاووس، سعد بن ابی وقاص و بریده، عبارت »و لا یملأ جوف 
ابن آدم...« را منسوب به پیامبر )ص( دانسته و به‌عنوان سخن آن حضرت روایت 

کرده‌اند و نه به‌عنوان آیه قرآن )عاملی، 1413ق: 327(.
9. بنا بر روایت از ابوموسی در خصوص سوره‌ای شبیه به برائت که همه‌اش را جز 
آیــه ابــن آدم فراموش کــرده بود؛ اما این ســؤال پیش می‌آید، چــرا کس دیگری جز 
ابوموســی از آن ســوره که شــبیه به سوره برائت اســت، یاد نمی‌کند و چرا از صحابه 
گر واقعاً ســوره‌ای شــبیه به برائت وجود داشــت،  هیچ‌کس آن را حفظ نکرده بود. ا
آیا عاقلانه به نظر می‌رســد همه صحابه آن را فراموش کرده باشــند؟ کاتبان وحی 
چــرا آن ســوره را ثبــت نکردنــد؟ چرا پیامبــر )ص( کاتبان را برای نوشــتن آن ســوره 
ادعاشــده از ســوی ابوموســی در مصحــف، خبر نکرد؟ مگر نه آن اســت کــه پیامبر 
)ص( وقتــی حتــی یک آیه نازل می‌شــد، کاتبان را فرامی‌خواند تــا آن آیه را بنگارند 

)رضایی هفتادر، 1401ش: 90(.
10. بیان‌شــده که چون تلاوت و حکم آیه ابن آدم نســخ شــده، از همین رو در قرآن 
موجــود بــه چشــم نمی‌خــورد. در پاســخ به ایــن ادعا، گفته می‌شــود چرا ایــن آیه و 
آیاتی ازاین‌دست باید نسخ گردند؛ زیرا نسخ در احکام است نه در حقایق و مسائل 
تاریخی )عاملی، 1413ق: 327-328(؛ ازاین‌رو با توجه به قیودی که قرآن‌پژوهان 
در تعریــف نســخ، از آن یادکــرده و شــرایطی کــه بــرای تحقــق نســخ مصطلــح ذکــر 
کرده‌انــد، ســازگاری نــدارد؛ زیرا بر اســاس آن، تحقق نســخ، منوط به این اســت که 
دلیلــی شــرعی بر آن دلالــت کند؛ حال‌آنکه ایــن روایات به دلیل اضطــراب در متن 
و ســند نمی‌توانند حکم شــرعی قطعی و دلیل نســخ قرار گیرند. از طرفی، مضمون 
کی از نســخ جمله خبریه از قرآن اســت با تعریف و شروط نسخ در  روایت ابن آدم حا

تضاد است )حاجی اسماعیلی، 1393ش: 113(.
در صدر آیه ابن آدم »لو أن ابن آدم ســأل وادیا من مال...« آمده اســت و در خاتمه 
آن »... و یتــوب الله علــی مــن تــاب«. آرزو و تمنای ثروت زیاد و دشــت‌های دوگانه 
و ســه‌گانه از مــال و ثــروت، گناهی نیســت تــا نیاز به توبه داشــته باشــد و درنتیجه 
در خاتمــه آیــه ابــن آدم گفته شــود »و یتوب الله علی من تاب«. پس چه مناســبتی 
میان آرزوی دشــت مال و ثروت و قبول توبه از ســوی خداوند وجود دارد. )بلاغی، 

1420ق: 1/ 21(
اما در مورد اندازه سوره احزاب نیز باید بگوییم که علامه عسگری در این مورداشاره 
دارد، روایاتی را که دلیل بر تحریف آیات ســوره احزاب قرار داده‌اند، بیســت روایت 
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برشمردند، درحالی‌که پنج روایت ازآنچه ذکر کرده‌اند بدون پشتوانه، سیزده روایت 
از تندروها، ضعیفان و مجهولین و دو روایت نقل‌شــده اســت. )عســکری،1416ق: 

)۶۰۹ /۳
بنابراین واضح است که روایات بیان‌شده در خصوص از دست رفتن تعدادی آیات 
از قرآن دارای ســند محکمی نیســت و نمی‌توان نتیجه‌ی محکمی از آن گرفت که 

تعدادی آیات قرآن مفقودشده است.
ارزیابــی گزارش‌هــای رســیده در خصوص نســخ حکم و نــص برخی آیــات: روایات 
بســیاری از طریق اهل ســنت، درباره آیاتی از قرآن و ســوره‌هایی واردشده است که 
این آیات و ســوره‌ها در قرآن فعلی موجود نیســتند. با توجه به این‌که برخی از این 
روایــات در کتــب صحــاح و مســانید معتبر واردشــده‌اند، تکذیب ایــن روایات برای 
عــده‌ای از عالمان اهل ســنت ممکن نبوده اســت. از طرفــی هم قبول مضمون آن 
روایــات بــه معنــای قبول وقوع تحریــف در قرآن مجید اســت؛ بنابرایــن عده‌ای از 
عالمــان اهــل ســنت برای نجات از این ورطه و حفظ قداســت قرآن، مســئله نســخ 
تلاوت را پیش کشیده‌اند )عاملی، 1413ق: 305(. قائلان به نسخ تلاوت که از نسخ 
تــاوت بعضــی آیات و ســوره ســخن می‌گوینــد )انــواری،1394ش: 55-48( یا باید 
وقوع این مســئله را در عهد پیامبر )ص( و به دســت آن حضرت بدانند و یا معتقد 
باشــند کســانی کــه پــس از پیامبــر )ص( زعامــت و ریاســت مســلمانان را بــه عهده 
گر قائلان به نسخ تلاوت وقوع نسخ تلاوت  گرفتند، نسخ تلاوت را انجام داده‌اند. ا

را به پیامبر )ص( نسبت دهند، این موضوع نیاز به اثبات دارد.
در خصــوص این‌کــه خداوند مصلحــت می‌داند بعضی آیات قــرآن از بین برود باید 
گفــت؛ نــه شــأن خدا مانند شــأن بندگان و نــه علم او ماننــد علم آنان اســت که به 
خاطــر دگرگونگــی عوامــل خارجی، دگرگــون شــود. در موقعیتی، علم بــه مصلحتی 
پیدا کند و بر طبق آن حکمی صادر کند و در موقعیتی دیگر، علمش به مصلحتی 
دیگــر حکمــی دیگــر که دیروز به آن تعلق نگرفته بود را صادر کند و حکم ســابقش 
باطــل شــود و درنتیجــه هــر روز حکم جدید صــادر شــود. همان‌طور که بنــدگان او 
ازاین‌جهت که احاطه علمی بجهات صلاح اشیاء ندارند، این‌چنین هستند، احکام 
و اوضاعشــان بــا دگرگونگی علمشــان به مصالح و مفاســد و کم‌وزیــادی و حدوث و 
بقاء آن، دگرگون می‌شــود، مرجع و خلاصه این وجه این اســت که نســخ، مســتلزم 
نفی عموم و اطلاق قدرت است که در خدا راه ندارد )طباطبایی، 1417ق: 1/ 251(.
مضمــون برخــی روایاتــی که برتــن آورده »خداوند شــب بر پیامبــر )ص( وحی نازل 
می‌کرد و روز آن‌ها را از یاد او می‌برد« است؛ اما باید توجه داشته باشیم، این روایات 
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بــا برداشــت مفهومــی از آیــه 106 ســوره بقره بــا آیه 6 ســوره اعلی در تعارض اســت. 
خداوند در سوره اعلی که هشتمین سوره نازل‌شده در مکه است )معرفت،1415ق: 
1/ 135(، صراحتاً فراموشــی را از پیامبر )ص( نفی کرده اســت و با ادله عقلی و نقلی 
اثبات‌شــده اســت که پیامبر )ص( از نسیان منزه هستند )جوادی آملی، 1378ش: 

.)71 /6
کی از نســخ تــاوت آیات قــرآن، در عهد پیامبر )ص( هســتند، خبر   روایاتــی کــه حا
واحد اســت. مســلمانان در این موضوع اتفاق‌نظر دارند. همان‌طور که خود قرآن، 
با خبر واحد ثابت نمی‌شــود؛ نســخ قــرآن را نیز با خبر واحد نمی‌تــوان اثبات نمود. 
عــاوه بر اجمــاع و اتفاق‌نظر مســلمانان، طبیعت هر موضوع حســاس و مهم، این 
اســت کــه به‌ســرعت در میــان مــردم شــایع و معــروف می‌شــود، بنابرایــن نقل یک 
حادثــه بــا خبــر واحــد، خــود، دلیــل بــر عــدم وقــوع آن حادثه و نیــز دروغ‌گــو بودن 
گر صحت داشت، افراد زیادی آن  گوینده آن خبر و یا اشتباه خبردهنده است؛ زیرا ا
حادثه مهم را نقل می‌کردند و میان مردم به‌طور گســترده شــایع می‌گشت )خویی، 
1432ق: 304(؛ بنابراین نسخ تلاوت آیات قرآن در عصر پیامبر )ص( را که بر اخبار 
واحد مبتنی اســت، نمی‌توان پذیرفت. افزون بر این نســبت دادن نســخ تلاوت به 
شخص پیامبر )ص( با مضمون روایات دیگر که دال بر اسقاط پاره‌ای از آیات بعد 
گر قائلان به نسخ تلاوت وقوع نسخ تلاوت را به  از رحلت پیامبرند، مخالفت دارد. ا
کســانی که پس از پیامبر )ص( عهده‌دار زعامت و ریاســت مسلمانان بودند نسبت 
دهند، این مطلب عیناً همان قول به تحریف قرآن اســت؛ زیرا که نســخ قرآن تنها 
گر نســخ پس از پیامبر )ص( جایز نباشد و  در حیات پیامبر )ص( جایز اســت. لذا ا
از ســوی دیگر قائل به نســخ تلاوت پس از پیامبر )ص( باشــیم این مطلب همان 
عقیده به تحریف قرآن است؛ عقیده‌ای که بطلان آن با دلایل متقن اثبات‌شده و 
حَافِظُونَ«)حجر/9(؛ همانا ما قرآن را نازل کردیم 

َ
هُ ل

َ
ا ل

ّ
کرَ وَإِنَ نَا الذِّ

ْ
ل ا نَحْنُ نَزَّ

ّ
بــا آیــه »إِنَ

و یقینــا مــا نگهبــان آن ]از تحریــف و زوال[ هســتیم؛ منافــات دارد )همــان: 224؛ 
رضایــی هفتــادر، 1401ش: 67(؛ زیــرا خداونــد در این آیــه، حفظ قــرآن را از تحریف 
و هــر زیادت و کاســتی تضمین کرده اســت. حال‌آنکه برتن بارهــا به این آیه و عدم 
تحریف قرآن اشــاره دارد، اما غافل از این‌که با قائل شــدن به نســخ تلاوت دیدگاه 

خود را درباره عدم تحریف قرآن نقض کرده‌اند.
 ارزیابی تاریخ‌گذاری آیات منســوخ از حیث حکم و تلاوت: روایاتی که از بین رفتن 
تعــدادی آیــات را در زمــان بعــد از رحلــت پیامبــر )ص( نشــان می‌دهــد، پذیرفتنی 

که این روایات، بعضاً خبر واحد یا اخبار شاذ است. نیست؛ چرا
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نسخ آیات قرآن تنها به عصر نزول وحی اختصاص دارد، لیکن لحن برخی از این اخبار 
دلالت بر نسخ بعد از وفات پیامبر و انقطاع وحی می‌کند؛ و این اشکالی جدی است. 
آنــان که ایــن آیات مورد نظر را گزارش کرده‌اند، از تــاوت آن‌ها بعد از وفات پیغمبر، 
خبر می‌دهند، اما هرگز نمی‌توان پذیرفت که پس از پایان وحی و بعد از وفات پیامبر 
کــرم نســخ امکان‌پذیر باشــد. عایشــه دربــاره‌ی آیه‌ی مفقــوده و نیز دربــاره‌ی مقدار  ا
آیــات ســوره‌ی احزاب می‌گوید: »فتوفّی رســول اللّه و هنّ ممــا نقرأ من القرآن؛ پیغمبر 
خــدا از دنیــا رفتند و ما این آیات را از قرآن قرائــت می‌کردیم«)نجارزادگان،1374ش: 
130(. ســوره‌ی احزاب در زمان پیامبر دویســت آیه داشــت و عثمان نتوانســت بیش 
از مقــدار موجود از این ســوره را گردآورد )مالــک، 1425ق: ۲/ ۶۰۵؛ ابوعبید، 1426ق: 
۱۹۰؛ ســیوطی، 1404ق: ۵/ ۱۸۰(؛ ازاین‌رو تمام مســلمانان بر این مســئله اجماع دارند 
کــه قــرآن از ابتــدا قطعــی الثبــوت بوده و خبــر واحــد در اثبات آن راه نداشــته اســت؛ 
پــس بــرای اثبات هر آیه و قرآنی بودن هر عبارتی، باید دلیلی قطعی داشــته باشــیم 
گر روایتی، به مرحله مســتفیض هم برســد، پذیرفتنی نیست؛ بنابراین، خبر واحد  و ا
اعتباری نخواهد داشــت )خویی، 1432ق: 284؛ صبحی صالح،1977م: 218( پس 
خبــر واحــد و دلیل ظنــی در اثبات آیه یا نســخ آن جایگاهی ندارد و بــه آن هیچ‌گونه 

توجهی نمی‌شود )خویی، 1432ق: 284؛ معرفت، 1379ش: 30(.
از طــرف دیگــر وجود ملازمه بین وجوب چیزی و وجوب مقدمــه آن، از احکام عقلی 
اســت و یــک حکــم بــرای آنکه بتواند شــامل نســخ مصطلــح قرآنی شــود، ابتــدا باید 
که نزول آیه منسوخ التلاوت با  به‌عنوان آیه‌ای از آیات قرآن، محرز شده باشد. ازآنجا
خبر واحد رسیده و علاوه بر آن، نزول قرآن به خبر واحد اثبات نمی‌شود، بحث نسخ 
گر این قاعده را بپذیریم که نسخ با دلیل ظنی  این آیات ظنی، محلی ندارد و حتی ا
و خبر واحد ثابت می‌شود، این مطلب، شامل آیاتی است که ابتدا، نزول آن‌ها به‌طور 

قطعی و متواتر اثبات‌شده باشد )حاجی اسماعیلی، 1393ش: 107(.
علاوه بر این از دست رفتن برخی آیات، شبهه تحریف به نقیصه را پیش می‌آورد، 
ازایــن‌رو کاشــف الغطــا در این خصوص اشــاره می‌کنــد »روایات نقیصه )کم شــدن 
قرآن( به‌روشــنی مردود شناخته‌شــده اســت و ظاهــر آن اصلاً موردقبــول نمی‌تواند 
باشــد به‌ویژه روایاتی که ثلث )بیش از دو هزار آیه( قرآن یا بســیاری از آن را افتاده 
خ‌داده بود باید شهرت همگانی می‌یافت،  گـر چنین اتفاقی ر پنداشته اســـت، زیـــرا ا
چــون انگیــزه بــر آن بســیار اســت و همــواره دشــمنان اســام آن را دســت‌آویز قــرار 
می‌دادنــد و بزرگ‌تریــن طعن بر قرآن کریم تلقی مـی‌کـردنـــد چـگـــونه ممکن اســت 
چنین شــده باشــد، درحالی‌که مســلمانان فوق‌العاده در حفاظت و حراست و ضبط 
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آیــات و حــروف آن کوشــا بوده‌انــد؟« )کاشــف الغطــا، 1422ق: ۲۹۹-۲۹۸؛ فیــض 
کاشــانی، 1349ق: ۱۱(؛ ازایــن‌رو در روایاتــی که اشــاره به از دســت رفتــن تعدادی از 
ل برتن این آیات نســخ شــده اســت؛ باید توجه  آیات قرآن دارد یا این‌که با اســتدلا
داشــت، در نســخ قیــدی وجود دارد که »نســخ تنها به آیات الاحــکام تعلق می‌گیرد 
بــه ایــن معنا که منســوخ دارای حکم تشــریعی باشــد«)معرفت، 1415ق: 2/ 374( 
کــه ایــن اصــل و قید با فقــدان این حجــم از آیات در تعارض اســت. آیــا تمام آیات 
گر چنین باشد، خداوند ‌بایست  این ســوره منســوخ بوده و احکام شرعی بوده‌اند؟ ا

حکمی جایگزین هر یک از آیات نازل می‌کرد.

نتیجه‌گیری
بــا توجــه بــه تحلیل مبانــی نظری دیدگاه برتن و بررســی آیاتی کــه وی برای اثبات 
نسخِ حکم و تلاوت بدان‌ها استناد کرده، روشن می‌شود که تلقی او از مفهوم نسخ 
با بنیان‌های قرآنی و اصولی ناســازگار اســت. تفســیر برتن از آیاتی چون اسراء/۸۶، 
اعلــی/۶–۷ و بقــره/۱۰۶ نشــان‌دهنده‌ی نوعــی برداشــت شــخصی از »از بین رفتن 
آیات« اســت؛ درحالی‌که ســیاق آیات، بــا وعده‌ی الهی دربــاره‌ی حفظ و مصونیت 

قرآن از هرگونه زوال یا تحریف منافات دارد.
کرم )ص( نه با شــأن  از طرفــی، فــرض فراموشــی بخشــی از قرآن از ســوی پیامبــر ا
نبوت ســازگار اســت و نه با نصوص صریح قرآن در باب صیانت پیامبر از نســیان. 
همچنین، انتســاب چنین امری به مشــیت الهی، مســتلزم نقص در علم و حکمت 

خداوند خواهد بود که اصول توحیدی و قرآن آن را به‌صراحت نفی می‌کند.
گزارش‌هــای مربــوط بــه آیــات محــو یــا  در ارزیابــی داده‌هــای روایــی نیــز، تمــام 
حذف‌شــده، خبــر واحــد هســتند و از منظــر اصــول فقــه و مطالعــات حدیثــی فاقــد 
حجیت‌انــد. تناقض میــان نقل‌ها، ضعف راویان، فقدان نشــانه‌های اعجاز قرآنی 

در متون منقول و تفاوت نسخه‌ها همگی گواه بطلان ادعای نسخ تلاوت است.
بر این اساس، می‌توان نتیجه گرفت که دیدگاه برتن در باب نسخ حکم و تلاوت، 
فاقــد پشــتوانه‌ی معتبــر قرآنــی، اصولــی و روایــی اســت و ازنظــر مبانــی معرفتی نیز 
کرم  پذیرفتنی نیســت. حفظ قرآن در طول تاریــخ، تحقق وعده‌ی الهی به پیامبر ا
)ص( مبنــی بــر مصونیــت از فراموشــی و تحریــف را تأیید می‌کنــد؛ بنابراین، فرض 
از بیــن رفتــن بخشــی از قــرآن یا نســخ تلاوت اساســا بــا منطق وحی و ســنت نبوی 

ناسازگار بوده و از دیدگاه علم قرآنی مردود است.

منابع
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Detailed Abstract

Research Objective:
Focusing on one of the most fundamental divine laws (sunan ilāhiyyah) in the Holy 
Qur'an, namely the law of "the triumph of truth (ḥaqq) over falsehood (bāṭil)," this 
study seeks to provide a comparative analysis of this concept in the thought of 
two prominent contemporary exegetes: Allamah Muhammad Husayn Tabataba'i 
and Ayatollah Sayyid Ali Khamenei. The primary research question is to uncov-
er the conceptual similarities and methodological divergences of these two think-
ers regarding the definition (chīstī), rationale (charāyī), mechanism of realization 
(sāzokār-e taḥaqquq), and the historical and ontological frameworks of this divine 
law. This research attempts to demonstrate how differences in philosophical foun-
dations, historical perspectives, and the agency of human beings in divine processes 
lead to two complementary yet distinct readings of the law of the triumph of truth 
over falsehood, and how these readings can contribute to a dynamic understanding 
of history and Islamic civilization in the contemporary era.

Research Methodology:
This study employs a qualitative, descriptive-analytical approach based on a com-
parative content analysis of selected exegetical texts. To execute the comparative 
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exegetical methodology, the following steps were taken: First, data was col-
lected through a meticulous study of Allamah Tabataba'i's Tafsir al-Mizan 
and Ayatollah Khamenei's exegetical works (such as his commentaries on 
Surahs As-Saff, Al-Hashr, Al-Mujadilah, At-Tawbah, etc.), extracting the 
passages relevant to the divine law of the triumph of truth over falsehood. 
Second, content analysis was performed to categorize the primary themes, 
arguments, and Quranic evidence cited by each exegete. In the comparative 
stage, their viewpoints were contrasted based on specific criteria, includ-
ing: the foundational explanation of the triumph of truth, the role of divine 
will, the agency of human factors, misconceptions surrounding the triumph 
of truth, the types of triumph, the conditions for achieving victory or defeat, 
and the distinctiveness of their methodological approaches. This method-
ology enabled the study to preserve absolute fidelity to the source texts 
while systematically analyzing the conceptual patterns and methodological 
distinctions of the two exegetes.

Research Findings:
The findings indicate that both commentators view the divine law of the tri-
umph of truth over falsehood as a definitive, immutable, and deeply rooted 
law within both the existential (takwīnī) and legislative (tashrī‘ī) realms. 
Both believe that truth—by virtue of its connection to the Divine Essence—
possesses inherent stability and permanence, whereas falsehood—owing to 
its lack of ontological grounding—is destined to perish. Their shared views 
encompass the ontological explanation of the triumph of truth (the inherent 
stability of truth and the transient nature of falsehood), the role of divine 
will in guaranteeing victory, and an emphasis on verses such as: "Allah has 
decreed: I will surely overcome, I and My messengers" (Qur'an 58:21). 
Nevertheless, a fundamental difference lies in their respective analytical 
frameworks:
Allamah Tabataba'i, employing a philosophical-ontological approach, 
conceptualizes the triumph of truth as an intrinsic law of creation. Using 
Quranic metaphors such as water foam (Qur'an 13:17) and the goodly tree 
(al-shajarah al-ṭayyibah) (Qur'an 14:24–25 ), he explains the instability and 
fleeting nature of falsehood. He demonstrates the continuity of this divine 
law through the use of present-continuous (muḍāri‘) verbs in Quranic vers-
es (such as Qur'an 42:24), arguing that human skepticism about this law 
stems from a short-term, limited perspective.
Conversely, Ayatollah Khamenei, utilizing a historical-sociological ap-
proach, emphasizes human agency in the actualization of this divine law. 
He posits that triumph is conditional upon the social action of believers, 
striving (mujāhadah), piety (taqwā), assisting the cause of religion, and tri-
umphing over one's base desires (hawā al-nafs). In his view, the victory of 
truth is a gradual, historical process shaped in the crucible of the contin-
uous struggle between the fronts of truth and falsehood, the realization of 
which demands the active presence of human agents on the stage of action. 
He examines historical examples, such as the struggles of the prophets, 
and analyzes factors of failure such as negligence (ghaflah), lethargy, and 



88

سال دهم
شماره دوم
پیاپی: 20
پاییز و زمستان
1404

vanity.
The primary divergences lie in Tabataba'i's focus on the existential/cosmic 
(takwīnī) dimension versus Khamenei's emphasis on human responsibility, 
the categorization of victory (intellectual vs. military), and the relationship 
of this law to other divine laws (such as purification/tamḥīṣ and divine as-
sistance/naṣr). This divergence of perspective is rooted in the dominance of 
a philosophical-epistemological outlook in Allamah Tabataba'i's exegesis 
versus a concrete, socio-political approach in Ayatollah Khamenei's work, 
reflecting the distinct historical, intellectual, and practical contexts of their 
scholarly lives.

Final Conclusion:
The conclusion of this study indicates that the two examined approaches 
are not contradictory, but rather complementary. Allamah Tabataba'i's on-
tological approach provides the solid philosophical foundation and convic-
tion necessary for the belief in the ultimate victory of truth, while Ayatollah 
Khamenei's socio-historical approach offers a practical roadmap for actu-
alizing this divine law in individual and social spheres. Consequently, the 
divine law of the triumph of truth over falsehood is not merely a passive 
divine promise, but an active, strategic framework for faithful action in the 
contemporary world. Furthermore, this study proposes that future research 
engage in comparative analyses with other contemporary thinkers (such 
as Morteza Motahhari or Abdollah Javadi-Amoli) and extract the practical 
dimensions of these divine laws for cultural policy-making.

Keywords: Keywords:Ayatollah Khamenei, Comparative Exegesis, Di-
vine Laws (Sunan Ilāhiyyah), Law of the Triumph of Truth over Falsehood, 
Allamah Tabataba'i.
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چکیده
ســنت غلبــه حــق بــر باطــل از مفاهیــم بنیادیــن قــرآن کریــم اســت کــه در بســیاری از آیــات بــه آن 
تصریح‌شــده است. بااین‌حال، تفاوت در مبانی هستی شناختی و رویکرد تفسیری مفسران معاصر، 
تبیین‌هــای متنوعــی از چیســتی و ســازوکار تحقــق ایــن ســنت به دســت داده اســت. ایــن پژوهش 
باهــدف بررســی تطبیقــی دیدگاه علامه محمدحســین طباطبایی در تفســیر المیزان و آیت‌الله ســید 
کات و تفاوت‌های این دو رویکرد پرداخته  کاوی اشــترا علی خامنه‌ای در تفســیر آیات مرتبط، به وا
اســت. روش تحقیق، کیفی، توصیفی تحلیلی و مبتنی بر تحلیل محتوای تطبیقی متون تفســیری 
منتخب اســت. یافته‌های پژوهش نشــان می‌دهد که هر دو اندیشــمند، سنت غلبه حق بر باطل را 
ســنتی تکوینی-تشــریعی، تخلف‌ناپذیر و ریشــه‌دار در ســاختار هســتی می‌دانند. بااین‌حال، علامه 
طباطبایی بیشتر با رویکرد فلسفی‌ـ ‌هستی‌شناختی و آیت‌الله خامنه‌ای با رویکرد تاریخی‌‌ـتمدنی به 
این سنت نگریسته‌اند. در نگاه طباطبایی، ثبات ذاتی حق و زوال باطل از اصول بنیادین برجسته 
اســت، درحالی‌که خامنه‌ای بر نقش اراده، مجاهدت، تقوا و نصرت دین توســط انسان‌ها در تحقق 
کید دارد. این پژوهش با تلفیق دو رویکرد، افق تازه‌ای برای تحلیل ســنت‌های الهی  این ســنت تأ

در عرصه تمدن‌سازی اسلامی و فهم پویای تاریخ از منظر قرآنی می‌گشاید.
کلیدواژه‌ها: آیت‌الله خامنه‌ای، تفسیر تطبیقی، سنت‌های الهی، سنت غلبه حق بر باطل، علامه طباطبایی.
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1. مقدمه
یکی از اصول بنیادین نظام معرفتی قرآن کریم، سنت‌های الهی است؛ قوانینی عام، 
تخلف‌ناپذیر و دائمی که بر جریان تاریخ و حیات اجتماعی بشر حاکم‌اند. در میان این 
سنت‌ها، سنت غلبه حق بر باطل جایگاهی ممتاز دارد؛ چراکه نه‌تنها تضمین‌کننده 
تحقــق وعده‌های الهی اســت، بلکه پشــتوانه‌ای معرفتی برای پایــداری جبهه ایمان 
و امید به آینده در جوامع دینی فراهم می‌آورد و نقشــی کلیدی در تربیت انســان دارد 
)ضرابی،1393: 66(. باوجودآنکه این سنت در آیاتی چون »جاء الحق و زهق الباطل« 
)اسراء/ ۸۱( یا »لیحق الحق و یبطل الباطل« )انفال/ ۸( تصریح شده، نوع فهم و تفسیر 

آن، متناسب با مبانی فکری و روش‌شناسی مفسران، متفاوت بوده است.
مســئله‌ی اصلی این پژوهش آن اســت که دیدگاه دو مفسر برجسته معاصر، علامه 
ک در اصل سنت غلبه حق بر باطل،  طباطبایی و آیت‌الله خامنه‌ای، باوجود اشترا
در تبیین چیســتی، چرایی، ســازوکار تحقق و نسبت این ســنت با سایر سنت‌های 
الهــی، تفاوتــی رویکــردی دارد. این تفاوت‌ها، ریشــه در رویکرد تفســیری و نگاه به 
ک و  نقــش انســان در تاریــخ دارنــد. پرســش اصلــی مقاله آن اســت که وجوه اشــترا
افتراق این دو دیدگاه در تحلیل ســنت غلبه حق بر باطل چیســت و این تفاوت‌ها 

چه تأثیری بر فهم امروزی از مفهوم غلبه حق دارد؟
باوجود جایگاه محوری سنت غلبۀ حق بر باطل در نظام معارف قرآنی، مرور پیشینۀ 
کنون پژوهشی منسجم و تطبیقی دربارۀ این سنت در  پژوهشی نشان می‌دهد که تا
میان مفسران صورت نگرفته است. مرور پیشینه نشان می‌دهد که مطالعات موجود 
عمدتــا بر نظر یک شــخص متمرکز بوده و همچنین خــأ نظام‌مندی تحلیلی آن‌ها 
اســت. به‌عنوان‌مثال، ســلیمانی )1396( در مقاله »بررســی آیات غلبه حق بر باطل 
از منظــر علامــه طباطبایــی« و نیز در کتاب، »فلســفه تاریخ در قرآن« بر تفســیر آیات 
غلبــه حــق بر باطــل و حرکت تاریخی ذیل این ســنت مبتنی بر اندیشــه‌های علامه 
طباطبایــی به بحــث پرداخته اســت. احمدی‌پرتو )۱۴۰۰( در »ســنت پیروزی حق بر 
باطل در آیات و روایات و جایگاه آن در اندیشه دفاعی امام خامنه‌ای« این سنت را 
در چارچوب دفاعی تحلیل می‌کند، اما بحث را از حیث اندیشه‌های تفسیری ایشان 
پیگیری ننموده‌است. مقاله »پیروزی حق بر باطل در آینه وحی« محمدی )1397( 
بــه نحــو بســیار اجمالی روش‌های شــناخت حق و باطل را یادآور شــده و در قســمت 
انتهایی بعد از اشاره مختصر به سنت غلبه حق بر باطل، به مصادیقی از »غلبه حق 
بر باطل« در قرآن اشاره نموده است. افشاری )1393( در پایان‌نامه »پیروزی »حق« 
کید بر وراثت صالحــان در آخرالزمان(« بر  بــر »باطــل« از دیدگاه قرآن و حدیــث )با تأ
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حکومــت مهــدوی تمرکــز دارد و تنهــا در فصلی کوتــاه به تبیین این ســنت با تکیه‌بر 
آیات بدون اشــاره به انظار مفســرین می‌پردازد. زکی )۱۴۰۳( در »نزدیکی امر الهی در 
کاوی  غلبــه دیــن حق از زبان علامه طباطبایی« تفســیر ســوره نحل در المیــزان را وا
می‌کند و بیشــتر وعده‌های الهی را تبیین می‌نماید. شــهید بهشــتی در کتاب »حق و 
باطل از دیدگاه قرآن« نبرد حق و باطل را در آیات مکی و مدنی تحلیل می‌کند؛ شهید 
مطهری نیز در »نبرد حق و باطل«، »قیام و انقلاب مهدی« و »فلسفه تاریخ« به‌طور 
ضمنی به این ســنت اشــاره دارد و البته تأثر ایشــان از اندیشه‌های علامه طباطبایی 

مشخص است.
مــرور پیشــینه پژوهش نشــان می‌دهد کــه تمرکز نگارنــدگان صرفاً بــر تحلیل آیات 
مرتبط در تفسیری خاص است و فاقد مقایسه تطبیقی در برابر سایر دیدگاه‌هاست؛ 
بنابرایــن، خــأ پژوهشــی در مقایســه تطبیقی، روشــمند و ســاختاری این ســنت در 

اندیشه این دو متفکر، همچنان باقی است.
ایــن پژوهــش باهــدف بررســی تطبیقــی دیدگاه‌هــای علامــه طباطبایــی و آیت‌الله 
رویکــرد  بــا  باطــل،  بــر  حــق  غلبــه  ســنت  بــا  مرتبــط  آیــات  تفســیر  در  خامنــه‌ای 
توصیفی‌تحلیلی و مبتنی بر تفســیر تطبیقی اســتفاده کرده اســت. تفســیر تطبیقی 
با مقایســه دیدگاه‌های مفســران، به دنبال درک صحیح یک آیه یا موضوع خاص 
ک و اختلاف‌نظرها، هدفش  قرآنی اســت. این روش با تحلیل و توضیح نقاط اشترا
دســتیابی به فهم درســت از قرآن کریم است )طیب حسینی، 1392: 223/8(. این 
کات و تمایزات نظرات این دو اندیشمند، گامی در  پژوهش می‌کوشد با کشف اشترا
جهت فهم عمیق‌تر و کارآمدتر از جایگاه این سنت در نظام فکری اسلام بردارد تا 

استفاده اندیشمندان علوم اجتماعی از معارف قرآنی را بهینه سازد.
بــرای اجــرای روش تفســیر تطبیقی، گام‌هــای تطبیقی زیر طی شــده‌اند: گردآوری 
داده‌هــا: ایــن مرحله شــامل مطالعه دقیق متون تفســیری و اســتخراج بخش‌های 
مرتبط با موضوع بود. در مرحله بعد، محتوای تفاســیر تحلیل و دســته‌بندی شد تا 
ل‌ها و شــواهد قرآنی هر مفســر شناســایی شود. این تحلیل  مضامین اصلی، اســتدلا
به درک تفاوت‌های روش‌شناختی و مفهومی کمک کرد. مقایسه تطبیقی: مقایسه 
ک و  کات و تفاوت‌هــا و تحلیل نقاط اشــترا کیــد بر شناســایی اشــترا دیدگاه‌هــا بــا تأ
افتراق در چارچوب معیارهایی از قبیل »بنیادی‌ترین تبیین در غلبه حق بر باطل، 
توجه به نقش اراده الهی، توجه به نقش عامل انسانی، توجه به شبهات پیرامون 
غلبه حق، توجه به تبیین انواع غلبه حق بر باطل، تبیین شــرایط تحقق شکســت 

و غلبه حق و تفاوت رویکرد دو مفسر و دلیل آن« صورت گرفت.
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2. مفهوم شناسی
ســنت‌های الهــی در قرآن: ســنت در قدیمی‌ترین کتب لغت عربــی به معنای »راه« 
است. ازهری در تهذیب اللغة معتقد است سنت در اصل »سنه الطریق« بوده و به 
راهی اشــاره دارد که ابتدا افراد در آن حرکت کرده‌اند و ســپس دیگران از آن پیروی 
می‌کنند )ازهری، بی‌تا: ج ۲۱۰/۱۲(. به همین دلیل، واژه سنت در عربی به رفتاری 
اطلاق می‌شــود که به‌صورت عادت از انســان سر می‌زند و قابل تخلف نیست )ابن 
منظور، بی‌تا: ۲۲۵/۱۳(. این معنا در مورد اوامر و نواهی نبوی نیز به‌کاررفته اســت 
)همــان: ۲۲۶/۱3(. ابــن منظــور و دیگــر لغویان، »ســنت الله« را به معنــای احکام، 
قوانیــن و اوامر الهی دانســته‌اند که تغییرناپذیر هســتند )همــان: ۲۲۷/۱۳؛ ازهری، 
کم بر عالم تکوین و تشریع  بی‌تا: ۲۱۳/۱۲(؛ بنابراین، سنت‌های الهی به قوانین حا
اشــاره دارد. همچنیــن ســنت‌های الهی از حیــث دخالت یا عدم دخالت انســان در 
اجرایی شــدنش به دو نوع »مشــروط« و »مطلق« قابل‌تقسیم است )ترخان، 1403: 
84(. ســنن الهی از حیث دیگر به »دنیوی و اخروی« و »عام و خاص« نیز تقســیم 
می‌گردد )ســید نژاد و دیگران، 1401: 22(. البته در بینش قرآنی وجود این ســنت‌ها 
منافاتی با اراده انســانی ندارد بلکه انســان‌ها با توجه به همین ســنت‌ها می‌توانند 
ســعادت و شــقاوت فــردی و اجتماعــی خویــش را رقــم بزننــد )مطهــری، ۱۳۷۷: 

.)۴۱۰/۲۴
ســید محمدباقــر صدر معتقد اســت قرآن نخســتین منبعی اســت که تاریــخ را واجد 
قوانین و نظم دانســته و بر ضرورت اســتقراء و تدبر در رویدادهای تاریخی و ســنن 
کید دارد تا از رهگذر تدبر در آن، حقایق مربوط به قوانین تاریخ و سنن  طبیعت تأ
تاریخــی کشــف و تبیین شــود )صــدر، ۱۳۸۸: ۱۵۵–۱۵۸(. در این بحــث، مقصود از 
کم بر جامعه و تاریخ اســت. واژه ســنت در قرآن کریم  ســنت‌های الهــی، قوانیــن حا
در کنــار واژگانی مانند »قضا«، »امر«، »فعل«، »فرض«، »قدر«، »اراده«، »حکمت«، 
»عدم تبدیل« و »عدم تحویل« به‌کاررفته اســت )آیات ۳۶–۳۸ احزاب؛ ۲۶ نســاء؛ 
۴۳ فاطــر و ...(. از ایــن کاربردهــا می‌تــوان دریافــت کــه ســنت‌های الهــی قوانینــی 
تخلف‌ناپذیرنــد کــه در حیات اجتماعی و تاریخی بشــر جریان دارند. اســام معتقد 
است تاریخ بر اساس قوانین خردمندانه، جاودانه و جهانی پیش می‌رود. قرآن نیز 
در آیات متعدد این حقیقت را بیان کرده است )کرمی فریدنی، ۱۳۸۳: ۱۱۱(. مطالعه 
ســنّت‌های الهــیِ اجتماعــی نقشــی اساســی در شــکل‌گیری علــوم انســانیِ اســامی 
دارد. غفلت از این ســنّت‌ها موجب می‌شود پژوهشگرانِ علوم اجتماعی و راهبران 
جامعه با کاســتی در شــناخت اجتماعی روبه‌رو شــوند )ترخان و فیروزجایی، 1403: 
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8(. توجــه بــه این ســنّت‌ها ســبب عبرت‌گیری انســان‌ها و عامل اصــاح و هدایت 
جامعــه اســت؛ زیــرا آمادگــی بــرای رویارویی بــا حــوادث، برنامه‌ریزی درســت برای 
مقابلــه بــا آســیب‌های اجتماعــی و درنهایــت اندیشــیدن راهکارهایی بــرای بهبود 

ع، 1403: 120(. وضعیت موجود را به دنبال دارد )فخر زار
حق و باطل: یکی از کلیدی‌ترین واژه‌های قرآن که ادبیات اســامی را تحت تأثیر 
قــرار داده، دو واژه »حق« و »باطل« اســت. خداوند متعــال خود را به‌عنوان »حق« 
معرفــی می‌کنــد )حج/ ۶(، حق را از جانب خود می‌داند )آل‌عمران/ ۶۰( و همه امور 
مرتبــط بــا خود را حــق می‌خوانــد. در مقابــل، غیر خــدا را زوال‌پذیر معرفــی می‌کند 

)قصص/ ۸۸(.
معنــای لغــوی حــق: العین، حــق را نقیض باطــل و به معنــای امر واجب دانســته 
است )فراهیدی، بی‌تا: ۶/3(. ابن درید نیز حق را به معنای امر واضحی که در آن 
شــک نباشــد تعریف کرده اســت )ابن درید، بی‌تا: ۱۰۰/۱(. برخی لغت‌نویسان مانند 
صاحــب التحقیــق فی کلمات القــرآن الکریم، معنایی نزدیک بــه صاحب مقاییس 
اللغــة )ابــن فــارس، 1363: ۴۸۲/۲( ارائــه داده و حــق را بــه »ثبوتــی کــه مطابقت با 
واقــع دارد« معنا کرده‌انــد )مصطفوی،1430: ۸۷/۲(؛ بنابرایــن حق به امری اطلاق 

می‌شود که دارای ثبوت، استحکام و مطابقت با واقع است.
که بســیاری از لغویان حق را نقیض باطل دانســته‌اند،  معنای لغوی باطل: ازآنجا
باطل به »امر بی‌ثبات« معنا شده است )ابن فارس، 1363: ۲۵۸/۱(. »امر رفتنی«، 
»کذب« )فراهیدی، بی‌تا: ۴۳۰/۷( و »تلف شدن« )ابن درید، بی‌تا: ۳۵۹/۱( همگی 

مصادیقی است که به بی‌ثباتی و زوال اشاره دارند.
معنای استعمالی حق و باطل در قرآن: راغب اصفهانی در مفردات الفاظ القرآن 

پس از اشاره به معنای حق، اقسامی برای آن ذکر می‌کند:
۱. حق به معنای »ایجادکننده«: خداوند متعال را به‌عنوان ایجادکننده پدیده‌های 

عالم به‌مقتضای حکمتش، »حق« می‌گویند.
۲. حــق بــه معنای »موجود«: موجودی که به‌مقتضای حکمت ایجادشــده اســت، 

مانند تمام افعال خداوند که »حق« نامیده می‌شوند.
۳. حــق به معنای »اعتقــاد«: اعتقادی که با واقعیت مطابقت دارد، مانند »اعتقاد 

به معاد« که حق نامیده می‌شود.
۴. حق به معنای »کار یا ســخن شایســته«: هر کار یا ســخنی که مطابق با واقع و در 
زمــان مناســب انجام شــود، حق نامیــده می‌شــود؛ به‌عبارت‌دیگر، حــق در اینجا به 
معنای فعل شایسته و متناسب باهدف بایسته است )راغب اصفهانی،1412: ۲۴۶(.
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در تقریــری متفــاوت، می‌تــوان بیان راغــب اصفهانــی را این‌گونه بازنمــود: حق در 
قــرآن گاهــی در قالب گزاره‌های اخباری )آنچه هســت( و گاهی در قالب گزاره‌های 
انشــایی )آنچه باید باشد( به‌کاررفته است )بهشتی، ۱۳۷۸: ۲۱(. این تقسیم‌بندی 
با تحلیل علامه طباطبایی در بحث اعتبارات نیز همخوانی دارد. ایشان معتقدند 
اعمــال انســان در ارتبــاط بــا علــوم اعتبــاری و بایدهــا و نبایدهای اعتباری شــکل 
می‌گیــرد و در صــورت تناســب بــا حقایق شــرعی و عقلــی، متصف بــه وصف حق یا 

باطل می‌شوند )طباطبایی، ۱۳۸۷: ۱۵۵(.
ســنت غلبه حق بر باطل: یکی از ســنت‌های جاری در نظام هســتی، ســنت الهی 
غلبه حق بر باطل اســت. جهان‌بینی اســامی بر این اصل استوار است که در جریان 
تاریــخ، درنهایــت خیــر بر شــر و صلاح بر فســاد غلبــه خواهد کــرد )مهاجرنیــا، ۱۳۹۸: 
حَقَّ وَ یبْطِلَ 

ْ
۶۶(. خداونــد در آیــات متعدد قرآن، ازجمله آیه ۸ ســوره انفال »لِیحِــقَّ ال

باطِلَ کانَ زَهُوقا«، 
ْ
باطِلُ إِنَّ ال

ْ
حَقُّ وَ زَهَقَ ال

ْ
باطِلَ« و آیه ۸۱ ســوره اســراء »وَ قُلْ جاءَ ال

ْ
ال

که باطل در ذات  به‌روشــنی اعــام می‌کند که با آمدن حق، باطل محو می‌گــردد، چرا
خــود محکوم به نابودی اســت. قرآن کریم نبرد حــق و باطل و غلبه حق بر باطل در 
این نبرد را سنتی مستمر می‌داند و با مثال‌های متعدد )مانند تقابل هابیل و قابیل، 
کیــد دارد و آن را به‌عنوان نبرد خیر )نور،  طالــوت و جالــوت( بر اســتمرار این تقابل تأ
ایمان( و شر )ظلمت، کفر( توصیف می‌کند که فرجام آن نابودی باطل است )کارگر، 
۱۳۸۵: ۱۰۵-۱۱۲(. بیــان قــرآن پیرامون حیات انبیاء در حقیقت تبیینی از نبرد حق و 
باطل و کیفیت پیروزی حق است )محمدی، ۱۳۹۷: ۱۹( باوجوداینکه گاه در ظاهر، 
باطل بر حق چیره می‌نماید، اما در بســتر بلندمدت تاریخ، این حق اســت که برتری 
می‌یابــد )مطهــری، ۱۳۷۷: ج ۱۰۱۰/۱۵(. این پیروزی، صرفــا به عرصه‌های نظامی یا 
سیاســی محدود نمی‌شــود بلکه در زمینه‌های فکری، فرهنگی و معنوی نیز محقق 

می‌شود و آثار تربیتی مهمی را در پی دارد )سلیمانی، ۱۳۹۶: ۲۲۰(.
در بینــش اســامی، ســنن الهــی رابطــه‌ای ازهم‌گسســته ندارنــد بلکــه منظومــه‌وار 
به‌هم‌پیوســته‌اند )روحانی، ۱۳۹۴: ۱۰۲(. ســنت غلبه حق بر باطل ریشــه در ســنت 
ســتیزش حــق و باطــل دارد. رابطــه ایــن دو ســنت را می‌تــوان در نســبت »رونــد« و 
»فرجام« تبیین کرد. ســنت ســتیزش حق و باطل در قرآن کریم، بیانگر یک تقابل 
گیر در تمام طول تاریخ بشــر اســت که با اشــاره به ســتیزش شــیطان با  دائمی و فرا
آدم )ع( از عوالم پیشینی آغازشده و در عالم دنیا ادامه یافته و به اوج می‌رسد. در 
مقابل، سنت غلبه حق بر باطل، ناظر به نتیجه و غایت این تقابل تاریخی است.

ســنت غلبــه حق بر باطــل یکی از اصول بنیادین در منظومه ســنن الهی اســت که 
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به‌عنوان قاعده‌ای ثابت، مسیر حرکت تاریخ بشر را جهت‌دهی می‌کند. قرآن کریم 
بَاطِلَ« به روشــنی 

ْ
حَقَّ وَ یبْطِلَ ال

ْ
در آیاتی متعدد ازجمله آیه ۸ ســوره انفال »لِیحِقَّ ال

وجــه غایی بودن این ســنت را بیان کرده اســت. ســنت غلبه حق بــر باطل نه‌تنها 
نمایانگر پیروزی حق اســت، بلکه ســنت‌های دیگر مانند تداول، تمحیص، محق 
)آیات 140-141 آل‌عمران(، نصرت )آیات 39-40 حج( و استدراج )178 آل‌عمران( 
در نســبت بــا آن معنــادار می‌شــوند. بــرای مثال، ســنت »تمحیص« بســتر پالایش 
جبهــه حــق و تشــخیص مؤمنان حقیقی اســت و ســنت »نصــرت« تنهــا در صورتی 

فعّال می‌شود که جبهه حق پایداری نشان دهد.

3. تحلیل سنت غلبه حق بر باطل در تفسیر المیزان
از منظــر تفســیری علامــه طباطبایــی، یکی از ســنت‌های قطعی و عــام الهی، غلبه 
حق بر باطل و برتری نهایی خیر بر شر است. ایشان در تفسیر آیه ۲۱۶ سوره بقره، 
با اشــاره به ترجیح ســعادت بر شــقاوت، به برتری ذاتی حق و خیر نسبت به باطل 
و شــر پرداختــه اســت )طباطبایــی، ۱۳۷۱: ۱۸۶/۲(. در همیــن راســتا، نمونه‌هایــی 
از تمثیل‌هــای قرآنــی همچــون آیــات ۲۴ تا ۲۷ ســوره ابراهیم در مورد »کلِمَــةً طَیبَةً 
کــه نشــان‌دهنده ریشــه‌داری، پایــداری و ثمربخشــی  کشَــجَرَةٍ طَیبَــةٍ...« ذکرشــده 

حق، در تقابل با بی‌ریشگی، ناپایداری و بی‌ثمری باطل است.
طباطبایــی در ادامــه آیــات متعــددی را به‌عنــوان شــواهد قرآنــی ســنت غلبــه حق 
باطِــلَ« )انفــال/ ۸(، »وَ 

ْ
حَــقَّ وَ یبْطِــلَ ال

ْ
ح می‌کنــد، ازجمله: »لِیحِــقَّ ال بــر باطــل مطــر

هُمُ 
َ
هُمْ ل

َ
مُرْسَــلِینَ إِنّ

ْ
قَدْ سَــبَقَتْ کلِمَتُنا لِعِبادِنَا ال

َ
قْــوی« )طه/۱۳۲(، »وَ ل عاقِبَــةُ لِلتَّ

ْ
ال

مْرِهِ وَ 
َ
هُ غالِــبٌ عَلی أ غالِبُــونَ« )صافات: ۱۷۳( و »وَ اللَّ

ْ
هُــمُ ال

َ
ونَ وَ إِنَّ جُنْدَنــا ل مَنْصُــورُ

ْ
ال

مُونَ« )یوسف/ ۲۱( )همان: ۱۸۶/۲(.
َ
اسِ لا یعْل کثَرَ النَّ

َ
لکنَّ أ

کیــد می‌کنــد کــه ایــن آیــات نه‌تنهــا ناظر بــه پیروزی حــق در عرصــه حیات  وی تأ
انســانی‌اند بلکــه نگاهی هستی‌شــناختی نیز در آن‌هــا نهفته اســت؛ به‌گونه‌ای که 
معنــای آن‌هــا از حــوزه تاریخ بشــر فراتر رفته و به ســاختار تکوینی عالم نیز تســری 
وْدِیــةٌ بِقَدَرِها...« 

َ
تْ أ

َ
ــماءِ ماءً فَســال  مِنَ السَّ

َ
نْزَل

َ
می‌یابــد. چنانکــه در آیاتــی ماننــد »أ

ــماواتِ وَ  هُ ما فیِ السَّ
َ
قَیــومِ« )طه/ ۱۱۱(، »ل

ْ
حَی ال

ْ
وُجُوهُ لِل

ْ
)رعــد/۱۷( و آیــات: »وَ عَنَــتِ ال

نَّ إِلی رَبِّک الْمُنْتَهی« )نجم/ ۴۲( دیده 
َ
ــهُ قانِتُــونَ« )بقره/ ۱۱۶( و »وَ أ

َ
رْضِ کلٌّ ل

َ
أ

ْ
ال

می‌شــود، نظام هســتی بر مبنای غلبه حق شکل گرفته است. از همین منظر، حق 
نَا وَ رُسُلِی« 

َ
غْلِبَنَّ أ

َ َ
ُ لَأ در عالم انسانی نیز سرانجام پیروز است. آیاتی مانند: »کتَبَ الّلَّهَ

 ُ )مجادله/ ۲۱(، »وَ لَقَدْ سَــبَقَتْ کلِمَتُنا لِعِبادِنَا الْمُرْسَــلِینَ...« )صافات/ ۱۷۳( و »وَ الّلَّهَ
مْرِهِ« )یوسف/ ۲۱( نیز مؤید این معنا هستند )همان: ۳۰۴/۲–۳۰۵(.

َ
غالِبٌ عَلی أ
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الف( استمرار غلبه حق بر باطل به‌عنوان سنت الهی
کید دارد. وی در تفســیر  علامــه طباطبایی بر اســتمرار ســنت غلبه حق بــر باطل تأ
حَقَّ بِکلِماتِهِ« و ۱۸ سوره انبیاء: 

ْ
باطِلَ وَ یحِقُّ ال

ْ
هُ ال آیات ۲۴ ســوره شــوری: »وَ یمْحُ اللَّ

ع را  بَاطِــلِ فَیدْمَغُهُ فَإِذا هُــوَ زاهِقٌ« اســتفاده از فعل مضار
ْ
ــی ال

َ
حَــقِّ عَل

ْ
»بَــلْ نَقْــذِفُ بِال

نشانه‌ای بر استمرار و جریان داشتن این سنت در نظام الهی می‌داند )طباطبایی، 
ح می‌سازد: ۱۳۷۱: ۵۰/۱۸(. وی در تفسیر واژه »کلمات« دو احتمال را مطر

۱. وحــی الهــی که از طریق پیامبران نازل می‌شــود و به‌مثابه نوری هدایتگر، باطل 
را بی‌اثر می‌سازد.

۲. ذات انبیــاء کــه مجرای تجلــی کلمات الهی‌اند و باوجود خــود، حق را در جامعه 
نهادینه می‌کنند.

کی از علوّ  در تفسیر آیه ۱۸ سوره انبیاء نیز می‌نویسد: تعبیر »نَقْذِفُ ... فَیدْمَغُهُ« حا
و برتــری حــق بر باطل اســت و »فَإِذا هُــوَ زاهِقٌ« بیانگر نابــودی نهایی باطل، حتی 
در شــرایطی اســت که باطل مقتدر و حق شکســت‌خورده به نظر می‌رســد )همان: 
ج ۲۶۳/۱۴(. ایــن تحلیل نشــان می‌دهد که غلبه حق بر باطــل، نه‌تنها یک اتفاق 

تاریخی، بلکه سنتی الهی است که در طول تاریخ همواره تکرار می‌شود.

ب( نگاه هستی‌شناختی به غلبه حق بر باطل
خداوند متعال در آیه ۱۷ سوره رعد، با بهره‌گیری از تمثیلی دقیق، به تبیین نسبت 
حق و باطل در نظام آفرینش می‌پردازد. در این آیه، جریان حق و باطل به ســیلی 
تشــبیه شــده کــه در جریــان خــود، کف‌هایــی بــر ســطح آب پدیــد مــی‌آورد. در این 
گرچه پر سروصدا و پرتحرک‌اند؛  تمثیل، باطل همانند کف‌هایی توصیف‌شده که ا
ل و مفید،  اما ناپایدار، بی‌ریشــه و زودگذر هســتند؛ درحالی‌که حق، همچون آب زلا
پس از فروکش کردن تلاطم، در زمین نفوذ کرده و باقی می‌ماند. علامه طباطبایی 
گرچه حق و  بــا تأمــل در این آیــه، چنین نتیجــه می‌گیرد که در ســاختار آفرینــش، ا
باطــل ممکــن اســت در کنــار هم ظاهر شــوند، امــا به ســبب بی‌ثباتی ذاتــی باطل، 
ســرانجام آن محــو و نابودی اســت و آنچه باقــی می‌ماند، حق اســت )طباطبایی، 

.)۱۸۸/۲ :۱۳۷۱
وی در تفســیر المیــزان، این ســنت را صرفاً آموزه‌ای اخلاقی یــا اعتقادی نمی‌داند، 
بلکــه آن را قانونــی تکوینــی و ذاتــی در نظــام هســتی معرفــی می‌کند. به بــاور وی، 
حق به ســبب اتصال وجودی به خداوند، دارای ثبات و اســتمرار است، درحالی‌که 
عْدَامٌ وَ 

َ
ئَاتُ أ یِّ

باطل، به دلیل عدم استناد به خداوند، محکوم به زوال است: »السَّ
ِ سُبْحَانَهُ« )همان(.

نَاتٌ غَیْرُ مُسْتَنِدَةٍ إِلَی الّلَّهَ
َ

بُطْلَا
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این نگاه هستی‌شــناختی به‌روشــنی نشــان می‌دهد که غلبه حق بر باطل، بخشی 
از ذات نظام آفرینش است.

در تفســیر آیــات ۲۴ تــا ۲۷ ســوره ابراهیــم نیز کــه در آن »کلمه طیبه« بــه »درختی 
کید می‌کند که قرآن، حق را همچون درختی  ک و اســتوار« تشــبیه شده، علامه تأ پا
ریشه‌دار، بارور و پایدار معرفی کرده است. در مقابل، باطل همانند درختی بی‌ریشه 

و ناپایدار است که دیری نمی‌پاید و به‌زودی از میان می‌رود )همان: ۳۵۷/۲(.
بَاطِلِ 

ْ
ــی ال

َ
حَــقِّ عَل

ْ
وی همچنیــن بــا اســتناد بــه آیه ۱۸ ســوره انبیــاء، »بَلْ نَقْــذِفُ بِال

کید می‌کند که در ســاختار هســتی، حق با قدرت به‌سوی باطل پرتاب  فَیدْمَغُهُ«، تأ
می‌شــود و آن را از درون منهــدم می‌ســازد. »یَدْمَغُــهُ« دلالــت بــر نابــودی درونــی و 
غیرقابــل بازگشــت باطل دارد؛ به‌گونــه‌ای که مجال بروز مجــدد نمی‌یابد )همان: 

.)۲۶۳/۱۴
بَاطِلَ کانَ زَهُوقًا«، 

ْ
بَاطِلُ إِنَّ ال

ْ
 وَ زَهَقَ ال

ّ
حَقُ

ْ
در تفســیر آیه ۸۱ ســوره اســراء، »قُلْ جَاءَ ال

علامــه تعبیــر »زهــوق« را بــه معنــای زوال تدریجــی و ذاتــی باطــل تحلیــل کــرده و 
هُ« 

َ
ا دَوَامَ ل

َ
بَاطِــلَ ل

ْ
نَّ ال

َ
مَعْنیَ ظَاهِــرٌ: أ

ْ
انُ... وَ ال

َ
بُطْــل

ْ
اک وَ ال

َ
هَــل

ْ
هُــوقُ هُوَ ال می‌نویســد: »الزُّ

)همان: ۱۷۷/۱۳(. به اعتقاد او، این زوال نه یک حادثه بیرونی، بلکه امری درونی و 
ساختاری است که در ذات باطل نهفته است. بر این اساس، سنت الهی غلبه حق بر 
باطل، سنتی قطعی، تکوینی و دائمی است که هم در سطح هستی‌شناسی و هم در 

جریان تاریخ، ضمانت‌بخش بقای حق و نابودی تدریجی باطل خواهد بود.

ج( غلبه حق در بستر اجتماعی و تاریخی
در تفســیر آیــه ۲۴۴ ســوره بقــره، پــس از فرمــان الهــی بــه جهــاد در راه خــدا، قــرآن 
کریــم بــه واقعه نبــرد میان طالــوت و جالوت اشــاره می‌کند. علامــه طباطبایی این 
آیــات را شــاهدی بــر ســنت قطعی غلبه حق بــر باطل می‌داند و تصریــح می‌کند که 
گر شــمار حاملان آن  حکومــت و پیــروزی، همــواره از آنِ ایمــان و تقوا اســت، حتی ا
اندک باشد: »الحُکومةُ و الغَلبةُ للإیمانِ و التقوی و إنْ قَلَّ حامِلوهما« )طباطبایی، 
کی از آن است که سنت الهی، در جهت استقرار حق  ۱۳۷۱: ۲۸۳/۲(. این تحلیل حا
عمــل می‌کند، هرچند در مقاطعی باطل ممکن اســت غالب جلوه کند. بااین‌حال، 
طباطبایــی هشــدار می‌دهــد کــه تحقــق این پیروزی، مشــروط بــه التــزام عملی به 
ایمــان و تقــوا اســت و صرف ادعــای ایمان کفایت نمی‌کنــد. به بــاور او، تنها زمانی 
مؤمنان به پیروزی واقعی دســت می‌یابند که در عمل نیز بر مبنای ایمان خویش 
رفتــار کننــد )همان(. در ادامه، علامه ســه وضعیــت را برای مؤمنــان در مواجهه با 
جبهــه باطــل تبییــن می‌کند: نخســت، پیــروزی ظاهری کــه در آن مؤمــن علاوه بر 
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گر  غلبــه مــادی، از پــاداش اخــروی بهره‌مند می‌شــود؛ دوم، شکســت ظاهــری که ا
همــراه بــا اجبار باشــد و مؤمن در دل بــه حق وفادار بماند، همچنــان از منظر الهی 
پیروز اســت؛ و ســوم، شــهادت که والاترین نوع غلبه و مصداق کامل حیات طیبه 

است )همان: ۱۸۶/۲(.
به‌زعــم علامــه طباطبایــی، ســنت غلبه حق بر باطــل در متن نظام علــی و معلولی 
جهــان جــای دارد. ســاختار طبیعی عالم به‌گونه‌ای طراحی‌شــده کــه درنهایت، به 
ســمت تحقق دین حق و پیروزی آن ســوق می‌یابد؛ اما در مواردی که اهل ایمان 
به‌سبب نفاق، گناه یا ضعف اراده، از ایفای نقش خود بازمی‌مانند، خداوند متعال 
با اراده ویژه خود، مسیر طبیعی اسباب را دگرگون ساخته و زمینه بازگشت و تجلی 
دوبــاره حــق را فراهــم می‌ســازد )همــان: ۴۹/۴(. بر این اســاس، ســنت غلبه حق، 
نه‌تنهــا در بســتر عــادی تاریــخ بلکه در شــرایط بحرانی نیز نافذ و فعال اســت. این 
ســنت، به‌گونه‌ای عمل می‌کند که دین الهی و حجت خداوند هیچ‌گاه به نابودی 
کامــل کشــیده نمی‌شــوند و همــواره امــکان بروز و بقا بــرای جبهه حق وجــود دارد؛ 
گیر،  درنتیجــه، تحلیــل تفســیری علامــه طباطبایی، ســنت غلبــه حق را ســنتی فرا
کم بر ســاختار هســتی معرفی می‌کند؛ سنتی که تحقق آن تضمین‌شده  دائمی و حا

و نهایی است.

د( دلایل انکار سنت غلبه حق بر باطل از منظر انسان‌شناسی
کثَرَ 

َ
کنَّ أ

َ
مْرِهِ وَل

َ
ی أ

َ
هُ غَالِبٌ عَل علامه طباطبایی در تفسیر آیه ۲۱ سوره یوسف، »وَاللَّ

گاهی عمومی نســبت به ســنت الهی غلبه حق بر  مُونَ«، به مســئله ناآ
َ
ا یعْل

َ
اسِ ل النَّ

باطل اشــاره می‌کند. از دیدگاه وی، بســیاری از مردم یا این ســنت را انکار می‌کنند 
گاهی، ریشه در دو عامل  یا از درک آن عاجز هستند. به باور ایشان، این انکار و ناآ
معرفتی دارد که به محدودیت فهم انســان نســبت به حقیقت هستی و روند تاریخ 

بازمی‌گردد )طباطبایی، ۱۳۷۱: ۱۸۶/۲(.
عامــل نخســت، نگاه کوتاه‌مدت انســان بــه وقایع تاریخی اســت. انســان به دلیل 
وابســتگی به تجربه محدود زمانی و مکانی، معمولاً آنچه را که در لحظه و محیط 
گر در برهه‌ای باطل  خود مشاهده می‌کند، مبنای قضاوت قرار می‌دهد. ازاین‌رو، ا
غلبــه ظاهــری داشــته باشــد، آن را پیــروزی واقعــی تلقی کــرده و غلبــه نهایی حق 
 
ً
قَلِیلَ مِقْیاســا

ْ
قَصِیــرَ وَ مَتَاعَهُ ال

ْ
خُــذُ عُمْرَهُ ال

ْ
را انــکار می‌نمایــد. علامه می‌نویســد: »یأ

وُجُــودِ...« )همــان(؛ امــا از منظر الهــی، تاریخ در یک بســتر 
ْ
ــةِ ال ــی عَامَّ

َ
یحْکــمُ بِــهِ عَل

گیر جریان دارد و چه‌بســا شکســت‌های ظاهری، مقدمه پیروزی‌های  کل‌نگر و فرا
عمیق و رهایی‌بخش باشند.
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عامــل دوم، تفــاوت در ماهیــت غلبــه حــق و باطــل اســت. باطــل اغلــب از طریــق 
سلطه‌جویی بیرونی و اجبار بر ظاهر انسان‌ها اعمال قدرت می‌کند؛ اما این سلطه 
کراه اســتوار اســت، ناپایدار اســت. در مقابل، غلبه حق مبتنی بر ایمان  که بر پایه ا
گرچه ممکن است مدتی پنهان بماند، اما  درونی و نفوذ معنوی در دل‌هاســت که ا
هُ سَوْفَ 

َ
إِیمَانُ... فَإِنّ

ْ
گیر خواهد شد. به تعبیر علامه »فَإِذَا اسْتَقَرَّ ال نهایتاً پایدار و فرا

...« )همان(. در نتیجه، ناتوانی در درک این ســنت، 
ً
 وَ إِنِ اسْــتَخْفَی یوْما

ً
یظْهَــرُ دَهْــرا

نه ناشــی از فقدان آن، بلکه ناشــی از ضعف بینش انســان در فهم باطن هســتی و 
حقایق فراتجربی است.

ه( تحقق سنت غلبه حق در بستر تاریخ تکوینی
از منظــر علامه طباطبایی، ســنت غلبه حق بر باطــل نه‌تنها یک واقعیت تاریخی، 
بلکه قاعده‌ای تکوینی و غیرقابل تخلف در نظام هســتی اســت. وی در تفسیر آیه 
کید دارد که ساختار آفرینش به‌گونه‌ای سامان‌یافته  ۱۸ سوره انبیاء، بر این نکته تأ
کــه همــواره حــق، حتی در صــورت ضعف ظاهــری یا کمی پیــروان، در مســیر غلبه 
گرچــه ممکن اســت در برهه‌هایــی از تاریــخ جلوه‌گری  بــر باطــل قــرار دارد. باطــل ا
کنــد، امــا این ظهور موقتــی، خود مقدمه‌ای برای بروز و اســتقرار نهایی حق اســت 

)طباطبایی، ۱۳۷۱: ۲۶۳/۱۴(.
در نگاه علامه، هدایت انســان به‌ســوی حق، هدایت »تکوینی« اســت؛ بدین معنا 
که فطرت انســانی و ســاختار عالم، به‌طور ذاتی انســان را به‌ســوی کمال و سعادت 
ســوق می‌دهنــد، حتــی در غیــاب عوامل بیرونــی؛ بنابرایــن پیروزی حــق در طول 
تاریــخ امــری قطعــی و اجتناب‌ناپذیــر اســت. علامه جلوه‌هــای موقتی باطــل را نیز 
بخشی از نظام الهی می‌داند؛ زیرا باطل با ظهور خود، عملاً زمینه نابودی خویش 
را فراهم می‌کند و به‌گونه‌ای ناخواســته، تقویت و تثبیت جبهه حق را رقم می‌زند. 
بَاطِلِ« )انبیــاء/ ۱۸( و نمودی از 

ْ
ی ال

َ
حَــقِّ عَل

ْ
ایــن فرآینــد، تجلی ســنت الهی »قَذْفُ ال

پالایش الهی در تاریخ بشر است.

4. تحلیل سنت غلبه حق بر باطل از دیدگاه آیت‌الله خامنه‌ای
در سنت‌شناسی قرآنی، سنت غلبه حق بر باطل ازجمله قواعد قطعی و تغییرناپذیر 
الهــی اســت کــه در ســاختار تکویــن و تشــریع عالــم جایــگاه ویــژه‌ای دارد. آیت‌الله 
خامنــه‌ای در تفســیر آیــات متعــددی از قــرآن کریم همچــون )صف/ ۸–۹؛ اســراء/ 
۸۱؛ توبه/ ۲۵–۲۷؛ حشــر/ ۱؛ مجادله: ۲۱؛ توبه/ ۳۲–۳۳؛ منافقون/ ۸( این اصل را 
مورد تحلیل تفصیلی قرار داده‌اند. ایشان در تفسیر آیه هشتم سوره صف با استناد 
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ــهِ...«، تصریح می‌کنند که تــاش کافران برای  یــدُونَ لِیُطْفِئُــوا نُورَ اللَّ بــه عبارت »یُرِ
کــه اراده تــام الهی بر  خاموش‌کــردن نــور الهــی، با شکســت مواجه خواهد شــد؛ چرا
اتمام و تحقق دین حق تعلق یافته اســت )خامنه‌ای، ۱۴۰۲ الف: ۵۹(. بر پایه این 
تفســیر، »نــور« در آیــه مذکور، نماد هدایت الهی و دین حق اســت که مخالفت کفار 

مانعی در برابر تحقق آن ایجاد نمی‌کند.
هِ«، غلبه نهایی  ِ

ّ
ینِ کل ی الدِّ

َ
همچنین در آیه نهم همین سوره، با عبارت »لِیظْهِرَهُ عَل

کید قرارگرفته اســت. به باور آیت‌الله خامنه‌ای،  دین اســام بر ســایر مکاتب مورد تأ
این آیه نشان‌دهنده مأموریت تمدنی اسلام در مدیریت و هدایت کل بشریت است، 
نه صرفاً هدایت محدود قومی یا منطقه‌ای )همان: ۶۰(؛ بنابراین تحقق جهانی این 

سنت، در چارچوب اراده الهی و هماهنگی با ساختار هستی قابل تبیین است.

الف( نگاه هستی شناختی به غلبه حق بر باطل
یکی از مبانی اساسی برای اثبات سنت غلبه حق بر باطل در قرآن کریم، اتکای آن 
به اصول هستی‌شــناختی اســت. آیت‌الله خامنه‌ای در تفســیر آیات متعدد، به‌ویژه 
در ســوره حشــر، این اصــل را نه رخدادی تصادفی یا صرفــا اخلاقی، بلکه قاعده‌ای 
طبیعــی و برخاســته از ســاختار آفرینــش می‌داننــد )خامنــه‌ای، ۱۴۰۲ الــف: ۲۱(. بــر 
مبنــای ایــن نگاه، قوام عالم بر حق اســتوار اســت و باطل، به دلیــل ناهماهنگی با 

نظام هستی، ذاتاً ناپایدار و زوال‌پذیر است.
آیــت‌الله خامنــه‌ای تصریــح می‌کننــد که حــق، نظامی اعتقــادی و اجتماعی اســت 
کــه با قوانین خلقت و ســنن تکوینــی هماهنگ بوده و ازایــن‌رو، از ثبات و پایداری 
برخوردار اســت. در مقابل، باطل، به ســبب ناســازگاری بنیادین با ساختار هستی، 
فاقد تکیه‌گاه وجودی و محکوم به نابودی اســت. ایشــان در تفســیر آیه »وَقُلْ جَاءَ 
بَاطِلَ کانَ زَهُوقًا« )اسراء/ ۸۱(، این نکته را تبیین می‌کنند 

ْ
بَاطِلُ إِنَّ ال

ْ
حَقُّ وَزَهَقَ ال

ْ
ال

کــه ظهور و حضــور حق، به‌صورت قهری و طبیعی موجب زوال باطل خواهد شــد. 
بااین‌حال، استمرار این سنت وابسته به مجاهدت و ایفای نقش فعال جبهه حق 
کــه در صــورت سســتی اهل حــق، باطل ممکن اســت به‌طــور موقت بقا  اســت؛ چرا

گرچه این پایداری سطحی و ناپایدار خواهد بود )همان: ۲۲(. یابد، ا
آیــت‌الله خامنــه‌ای برای تبیین ایــن واقعیت، تمثیلــی ارائه می‌دهند. ایشــان حق 
را به گیاهی ریشــه‌دار، بومی و متناســب با اقلیم طبیعی تشــبیه می‌کنند که به‌طور 
طبیعــی در جــان و جامعــه می‌رویــد و نیــازی بــه تحمیــل نــدارد. در مقابــل، باطل 
همانند گیاهی بیگانه اســت که در محیط نامناســب کاشــته شــده و به‌طور طبیعی 

دچار پژمردگی و نابودی می‌شود )همان(.
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کید می‌کنند  مْرِهِ« )یوسف/ ۲۱(، آیت‌الله خامنه‌ای تأ
َ
هُ غَالِبٌ عَلی أ در تحلیل آیه »وَال��ل

کــه غلبــه خداوند بر امور ناشــی از ســنن تخلف‌ناپذیر الهی اســت )خامنه‌ای، ۱۴۰۱: 
۲۶۱(. همان‌گونه که قوانین طبیعی مانند جاذبه زمین قابل‌نقض نیستند، قوانین 
اجتماعی و تاریخی الهی همچون غلبه حق بر باطل نیز قطعی و قطعی‌الوقوع‌اند. 
ایشــان در تحلیــل فلســفی خــود، باطــل را حرکتــی قســری و ناهماهنگ با ســاختار 
طبیعی معرفی می‌کنند که مانند مخالفت با جاذبه زمین، موقت و زودگذر اســت و 

در صورت ظهور حق، ناچار به نابودی می‌شود )همان(.
فْوَاهِهِمْ 

َ
ــهِ بِأ نْ یُطْفِئُوا نُورَ ال��ل

َ
یــدُونَ أ در ســوره توبــه، آیــه ۳۲، خداوند می‌فرماید: »یُرِ

ونَ«. آیت‌الله خامنه‌ای این آیه را دلالتی  افِرُ
َ
ک

ْ
وْ کَرِهَ ال

َ
نْ یُتِمَّ نُورَهُ وَل

َ
ا أ

َّ
ــهُ إِل بــی ال��ل

ْ
یَأ وَ

کید می‌کنند که دین اسلام،  بر ارتباط ذاتی میان حق و هســتی می‌دانند. ایشــان تأ
باوجودآنکه حرکتی محدود و کوچک در شبه‌جزیره عربستان بود، به دلیل اتصال 
بــه خداونــد، چون نــوری پایدار و زوال‌ناپذیر رشــد کرد و مخالفان نتوانســتند مانع 

تحقق آن شوند )خامنه‌ای، ۱۴۰۱ الف: ۱۴۵(.
علاوه بر این، آیت‌الله خامنه‌ای در تفسیر سوره حشر، با اشاره به آغاز و پایان سوره 
با تسبیح خداوند، به اهمیت توحید صفاتی و اسمائی در تضمین تحقق این سنت 
رْضِ 

َ
أ

ْ
مَاوَاتِ وَمَا فیِ ال هِ مَا فیِ السَّ حَ لِلَّ اشــاره می‌کنند. در آیه نخســت آمده است: »سَبَّ

حَکِیمُ« )حشــر/ ۱(. ایشــان تصریح می‌کنند کــه چون خداوند »عزیز« 
ْ
یزُ ال عَزِ

ْ
وَهُــوَ ال

)پیــروز و غیــر مغلــوب( و »حکیم« )دارای صنع متقن( اســت، حرکــت تاریخ نیز در 
مســیر تحقــق اراده الهی و پیروزی حــق پیش خواهد رفت )خامنــه‌ای، ۱۴۰۱: ۲۶(. 
درمجموع، از دیدگاه آیت‌الله خامنه‌ای، غلبه حق بر باطل نه‌فقط وعده‌ای دینی، 
بلکه قاعده‌ای طبیعی، ریشــه‌دار در نظام هســتی و تضمین‌شــده از ســوی صفات 
الهــی اســت. ایــن نگاه هستی‌شــناختی، مبنای اطمینــان و پایــداری جبهه حق در 

طول تاریخ خواهد بود.

ب( رویکــرد تاریخــی قرآن به ســنت غلبه حــق بر باطل؛ بررســی مصادیق تاریخی و 

روند تحقق غلبه
ســنت غلبــه حق بر باطــل، از منظر آیت‌الله خامنــه‌ای، جریانی قانونمند و مســتمر 
در بســتر تاریخ بشــر اســت. در تحلیل قرآنی ایشــان، تاریخ صحنه تحقق تدریجی 
حــق و پیشــروی آن بــر باطل معرفی می‌شــود. با اتکا به مصادیــق تاریخی و مبانی 

گون بررسی‌پذیر است. تفسیری، روند تحقق این سنت الهی در ادوار گونا
نخست، ایشان در تفسیر آیات ۱۷–۱۸ سوره بقره که مَثَل نور ناپایدار منافقان را بیان 
می‌کنــد، ایــن تمثیل را اشــاره‌ای بــه حقیقتی مســتمر در تاریخ بشــر می‌دانند. تقابل 
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دائمــی حــق و باطل، ازنظر وی، ویژگی ذاتی تاریخ اســت. هرچند در هر دوره، جبهه 
حق تلفات و آسیب‌هایی را متحمل شده، اما به‌طورکلی، حق در مسیر تاریخ همواره 
تقویت یافته و پیشــرفت نســبی داشــته است. به‌تصریح ایشــان، هر مقطع تاریخی، 
نسبت به گذشته، نشانه‌ای از رشد و تثبیت نسبی حق در عرصه‌های مختلف دارد، 

گر باطل به‌طور کامل زایل نشده باشد )خامنه‌ای، ۱۴۰۱ و: ۲۲۳(. حتی ا
ةُ  عِزَّ

ْ
ــهِ ال در تبییــن جهت‌گیــری کلــی تاریخ، آیت‌الله خامنه‌ای با اســتناد بــه آیه »وَلِلَّ

کید می‌کنند که عــزت و اقتدار واقعی از آنِ  مُؤْمِنِیــنَ« )منافقــون/ ۸(، تأ
ْ
وَلِرَسُــولِهِ وَلِل

خدا، رســول و مؤمنان اســت. ایشــان مســیر کلی تاریخ را حرکتی تدریجی به‌ســوی 
ریشــه‌دار شــدن حــق می‌داننــد. هرچنــد ممکــن اســت شــرارت‌ها، تخریب‌هــا یــا 
مقاومت‌های موضعی مســیر را کند کنند؛ اما جهت تاریخ بازگشــت‌ناپذیر و منطبق 
بر اهداف الهی است. آیت‌الله خامنه‌ای با تشبیه تاریخ به رودخانه‌ای که باطل را 
کید می‌کنند که این جریان، نهایتاً در  چــون چوبی بر جریان خود حمل می‌کنــد، تأ
راستای اهداف الهی به پیش می‌رود )خامنه‌ای، ۱۴۰۲ ب: ۱۲۲(. همچنین ایشان 
کیددارند  بــا رد دیدگاه‌های ماتریالیســتی درباره ســیر تکامل تاریخ، بر ایــن نکته تأ
که معرفت دینی و ایمان انسان‌ها در طول تاریخ، عمیق‌تر، استدلالی‌تر و شفاف‌تر 
شــده اســت. گرچــه ایمــان در آغاز ســاده و ابتدایــی بود، امــا در اثر مبــارزات حق و 

باطل، این ایمان به‌تدریج ژرفا و استحکام بیشتری یافته است )همان(.
نَــا وَرُسُــلِی« )مجادلــه/ ۲۱(، آیــت‌الله خامنــه‌ای 

َ
غْلِبَــنَّ أ

َ
أ

َ
ــهُ ل در تفســیر آیــه »کتَــبَ اللَّ

کیــد می‌کننــد که غلبه پیامبران، پیش از آنکه سیاســی یا نظامی باشــد، غلبه در  تأ
عرصــه اندیشــه و تفکر اســت. حتی پیامبرانی چــون یحیی، زکریا و عیســی )ع( که 
ظاهــراً در حیــات دنیوی مغلوب شــدند، از منظر ایشــان با تثبیت اندیشــه توحید، 
عدالــت و علــم، رســالت خــود را تحقــق بخشــیدند و در تاریــخ به پیروزی رســیدند 
)خامنــه‌ای، ۱۴۰۱ هـــ: ۱۴۲(. وی می‌افزایــد کــه حتــی جوامــع امــروزی کــه بــه ظاهر 
از دیــن فاصله‌دارنــد، در ارزش‌هایــی چــون عدالت‌خواهــی، علم‌گرایــی و بــرادری 
انســانی، تحت تأثیر آموزه‌های انبیاء هســتند؛ به‌گونه‌ای که این ارزش‌ها امروز به 

هنجارهای مقبول جهانی تبدیل‌شده‌اند )همان: ۱۴۴(.
کیددارنــد که پیــروزی حــق صرفاً پدیــده‌ای بلندمدت  نهایتــا، آیــت‌الله خامنــه‌ای تأ
نیســت. در تفســیر همین آیه، با اشــاره بــه مبارزات اصحــاب انبیاء ـ که قــرآن از آنان 
کید می‌کنند که هر جا امتی با  با عنوان »ربیون« )آل‌عمران/ ۱۴۶( یادکرده اســت ـ تأ
تمسک به خدا و زیر سایه انبیاء به مجاهدت پرداخته و از سستی پرهیز کرده، همان 
مقطــع زمانــی نیز شــاهد پیروزی حق بوده اســت. نمونــه بارز این واقعیــت، پیروزی 
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کاری در راه  کرم )ص( در انقلاب نبوی است که با تمسک به دین خدا و فدا پیامبر ا
حــق، به غلبه‌ای بزرگ دســت یافتند )خامنه‌ای، ۱۴۰۱ هـــ: ۱۴۵(. درمجموع، آیت‌الله 
خامنــه‌ای ســنت غلبــه حق بر باطــل را جریانی تدریجــی، قانونمند و برگشــت‌ناپذیر 
در مســیر تاریــخ می‌داننــد که تحقــق آن، هم در طــول زمان و هــم در مقاطع خاص 

تاریخی، به‌واسطه پایداری و مجاهدت جبهه حق، قطعی است.

ج( تبیین علل و عوامل شکست حق و شروط تحقق غلبه حق
ســنت غلبــه حق بر باطل در قرآن کریم ســنت مشــروط به التــزام مؤمنان به برخی 
لــوازم و شــروط اســت. در غیــر ایــن صــورت، ممکن اســت حق دچار شکســت‌های 
مقطعی گردد. در این بخش، ضمن بررســی علل شکســت جبهه حق، عوامل غلبه 

حق و شروط تحقق آن تبیین می‌شود. عوامل و شروط غلبه حق عبارت‌اند از:
نصرت دین خدا: یکی از شروط بنیادین تحقق سنت غلبه حق بر باطل، یاری دین 
الهی توســط مؤمنان اســت. قرآن کریم در آیه ۱۴ ســوره صف خطاب به مســلمانان 
هِ«. این آیه به‌روشنی بیانگر آن است  نْصَارَ اللَّ

َ
ذِینَ آمَنُوا کونُوا أ

َّ
یهَا ال

َ
می‌فرماید: »یا أ

که تحقق اراده الهی در غلبه حق، وابسته به نصرت عملی دین از سوی اهل ایمان 
اســت. نصــرت خــدا در ایــن آیــه، در حقیقت به معنــای نصرت دین اوســت؛ یعنی 
تــاش بــرای برپایی ارزش‌های الهی، حمایت از دعوت انبیاء و پاســداری از احکام 
و معارف اســام در عرصه‌های فردی و اجتماعی. این نگاه، مســئولیت‌محور است 
و غلبــه حــق را نه صرفاً وعده‌ای آســمانی، بلکــه مأموریتی زمینــی می‌داند که تنها 
کاری، جهاد و پایداری مؤمنان محقق می‌شــود. درنتیجــه، اراده‌ی تکوینی  بــا فــدا
خداوند بر غلبه حق، نیازمند همراهی اراده‌های انســانی است که در عمل، باوری 

به غلبه حق داشته و در جهت آن مجاهدت کنند )خامنه‌ای، ۱۴۰۲ الف: ۸۳(.
ضــرورت غلبــه بر هــوای نفس و مراعــات تقــوا: از منظر آیت‌الله خامنــه‌ای، یکی 
از شــروط بنیادیــن تحقق ســنت الهــی غلبه حق بر باطل، غلبه انســان بــر هواهای 
ک نَسْتَعِینُ«  ک نَعْبُدُ وَإِیا نفســانی و طاغوت درونی اســت. ایشــان در تفســیر آیه »إِیا
)حمد/ ۵(، این آیه را بیانگر تعهد انسان در بندگی خالصانه خداوند و پرهیز از بندگی 
نفس اماره می‌دانند. این جهاد درونی، صرفاً توصیه‌ای اخلاقی نیست، بلکه مبنای 
اصلی پیروزی جبهه حق در تاریخ اســت؛ زیرا اســارت در شــهوات و رفاه‌طلبی، مانع 
کید دارند که  پایداری در برابر دشــمنان می‌شــود )خامنــه‌ای، ۱۴۰۱ د: ۶۲(. ایشــان تأ
کسی که نتواند طاغوت درونی را مهار کند، در برابر سلطه طاغوت بیرونی نیز مقاوم 
نخواهد بود؛ ازاین‌رو، مجاهدت با نفس شــرط ورود به جهاد بیرونی اســت )همان: 
۷۸(. همچنیــن در تفســیر آیه ۱۲ ســوره حشــر، آیــت‌الله خامنه‌ای بر ضــرورت حضور 
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کید می‌کنند؛ امری که زمینه‌ساز غلبه  فعال مؤمنان در میدان مبارزه و رعایت تقوا تأ
بر جبهه کفر و نفاق خواهد بود )خامنه‌ای، ۱۴۰۱: ۱۵۷(.

عوامل شکست حق نیز عبارت‌اند از:
خطر غفلت و انحطاط ملت‌های مؤمن: آیت‌الله خامنه‌ای در تحلیل سنت غلبه 
حق بر باطل، آسیب‌شناســی جامعه‌های دینی را یکی از مباحث محوری می‌دانند. 
ایشــان معتقدند شکســت و انحطاط ملت‌های مؤمن نه از ناحیه ضعف سنت‌های 
الهی، بلکه ناشی از غفلت درونی، ترک مجاهدت و فروکاستن دین به ظواهر است. 
در تفســیر ســوره جمعه، با اشــاره به سرنوشــت بنی‌اســرائیل، بیان می‌کنند که حتی 
گرایی و غفلت از رســالت الهی،  جوامعــی بــا ســابقه دینی، در صــورت گرایش بــه دنیا
از مســیر سنت‌های الهی منحرف‌شده و زمینه شکست تاریخی آنان فراهم می‌گردد 
)خامنــه‌ای، ۱۴۰۱ ب: ۱۰۳(. ایشــان گنــاه و تــرک عمــل صالح را به موریانه‌ای تشــبیه 
می‌کنند که ایمان را از درون تحلیل می‌برد و بنیادهای هویتی امت مؤمن را سست 
می‌ســازد. در غیاب یاد خدا، تقوا و روحیه جهاد، جامعه دینی به رکود و تحجر دچار 
گرچه ممکن است ظاهر دینداری حفظ  شده و به‌تدریج در مسیر زوال قرار می‌گیرد؛ ا
کاری اســت، از  شــود، امــا جوهــره حقیقی دین کــه همان اخــاص و آمادگی برای فدا
میان خواهد رفت )همان: ۱۰۴(. بر این اساس، تحقق و تداوم پیروزی حق منوط به 
گاهی و حضور فعال در میدان مبارزه با باطل است و هرگونه غفلت  پایداری در تقوا، آ

از این لوازم، موجب انحطاط تدریجی می‌شود )همان: ۱۰۶(.
سســتی و عــدم تــاش: در تحلیل آیه ۵ ســوره صــف، آیت‌الله خامنــه‌ای تصریح 
می‌کنند که تحقق غلبه حق بر باطل، وابســته به اســتمرار تلاش از ســوی مؤمنان 
است. در صورتی که اهل ایمان از مجاهدت و وظایف خود کوتاهی ورزند یا شرایط 
لازم را فراهم نســازند، ممکن اســت روند تحقق این سنت دچار عقب‌افتادگی شود 
یــا نتایــج به‌دســت‌آمده از میان برود. تاریخ بشــر گــواه این مطلب اســت؛ چنان‌که 
کمیــت پیامبرانــی چــون ســلیمان )ع(، داوود )ع( و یوســف )ع(، دین  در دوران حا
الهی در بخش‌های وســیعی از جهان مســتقر شــد و نظام اجتماعی بر پایه تعالیم 
الهــی ســامان گرفــت. بااین‌حال، بــه دلیل عدم تــداوم مبارزه از ســوی پیروان، آن 
دوره‌هــای درخشــان نتوانســتند دوام یابنــد. ایــن تجربــه تاریخــی نشــان می‌دهد 
کــه تــداوم پیــروزی حــق، نیازمند اســتمرار تــاش و حفــظ روحیه مجاهدت اســت 

)خامنه‌ای، ۱۴۰۲ الف: ۵۶–۵۷(.
غــرور مؤمنــان: در کنــار ســنت قطعــی غلبه حق بر باطــل، ســنت‌های دیگری نیز 
در نظــام الهی وجود دارند که می‌توانند در شــرایط خاص، موجب شکســت موقت 
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جبهه حق شــوند. یکی از این ســنت‌ها، ســنت شکســت مغروران اســت. بر اســاس 
گــر مؤمنان بــه توان، امکانــات و تعــداد ظاهری خود  تحلیــل آیــت‌الله خامنــه‌ای، ا
مغرور شوند و از درک نقش اراده و قدرت الهی غفلت ورزند، به سنت الهی مجازات 
دچار می‌شوند. اتکای صرف به ظواهر مادی و بی‌توجهی به توکل واقعی، موجب 
گذارد تا ضعف و ناتوانــی را تجربه کنند و درک  می‌گــردد خداونــد آن‌هــا را به خود وا
نماینــد کــه جز خداونــد، پناهگاهی وجود ندارد )خامنــه‌ای، ۱۴۰۱ الف: ۱۰۷(. نمونه 
بارز این ســنت در واقعه جنگ حنین قابل‌مشــاهده اســت؛ جایی که مسلمانان به 
فزونی عدد خود مغرور شــدند و ترس و شکســت بر آنان مســتولی گشت؛ اما با تذکر 
کرم )ص( و بازگشت آنان به توکل، آرامش الهی نازل شد و با امداد غیبی،  پیامبر ا

پیروزی نهایی بر دشمن محقق گردید )همان(.

کات و افتراقات در بررســی سنت غلبه حق بر باطل از دیدگاه علامه  5. اشــترا
طباطبایی و آیت‌الله خامنه‌ای

ک دیدگاه علامه طباطبایی و آیت‌الله خامنه‌ای درباره سنت غلبه  الف( وجوه اشــترا

حق بر باطل
1. بنیادی‌تریــن تبییــن در ســنت غلبــه حــق بــر باطــل )تبیین هســتی شــناختی(: 
در اندیشــه تفســیری علامــه طباطبایــی و آیــت‌الله خامنــه‌ای، ســنت غلبــه حق بر 
باطــل، ســنتی الهــی، تکوینی و تخلف‌ناپذیر اســت. علامه طباطبایی با اســتناد به 
بَاطِلُ« )اســراء/ ۸۱(، این ســنت را قاعــده‌ای نهادینه در 

ْ
 وَ زَهَقَ ال

ّ
حَقُ

ْ
آیــه »قُــلْ جَاءَ ال

ســاختار آفرینش معرفــی می‌کند )طباطبایــی، ۱۳۷۱: ۱۷۷/۱۳(. آیــت‌الله خامنه‌ای 
نیــز در تفســیر ســوره صف، آن را قاعــده‌ای ثابت در نظام تکوین و تشــریع می‌داند 
)خامنــه‌ای، ۱۴۰۲ الــف: ۵۹(. هــر دو مفســر، ریشــه ایــن ســنت را در نظــام هســتی 
جســت‌وجو می‌کنند. علامه طباطبایی با رویکردی فلســفی، حق را متصل به ذات 
الهــی و باطــل را فاقد چنین اتصالی معرفی می‌کند )طباطبایی، ۱۳۷۱: ۱۸۸/۲(. به 
همین‌ســان، آیت‌الله خامنه‌ای نیز در تفســیر سوره حشر، هماهنگی حق با ساختار 
خلقــت و ناهماهنگــی بنیادیــن باطــل بــا آن را علــت زوال‌پذیــری باطــل می‌دانــد 

)خامنه‌ای، ۱۴۰۱ ج: ۲۶۱(.
2. نقش اراده الهی: هر دو متفکر بر نقش بنیادین اراده الهی در تحقق این سنت 
مْرِهِ« 

َ
ُ غَالِبٌ عَلَــی أ کیــد دارنــد. علامــه طباطبایی با اســتناد به آیاتــی چــون »وَالّلَّهَ تأ

)یوسف/ ۲۱( اراده الهی را ضامن پیروزی حق می‌داند )طباطبایی، ۱۳۷۱: ۳۰۴/۲(. 
آیت‌الله خامنه‌ای نیز در تفسیر سوره حشر، اراده الهی را نیروی محرکه‌ای می‌داند 
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کــه از طریــق صفــات الهــی ماننــد عــزت و حکمــت، غلبــه حــق را تضمیــن می‌کنــد 
)خامنه‌ای، ۱۴۰۱ ج: ۲۶(.

3. درنهایت، هر دو مفســر پیروزی نهایی حق را وعده‌ای قطعی از ســوی خداوند 
نَا وَرُسُــلِی« )مجادله/ ۲۱( بیان 

َ
غْلِبَنَّ أ

َ َ
ُ لَأ می‌داننــد کــه به‌صراحــت در آیه »کتَــبَ الّلَّهَ

شده است )طباطبایی، ۱۳۷۱: ۳۰۴/۲؛ خامنه‌ای، ۱۴۰۱ هـ: ۱۴۲(.

ب( وجــوه افتــراق دیــدگاه علامــه طباطبایی و آیــت‌الله خامنه‌ای درباره ســنت غلبه 

حق بر باطل
در مقایسه تطبیقی دیدگاه‌های علامه طباطبایی و آیت‌الله خامنه‌ای پیرامون سنت 
غلبــه حــق بر باطل، می‌توان تفاوت‌هایی در رویکرد تفســیری، نــوع نگاه به عوامل 

تحقق سنت، شرایط تحقق و نسبت آن با سایر سنت‌های الهی مشاهده کرد.
کید بر نقش انســان: علامه طباطبایــی عمدتاً بر جنبه‌های  1. تفــاوت در میــزان تأ
تکوینی و تبیین کیفیت اراده الهی در این سنت متمرکز است و زوال باطل را نتیجه 
ذاتــی ناپایــداری آن می‌دانــد؛ درنتیجه، کمتر به مســئولیت انســانی در تحقق این 
ســنت توجــه می‌کنــد. )طباطبایــی، ۱۳۷۱: ۱۷۷/۱۳(. در مقابل، آیــت‌الله خامنه‌ای 
تحقق ســنت غلبه حق را منوط به کنش فعال انســان می‌داند. وی در تفســیر آیه 
۱۴ سوره صف، نصرت دین خدا را وظیفه‌ای انسانی و پیش‌شرط تحقق این سنت 

معرفی می‌کند )خامنه‌ای، ۱۴۰۲ الف: ۸۳(.
2. توجه به شــبهات پیرامون غلبه حق: علامه طباطبایی در تفســیر آیه ۲۱ ســوره 
گاهی انســان از نظام کل‌نگر تاریخ  یوســف، شــبهات را از منظر انسان‌شناســی و ناآ
تحلیل می‌کند و معتقد است که نگاه کوتاه‌مدت انسان‌ها به وقایع، مانع درک این 
سنت می‌شود )طباطبایی، ۱۳۷۱: ۱۸۶/۲(؛ درحالی‌که توجه به شبهات درباره این 

سنت در آثار آیت‌الله خامنه‌ای چندان مشهود نیست.
3. تبییــن انــواع غلبــه حــق بــر باطــل: علامــه طباطبایــی غلبــه حــق را عمدتــا در 
قالب‌هــای هستی‌شــناختی و معنــوی تبییــن می‌کنــد و کمتــر به تبیین انــواع غلبه 
می‌پــردازد؛ امــا آیــت‌الله خامنــه‌ای انواع غلبــه را تفکیــک می‌کند؛ او در تفســیر آیه 
۲۱ ســوره مجادلــه، غلبه فکری و ارزشــی را در اولویت قــرار داده و بر تأثیر پیامبران 
کیــد می‌کنــد؛ درحالی‌که غلبه  در نهادینه‌ســازی ارزش‌هــای الهــی چــون عدالت تأ
نظامی و سیاسی را در مرتبه بعدی می‌داند )خامنه‌ای، ۱۴۰۱ هـ: ۱۴۲–۱۴۴(. ایشان 
همچنیــن بــه تحلیــل غلبه حق در کوتاه‌مــدت و در بلندمدت نیز توجه داشــته‌اند 

)خامنه‌ای، ۱۴۰۱ هـ: ۱۴۵(.
4. شــرایط تحقــق شکســت و غلبــه حــق: در تبییــن شــرایط تحقــق این ســنت نیز 
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اختــاف رویکــرد آشــکار اســت. علامــه طباطبایــی به شــروط کلــی و عمومــی نظیر 
ایمان و تقوا اشــاره دارد )طباطبایی، ۱۳۷۱: ۲۸۳/۲(، آیت‌الله خامنه‌ای اما شــرایط 
ح می‌کند.  عینی‌تری مانند مجاهدت، مبارزه با هوای نفس و پرهیز از غرور را مطر
او در تفســیر ســوره حشــر و آیــه ۵ ســوره صــف، غفلــت، سســتی و غــرور را عوامــل 
شکست موقت حق معرفی کرده و نصرت دین و تقوا را شروط تحقق غلبه می‌داند 

)خامنه‌ای، ۱۴۰۱ ج: ۱۵۷؛ ۱۴۰۲ الف: ۵۶–۵۷(.
5. در نسبت‌ســنجی ایــن ســنت با زمــان حال و آینــده نیز تفاوت به‌چشــم می‌آید. 
علامــه طباطبایــی اغلــب بــه تحلیل‌هــای تاریخــی و ســیره انبیــاء بســنده می‌کند، 
امــا آیــت‌الله خامنــه‌ای ایــن ســنت را بــا شــرایط معاصــر، به‌ویــژه انقلاب اســامی و 
جنبش‌های اسلامی، تطبیق داده و آن را الگویی آینده‌نگرانه برای تحولات جهان 

اسلام معرفی می‌کند )خامنه‌ای، ۱۴۰۲ الف: ۵۹(.
6. نهایتاً تفاوت مهم دیگری در نگاه به نسبت سنت غلبه حق با سایر سنن الهی 
مشــهود اســت. علامه طباطبایی با رویکردی نظام‌مند، این ســنت را در چارچوب 
منظومه‌ای از سنت‌ها مانند ابتلا، تمحیص و استدراج تبیین می‌کند )طباطبایی، 
۱۳۷۱: ۴۹/۴(؛ امــا آیــت‌الله خامنه‌ای بر ســننی تمرکز دارد که بر مســئولیت و تغییر 
کید می‌ورزند، نظیر ســنت تغییر نفس که آن را پیش‌شــرط تحقق  درونی انســان تأ

غلبه حق می‌داند )خامنه‌ای، ۱۴۰۱ ج: ۲۵۰(.
7. تفاوت در رویکرد تفسیری: علامه طباطبایی به تبیین سنت‌ها از منظر فلسفی 
و شــناختی می‌پردازد. وی با تحلیلی وجودشناســانه، حق را متصل به ذات الهی و 
باطــل را فاقــد هرگونه پیوند با حقیقت هســتی معرفی می‌کنــد )طباطبایی، ۱۳۷۱: 
۱۸۸/۲(. این رویکرد فلســفی در آثار آیت‌الله خامنه‌ای کمتر مشــاهده می‌شــود. در 
مقابل، خامنه‌ای با رویکردی تاریخی و اجتماعی، سنت‌ها را در بستر تاریخ انبیاء 
نَا 

َ
غْلِبَنَّ أ

َ
أ

َ
ــهُ ل و شــرایط معاصــر تبییــن می‌کنــد. برای نمونه، در تفســیر آیه »کتَــبَ اللَّ

وَرُسُــلِی« )مجادله/ ۲۱(، پیوند این ســنت الهی با تجارب تاریخی انبیاء و کاربســت 
آن در عصر حاضر را برجسته می‌سازد )خامنه‌ای، ۱۴۰۱ هـ: ۱۴۲(.

بــه نظــر می‌رســد تفاوت رویکــرد این دو مفســر علی‌رغم قرابت‌ها، بیشــتر ناشــی از 
غلبــه بینــش فلســفی-معرفت شــناختی در علامــه طباطبایــی و رویکــرد راهبــری 
ح  عینی-اجتماعــی در آیــت‌الله خامنــه‌ای باشــد. همچنیــن بســتر اجتماعــی طــر
مباحــث تفســیری ایــن دو مفســر متفاوت بوده اســت. علامــه طباطبایــی در زمانه 
خــود بیشــتر با مســئله درگیــری نظری مواجه بــوده، حال آن‌که آیــت‌الله خامنه‌ای 
بیشــتر در جایــگاه راهبــری نهضــت و اجــرای انقــاب بیشــتر بــا مســائل عینــی که 
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نیازمند الگوگیری از تاریخ اســام اســت مواجه بوده اســت. مجمــوع این تفاوت‌ها 
نشــان‌دهنده دو رویکــرد مکمــل در فهــم ســنت‌های الهی اســت: رویکــردی که بر 
حکمــت تکوینی و هستی‌شــناختی متمرکز اســت و رویکردی که مســؤولیت‌پذیری 

تاریخی و اجتماعی مؤمنان را برجسته می‌سازد.

6. نتیجه‌گیری
ســنت غلبه حق بر باطل به‌عنوان یکی از اصول بنیادین ســنن الهی، هم از منظر 
هستی‌شناسی و هم از زاویه تاریخی‌‌ـتمدنی در اندیشه اسلامی جایگاهی راهبردی 
دارد. ایــن پژوهــش بــا رویکــرد تطبیقی میــان دیدگاه علامــه طباطبایی در تفســیر 
ک  المیزان و آیت‌الله خامنه‌ای در تحلیل آیات مرتبط، نشان داد که علی‌رغم اشترا
هر دو متفکر در پذیرش قطعی، تخلف‌ناپذیر و الهی بودن این سنت، تفاوت‌های 
کیدهای تفسیری میان آن‌ها وجود دارد. قابل‌توجهی در روش، سطح تحلیل و تأ
از یک‌ســو، علامه طباطبایی با رویکردی فلســفی‌ـ ‌هستی‌شناختی، سنت غلبه حق 
را در بســتر ســاختار تکوینی عالم تحلیل می‌کند. به باور وی، حق به دلیل اتصال 
وجودی به ذات خداوند دارای ثبات ذاتی اســت، درحالی‌که باطل، ذاتاً زوال‌پذیر 
اســت. در ایــن نــگاه، آیــات قرآنــی همچــون »جاء الحــق و زهــق الباطــل« ناظر به 

واقعیتی دائمی و فراتر از تحولات تاریخی‌اند.
در مقابل، آیت‌الله خامنه‌ای با نگاهی تاریخی‌‌ـ اجتماعی، تحقق این سنت را درگرو 
ایفای نقش مؤثر انسان، مجاهدت، تقوا و نصرت دین می‌داند. ایشان غلبه حق را 
نه‌تنها در بُعد فرجام‌شناسی تاریخ بلکه در تحقق تمدن اسلامی، مشروط به حضور 
فعال مؤمنان می‌داند. این دیدگاه، ســنت غلبه حق را از ســطحی هستی‌شــناختی 

به ساحتی کاربردی در مدیریت تحولات جوامع دینی ارتقا می‌دهد.
نوآوری این مقاله در ارائه یک تحلیل تطبیقی ساختاری است که ضمن شناسایی 
کات و تمایــزات مفهومی و روش‌شــناختی، زمینه‌ای نو بــرای گفت‌وگو میان  اشــترا
تفســیرهای ســنتی و تمدنــی از قــرآن فراهــم مــی‌آورد. از ایــن رهگــذر، می‌تــوان به 
بازاندیشــی در نســبت قــرآن با تمدن‌ســازی اســامی، فهــم تاریخی از ســنن الهی و 

نقش کنش انسانی در تحقق وعده‌های الهی دست‌یافت.
پیشنهاد می‌شود پژوهش‌های آتی به گسترش این مقایسه با دیگر اندیشه‌های معاصر 
مانند استاد مطهری یا آیت‌الله جوادی آملی پرداخته، یا ابعاد کاربردی سنت‌های الهی 
در سیاســت‌گذاری فرهنگــی، اجتماعــی و تمدنی اســتخراج گــردد. همچنین، تحلیل 
تفصیلی نسبت سنت غلبه حق با سایر سنن مانند »نصرت«، »تمحیص« و »استدراج« 

می‌تواند به درک نظام‌مندتری از منطق قرآنی تاریخ بینجامد.



109

ی
نه‌ا

خام
لله 

ت‌ا
ی آی

سیر
 تف

ثار
و آ

ن 
یزا

لم
ر ا

سی
 تف

در
ل 

اط
ر ب

ق ب
 ح

به
غل

ت 
سن

ی 
بیق

تط
ل 

حلی
ت

سال دهم
شماره دوم

پیاپی: 20
پاییز و زمستان

1404

منابع
* قرآن کریم.

ابن درید، محمد بن حسن )بی‌تا(: »جمهرة اللغة«، بیروت: دار العلم للملایین، چاپ اول.
ابن فارس، احمد )1363 ش(: »معجم مقاییس اللغة«، قم: مکتب الإعلام الاسلامی، چاپ اول.

ابن منظور، محمد بن مکرم )1414 ق(: »لسان العرب«، بیروت: دار صادر، چاپ سوم.
ازهری، محمد بن احمد )1421 ق(: »تهذیب اللغة«، بیروت: دار احیاء التراث العربی، چاپ اول.
بهشتی، سید محمدحسین )۱۳۷۸ ش(: »حق و باطل از دیدگاه قرآن«، تهران: بقعه، چاپ اول.

ترخان، قاســم )1403 ش(: ســنت‌های الهی اجتماعی و پیشــرفت، تهران: انتشــارات پژوهشــگاه فرهنگ و 
اندیشه اسلامی، چاپ اول.

کتشاف سنتهای اجتماعی در تولید علوم  ترخان، قاسم، علی‌تبار فیروزجایی، رمضان )1403 ش(: »منطق ا
کید بر قرآن کریم« ذهن، 1403 - 100 )25(، صص 39-7. انسانی اسلامی با تأ

خامنه‌ای، سید علی )۱۴۰۱ ش، ب(: »تفسیر سوره جمعه«، تهران: انتشارات انقلاب اسلامی، چاپ چهارم.
خامنه‌ای، سید علی )۱۴۰۱ ش، ج(: »تفسیر سوره حشر«، تهران: انتشارات انقلاب اسلامی، چاپ دوم.
خامنه‌ای، سید علی )۱۴۰۱ ش، د(: »تفسیر سوره حمد«، تهران: انتشارات انقلاب اسلامی، چاپ سوم.

خامنه‌ای، سید علی )۱۴۰۱ ش، ه(: »تفسیر سوره مجادله«، تهران: انتشارات انقلاب اسلامی، چاپ هشتم.
خامنه‌ای، سید علی )۱۴۰۱ ش، و(: »تفسیر سوره بقره«، تهران: انتشارات انقلاب اسلامی، چاپ اول.

خامنه‌ای، سید علی )۱۴۰۱ ش، الف(: »تفسیر سوره برائت«، تهران: انتشارات انقلاب اسلامی، چاپ هفتم.
خامنه‌ای، سید علی )۱۴۰۲ ش، الف(: »تفسیر سوره صف«، تهران: انتشارات انقلاب اسلامی، چاپ دوم.

خامنه‌ای، سید علی )۱۴۰۲ ش، ب(: »تفسیر سوره منافقون«، تهران: انتشارات انقلاب اسلامی، چاپ دوم.
راغب اصفهانی، حسین بن محمد )1412 ق(: »مفردات الفاظ القرآن«، بیروت: دار القلم، چاپ اول.

ج )۱۳۹۴ ش(: »ســنت‌های الهــی در قــرآن، منطــق اســتخراج، حوزه‌هــای تأثیــر و ویژگی‌ها«،  روحانــی، تــور
فصلنامه فرهنگ پژوهش، ۲۳ )7(، صص. ۸۳–۱۰۲.

ســلیمانی، جــواد )۱۳۹۶ ش(: »بررســی آیــات غلبــه حــق بــر باطــل از منظــر علامــه طباطبایــی«، فصلنامــه 
مطالعات تفسیری، ۳۰ )8(، صص ۲۰۱-۲۲۲.

کر، محمدتقــی؛ نصرالله‌پــور، ابراهیــم؛ نصیــری، علی‌اصغــر؛ کهوند، حامــد )1401 ش(.  ســیدنژاد، رضــی؛ شــا
سنّت‌های الهی در قرآن‌کریم، قم: زمزم هدایت، چاپ اول.

صدر، سید محمدباقر )۱۳۸۸ ش(: »سنت‌های تاریخ در قرآن«، ترجمۀ سید جمال موسوی اصفهانی، قم: 
دفتر انتشارات اسلامی، چاپ دوم.

طباطبایی، سید محمدحسین )۱۳۷۱ ش(: »المیزان فی تفسیر القرآن«، قم: اسماعیلیان، چاپ اول.
طباطبایی، سید محمدحسین )۱۳۸۷ ش(: »اصول فلسفه رئالیسم«، قم: بوستان کتاب، چاپ دوم.

طیب حســینی، ســیدمحمود )1392 ش(، »تفسیر تطبیقی«، دایرة‌المعارف قرآن کریم، جلد 8، صص 220-
226، قم: بوستان کتاب، چاپ دوم.

ع، سیدحســین )1403 ش(، »الگوی قرآنی ســنت‌های الهی در تدبیر جامعه«، قرآن و علوم اجتماعی  فخرزار
1403، 13)4(، صص 141-115.

فراهیدی، خلیل بن احمد )بی‌تا(: کتاب العین، قم: نشر هجرت.
کرمی فریدنی، علی )۱۳۸۳ ش(: »ظهور و سقوط تمدن‌ها از دیدگاه قرآن«، قم: نسیم انتظار، چاپ اول.

محمدی، محمدعلی )۱۳۹۷ ش(: »پیروزی حق بر باطل در آینه وحی«، پاسدار اسلام، ۴۳7 و ۴۳۸ )37(، 
صص 19-16.

مصطفوی، حسن )1430 ق.(: »التحقیق فی کلمات القرآن الکریم«، بیروت: دار الکتب العلمیة، چاپ سوم.
مطهــری، مرتضــی )۱۳۷۷ ش(: »مجموعــه آثــار )قیام و انقلاب مهــدی علیه‌الســام(، ج ۲۴«، تهران–قم: 

صدرا، چاپ هفتم.
مطهــری، مرتضــی )۱۳۷۷ ش(: »مجموعــه آثار شــهید مطهــری )فلســفه تاریــخ ۱–۴(، ج ۱۵«، تهران–قم: 

صدرا، چاپ هفتم.
مهاجرنیا، محسن )۱۳۹۸ ش(: »اندیشه دفاعی اسلام«، قم: پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی، چاپ دوم.



110

سال دهم
شماره دوم
پیاپی: 20
پاییز و زمستان
1404

References
The Holy Qur’an.
Ibn Durayd, Muhammad bin Hasan (n.d.): “Jamharat al-Lughah”, Beirut: Dar al-

‘Ilm li al-Malayin, 1st edition.
Ibn Faris, Ahmad (1363 SH): “Mu‘jam Maqayis al-Lughah”, Qom: Maktab al-

I‘lam al-Islami, 1st edition.
Ibn Manzur, Muhammad bin Makram (1414 AH): “Lisan al-‘Arab”, Beirut: Dar 

Sadir, 3rd edition.
Al-Azhari, Muhammad bin Ahmad (1421 AH): “Tahdhib al-Lughah”, Beirut: Dar 

Ihya’ al-Turath al-‘Arabi, 1st edition.
Beheshti, Sayyid Muhammad Husayn (1378 SH): “Truth and Falsehood from the 

Perspective of the Qur’an”, Tehran: Boq‘eh, 1st edition.
Tarkhan, Qasim (1403 SH): “Social Divine Traditions and Progress”, Tehran: Intis-

harat-e Pazhuheshgah-e Farhang va Andisheh-ye Islami, 1st edition.
Tarkhan, Qasim and Ali-Tabar Firuzja’i, Ramadan (1403 SH): “The Logic of Dis-

covering Social Traditions in the Production of Islamic Human Sciences with 
Emphasis on the Holy Qur’an”, Zehn, 25(100), pp. 7–39.

Khamenei, Sayyid Ali (1401 SH, b): “Tafsir of Surah al-Jumu‘ah”, Tehran: Intis-
harat-e Enqelab-e Islami, 4th edition.

Khamenei, Sayyid Ali (1401 SH, c): “Tafsir of Surah al-Hashr”, Tehran: Intis-
harat-e Enqelab-e Islami, 2nd edition.

Khamenei, Sayyid Ali (1401 SH, d): “Tafsir of Surah al-Hamd”, Tehran: Intis-
harat-e Enqelab-e Islami, 3rd edition.

Khamenei, Sayyid Ali (1401 SH, e): “Tafsir of Surah al-Mujadilah”, Tehran: Intis-
harat-e Enqelab-e Islami, 8th edition.

Khamenei, Sayyid Ali (1401 SH, f): “Tafsir of Surah al-Baqarah”, Tehran: Intis-
harat-e Enqelab-e Islami, 1st edition.

Khamenei, Sayyid Ali (1401 SH, a): “Tafsir of Surah Bara’ah”, Tehran: Intisharat-e 
Enqelab-e Islami, 7th edition.

Khamenei, Sayyid Ali (1402 SH, a): “Tafsir of Surah al-Saff”, Tehran: Intisharat-e 
Enqelab-e Islami, 2nd edition.

Khamenei, Sayyid Ali (1402 SH, b): “Tafsir of Surah al-Munafiqun”, Tehran: Intis-
harat-e Enqelab-e Islami, 2nd edition.

Al-Raghib al-Isfahani, Husayn bin Muhammad (1412 AH): “Mufradat Alfaz al-
Qur’an”, Beirut: Dar al-Qalam, 1st edition.

Rouhani, Touraj (1394 SH): “Divine Traditions in the Qur’an: The Logic of Ex-
traction, Spheres of Influence, and Characteristics”, Farhang Pazhuhesh Quar-
terly, 7(23), pp. 83–102.

Soleymani, Javad (1396 SH): “A Study of the Verses on the Triumph of Truth 
over Falsehood from the Perspective of Allamah Tabataba’i”, Faslnameh-ye 
Motale‘at-e Tafsiri, 8(30), pp. 201–222.

Seyyednejad, Reza; Shaker, Muhammad Taqi; Nasrollahpour, Ebrahim; Nasiri, 
Ali Asghar; and Kahvand, Hamed (1401 SH): “Divine Traditions in the Holy 
Qur’an”, Qom: Zamzam Hedayat, 1st edition.

Al-Sadr, Sayyid Muhammad Baqir (1388 SH): “Historical Traditions in the 
Qur’an”, Translated by Sayyid Jamal Musavi Isfahani, Qom: Daftar-e Intis-
harat-e Islami, 2nd edition.

Tabataba’i, Sayyid Muhammad Husayn (1371 SH): “Al-Mizan fi Tafsir al-Qur’an”, 
Qom: Esma‘iliyan, 1st edition.

Tabataba’i, Sayyid Muhammad Husayn (1387 SH): “Usul-e Falsafeh va Ravesh-e 
Realism”, Qom: Bustan-e Ketab, 2nd edition.



111

ی
نه‌ا

خام
لله 

ت‌ا
ی آی

سیر
 تف

ثار
و آ

ن 
یزا

لم
ر ا

سی
 تف

در
ل 

اط
ر ب

ق ب
 ح

به
غل

ت 
سن

ی 
بیق

تط
ل 

حلی
ت

سال دهم
شماره دوم

پیاپی: 20
پاییز و زمستان

1404

Tayyib Husayni, Sayyid Mahmud (1392 SH): “Comparative Exegesis”, Dairat 
al-Ma‘arif-e Qur’an-e Karim, Vol. 8, pp. 220–226, Qom: Bustan-e Ketab, 2nd 
edition.

Fakhrzare‘, Sayyid Husayn (1403 SH): “The Qur’anic Model of Divine Traditions 
in the Governance of Society”, Qur’an and Social Sciences, 13(4), pp. 115–141.

Al-Farahidi, Khalil bin Ahmad (n.d.): “Kitab al-‘Ayn”, Qom: Nashr-e Hijrat.
Karami Faridani, Ali (1383 SH): “The Rise and Fall of Civilizations from the Per-

spective of the Qur’an”, Qom: Nasim-e Entezar, 1st edition.
Mohammadi, Muhammad Ali (1397 SH): “The Victory of Truth over Falsehood in 

the Mirror of Revelation”, Pasdar-e Islam, 37(437–438), pp. 16–19.
Mustafavi, Hasan (1430 AH): “Al-Tahqiq fi Kalimat al-Qur’an al-Karim”, Beirut: 

Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 3rd edition.
Motahhari, Murtada (1377 SH): “Collected Works (The Uprising and Revolution of 

Mahdi, Peace Be upon Him), Vol. 24”, Tehran–Qom: Sadra, 7th edition.
Motahhari, Murtada (1377 SH): “Collected Works of Martyr Motahhari (Philoso-

phy of History 1–4), Vol. 15”, Tehran–Qom: Sadra, 7th edition.
Mohajernia, Mohsen (1398 SH): “The Defensive Thought of Islam”, Qom: 

Pazhuheshgah-e Farhang va Andisheh-ye Islami, 2nd edition.



Comparative 
 Interpretation Studies

Print: 2476-5317
Online: 2676-3044

 cis.quran.ac.ir

Research Article

Investigating the Issue of Men's Nushūz (Marital Discord) in 
Verse 128 of Surah An-Nisā, Centered on a Comparative Study 
of the Exegetical Views of Ayatollah Javadi Amoli and Allameh 

Tabarsi

Seyed Mohammad Hossein Miri 1  ; Somayeh Jafari Kalhoroudi 2  ; Mozhdeh Jamalipour 3

1. Associate Professor, Department of Islamic Studies, Khuzestan University of Agricultural Sciences and Natural 
Resources, Khuzestan, Iran. miri@asnrukh.ac.ir

2. Master of Quranic and Hadith Sciences, Kharazmi University; Level 3 Seminary Student of Exegesis and Quranic 
Sciences, Al-Zahra (SA) Specialized Seminary School, Khuzestan, Iran. (Corresponding Author). 

 jafarysomay@gmail.com
3. Bachelor of Biomedical Engineering, Islamic Azad University of Dezful; Level 3 Seminary Student of Exegesis 

and Quranic Sciences, Al-Zahra (SA) Specialized Seminary School, Khuzestan, Iran. white_angle_1990@ymail.com

Detailed Abstract
Research Objective:
The objective of this study is to investigate the issue of men's nushūz (marital dis-
cord/recalcitrance) in Verse 128 of Surah An-Nisā by comparing the exegetical per-
spective of Ayatollah Javadi Amoli with that of Allameh Tabarsi. Given that nushūz 
is a highly significant phenomenon affecting the stability and quality of marital life 
and the family unit, and its impact on preserving the family foundation is of great 
importance, this study seeks to examine this issue across several centuries—span-
ning the time between the compilation of the contemporary exegesis Tasnīm and 
the classical exegesis Majma' al-Bayan (5th century AH)—in order to compare the 
dimensions of attention given to men's nushūz and the Quranic and interpretive 
solutions provided for this phenomenon.
While most scholarship regarding nushūz revolves around women's nushūz, inves-
tigating this phenomenon in men, as well as examining the differences in perspec-
tives and solutions offered over several centuries, is one of the main goals of this 
research. One of the central concerns of this study was whether a contemporary 
social exegesis such as Tasnīm differs in its definitional foundations of the word 
nushūz, its angle of vision, and the proposed solutions, compared to an exegesis 
written in the fifth century AH.

Research Methodology:
This study employs a descriptive-analytical method. First, the term nushūz was 
investigated in dictionaries and commentaries to examine its literal and technical 
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meanings. Subsequently, classical and contemporary exegetical texts con-
cerning Verse 128 and Verse 34 of Surah An-Nisā were studied, and the 
general views of commentators were compiled to obtain an overall un-
derstanding of the issue of men's and women's nushūz and the differences 
between these two types of nushūz. Following this, a meticulous analysis 
was conducted on the perspectives of Ayatollah Javadi Amoli and Allameh 
Tabarsi regarding these issues, examining the differences in the views of 
these two esteemed commentators, as well as the differences in addressing 
men's nushūz between the fifth century AH and the contemporary era.

Research Findings:
Verse 128 of Surah An-Nisā contains four central and pivotal elements: 
khawf (fear/apprehension), nushūz (marital discord/ill-conduct), i'rād 
(turning away/aversion), and musālahah (reconciliation/peace-making). 
An examination of the literal and technical meanings of these terms reveals 
very little difference in opinion between these two esteemed commenta-
tors. One point of divergence is regarding the meaning of the word khawf; 
Ayatollah Javadi Amoli interprets this word solely to mean "supposition" 
(conjecture/suspicion), whereas Allameh Tabarsi also considers the mean-
ing of "certainty" for it.
Ayatollah Javadi Amoli relates nushūz to marital relations and attributes 
i'rād to emotional coldness in the relationship. Allameh Tabarsi regards 
nushūz as oppression/injustice (stamy) toward the wife, and defines i'rād as 
the same coldness and withdrawal of the husband from the wife. However, 
neither commentator provides a comprehensive and exclusive definition of 
men's nushūz under this verse, and no distinct point or solution has been 
articulated despite the centuries separating these two commentaries. Fur-
thermore, the threefold solution proposed for women's nushūz in Verse 34 
of Surah An-Nisā cannot be applied to men's nushūz due to the husband's 
role of guardianship (qawamiyyah), position, and authority in the family.

Final Conclusion:
The discussion on men's nushūz in its exegetical dimension, even in the 
commentary of Ayatollah Javadi Amoli—which is a modern commen-
tary largely attentive to contemporary society and newly emerging issues 
(masā'il al-mustahdathah)—has not entered into new territory. Even under 
current circumstances in Islamic society, where the discussion of men's and 
women's nushūz has become somewhat more prominent, no new insights 
or distinct solutions have been offered. This indicates that the case-by-case 
(practical/exemplary) investigation of men's nushūz remains one of the ne-
glected aspects in contemporary and social Quranic exegeses.

Keywords: Verse 128 of Surah An-Nisā, Husband's Nushūz (Marital Dis-
cord), Javadi Amoli, Tabarsi
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 بررسی مسئله نشوز مردان در آیه 128 سوره نساء 
با محوریت تطبیق دیدگاه تفسیری آیت جوادی آملی و علامه طبرسی
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چکیده
بحث نشوز ازجمله مواردی است که خداوند در قرآن کریم در بحث حقوق زن و مرد به آن پرداخته 
اســت. بیشــتر فقها، نشــوز را عدم یا امتناع از تمکین زن می‌دانند درحالی‌که در آیه 128 ســوره نســا 
این واژه برای مردان هم بکار رفته اســت. این مقاله با روش توصیفی – تحلیلی، به بررســی مســئله 
نشــوز مــردان با محوریت تطبیق دیدگاه تفســیری آیت‌الله جــوادی آملی و علامه طبرســی پرداخته 
است و حکم نشوز مردان، حدودوثغور آن، مصادیق و راهکارهای مقابله با آن را بررسی کرده است. 
نگارندگان در این مختصر، دریافتند که حکم نشوز همان‌طور که شامل زنان می‌شود، مردان را نیز 
گر از وظایف واجب خود اجتناب کنند، شــامل می‌شــود. آیت‌الله جوادی آملی نشوز مرد را، اعراض  ا
وی از همسرش به جهت مسائل زناشویی می‌داند و علامه طبرسی نیز مردی را ناشز معرفی می‌کند 
که خود را از همسرش برتر بداند یا به او ظلم کند و یا حقوق واجب وی را نپردازد و یا به زن دیگری 
تمایــل قلبی داشــته باشــد. هر دو مفســر بــر راهکار ارائه‌شــده‌ی آیه کــه همان گذشــتن زن از برخی 
حقــوق خــود و جلب رضایت شــوهر برای ادامه زندگــی در قالب مصالحه اســت، به‌عنوان راهکاری 
کید می‌کنند و این مصالحه را بهتــر از طلاق می‌دانند. در ادامه مقاله  بــرای حفظ زندگی مشــترک تأ
به این مهم اشــاره‌کرده اســت که مصالحه یک حق اختیاری برای زن اســت و نه یک حکم جبری 
کم  و طبــق فتــوای فقها، زنان برای جلوگیری از سوءاســتفاده‌ی مــردان از این حق، می‌توانند به حا
کم  ع رجوع کنند و از مردی که به او ظلم کرده و یا حقوق واجب او را نمی‌دهد شکایت کنند و حا شر

ع هم می‌تواند از اموال مرد حقوق مادی زن را پرداخت کند. شر
کلید‌واژه‌ها: آیه 128 سوره نساء، نشوز مرد، جوادی آملی، طبرسی.
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1. مقدمه
آیــه 128 ســوره نســاء در مقابــل آیــه 34 ســوره نســاء کــه یکــی از بحث‌برانگیزترین 
ةٌ خَافَتْ 

َ
آیات درباره حقوق زنان اســت، به حکم نشــوز مردان می‌پردازد: »وَإِنِ امْرَأ

حُ خَیرٌ 
ْ
ل

ّ
حًــا وَالصُ

ْ
نْ یصْلِحَا بَینَهُمَا صُل

َ
یهِمَــا أ

َ
ا جُنَاحَ عَل

َ
وْ إِعْرَاضًا فَل

َ
مِــنْ بَعْلِهَــا نُشُــوزًا أ

ونَ خَبِیرًا«؛ 
ُ
هَ کانَ بِمَــا تَعْمَل

ّ
 اللَ

ّ
قُــوا فَإِنَ

ّ
ــحَّ وَإِنْ تُحْسِــنُوا وَتَتَ

ّ
نْفُسُ الشُ

َ
أ

ْ
حْضِــرَتِ ال

ُ
وَأ

گــر زنی بیم داشــت که شــوهرش با وی مخالفت و بد ســلوکی کند یــا از او دوری  و ا
کی نیســت که هر دو تن، به‌گونه‌ای به راه صلح و ســازش بازآیند که صلح  گزیند با
گر )دربــاره یکدیگر(  گرفتــه و ا به‌هرحــال بهتــر اســت و نفــوس را بخل و حــرص فرا

گاه است. نیکویی کرده و پرهیزکار باشید، خدا به هر چه کنید آ
که نشــوز مرد هم مانند نشــوز  مســئله نشــوز از مســائل مهم خانواده اســت و ازآنجا
زن می‌تواند کانون گرم خانواده را دچار ســردی و رخوت کند، شــناختن مســئله‌ی 
نشــوز مردان نیز حائز اهمیت اســت؛ لذا اولین قدم، شــناخت این مســئله و بررسی 
علــل بــروز آن اســت و ایــن پژوهش، درصدد اســت گامی در این مســیر بــردارد و با 
بررســی تطبیقی تفاســیر تســنیم و مجمع‌البیان به تعریف نشــوز، مرد ناشــز و بیان 
تفاوت نشوز و اعراض و همچنین راهکار ارائه‌شده‌ی آیه برای برخورد با مرد ناشز 

از دیدگاه آیت‌الله جوادی آملی و علامه طبرسی بپردازد.
موضــوع نشــوز در مقــالات متعــددی موردبحــث قرارگرفتــه اســت؛ ازجملــه مقاله‌ی 
»مطالعه تطبیقی نشوز زن با تکیه‌بر آیه 34 نساء با نگاه تفسیری بانو امین اصفهانی 
کاوی آیات نشــوز از  و آیــت‌الله جــوادی آملی« اثر رقیــه براریــان )1398(؛ مقاله‌ی »وا
منظر مفسران و فقها« اثر علی غضنفری )1401(؛ مقاله‌ی »بررسی تفسیری نشوز زوج 
و راهکارهای تفســیری آن با محوریت آیه 128 ســوره نســا« اثر محمد بابوکار )1401(؛ 
مقاله‌ی »بازخوانی نشوز زن و مرد در قرآن« اثر حامد مصطفوی فرد )1391(. در این 
آثار و آثاری تحت چنین عنوانی، به بررســی موارد و مصادیقی از نشــوز پرداخته‌شده 
است ولی بررسی تطبیقی میان نظریات دو مفسر ذکرشده، مسبوق به سابقه نیست؛ 
لــذا نگارنــدگان ایــن مختصر بر آن شــدند تا نظریات این دو مفســر گران‌قــدر در این 
موضــوع را موردبررســی قرار دهند. علت انتخاب این دو مفســر بــا توجه به اینکه هر 
دو از مفسران بزرگ جهان اسلام هستند ازاین‌جهت است که در کنار بررسی نظرات 
متقن علامه طبرسی به دیدگاه‌های جدید و معاصر آیت‌الله جوادی آملی نیز بپردازیم 
و بتوانیــم تفــاوت دیدگاه‌ها در این زمینه را در این دو تفســیر بررســی کنیم و به این 
نکته بپردازیم که آیا مصادیق و شرایط نشوز مردان در طی چند قرن فاصله‌ی بین 

کرده است یا خیر. این دو تفسیر، تفاوتی پیدا
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2. مفهوم شناسی 
معنای لغوی نشوز: »نشز« بر وزن »فلس« به معنای برخاستن است. زمین مرتفع را 
نشز و تپه‌های برجسته از سطح زمین را ناشز و برتری‌جویی و عصیان مرد بر زن را 
نشوز گویند )ابن فارس، 1414 ق: 430/5؛ فیومی، 1397 ق: ۶۰۵؛ راغب اصفهانی، 
1412 ق: 806( و چون زنده کردن، نوعی برخیزاندن از زمین است، قرآن کریم واژه 
مزبور را درباره‌ی آن به کار برده اســت: »وانظر الی العِظامِ کیفَ نُنشِــزُها« )بقره / 
۲۵۹(. برتری جویی و عصیان مرد بر زن را نیز نشــوز می‌گویند و همین‌گونه اســت 
نافرمانــی زن از مــرد )ابن منظور، 1414 ق: ۴۱8( »والتی تَخافُونَ نُشُــوزَهُنَّ فَعِظُوهُنَّ 

وهُنَّ فیِ المَضاجع« )بقره/ 34(. واهجُرُ
معنــای اصطلاحــی قرآنــی: خداوند متعال در آیه 34 ســوره نســاء ایــن واژه را برای 
نشــوز زنــان و در آیــه 128 همیــن ســوره، برای نشــوز مردان بــکار می‌بــرد. در آیه‌ی 
35 نیز این ناســازگاری را به هر دو نســبت می‌دهد که از آن با عنوان »شــقاق« یاد 
می‌کند. این واژه در آیه 11 سوره مجادله در معنای برخاستن و بلند شدن از مکان 
نشســتن، بــکار رفته اســت. آیه 259 ســوره بقره نیز به »انشــاز عظــام المیت« یعنی 

بلند شدن استخوان‌ها از مواضعشان و ترکیب شدن آن‌ها اشاره دارد.
« )ابن 

ً
هِ ثَوْبــا هُ مِــنْ حَقِّ

َ
معنــای لغــوی اعــراض: عــرض در لغت بــه معنای »عَــرَضَ ل

منظور، 1414 ق: 7/ 168( و به معنای »صدّ و ولّی« است )حیدری، 1374: 432( و 
به معنای پرهیز، کناره‌گیری و دوری است )معلوف، 1378: 2/ 1256(.

اعــراض به معنای مصــدری، اعراض کردن، روی برتافتن، نگاه برگرداندن، دوری 
کــردن و خودداری کردن اســت و به‌عنــوان غیرمصدر، به معنــای پرهیز، اجتناب، 

کراه است )آذرتاش، 1373: 431(. دوری، خودداری، ا
معنــای اصطلاحــی- قرآنی: »عــرض« و مشــتقات آن در قرآن در آیــات زیادی بکار 
رفتــه اســت ولیکــن به‌صــورت »اعراضــا« تنهــا در ســوره نســا آیــه 128 و به‌صــورت 
»اِعراضَهــم« در آیــه 35 ســوره انعــام به‌کاررفتــه اســت. در هــر دو آیــه نیز بــه همان 

معنای لغوی خود استعمال شده است.
اعراض سبک‌تر و خفیف‌تر از نشوز است، یعنی زوج از زوجه‌ی خود اعراض نموده 
اســت و با او مجالســت ندارد و یا گشاده‌رویی ندارد و علت آن می‌تواند مسن شدن 
زوجه باشــد و یا اینکه دچار مشــکل جســمی شده باشــد )بدخَلقی زن( یا بداخلاقی 
)بدخلقــی( او باشــد )کاشــانی، 1300: 166/2(. البته علت این رفتــار می‌تواند وجود 
مشــکلی از ناحیه زن نباشــد ولیکن هوای نفس و تمایل زن دیگر این حالات را در 
وی ایجاد نموده اســت. برخی نیز اشــاره به این داشــته‌اند که نشوز »جمع شدن با 
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غیر است« )براریان، 1398(.
معنــای لغــوی خوف: »الخوف« یعنی از نشــانه‌های پیـــدا و ناپیـــدا، منتظر چیزی 
مکــروه و ناپســـند شـــدن اســت، همان‌طور کــه رجاء، امیـــدواری و چشمداشــت به 
چیزی دوست‌داشــتنی است از روی نشانه‌ای خیالی یا معلوم. نقطه مقابل خوف، 
امــن اســت که در کارهای دنیوی و اخروی هــر دو به کار می‌رود. در آیات 34 و 35 
ســوره نســا عبارت »خِفتُم« به »عَرفتُم« تفســـیر شده اســت و حقیقت این است که 
گر پس از شناختن آن‌ها بیم آن داشتید که اختلافی میانشان واقع شود  می‌گوید: ا

)راغب اصفهانی، 1412 ق: 303(.
دتم 

َ
کّ نتــم، تَاَ

َ
وا فَوَاحِدَه« بــه معنای عَلِمتُم، تَیَقّ

ُ
ا تَعْدِل

َّ
ل
َ
خــاف: در آیــه »فَــإِنْ خِفْتُــمْ أ

اســت )حیدری، 1374: 211(. در معنای اصطلاحی واژه‌ی خوف، »ترس و کشــتن« 
اســت. در فقه به معنای »ظن اطمینان آوری« اســت که با توجه به قرائن و آثار در 

آن پیدا می‌شود )عاملی، 1413 ق: 214(.
بررســی شــأن نزول آیه: این آیه همچون دیگر آیات ســوره نساء در مدینه بر پیامبر 
اسلام صلی‌الله علیه و آله نازل گردیده است. بر پایه روایتی که در کتاب تفسیر قمی 
در شــأن نزول این آیه نقل‌شــده است، رافع بن خدیج از اصحاب پیامبر )ص(، دو 
همســر داشــت که یکی از آن‌ها مســن و دیگری جوان بود. براثر اختلافاتی، همســر 
گر بخواهی، با تو آشتی می‌کنم،  مسن خود را طلاق داد و در زمان عده به او گفت ا
گر هم مایل  گر همســر دیگرم را بر تو مقدم داشتم اعتراض نکنی. ا به‌شــرط اینکه ا
باشی، صبر می‌کنم تا عدّه تمام شود و از هم جدا شویم. زن پیشنهاد اول را قبول 
کــرد و بــا هم آشــتی کردند. ســپس این آیــه نازل شــد )قمــی، ۱۴۰۴ ق: 154/4(. این 

کثر مفسران است. شأن نزول موردقبول ا
شأن نزول دیگری که در مورد این آیه ذکرشده، راویتی از ابن‌عبّاس است که بیان 
مــی‌دارد ســوده بنــت زمعه از اینکه رســول خــدا )ص( او را طلاق دهد، می‌ترســید؛ 
لــذا به رســول خــدا )ص( گفت: »مــرا طلاق نده و بگذار با همســران دیگرت باشــم 
گانه‌ای در نظر بگیــری«. پس این آیه نازل  و )نمی‌خواهــد( بــرای من قســمت جدا
« )قطب راوندی، 1405 ق:191/2(.

ً
وْ إِعْراضا

َ
 أ

ً
ةٌ خافَتْ مِنْ بَعْلِها نُشُوزا

َ
شد: »وَ إِنِ امْرَأ

3. بررسی دیدگاه مفسران برگزیده

الف( بررسی دیدگاه تفسیری آیت‌الله جوادی آملی
آیت‌الله جوادی آملی در تفسیر تسنیم ذیل آیه 128 سوره نساء، نشوز یا اعراض شوهر 
نسبت به زن به جهت مسائل زناشویی را مطرح کرده‌اند. ایشان معتقدند ترک موقت 
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براثر اشتغال به کارهای مهم سیاسی نظامی و مانند آن هرگز مشمول این آیه نمی‌شود. 
وی مقصود از »اعراض« در این آیه را ترک رابطه و ســکوت از خیر و شــر، بدون حذف 
حقوق مانند نفقه یا بدگویی و خشونت دانسته‌اند. ایشان در ادامه می‌فرمایند: »پس 
از رهنمودهای آیه پیشین1 درباره حقوق زنان، این آیه از استوار سازی بنیان خانواده 
و رویکرد به احســان و تقوا ســخن می‌گوید و چون موضوع بحث آن، ناســازگاری مرد و 
هــراس زن از تعدی شــوهر و تباه شــدن حقوق خویش به دســت اوســت، مــردان را به 
کید بیشتری  احسان و تقوا سفارش می‌کند. این آیه اصلاح‌طلبی در امور خانواده را با تأ
- نســبت به آیه ۳۵ - آورده اســت. مصدر مؤکد »صلحا« و به دنبال آن، جمله مستقل 
»الصلح خیر« نشان‌دهنده‌ی اهمیت سازش است. مراد از صلح در اینجا صلح قبل از 
نزاع است، نه صلح بعد از وقوع حادثه و نزاع، زیرا صِرف خوف نشوز و هراس از اعراض، 
 أو 

ً
ةٌ خافَت مِن بَعلِها نُشــورا

َ
مصحــح برقــراری پیمان صلح اعلام‌شــده اســت: »وانِ امــرَأ

ن یصلحا بینهما صلحا«2 مفهوم این بخش از آیه این است که 
َ
یهِما أ

َ
ا جُنَاحَ عَل

َ
اعراضًا فَل

کوشا باشید که حادثه تلخ نزاع رخ ندهد، چون دفع هر ضرری آسان‌تر از رفع آن است، 
مخصوصاً در امور خانوادگی که از حساسیت بیشتری برخوردار است«. ایشان در ادامه 
کیدهای مکرر ادبی، نشان اهتمام اسلام به این امر  می‌فرمایند: »ترغیب به صلح با تأ
کیدی ذکرشــده  دارد؛ زیــرا در ایــن جملــه اولاً کلمه »صلحاً« به‌عنوان مفعول مطلق تأ
کید  است. ثانیاً بااینکه اکتفا به ضمیر برای اشاره به صلح ممکن بود، ولی به خاطر تأ
بیشتر، از اسم ظاهر »الصلح« در جمله »والصلحُ خَیر« استفاده‌شده است. ثالثاً با کلمه 
»خیر« که مصدر یا صفت مشبهه است، از آن خبر داده شد. کلمه »خیر« هم می‌تواند 
»صفت تفضیلی« و بیانگر بهتر بودن سازش از طلاق باشد، هرچند طلاق کم‌ارزش‌ترین 
مباح‌هاســت؛ و هم می‌تواند »صفت مطلق« باشــد؛ یعنی صلح به‌خودی‌خود خوب و 

رواست« )جوادی آملی، 1389: 9/4(.

ا 
َ
اتِی ل

َّ
کتَابِ فـِـی یتَامَی النِّسَــاءِ الل

ْ
یکمْ فیِ ال

َ
ــی عَل

َ
ــهُ یفْتِکیــمْ فِیهِنَّ وَ مَا یتْل

ّ
یسْــتَفْتُونَک فـِـی النِّسَــاءِ قُــلِ اللَ 1. »وَ

قِسْــطِ وَ 
ْ
یتَامَی بِال

ْ
نْ تَقُومُوا لِل

َ
دَانِ وَأ

ْ
وِل

ْ
مُسْــتَضْعَفِینَ مِــنَ ال

ْ
نْ تَنْکحُوهُنَّ وَال

َ
هُنَّ وَتَرْغَبُونَ أ

َ
تُؤْتُونَهُــنَّ مَــا کتِبَ ل

ــهَ کانَ بِهِ عَلِیمًا«)نســا/127(؛ دربــاره ]حقــوق ازدواج و نیز ارث[ زنــان از تو فتوا 
ّ
 اللَ

ّ
ــوا مِــنْ خَیــرٍ فَــإِنَ

ُ
مَــا تَفْعَل

می‌خواهنــد. بگــو: فقــط خــدا درباره آنــان ]مطابق بــا آیاتی که در اوایل همین ســوره گذشــت[ به شــما فتوا 
می‌دهــد و دربــاره دختــران یتیمــی که حقوق لازم و مقــرّر آنــان را نمی‌پردازید و ]به قصد خوردن اموالشــان[ 
میلی به ازدواج با آنان دارید، برابر احکامی که در این کتاب بر شــما خوانده می‌شــود به شــما فتوا می‌دهد؛ 
و ]نیز درباره[ کودکان مســتضعف ]ی که حقوق مالی و انســانی آنان را پایمال می‌کنید، مطابق احکامی که 
در قرآن بر شــما تلاوت می‌شــود به شــما فتوا می‌دهد[؛ و ]نیز ســفارش می‌کند[ که با یتیمان به عدالت رفتار 
کنیــد؛ و آنچــه را ]دربــاره زنان، دختران یتیم و کودکان مســتضعف[ از هر خیری انجــام می‌دهید، یقیناً خدا 

همواره به آن داناست.
گــر زنــی از ناســازگاری شــوهرش، یا روی گردانی‌اش ]از حقوق همســرداری[ بترســد، بــر آن دو گناهی  2. »و ا

نیست که با یکدیگر به طور شایسته و پسندیده آشتی کنند«.
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ب( بررسی دیدگاه تفسیری طبرسی
گر زنی  علامه طبرســی در تفســیر شریف مجمع‌البیان در مورد این آیه می‌فرماید: »ا
یقیــن پیــدا کند و برخی نیز گفته‌اند چنین بپندارد که شــوهرش به خاطر زشــتی یا 
عدم زیبایی او یا بالا بودن ســنّ و ســالش یا به دلیل دیگری خویشــتن را از همســر 
خــود برتــر و بالاتر دانســته و به همســر دیگری می‌اندیشــد یا بــه زن دیگرش توجه 
قلبــی بیشــتری نشــان می‌دهد یا دریافت که شــوهرش از ادای پــاره‌ای از حقوق او 
ســرباز می‌زند یا با ترک او و ســتم در حق او، به ســوی زن دیگری می‌رود و در این 
اندیشــه اســت که او را جایگزین این همســرش ســازد، در این صورت بر آن دو تن 
هیچ گناهی نیست که به‌گونه‌ای خردمندانه و منصفانه میان خود صلح و سازش 
پدیدآورند و در این راه مانعی ندارد که زن امتیازی به شــوهرش بدهد و با گذشــت 
از پــاره‌ای از حقوق خویش عواطف و احساســات او را به‌ســوی خــود جلب نماید تا 

رشته زندگی و کانون خانواده از هم نگسلد«.
گر بدین‌صورت و از این راه میان زن و شــوهر صلح و ســازش پدید  حُ خَیرٌ« ا

ْ
ل »وَالصُّ

آیــد، چنیــن کاری بی‌تردید بهتر از این اســت که دوســتی و صفــا و پیوند و یگانگی 
خانوادگی ازهم‌گسســته شــود و جدایی و دشــمنی پدید آید. روشــن است که چنین 
صلــح و سازشــی کــه زن از پــاره‌ای از حقــوق مــادّی و اقتصادی یا جســمی خویش 
بگذرد، به خشــنودی و تمایل و رضایت زن بســته اســت، وگرنه مرد موظف اســت 
کــه یــا شــرافتمندانه بــا او زندگــی کنــد و حقــوق او را ادا نمایــد یــا شــرافتمندانه و بــا 
پرداخــت کلیــه حقــوق او، از وی جــدا شــود. این دیــدگاه از یاران پیامبــر و تابعین، 
همچون »ســعید بن جبیر« و دیگران رســیده و از امیرمؤمنان نیز روایت‌شده است. 
حَ« اشاره به یکی از بناهای فردی و خانوادگی و اجتماعی 

ُ
اَنْفُسُ الشّ

ْ
حْضرَتِ ال

ُ
»وَ ا

که آفت صلح و سازش و آسایش و آرامش دارد که در تفسیر آن دو نظر آمده است:
 گروهــی ازجملــه »ابــن عبــاس« برآنند که زنان در چشم‌پوشــی از پــاره‌ای از حقوق 
در راه جلــب عواطف شــوهر خویش بخــل می‌ورزند و در پی آن‌انــد که هماره همه 
حقوق خویش را به دست آورند؛ اما گروهی می‌گویند منظور این است که هردو تن 
در مورد حقوق خویش سرسخت و بدون انعطاف و گذشت هستند؛ زن از این‌که از 
بخشــی از هزینه زندگی یا دیگر حقوق خویش چشم‌پوشی نماید، بخل ورزد و مرد 
نیز در پرداخت حقوق همسرش آن‌گونه که خدا مقرر فرموده است، بخل می‌ورزد.

« در این فراز از آیه روی سخن 
ً
ونَ خَبیرا

ُ
هَ کانَ بِما تَعْمَل قُوا فَاِنَّ اللَّ »اِنْ تُحْسِنُوا وَ تَتَّ

گر شــما دربــاره زنانی که به آنان چنــدان علاقه قلبی  بــا مردان اســت و می‌فرماید: ا
ندارید، شــکیبایی پیشــه ســازید و به آنان نیکی کنید و از ستم و بیداد در حق آنان 
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بپرهیزید و همه حقوق آنان را به شایســتگی ادا کنید و به‌صورت پســندیده با آنان 
گاه است و به همه آن‌ها پاداش خواهد داد  زندگی کنید، خدا به کردار و رفتار شما آ

)طبرسی، 1408 ق: 184/3(.
ایشــان در تفســیر جوامع الجامع در رابطه با این آیه می‌فرمایند: »خَافَتْ مِنْ بَعْلِهَا 
گــر زنی بیم داشــت که شــوهرش با او ناســازگاری کند به‌گونــه‌ای که از زن  نُشُــوزًا« ا
کناره‌گیــری نمایــد و او را از مهــر و محبــت و نفقــه واجبــش محروم ســازد و با ضرب 
وْ إِعْرَاضًا« یــا از زن رو گردانــد و کمتر با او 

َ
و شــتم او را مــورد اذیــت و آزار قــرار دهــد »أ

حًا« بر هیچ‌یک 
ْ
نْ یصْلِحَا بَینَهُمَــا صُل

َ
یهِمَــا أ

َ
ا جُنَاحَ عَل

َ
همنشــین و مأنوس باشــد »فَل

از آن دو گناهــی نیســت کــه میان خود آشــتی برقــرار کنند به این‌کــه زن روز خود یا 
پاره‌ای از حقوق خود را از قبیل نفقه و ... یا بخشی از مهرش را ببخشد تا عواطف 
لْحُ خَیرٌ« دو وجــه معنایی دارد: الف(  وی را جلــب کنــد. جملــه‌ی معترضه‌ی »وَالصُّ
آشــتی میــان زن و شــوهر بهتــر از جدایی و اعراض اســت. ب( صلــح در هر موردی 

بهتر از خصومت و دشمنی است.
ــحَ« اشــاره بــه بخــل و تنگ‌نظــری در نفــس دارد که هم 

ُ
اَنْفُــسُ الشّ

ْ
حْضــرَتِ ال

ُ
»وَ ا

می‌توانــد در مرد و هم در زن وجود داشــته باشــد به صورتــی که زن از برخی حقوق 
خــود نمی‌گــذرد و مــرد هــم بــه زن خویــش محبــت نمی‌کنــد و او را نگــه نمــی‌دارد 

)طبرسی، 1418 ق: 446/1(.
بررســی روایــات: بــا بررســی روایــات ذیــل ایــن آیه مشــخص شــد، احادیــث هم به 
مضامیــن مشــابهی در مورد این آیه اشــاره‌کرده‌اند؛ برای تکمیــل بحث و جلوگیری 
از اطالــه‌ی کلام تنهــا بــه دو مــورد از ایــن روایــات اشــاره می‌کنیــم. علی‌بن‌حمــزه 
 »

ً
وْ إِعْراضا

َ
 أ

ً
ةٌ خافَتْ مِنْ بَعْلِها نُشُــوزا

َ
گویــد: از امــام کاظــم )ع( درباره‌ی آیه »وَ إِنِ امْرَأ

گر این‌گونه باشــد و مرد بخواهد زن را طلاق دهد، زن  پرســیدم و ایشــان فرمود: »ا
به شــوهر بگوید: نگاهم دار و برخی ازآنچه )از مهریه و نفقه(، بر عهده‌ی توســت 
به تو می‌بخشــم و روز و شــبم را که باید با من باشی به تو می‌بخشم، این کار برای 
شــوهر حلال اســت و گناهی بر آن دو نیست« )کلینی، 1363: 145/6؛ عاملی، 1412 

ق:350/21(.1
وْ 

َ
ةٌ خَافَتْ مِن بَعلِهَا نُشُــوزًا أ

َ
حلبــی گویــد: از امام صــادق )ع( درباره‌ی آیه »وَ إِنِ امْــرَأ

إِعرَاضًا« پرســیدم و ایشــان فرمود: »درباره‌ی زنی اســت که نزد شــوهرش اســت که 

وْ 
َ
ةٌ خافَتْ مِنْ بَعْلِها نُشُوزاً أ

َ
 وَ إِنِ امْرَأ

َ
وَجَلّ ِ عَزَّ

بَاالْحَسَنِ )ع( عَنْ قَوْلِ الّلَّهَ
َ
لْتُ أ

َ
بِی‌حَمْزَهْ قَالَ: سَأ

َ
‌بْنِ‌أ 1. عَنْ عَلِیِّ

لَکَ مِنْ یَوْمِی وَ  حَلِّ
ُ
دَعَ لَکَ بَعْضَ مَا عَلَیْکَ وَ أ

َ
مْسِکْنِی وَ أ

َ
قِهَا قَالَتْ لَهُ أ

َ
إِعْراضاً فَقَالَ إِذَا کَانَ کَذَلِکَ فَهَمَّ بِطَلَا
 جُنَاحَ عَلَیْهِمَا.

َ
 لَهُ ذَلِکَ وَ لَا

َ
لَیْلَتِی حَلّ
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او را دوســت نمــی‌دارد و بــه زنــش می‌گوید: »می‌خواهــم طلاقت دهــم« و زن به او 
می‌گویــد: »چنیــن نکن، من دوســت ندارم که به من شــماتت کننــد و در عوض به 
شبم نظر کن و هرگونه خواهی با آن عمل نما و هر چیز غیرازآن بود، از آن تو باشد، 
حَ 

ْ
ولی همین شرایط را برای من حفظ کن«؛ و این قول خدای تعالی است: »فَلاَ جُنَا

 
ْ
حَّ وَ إِن تُحْسِنُوا

ُ
نفُسُ الشّ

َ
حْضِرَتِ الأ

ُ
حُ خَیْرٌ وَ أ

ْ
ل حًا وَ الصُّ

ْ
ن یُصْلِحَا بَیْنَهُمَا صُل

َ
یْهِمَا أ

َ
عل

ونَ خَبِیرًا« و این اســت معنی صلح )بحرانی، 1415 
ُ
هَ کَانَ بِمَا تَعمَل  فَــإِنَّ ال��ل

ْ
قُــوا وَ تَتَّ

ق:182/2؛ عیاشی، 1380 ق: 279/1(.

ح و تبیین بحث 4. طر
همان‌طور که گفتیم نشــوز از مســائل مهمی اســت که در بســتر خانواده باید به آن 
پرداخته شــود. متأســفانه هر وقت نامی از نشــوز به میان می‌آید تمام توجهات به 
ســمت زنان جلب می‌شــود، درحالی‌که مردان نیز مبتلا به نشــوز هســتند و خداوند 
گانه به این مســئله پرداخته اســت. برای بررســی  در آیه 128 ســوره نســا به‌طور جدا
جامع‌تــر بحــث نشــوز مــردان، ابتدا دیــدگاه چندین مفســر را ذیــل این آیــه به‌طور 
موجز بررسی می‌کنیم تا بهتر بتوانیم این پدیده را معرفی کرده و در تبیین نظرات 

مفسران برگزیده‌ی این نوشتار، از این دیدگاه‌ها استفاده کنیم.
ةٌ خَافَتْ مِن بَعلِهَا...« 

َ
علامــه طباطبایــی ذیل این آیه می‌فرمایند: »آیه‌ی »وَ إِنِ امْــرَأ

مــورد پرســش آن افراد نبــوده ولی بنا بر تناســب حکم مورد اســتفتاء، پیامبر حکم 
گر شرط اصلاح را خوف نشوز و اعراض قرار  این امر را هم بیان می‌کنند. در ضمن ا
داد، نــه خــود آن دو را، بــرای این بود که صلح موضوعــش از زمانی تحقق می‌یابد 
که علامت‌ها و آثار ترس‌آور آن تحقق یابد و سیاق دلالت دارد بر اینکه مراد از صلح 
و مصالحــه کــردن این اســت کــه زن از بعضی حقوق زناشــویی خــودش صرف‌نظر 
کنــد تــا انس و علاقه و الفت و توافق شــوهر را جلب نماید و به این وســیله از طلاق 

جلوگیری کند« )طباطبایی، 1363:4/ 163(.
بانــو امیــن در تفســیر خود در مــورد این آیــه می‌فرماینــد: »معنای آیه واضح اســت و 
خلاصــه اینکــه راجع به حکم نزاع بین زن و شــوهر دســتور می‌دهد کــه در جایی که 
زن بترســد که شــوهرش از وی اعراض کند »فَلا جُناحَ « یعنی هیچ گناهی نیســت که 
گر بینشان اصلاح شود بهتر است« )امین اصفهانی، بی‌تا: 201(. با هم اصلاح کنند و ا
گر زنی علم داشــته باشــد یا  علامــه شــبر نیــز دراین‌بــاره‌ی ایــن آیــه می‌فرماینــد: »ا
انتظار نشــانه‌هایی از انکار حقوق خود توســط شــوهرش را داشــته باشــد )نشوز( یا 
به‌واسطه‌ی کاهش مراوده و انس وی با خودش متوجه اعراض او شود، می‌تواند 

صلح کند« )شبر، 1421 ق: 169(.



122

سال دهم
شماره دوم
پیاپی: 20
پاییز و زمستان
1404

زمخشــری نیــز در مورد این آیه این‌طور اظهارنظر می‌کنــد: »زن به دلیل گمانی که 
به شــوهرش می‌برد و نشــانه‌های آن پیداســت، چشــم بدارد که ممکن اســت با او 
چنین رفتاری کند. نشــوز به معنای آن اســت که از زنش کناره گیرد و خویشــتن را 
از او بازدارد و آن دوســتی و مهربانی را که اصولاً بین زن و مرد وجود دارد از او دریغ 
کند و با دشنام، کتک زدن و رویگردانی به او آزار برساند و با کم‌سخن گفتن و عدم 
انــس و الفــت از او اعراض کنــد و همه‌ی این امور می‌تواند به یکی از اســباب پا به 
سن گذاشتن، زیبا نبودن و دیگر عوامل خَلقی و خُلقی یا ملال یا در نظر داشتن به 
کی نیست«  گر آشتی کند با دیگری و یا دلایلی دیگر حاصل شود که در این صورت ا

)زمخشری، 1389: 1/ 705(.
« را اظهار خشــونت در گفتار و یا کردار و یا هر 

ً
 یا اعراضا

ً
فخر رازی نیز مراد از »نشــوزا

دو می‌داند و نیز در ادامه بیان می‌دارد مراد از »اعراض« سکوت از خیر و شر است 
که دلالت قوی بر کراهت و نفرت مرد از زن دارد )فخر رازی، 1420 ق: 235/11(.

شــیخ طوســی نیز »نشــوزاً« را احســاس برتری پیدا کردن مرد نسبت به زن به دلیل 
بغض یا کراهت از چیزی در وی و یا سن بالای او می‌داند. وی »اَو اعراضاً« را روی 

برگرداندن از زنش و برخی مزایای وی می‌داند )طوسی، بی‌تا: 346/11(.
گر زنی بترسد که شوهرش طلاقش  قمی در تفسیر خود در باب این آیه می‌فرماید ا
دهد، می‌تواند به او بگوید که از نفقه یا دیگر حقوق خود می‌گذرد تا اینکه طلاقش 
ندهد )قمی، 1404 ق: 153/1(. برای بررسی دقیق‌تر دیدگاه علامه طبرسی و آیت‌الله 
جوادی آملی و تطبیق نظراتشان پیرامون این آیه که موردبحث این نوشتار است 
باید گفت آیت‌الله جوادی آملی بین نشــوز و اعراض تفاوت قائل می‌شــوند و نشــوز 
را به مســائل زناشــویی و اعراض را به سردی در گفتار و کردار مرد نسبت می‌دهند. 
ایشــان معتقدنــد رویکرد ایــن آیه تحکیم بنیان خانواده و چــون موضوع بحث آن 
ناســازگاری مرد و هراس زن از تعدی شــوهر و تباه شــدن حقوق خویش به دســت 

اوست، مردان را به احسان و تقوا سفارش می‌کند.
آیــت‌الله جوادی آملی در مورد احتمالات معنایی واژه‌ی خوف صحبتی نکردند که 
نشــان از ایــن دارد کــه بــرای ایــن واژه غیر از معنــای ترس و گمان معنــای دیگری 
کید بر این مطلب  قائــل نبودنــد. نکته‌ی قابل‌توجه در بیان آقای جــوادی آملی تأ
اســت که اعراض مرد از همســرش بدون ترک حقوق وی اســت بدین معنا که مرد 
حقوق واجب زن مانند نفقه را پرداخت می‌کند ولی در زندگی نسبت به وی دلسرد 
اســت. ســکوت از خیر و شر هم بدین معناســت که مرد هیچ رابطه‌ی کلامی اعم از 

خوب یا بد با همسر خود ندارد.
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کید  در ادامه ایشان اذعان دارند آیه 128 سوره نساء نسبت به آیه 34 این سوره، تأ
بیشــتری در اصلاح در امور خانواده دارد؛ زیرا هم از مصدر مؤکد »صلحاً« اســتفاده 

کرده و هم در ادامه به‌جای استفاده از ضمیر، واژه‌ی »صلح« را تکرار کرده است.
گر زنی یقین پیــدا کند و یا به  علامــه طبرســی تفســیر خــود از این آیه را با عبــارت »ا
گفته‌ی برخی مفسران، چنین بپندارد...« شروع می‌کند که نشان می‌دهد نظر خود 
ایشــان بــرای واژه‌ی »خــوف« معنای یقین اســت. همچنین در تفســیر واژه نشــوز، 
عــاوه بــر دیگــر معانــی آن، بــه ایــن معنا کــه مرد خــود را نســبت به همســرش برتر 
بداند نیز اشاره می‌کند که از معنای لغوی واژه نشوز که همان »مکان مرتفع و برتر 
دانســتن« اســت، نشــئت‌گرفته اســت. در ادامه ایشــان به این مطلب اشاره می‌کند 
گــر مــرد، زن را ترک کند و یا به او ســتم کند،...« که نشــان می‌دهد در دیدگاه  کــه »ا
ایشــان برخلاف دیدگاه آیت‌الله جوادی آملی، ترک همســر و یا ستم به وی از طرف 

مرد نیز وجود دارد.
علامــه طبرســی بیــان می‌دارنــد کــه زن می‌توانــد بــرای رســیدن بــه صلح با همســر 
خــود از پاره‌ایــی از حقــوق خود بگذرد ولی روشــن اســت که چنین صلح و سازشــی 
منوط به رضایت زن اســت و در غیر این صورت مرد موظف اســت یا شــرافتمندانه 
بــا وی زندگــی کنــد و حقــوق وی را ادا کنــد و یا اینکه بــا پرداخت کلیــه حقوق وی 

شرافتمندانه از وی جدا شود.
بررســی و جمع‌بنــدی روایــات ذیل این آیه هم نشــان می‌دهد هیچ‌کــدام از روایات 
بــه بیــان ویژگی‌هــای مرد ناشــز نمی‌پــردازد. این روایــات معمولاً این نکتــه را بیان 
کنــد )ابــن حیــون، 1383 ق: 228/2( و  کــه مــرد نبایــد حــق زن را ضایــع  می‌کننــد 
گــر مــردی خواســت زنش را طــاق دهــد درحالی‌که زن راضــی به این کار نیســت،  ا
می‌تواننــد مصالحــه کنند، به‌نحوی‌که زن از برخــی حقوق خود بگذرد و مرد هم از 

طلاق منصرف شود.
نقــد و بررســی: آیــه 128 ســوره نســاء چهــار محــور مهــم دارد: »خافــت«، »نشــوزا«، 

»اعراضا« و »فلا جناح علیها ان یصلحا«.
الــف( واژه »خافــت«: ایــن واژه را برخی مفســران )قمــی، بانو امین، جــوادی آملی، 
طبرســی در جامع الجوامع( به معنای »گمان« و برخی )شــیخ طوسی و فخر رازی( 
بــه معنــای »یقیــن« و برخی )زمخشــری، طبرســی در مجمع‌البیان( به هــر دو معنا 
دانســته بودند. علامه طبرســی در تفسیر مجمع‌البیان، هر دو معنا را برای این واژه 
در نظــر گرفته اســت و در تفســیر جوامع الجامع واژه‌ی »تَوَقّعَــت« را برای آن به کار 
می‌بــرد؛ امــا در دیدگاه آقای جوادی آملی معنــای »گمان« کفایت می‌کند زیرا بنا بر 
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دیدگاه آقای جوادی آملی این صلح، صلح پیش از نزاع اســت و صرف گمان نشــوز 
گر زن گمــان کند و یا بنا به دلایلی  را دلیلــی بــرای مصالحــه بیان می‌کند؛ بنابراین ا
مطمئــن شــود که همســرش دچار نشــوز و یا اعراض شــده می‌توانــد راه مصالحه را 

پیش بگیرد تا عواطف وی را جلب کند و از نزاع، طلاق و یا ... جلوگیری کند.
ب( »نشوز« و »اعراض«: ازلحاظ لغوی »نشوز« به معنای برتری‌طلبی و »اعراض« 
بــه معنــای دوری کردن اســت. برخی مفســران ایــن دو واژه را در یــک محدوده‌ی 
معنایــی نزدیــک بــه هم در نظر گرفته‌انــد و برخی تفاوت‌هایی را بــرای آن‌ها قائل 
شــده‌اند. زمخشــری و فخــر رازی به‌کارگیــری خشــونت را نیز در مســئله‌ی اعراض 
لحاظ می‌کنند؛ ولی علامه طباطبایی، بانو امین، علامه شبر، شیخ طوسی اعراض 
را فقط کاهش انس و مراوده می‌دانند و قمی در دیدگاهی متفاوت اعراض را طلاق 

معرفی می‌کند.
در تطبیق دیدگاه آقای جوادی آملی و علامه طبرسی، نکته‌ی قابل‌توجه این است 
که آقای جوادی آملی نشــوز مرد را از جهت مســائل زناشــویی می‌داند ولی اعراض 
را تــرک صحبــت و انــس در نظر می‌گیــرد در مقابل علامه طبرســی در مجمع‌البیان 
ح  برتری‌طلبی مرد یا ترک زن و ســتم در حق وی را به‌عنوان نشــوز یا اعراض مطر
می‌کنــد و تفــاوت چندانــی بیــن ایــن دو واژه قائــل نیســت؛ ولــی در تفســیر جامــع 
الجوامــع نشــوز را محروم کــردن زن از نفقه‌ی واجبــش و آزار و اذیت وی و اعراض 
را روگردانــدن از زن و کــم صحبتــی بــا او می‌دانــد. در روایات شــأن نــزول و روایات 
ح‌شده است  دیگر هم فقط مســئله‌ی کاهش توجه مرد به زن به‌عنوان نشــوز مطر

و اشاره‌ای به ترک نفقه و ستم به وی و. نشده است.
ج( در عبــارت »فــا جناح علیها ان یصلحا« که اشــاره به صلح بیــن زن و مرد دارد، 
کثر مفســران اشــاره به گذشت زن از برخی حقوقش برای حفظ زندگی و جلوگیری  ا
ح نکرده‌انــد اما همان‌طور  از طــاق کرده‌انــد؛ امــا زمانــی را برای این مصالحــه مطر
کیددارند این صلح باید قبل از نزاع  کــه قبلاً هم اشــاره کردیم آقای جوادی آملــی تأ
گر زن احتمال نشوز یا  باشــد؛ زیرا کلمه‌ی »خوف« در این آیه، بدین معناســت که ا
اعراض را می‌دهد، بهتر است قبل از اینکه نزاع یا اختلافی پیش بیاید، با شوهرش 

مصالحه کند.
با بررسی اقوال مفسرانی مانند علامه طباطبایی، بانو امین، علامه شبر، زمخشری، 
شیخ طوسی، قمی، فخر رازی و مقایسه‌ی آن‌ها با دیدگاه علامه طبرسی و آیت‌الله 
جوادی آملی مشــخص می‌شــود، دیدگاه تفســیری جدیدی در این مبحث، چه در 
میان مفسران قدیمی و چه در میان مفسران معاصر و همچنین مفسران زن و مرد 
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وجــود نــدارد. دیــدگاه همگی بــا اندک اختلافاتی، مؤید این مطلب اســت که نشــوز 
یــا اعراض مرد به معنای ســرد شــدن وی نســبت به همســرش و دوری کــردن از او 
اســت؛ حال برخی مفســران ســتم به زن و نادیده گرفتن حقوق او را در نشوز لحاظ 
ح می‌کننــد و برخی نیز تفاوت  کــرده و دوری کــردن از وی را به‌عنــوان اعراض مطر
چندانــی بیــن ایــن دو واژه قائــل نمی‌شــوند. در ضمــن هیچ‌کدام از این تفاســیر به 
بررسی دقیق‌تر معنای نشوز مردان و حدودوثغور آن به‌طور جامع نپرداخته‌اند؛ لذا 
نمی‌توان در این تفاســیر نظر مشــخصی مبنی بر مصادیق واقعی نشــوز مردان به 
گر چه کاری را ترک کند یا چه کاری را انجام دهد به وی ناشز  این مفهوم که مرد ا
ج از وظایف  گفتــه می‌شــود، پیدا کــرد. این احتمال وجود دارد که این مســئله خــار
شــرعی مرد، بحثی عرفی باشــد کــه در جوامع و زمان‌های مختلف ممکن اســت تا 
حــدی متفــاوت بــوده و امکان بیان مصادیق آن وجود نداشــته باشــد. برای مثال 
ممکن است سرد شدن مرد نسبت به همسرش در زمان نزول آیه و در آن محیط، 
مصداق متفاوتی با ســرد شــدن مرد نســبت به همســرش در زمان فعلی و جامعه‌ی 
ایران و یا جوامع دیگر داشــته باشــد. همان‌طور که بررســی فضای نزول و احادیث 
مرتبط با این آیه هم فقط اشاره به سردی مرد و عدم رغبت به ادامه زندگی با زن 
را داشتند و به بیان علت‌های دقیق این مسئله نپرداخته بودند. نهایت علتی که 
از شــأن نزول و روایات مرتبط با این آیه به دســت می‌آید، پیری یا عدم علاقه مرد 
ح‌شــده در تفاسیر و شأن نزول  به یکی از زنانش اســت؛ لذا با جمع‌بندی موارد مطر
کثر  و احادیث، نمی‌توان به تعریف جامع‌ومانعی از نشــوز مردان دســت پیدا کرد تا ا

مصادیق آن را شامل شود.
علامــه طبرســی و آیــت‌الله جوادی آملی نیز همانند دیگر مفســران، در بحث نشــوز 
زنان )آیه 34 ســوره نســاء( به مســائلی همچون نشــانه‌های فعلیت نشوز، تمکین 
عــام و خــاص، راهکارهای ســه‌گانه ارائه‌شــده در آیــه )پند و موعظــه‌ی زن، دوری 
در بســتر، تنبیــه بدنــی( و را موردبحث قرار داده‌اند؛ ولی در بحث نشــوز مردان به 
بررســی مصداقی نپرداخته‌اند و به مســائل مهمی که در ادامه ذکر می‌شــود یا اصلاً 
یا کمتر به بحث نشســته‌اند: مســائلی ازجمله اینکه آیا عدم تمکین در مورد مردان 
نیــز صــدق می‌کند یا خیر و همچنین آیا راهکاری به‌جز مصالحه و گذشــتن از حق 
زن در نشــوز مرد وجه شــرعی یا قانونی دارد یا خیر؟ چرا در این آیه از واژه اعراض 
استفاده‌شــده؛ ولی در آیه 34 ســوره نســا که مربوط به نشوز زنان است این واژه به 
کار نرفته است؟ آیا »خوف« فقط معنای ظن و گمان دارد و یا معنای دیگری مبنی 

بر یقین را هم شامل می‌شود؟
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به‌طورکلی با توجه به واژگان و معنای آیه 128 ســوره نســاء و همچنین ســیاق این 
آیه و آیات قبل و بعد آن، می‌توان این‌طور گفت که واژه نشــوز که در این آیه و آیه 
34 به کار رفته مشــترک معنوی اســت؛ بدین معنا که یک لفظ مصادیق متعددی 
دارد و بــار معنایــی ایــن واژگان بــا هم متفاوت اســت. در مورد نشــوز زنــان به عدم 
تمکیــن خــاص و عام توســط زن اشــاره می‌کنند؛ ولی در نشــوز مــردان از واژه عدم 
تمکیــن معمولاً اســتفاده نمی‌شــود؛ زیرا تمکین را وظیفــه‌ی زن می‌دانند. اینکه آیا 
مرد زمانی ناشز می‌شود که وظیفه‌ی واجب خود مثل پرداخت نفقه را انجام ندهد 
و یا شــرایط دیگری هم برای نشــوز مرد وجود دارد، از فحوای این آیه نمی‌توان به 
کثراً باید در فتوای فقها جستجو کرد. برای مثال  آن دست‌یافت. این‌گونه موارد را ا
هُ الِارتفاعُ و 

ُ
شهید ثانی در »الروضة البهیة« به‌صراحت و با عبارت »و النشوزُ و أصل

وجین عما یَجب علیه من حقِ الآخرِ  وجُ أحد الز وجُ عــن الطاعة؛ أی خر هــو هُنا الخر
و طاعتِه« نشــوز را خروج هرکدام از زوجین از حقوق واجب شــده برای وی دانســته 

است )عاملی، 1410 ق: 427/5(.
در رابطــه بــا تفــاوت دیــدگاه آقــای جــوادی آملــی و علامــه طبرســی در مــورد دو 
واژه‌ی اعــراض و نشــوز، آقــای جــوادی آملــی اعــراض را متفاوت از نشــوز می‌داند، 
بدین‌صورت که نشــوز مرد را به مســائل زناشویی نســبت می‌دهد ولی اعراض مرد 
را فقــط به‌صــورت ســردی در گفتــار و رفتار وی با همســر خود می‌داند. کاشــانی در 
منهــج الصادقیــن نیــز بــه همیــن معنا اشــاره می‌کنــد و اعراض را ســبک‌تر از نشــوز 
می‌داند و به حالتی توصیف می‌کند که زوج از زوجه‌ی خود اعراض نموده است و 
با او مجالســت و یا گشــاده‌رویی ندارد )کاشــانی، 1336: 127/3(. علامه طبرسی در 
تفسیر مجمع‌البیان اشاره‌ای به تفاوت نشوز و اعراض ندارند؛ گویی یا معنای این 
دو واژه و تفاوت آن‌ها کاملاً آشکار است و نیازی به توضیح نیست و یا اینکه شاید 
معنای این دو واژه بسیار نزدیک به هم است و احتمال سوم هم اینکه شاید چون 
درنهایت راهکار ارائه‌شده‌ی در آیه واحد است و فرقی نمی‌کند زن از نشوز مرد بیم 
داشــته باشــد یا از اعراض او؛ اما در دیدگاه خود در تفســیر جامع الجوامع بین این 
دو واژه تفکیک قائل می‌شــود و از نشــوز به ناســازگاری و ستم با زن و از اعراض به 

سردی با وی یاد می‌کند.
ایــن دو مفســر گران‌قــدر بــه ایــن مطلب که چــرا در بحث نشــوز زنــان واژه اعراض 
بــه کار نرفتــه لیکن در بحث نشــوز مردان ایــن واژه بیان شــده، نپرداخته‌اند؛ ولی 
ح  ح کــرد کــه در آیــه 34 کــه بحث نشــوز زنــان مطر می‌تــوان ایــن احتمــال را مطــر
کنش وادارد؛  می‌شود، اعراض زن از مرد چندان حائز اهمیت نیست که مرد را به وا
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زیرا با توجه به روحیه حســاس و احساســات متغیر زنان، نمی‌توان از مردان انتظار 
کنش نشــان دهنــد؛ ولی در مــورد مردان،  داشــت بــه هــر اعراضی از ســمت آنان وا
ازآن‌جهــت کــه بحــث اقتــدار و قوامیت آنــان در خانــواده از مباحث بســیار مهم در 
روابط خانوادگی اســت، خداوند از زنــان می‌خواهد درصورتی‌که مرد از وی اعراض 
کرد، زنان حتی به‌واســطه گذشــتن از برخی از حقوق خود، کانون خانواده را حفظ 

ج ندهند. کنند و نسبت به حقوق خود خساست به خر
ح در این آیه، معنای واژه‌ی خوف است. معنای غالب  یکی دیگر از موارد قابل‌طر
ایــن واژه، ظــن و گمــان و بیم اســت ولــی گاهی معنــای یقین هم می‌دهــد. علامه 
طبرســی ایــن معنــا را در نظــر گرفته‌انــد و ایــن معنا را در تفســیر مجمع‌البیــان، قید 
کرده‌انــد؛ ولــی آیت‌الله جوادی آملی همان معنــای بیم و گمان را در نظر گرفته‌اند. 
ثمره‌ی تفاوت معنایی این واژه در بحث حکم آیه مشخص می‌شود، بدین‌صورت 
گر بیم این برود که مرد ناشز  که آیا زن باید نسبت به نشوز مردش مطمئن شود یا ا

شده است هم می‌تواند راهکار آیه را انجام دهد؟
راهکار آیه برای برطرف شــدن نشــوز مرد این اســت که زن از بخشی از حقوق خود 
ماننــد حــق قســم، مهریــه و... بگذرد تا مــرد را راضی کند که به زندگــی با وی ادامه 
دهد. نکته‌ای که در اینجا حائز اهمیت است این است که آیا این مصالحه باعث 
نمی‌شــود زن مــورد سوءاســتفاده قــرار گیــرد؟ چــه راهکارهایــی بــرای جلوگیــری از 

سوءاستفاده‌ی مرد در این بحث وجود دارد؟
ح کرده‌اند که نتیجه‌ی آن چنین می‌شــود که در  فقهــا در ایــن باب مســائلی را مطر
صورت بروز نشوز مرد، زن می‌تواند به دادگاه شکایت کند که مرد را وادار به انجام 
وظایف واجب خود کند؛ اما درنهایت، راه‌حل مصالحه همیشه در دسترس است و 
گر زن بخواهد می‌تواند بخشی از حقوق خود را برای جلب رضایت شوهر ببخشد  ا
ع شکایت کند؛ لذا این شائبه که حکم به مصالحه زن با مرد  کم شر یا اینکه به حا

باعث سوءاستفاده مرد می‌شود، از بین می‌رود.
ع می‌توان این مسئله  کم شر نکته‌ی قابل‌تمایز در بحث مصالحه و شکایت به حا
گر »خوف« را به معنای بیم و گمــان بدانیم، زن در این مرحله می‌تواند  باشــد کــه ا
گر نشــوز مرد  با مرد مصالحه کند تا از به فعلیت درآمدن نشــوز خودداری کند ولی ا
گر »خوف« را  ع شکایت کند؛ درحالی‌که ا کم شر به فعلیت رسید، زن می‌تواند به حا
به معنای یقین بدانیم، زن از زمانی که نشوز مرد به فعلیت می‌رسد مختار است با 

وی مصالحه کند یا از او شکایت کند.
در باب مصالحه هم باید این نکته را یادآور شــد که در این آیه ابتدا بیان می‌شــود 
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نْ یصْلِحَا 
َ
زن و مرد خودشان با توافق بر سر برخی حقوق با یکدیگر مصالحه کنند )أ

حًا(؛ زیرا این کار به حفظ اسرار خانواده که در نظر خداوند اهمیت دارد 
ْ
بَینَهُمَا صُل

نزدیک‌تــر اســت و فقــط هنگامی‌که زن و مرد نتوانند خودشــان اختلافشــان را حل 
کننــد، بــرای حفظ کانون خانــواده، افراد دیگر حق دخالت دارند و باید ســعی کنند 
بین آن‌ها صلح ایجاد کنند. در ضمن چون گذشــت کردن زن از قســمتی از حقوق 
کراهی در میان نبوده اســت،  خــود، از روی رضایــت و با طیب خاطر انجام‌شــده و ا
گناهی ندارد و تعبیر به لا جناح )گناهی ندارد( نیز اشــاره به همین حقیقت اســت. 

)مکارم شیرازی، 1374: 149/4(

نتیجه‌گیری
آیــه 128 ســوره نســاء، چهارعنصــر محــوری مهــم دارد: خــوف، نشــوز، اعــراض و 
مصالحــه. با بررســی تطبیقــی دیدگاه‌های آیت‌الله جوادی آملی در تفســیر تســنیم 
و دیدگاه‌های علامه طبرســی در مجمع‌البیــان و جوامع الجامع و همچنین مروری 
بر اقوال دیگر مفســران و فقها درباره‌ی این عناصر کلیدی و همچنین با توجه به 
سیاق آیه و بررسی شأن نزول و احادیث ذیل آن و نیز با نیم‌نگاهی به آیه 35 سوره 

نسا به نتایج زیر دست‌یافتیم:
1. دو مفســر ذکرشــده در بحــث نشــوز مــردان اختــاف اندکــی بــا هــم دارنــد. آقای 
جوادی آملی نشــوز را مربوط به مســائل زناشــویی و اعراض را به ســردی در رابطه 
نسبت می‌دهند. علامه طبرسی نشوز را ستم به زن و اعراض را نیز همان سردی و 
کناره‌گیــری مرد از زن می‌داند. البته هیچ‌کدام تعریف جامع‌ومانعی از نشــوز مردان 

در ذیل آیه ارائه نداده‌اند.
2. یکــی از نتایجــی کــه از اختــاف دیدگاه انــدک می‌توانیــم بگیریم این اســت که 
بحــث نشــوز مــردان در بُعــد تفســیری حتــی در تفســیر آیــت‌الله جــوادی آملــی کــه 
تفسیری امروزی و تا حدی ناظر به اجتماع فعلی است، وارد بحث جدیدی نشده 
اســت و حتی در شــرایط فعلی جامعه اسلامی که بحث نشوز مردان و زنان تا حدی 
پررنگ‌تــر شــده اســت، نکته‌ی جدیــد و یا راهکار متفاوتی ارائه نشــده اســت و این 
نشــان‌دهنده‌ی ایــن اســت کــه بررســی مصداقی نشــوز مــردان از نــکات مغفول در 

تفاسیر اجتماعی و امروزی است.
2. در معنای واژه »خوف« نیز تفاوتی در دیدگاه این دو مفسر گران‌قدر وجود دارد. 
علامــه طبرســی عــاوه بر معنــای »گمان« معنــای »یقیــن« را نیز برای ایــن واژه در 
نظر می‌گیرند؛ ولی آیت‌الله جوادی آملی به همان معنای »گمان« بسنده کرده‌اند.
3. از اینکه در آیه 34 ســوره نســاء برای نشــوز زن ســه راهکار ارائه‌شده؛ ولی در آیه 
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128 همین سوره، تنها راه مصالحه بیان‌شده است، می‌توان به دو نکته اشاره کرد: 
الــف( ازآنجایی‌کــه زنــان روحیه‌ی حســاس‌تری دارند و امکان بروز نشــوز در آن‌ها 
بیشــتر اســت ب( همچنین با توجه به نقش مرد و قوامیت وی در خانواده، راهکار 
ســه‌گانه‌ی موعظه، دوری جســتن در بستر و درنهایت ضرب، پیشنهادشده است؛ 
ولــی بــه دلیل همین نقش مرد در خانواده و در نظر گرفتن اقتدار و ریاســت وی در 

خانه، این پیشنهادها به زن داده نشده است.
کید  کیدی با واژه »صلحا« و تأ 4. خداوند به‌واســطه‌ی اســتفاده از مفعول مطلق تأ
بر آن به‌واســطه‌ی تکرار واژه‌ی »صلح« اهمیت مصالحه و حفظ کانون خانواده را 

بیان می‌دارد.
5. مصالحــه یــک حق طرفینی اســت و نه یــک حکم غیرقابل تغییر. لــذا زن و مرد 
می‌تواننــد در صــورت لــزوم بــا هــم مصالحــه کننــد و درجایــی کــه مصلحــت حفظ 
خانواده، اولویت دارد، این مصالحه ارزش بیشــتری پیدا می‌کند و به همین دلیل 

خداوند اظهار می‌دارد که طرفین در این صلح بخل نورزند.
6. در رابطــه بــا سوءاســتفاده مرد از حق مصالحه زن، مشــخص شــد زن مختار به 
گر نخواهد مصالحه کند می‌تواند برای احقاق حقوق  مصالحه است و نه مجبور و ا

ع شکایت کند. کم شر خود به حا
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Detailed Abstract
Research Objective: 
The objective of this research is to investigate the Qur'anic narrative of the trials of 
Prophet Job (PBUH) and compare it with the Holy Scriptures. In the Old Testament 
section of the Bible, a specific and independent book named the "Book of Job" is 
dedicated to the narrative of his life, sufferings, and trials. This book, in terms of 
content, exhibits certain commonalities as well as divergences with the Qur'anic 
narrative of his life. In the exegetical narrations compiled under the verses related 
to him, traces of Isra'iliyyat (Judeo-Christian traditions) can be observed—particu-
larly within Sunni narrations—which warrant rigorous investigation and analysis.

Research Method:
To conduct this research, a descriptive-analytical method has been employed. First, 
the text of the Book of Job from the Old Testament was examined and analyzed, 
followed by a comparative study with the verses of the Holy Qur'an and the exe-
getical narrations of both major Islamic sects (Fariqayn). The exegetical narrations 
were further scrutinized and analyzed based on the criteria of narration acceptance 
(hadith evaluation).

Research Findings: 
The findings of this research demonstrate that the image of Prophet Job (PBUH) 
presented in the Holy Qur'an—as a divine prophet and a grateful, patient servant 
in the face of God's trials—differs substantially from his portrayal in the Old Tes-
tament. In the Old Testament, Job is not depicted as a prophet, but rather as a 
righteous servant of God who undergoes divine trials; however, he lacks patience, 
frequently complaining and lamenting. Furthermore, his people treat him poorly, 
and he is ultimately forced to live in the city's garbage dump due to his illness. 
Unfortunately, certain exegetical narrations, particularly those transmitted through 
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Sunni sources, closely mirror the Old Testament accounts; these do not 
align with the established criteria for narration acceptance and are classi-
fied as Isra'iliyyat traditions.

Final Conclusion:
This study demonstrates that despite various commonalities between the 
narratives of the Holy Qur'an and the Bible, the Bible has undergone multi-
ple revisions, and since significant portions of it are not of divine origin, it 
has suffered from distortion (tahrif). This has resulted in notable discrepan-
cies compared to the Qur'an's narrative. In this research, despite the mutual 
recognition by both the Old Testament and the Holy Qur'an of Prophet 
Job (PBUH) as a righteous, good servant of the Lord who is tried through 
divine tribulations (such as the loss of his children, wealth, and health), 
substantial divergences emerge.
In the Qur'anic verses, Job does not become an object of aversion to his 
community due to his illness, nor does he utter complaints or laments against 
the Almighty during his trials. On the contrary, due to his profound patience 
under these hardships and his refusal to complain, Job (PBUH) is praised and 
remembered as an exemplary, grateful servant ('Abdan Shakura).
Furthermore, the exegetical narrations that entered Islamic tradition 
through Sunni channels bear a striking resemblance to the Old Testament 
text. These are unacceptable as they contradict other Qur'anic verses, the 
doctrine of the infallibility of the prophets ('ismah), and the theological phi-
losophy underlying the sending of prophets. They also conflict with other 
reliable narrations regarding Prophet Job (PBUH). Moreover, due to their 
reliance on a common narrator, Wahb ibn Munabbih—who is deemed un-
trustworthy from a biographical (rijal) perspective—these narrations are 
identified as Isra'iliyyat and are rejected.
In the exegetical narrations regarding the verses of Prophet Job (PBUH) 
transmitted through the Imams of the Ahl al-Bayt (PBUH) [Shia sources], 
any claims of him being afflicted with a repulsive disease that caused his 
people to loathe him, his banishment to the city's garbage dump, or ac-
counts of worms feeding on his body, are completely and unequivocally 
rejected.

Keywords: Holy Scriptures, Old Testament, Qur'an, Job (PBUH), Divine 
Trial, Isra'iliyyat.
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نقد و بررسی تطبیقی داستان حضرت ایوب )علیه السلام( در عهد قدیم و 
کید بر روایات تفسیری فریقین( قرآن کریم )با تأ

سمیه خلیلی آشتیانی 1 
   sh.khalili@iau.ac.ir .1. استادیار گروه معارف اسلامی، واحد تهران غرب، دانشگاه آزاد اسلامی، تهران، ایران

چکیده
از شــخصیت‌هایی که قرآن کریم و کتاب مقدس )عهد قدیم( به صورت مشــترک از او یاد کرده‌اند، 
حضــرت ایــوب )علیه الســام( اســت کــه در فرهنگ اســامی، نمادی از صبر و شــکیبایی اســت که 
امتحان الهی را از سر می‌گذراند و با تعابیری همچون »صابر«، »نعم العبد« و »أوّاب« از او یاد می‌شود. 
روایت گری کتاب مقدس از او با قرآن کریم متفاوت است، در بخش عهد قدیمِ کتاب مقدس، وی 
بنده‌ای مؤمن اســت که مقام نبوت ندارد و به ســبب تســلط شــیطان بر او دچار مصیبت و بیماری 
می‌شــود و بــا ناشــکیبایی این دوران را می‌گذارنــد. این پژوهش با روش توصیفــی - تحلیلی، ضمن 
مطالعه تطبیقی میان قرآن و عهد قدیم در داســتان حضرت ایوب )علیه‌الســام(، شکل و محتوای 
ایــن داســتان را در دو کتــاب بررســی کرده اســت. ســبک بیان و محتــوای این دو کتاب در داســتان 
ایــوب بســیار متفاوت اســت. افــزون بر این در تفســیر آیات مربــوط به حضرت ایوب )علیه‌الســام( 
روایاتــی واردشــده کــه بــه روایت عهــد قدیم به‌ویــژه در بیــان بیماری وی، بســیار نزدیک اســت، با 
بررســی انجام‌شــده این روایات به جهت تعارض با آیات قرآن، عصمت انبیای الهی و فلسفۀ بعثت 
انبیــاء و تعــارض بــا دیگر روایات دربــاره حضرت ایوب و نیز وجــود وهب بن مُنَبّــه به‌عنوان یکی از 
راویان این روایات، به دست می‌آید که این‌گونه روایات از اسرائیلیات است و قابل‌پذیرش نیست.

کلیدواژه‌ها: عهد قدیم، قرآن، ایوب )علیه‌السلام(، امتحان الهی، اسرائیلیات.
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1. مقدمه
گون باقی  داســتان‌ها و قصه‌ها از روزگاران کهن تا امروز در میان فرهنگ‌های گونا
خ‌دادهــای واقعی و برخــی حکایت از  اســت، برخــی از ایــن داســتان‌ها برگرفتــه از ر
حکمتی است که در قالب داستان، مخاطب را درس می‌آموزد. در این میان آیاتی 
از قــرآن کریــم و بخش بزرگی از کتاب مقدس به داســتان‌هایی از پیامبران به‌ویژه 
پیامبران بنی‌اسرائیل و اقوام ایشان اختصاص دارد؛ برخی از پیامبرانی که از آنان 
در این دو کتاب ســخن رفته اســت، مشــترک هســتند و بخش‌هایی از سرگذشــت 
ایشــان نیــز در هــر دو کتاب یکســان اســت، ماننــد نوح و موســی )علیهماالســام(؛ 
داســتان حضــرت ایــوب )علیه‌الســام( از موضوعــات مشــترک بیــن قــرآن و کتاب 
مقدس است. این داستان در عهد قدیم در قالب یک کتاب مستقل به نام »کتاب 
ایّــوب« و به‌صــورت مفصّل و با جزئیات بیان‌شــده اســت، در قــرآن کریم نام ایوب 
)علیه‌السلام( چهار بار تکرار شده و به سرگذشت او در شش آیه پرداخته‌شده است 

)الانبیاء/ 83-84؛ ص/ 44-41(.
ــی إِبْراهِیمَ وَ 

َ
وْحَینَا إِل

َ
قــرآن کریــم از او به‌عنــوان یکــی از انبیــاء الهی یــاد می‌کنــد »وَ أ

یــوبَ...« )النســاء/ 163(؛ امــا 
َ
سْــبَاطِ وَ عِیســی وَ أ

َ
أ

ْ
إِسْــمَاعِیلَ وَ إِسْــحاقَ وَ یعْقُــوبَ وَ ال

نــگاه کتــاب مقدس به او، تنها نگاه به بنده‌ای مؤمن اســت، نه پیامبری الهی. در 
عهد عتیق انبیاء به دو گروه تقسیم‌شده‌اند؛ آنان که دارای رسالت شفاهی بوده و 
معجزاتی داشــته‌اند، مانند الیاس و برخی که افزون بر داشتن معجزه، نوشته‌های 
کوچــک و بزرگــی هــم بــر جــای گذاشــته‌اند، ماننــد اشــعیا و ارمیــا )کلباســی، 1387: 
246(؛ امــا نام ایوب در میان ایشــان نیســت. نکتــۀ مهم دربارۀ توصیــف انبیاء در 
عهد عتیق چنین اســت که این انبیاء غالباً چهره‌ای صرفاً موعظه‌گر، محافظه‌کار 
و در مــواردی همــراه و هم‌رنگ با عادات زشــت قــوم خود معرفــی گردیده‌اند. واژۀ 
نبــی و انبیــاء در عهد عتیق تقدس و حرمت چندانی ندارد و در تاریخ بنی‌اســرائیل 
افرادی که احیاناً به دروغ دعوی نبوت داشــته یا مرتکب اعمال خلاف گردیده‌اند 
در کنــار انبیــای بزرگ و با همان واژه مطلق نبی معرفی‌شــده‌اند )ارمیای نبی، 23: 
11؛ کلباسی، 1387: 247(. برخی مانند ویل دورانت دربارۀ اصالت »کتاب ایّوب« در 
عهد عتیق تردید کرده‌اند، چنانکه وی می‌گوید: »این کتاب شاید در زمان اسارت 
یهودیان در بابل نوشته‌شــده باشــد و مقصود از نوشــتن آن، این بوده که به کنایه 
و اســتعاره مصیبت‌هــای اســیران یهودی در بابــل را توصیف کنــد« )ویل دورانت، 
1376: 398/1(؛ ســپس او دربارۀ تحریف این کتاب می‌گوید: »دانشــمندان چنان 
عقیده دارند که این کتاب در قرن پنجم پیش از میلاد نوشته‌شده و متن آن بیش 
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از هر کتاب دینی و قدیمی دیگر، در معرض فساد و تحریف قرارگرفته است« )ویل 
دورانت، 1376: 398/1(.

کنون پژوهش‌هایی منتشرشــده است. مهم‌ترین کتابی که در دوره  درباره ایوب تا
معاصر منتشرشــده، کتاب رنج ایوب نوشــته ژان اســتیمن است. نویسنده کوشیده 
بــا توجــه به مقوله رنج بشــری و مســئله شــر، موضــوع را از کتاب ایــوب عهد عتیق 
گرفتــه و بــا گــذر از تمدن یونــان باســتان، آن را از دیدگاه‌های نویســندگان امروزی 
ح کند )نجفی، 1378: 30(. مقاله‌ای‌ای با عنوان  چون گلودل و گابریل مارسل مطر
گون نقــد تاریخی در  »بررســی و نقــد تاریخــی کتــاب ایــوب« با نظر بــه مراحــل گونا
رویکردی که به »نقد برتر« معروف است، به نقد منابع، نقد صوری و نقد تحریری 
کتــاب ایوب پرداخته اســت )امینی و جلالی مقدم ،1394: 75-86(. نویســندگانی 
از باب فلســفه اخلاق به موضوع نگاه کرده و مقاله‌ای با عنوان »مقایســه تحلیلی 
تفســیر کانــت از ایــوب و کــرکگارد از ابراهیــم« به رشــته تحریر درآورده‌انــد )رعایت 
جهرمــی و مازوجــی، 1379: 463- 480(؛ اما مقاله حاضر درصدد اســت با مقایســه 
آنچــه در کتــاب مقدس و قرآن کریم درباره حضرت ایوب آمده اســت، چند مســئله 
را موردبررسی قرار دهد؛ داستان ایوب را در قرآن کریم و کتاب مقدس ازنظر شکل 
و محتــوا موردبررســی و مقایســه قرار دهد و به این پرســش پاســخ گویــد که روایات 
اســرائیلیات، چه میزان بر روایات تفســیری و نحوه تفســیر آیات مربوط به حضرت 

ایوب )علیه‌السلام( تأثیرگذار بوده است.

2. بررسی داستان ایوب در کتاب مقدس )عهد قدیم(
ازنظر تاریخی نخستین کتابی که در عهد قدیم از ایوب یادکرده، کتاب حِزقیال نبی 
اســت )حزقیال، 14: 14، 16 و 20( پس از حزقیال، دومین کتاب »سِــفر ایوب« اســت 
که روشــن اســت کتاب نوشــته ایوب نیســت، بلکه نویســنده‌ای دربارۀ ایوب نوشته 
اســت. البته معلوم نیست که نویســنده این کتاب چه کسی است و این کتاب دقیقاً 
در چه زمانی نوشته‌شــده اســت. در مقدمه به اینکه این کتاب در قرن پنجم پیش 
از میــاد نوشته‌شــده، اشــاره شــد )ویــل دورانــت، 1376: 398/1( گروهی نیــز آن را از 
نوشــته‌های مربوط به پس از تبعید یهودیان به بابل که به مدت هفتادســال طول 
کشــید، برشمرده‌اند )بطرس، 1995: 148؛ الیســوعی، 1998: 88(. این کتاب در چند 
بخش به معرفی شخصیت، موقعیت اقتصادی، امتحان‌ها و ابتلائات او و سرانجام 
کارش می‌پردازد؛ مطلع کتاب ایوب در عهد قدیم، معرفی اجمالی او است: »در زمین 
عــوص، مــردی بــود کــه ایوب نام داشــت؛ و آن مرد کامل و راســت و خداتــرس بود و 
از بــدی اجتنــاب می‌نمود«)ایــوب،1:1(. بنا به گزارش عهد قدیم او هفت فرزند پســر 
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و ســه دختر داشــت؛ اموال وی نیز نوکران بســیار، هفت هزار گوســفند، ســه هزار شتر 
و پانصــد جفــت گاو و پانصــد الاغ مــاده بوده اســت. )ایــوب،1: 2-3( و ســپس روابط 
اعضای خانواده او را نیز این‌گونه توصیف می‌نماید: »و پسرانش می‌رفتند و در خانۀ 
هر یکی از ایشــان در روزش مهمانی می‌کردند و فرســتاده، ســه خواهر خود را دعوت 
کل و شرب بنماید« )ایوب،1: 4(. همیشه پس از هر میهمانی  می‌نمودند تا با ایشان ا
نیز ایوب برای هر یک از ایشان قربانی سوختنی می‌گذرانید و می‌گفت: »شاید پسران 

من گناه کرده، خدا را در دل خود ترک نموده باشند« )ایوب،1: 5(.

الف( ابتلائات ایوب )علیه‌السلام(
ایــوب بــا چنیــن ویژگی‌هایــی کــه از او ذکرشــده، در دو مرحلــه مورد امتحــان الهی 
قرارگرفتــه اســت؛ امتحــان نخســت او چنین اســت کــه تمــام فرزنــدان و اموالش را 
به‌یک‌بــاره از دســت می‌دهــد و تــورات به‌صورت جزئــی و تفصیلی ایــن امتحان را 
گزارش می‌کند )ایوب،1: 6 – 19(. آنچه قابل‌توجه است مسبّب هر دو امتحان او، 
حســادت شــیطان نسبت به جایگاه ایوب )علیه‌الســام( نزد خداوند متعال است: 
»و روزی واقع شــد که پســران خدا آمدند تا به حضور خداوند حاضر شوند؛ شیطان 
نیــز در ایــن میان ایشــان آمد. ... خداوند به شــیطان گفت: »آیــا در بندۀ من ایوب 
تفکر کردی که مثل او در زمین نیســت؟ مرد کامل و راســت و خدا ترس که از گناه 
اجتناب می‌کند!« شیطان در جواب خداوند گفت: آیا ایوب مجاناً از خدا می‌ترسد؟ 
آیا گِرد او و گِرد خانۀ او و گِرد همۀ اموال او، به هر طرف حصار نکشــیدی و اعمال 
دســت او را برکــت نــدادی ... لیکن الآن دســت خود را دراز کــن و تمامی مایملک او 
را لمــس نمــا و پیــش روی تو، تــو را ترک خواهــد نمود« )ایــوب،1: 8-11( پس‌ازاین 
درخواست، خداوند شیطان را بر اموال ایوب مسلّط می‌سازد و او را از دست‌اندازی 
به جان ایوب بازمی‌دارد: »خداوند به شیطان گفت: اینک همۀ اموالش در دست 

تو است؛ لیکن دستت را بر خود او دراز مکن« )ایوب،1: 12(.
ایوب در یک روز تمام فرزندان و اموال خود را از دست می‌دهد )ایوب،1: 19-13( 
وی پس‌ازاین مصائب شکوه و شکایتی به درگاه خداوند ندارد بلکه سجده کرده و 
این‌چنیــن می‌گوید: »برهنــه از رحم مادر خود بیرون آمدم و برهنه به آنجا خواهم 
برگشــت! خداونــد داد و خداونــد گرفــت! و نــام خــدا متبــارک بــاد!« )ایــوب،1: 20-
21(. امتحان و ابتلای دوم ایوب )علیه‌الســام( از دســت دادن عافیت و ســامت 
اوست، خداوند بار دیگر از او به‌عنوان مردی کامل و خداترس که از بدی اجتناب 
می‌نمایــد یــاد می‌کنــد و این بار نیز شــیطان از خدا می‌خواهد که با گرفتن ســامت 
ایوب، او را بیازماید؛ موضعی از مکالمۀ خدا با شــیطان در این کتاب حائز اهمیت 
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اســت، آنجا که آمده اســت: »... هرچند مرا بر آن واداشــتی که او را بی‌ســبب اذیت 
رسانم« )ایوب،2: 3( بنا به این موضع خداوند تسلیم خواست شیطان شده است 
و ایــن بــار نیز با درخواســت او موافقت کرده و شــیطان را بر ایوب مســلّط می‌ســازد 
تــا ســامتش را از او بگیــرد و به شــیطان این‌چنین می‌گوید: »اینک او در دســت تو 

است، لیکن جان او را حفظ کن« )ایوب،2: 6(.

ب( بیماری ایوب )علیه‌السلام(
پس‌ازایــن شــیطان ایــوب )علیه‌الســام( را بــه دُمَل‌هــای ســخت مبتــا می‌ســازد 
به‌گونــه‌ای کــه ایــن دمل‌هــا تمــام بــدن او را فرامی‌گیــرد: »پــس شــیطان از حضور 
خداوند بیرون رفته، ایوب را از کف پا تا کلّه‌اش به دمل‌های سخت مبتلا ساخت« 
)ایوب، 2: 7-8(. وضعیت بد جسمانی او در کلام ایوب نیز آمده است: »جسدم از 
کیده و مقروح می‌شود« )ایوب،7:  ک ملبّس است و پوستم ترا کرم‌ها و پاره‌های خا
5( در ایــن میــان زن ایوب از او می‌خواهد که دســت از ایمــان خود بردارد و باز هم 

ایوب لب به شکایت نمی‌گشاید )ایوب،10-9(.

ج( دوستان ایوب )علیه‌السلام(
خ می‌دهــد و بخــش بزرگــی از کتــاب ایــوب بــه آن  آنچــه پــس از بیمــاری ایــوب ر
اختصاص‌یافتــه اســت، ملاقــات ســه تــن از دوســتان ایــوب بــا اوســت کــه پــس از 
خ‌داده اســت به دیدار او می‌آیند تا او را تســلّی دهند  شــنیدن مصائبی که برای او ر
)ایــوب،2: 11-13( در ایــن میان ســخنانی بین ایوب و ایشــان ردّ و بدل می‌شــود و 
ســخنانی از ایوب شــنیده می‌شــود کــه قبل از آن بیــان نکرده اســت. نام‌های این 
ســه اَلِیفازِ تیمانی، بِلدَد شُــوحی و سُــوفَر1ِ نَعماتی است که پس از مواجهۀ با ایوب و 
دیدن وضعیت او حالشــان این‌گونه گزارش می‌شــود: »چون چشمان خود را از دور 
بلند کرده، او را نشــناختند، آواز خود را بلند نموده، گریســتند و هریک جامۀ خود را 
ک به‌سوی آسمان بر سر خود افشاندند؛ و هفت روز و هفت شب همراه  دریده، خا
او بر زمین نشســتند و کســی با وی ســخنی نگفت چون‌که دیدند که درد او بســیار 
عظیــم اســت« )ایوب، 2: 12-13(. به نظر می‌رســد تحت تأثیر ایــن نوع برخورد با 
کنون ســکوت کرده و لب به شــکایت نگشــوده بود،  ایــوب )علیه‌الســام(، او کــه تا
ک شود... چرا  زبان به شِــکوه و نفرین می‌گشــاید: »روزی که در آن متولد شدم، هلا
از رحم مادرم نمردم؟ و چون از شکم بیرون آمدم، چرا جان ندادم؟ ... زیرا که نالۀ 
کم می‌آید و نعرۀ من، مثل آب ریخته می‌شــود؛ زیرا ترســی که از  من، پیش از خورا

1. این نام با املای »صوفر« نیز در همین کتاب آمده است )ایوب،11:1(.
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آن می‌ترســیدم، بر من واقع شــد؛ و آنچه از آن بیم داشــتم بر من رســید. مطمئن و 
آرام نبودم و راحت نداشتم و پریشانی بر من آمد« )ایوب،3: 1، 11، 24 و 25(.

آنچه پس‌ازاین، از سخنان دوستان ایوب در این کتاب آمده است، سراسر سرزنش 
خ‌داده اســت را حاصل گناه و نافرمانی او و فرزندانش  ایوب اســت و آنچه برای او ر
ک شــد؟ و  می‌داننــد؛ چنانکــه الیفاز می‌گوید: »الآن فکر کن کیســت که بی‌گناه هلا
راســتان در کجا تلف شــدند؟ چنانکه من دیدم آنانی که شــرارت را شــیار می‌کَنند و 
ک می‌شوند و از باد غضب  شقاوت را می‌کارند، همان را می‌دروَند. از نفخۀ خدا هلا
او تبــاه می‌گردنــد« )ایــوب، 4: 7-9(.1 بلــدد شــوحی نیــز خطــاب بــه ایــوب چنین 
می‌گوید: »آیا خدا داوری را منحرف ســازد؟ یا قدر مطلق انصاف را منحرف نماید؟ 
چون فرزندان تو به او گناه ورزیدند، ایشان را به دست عصیان ایشان تسلیم نمود. 
ع می‌نمودی،  گــر تــو بــه جــدّ و جهد خدا را طلــب می‌کردی و نزد قــادر مطلق تضــرّ ا
ک و راســت می‌بودی، البته برای تو بیدار می‌شــد...« )ایوب،8: 3-6( ســوفر  گر پا ا
هــم در ادامه ســخن دوســتانش این‌چنین گفته اســت: »ولیکن کاش خدا ســخن 
بگویــد و لب‌های خود را بر تو بگشــاید و اســرار حکمت را بــرای تو بیان کند... پس 
بدان که خدا کمتر از گناهت تو را سزا داده است« )ایوب،11: 5-6(،=؛ پس از القاء 
ایــن موضــوع بر ایوب که مصائب وارده بر او عقوبت خطا و گناهان اوســت، ایوب 
کــه خــود را گرفتــار درد و رنــج می‌بیند با پذیــرش گناهکار بودن خویش، ســخنانی 
طولانی را در پاســخ به دوســتانش بیان می‌کند که بخش قابل‌توجهی از این کتاب 

را در برمی‌گیرد )ایوب، 6: 30-1؛ 7: 21-1؛ 9:35-1؛ 10: 1-22(.

د( شکایت‌ها و ادعیه ایوب )علیه‌السلام(2
کنش دوســتانش به وضعیت او به نوحه‌گری  آن‌چنان‌که گفته شــد او تحت تأثیر وا
پرداخت و پس‌ازآن سرزنش‌های دوستانش بر او آغاز شد؛ ایوب هم با پذیرش این 
مطلــب که به عقوبت اعمالش گرفتارشــده اســت تــا پایان این کتاب بــا خدای خود 
ســخن می‌گوید، گاه او را می‌ســتاید و گاه به او صفاتی را نســبت می‌دهد که در بیان 
تنزیــه خــدای متعال نیســت، در مواضعی به گذشــته خود حســرت می‌برد و نســبت 
بــه وضــع موجود شِــکوه می‌کنــد )ایــوب، 29: 1-11(، گاه به بیان اعمــال خوب خود 
بــرای خداونــد می‌پردازد )ایــوب، 31: 16-33( و از او می‌خواهد کــه او را از این حال 
رهایی بخشــد )ایوب، 30: 20؛ 31:35( در ادامه به نمونه‌هایی ازآنچه گذشــت اشاره 
می‌کنیم: »زیرا تیرهای قادر مطلق در اندرون من است و روح من زهر آن را می‌آشامد 

1. ایوب،5: 17-27؛ همان، 15: 4-5 و 13-12.
2. مطالب مربوط به سرانجام داستان ایوب در بخش بعد و در مقارنه با قرآان کریم ذکر شده است.
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و ترس‌هــای خــدا بر مــن صف‌آرایی می‌کند« )ایــوب، 6: 4(، »مرا تعلیــم دهید و من 
خاموش خواهم شد و مرا بفهمانید که در چه چیز خطا کردم« )ایوب، 6: 24(، »من 
گنــاه کــردم، اما با توای پاســبان بنی‌آدم چه کنم؟ برای چــه مرا به جهت خود هدف 
ســاخته‌ای، به حدّی که برای خود بار ســنگین شــده‌ام؟ و چرا گناهم را نمی‌آمرزی و 
خطایم را دور نمی‌ســازی؟« )ایوب،7: 20-21(،  »و به خدا می‌گویم مرا ملزم مســاز و 
مــرا بفهمــان که از چه ســبب با من منازعــت می‌کنی؟ آیا برای تو نیکوســت که ظلم 
نمایی و عمل دســت خود را حقیر شــماری و بر مشورت شریران بتابی؟« )همان، 10: 

2-3(؛ »پس چون خدا به ضد من برمی‌خیزد چه خواهم کرد؟« )ایوب، 31: 14(.

ک‌ها و تفاوت‌های آن با عهد قدیم( 3. بررسی داستان ایوب در قرآن کریم )اشترا
ح‌حال حضــرت ایــوب )علیه‌الســام( به‌عنــوان یکــی از  آن چنانکــه گفتــه شــد شــر
انبیای الهی در قرآن کریم به‌صورت بسیار کوتاه و در قالب شش آیه ذکرشده است: 
هُ فَکشَفْنَا مَا 

َ
احِمِینَ فَاسْتَجَبْنَا ل رْحَمُ الرَّ

َ
نْتَ أ

َ
رُّ وَ أ نِی الضُّ ی مَسَّ ِ

ّ ن
َ
هُ أ بَّ یوبَ إِذْ نَادَی رَ

َ
»وَ أ

عَابِدِینَ« )الانبیاء/ 
ْ
ــنْ عِنْدِنَا وَ ذِکرَی لِل عَهُمْ رَحْمَةً مِّ هُم مَّ

َ
هُ وَ مِثْل

َ
هْل

َ
بِــهِ مِــن ضُرٍّ وَ آتَینَاهُ أ

ــیطانُ بِنُصْــبٍ وَ عَذابٍ 
َ

ــنِی الشّ ی مَسَّ ِ
ّ ن
َ
ــهُ أ بَّ یــوبَ إِذْ نَــادَی رَ

َ
84-83(؛ »وَ اذْکــرْ عَبْدَنــا أ

ا وَ  نَّ عَهُمْ رَحْمَةً مِّ هُم مَّ
َ
هُ وَ مِثْل

َ
هْل

َ
هُ أ

َ
ارْکضْ بِرِجْلِک هذا مُغْتَسَــلٌ بارِدٌ وَ شَــرابٌ وَ وَهَبْنَا ل

 
ً
ــا وَجَدْنَاهُ صابِرا

َ
هِ وَ لا تَحْنَثْ إِنّ  فَاضْرِب بِّ

ً
بــابِ وَ خُذْ بِیدِک ضِغْثــا

ْ
ل

َ
أ

ْ
وْلـِـی ال

ُ
ذِکــرَی لِأ

ابٌ« )ص/ 41-44(. وَّ
َ
هُ أ

َ
عَبْدُ إِنّ

ْ
عْمَ ال نِّ

در ایــن آیــات بــه صراحــت و با جزئیــات از ابتلائــات و مصائبی که وی بــه آن دچار 
شــد، ســخن به میان نیامده است؛ داســتان ایوب در قرآن با دعای وی در هنگام 
ســختی‌ای که به آن دچار شــده است آغاز می‌شود و در پی آن استجابت دعای او 
و بازگرداندن اهلش بیان‌شده و اینکه با صفات و ویژگی‌هایی از ایوب یاد می‌شود 
عْمَ   نِّ

ً
ا وَجَدْنَاهُ صابِرا

َ
یوبَ ...« )الانبیــاء، 83( »إِنّ

َ
کــه وی را می‌ســتاید: »وَ اذْکرْ عَبْدَنا أ

ابٌ« )ص/44(. آنچه به دانستن جزئیات داستان ایوب )علیه‌السلام(  وَّ
َ
هُ أ

َ
عَبْدُ إِنّ

ْ
ال

کمک می‌کند روایات تفســیری اســت و تفسیری است که مفسران از این آیات ارائه 
کرده‌اند که در ادامه و در چند بخش به این روایات و مقایسه این داستان در قرآن 

کریم با آنچه در عهد قدیم آمده است پرداخته می‌شود.

الف( علت ابتلائات ایوب )علیه‌السلام( و مدت زمان آن
دربــارۀ علــت ابتلا ایوب )علیه‌الســام( قرآن کریم ســاکت اســت؛ اما در عهــد قدیم آن 
چنانکه گذشت علت گرفتار شدن او به امتحان الهی شکرگزاری او نسبت به خداوند 
متعال و حسادت شیطان نسبت او است )ایوب،1: 8-11(. در قرآن کریم بسیار سربسته 
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از ابتلای ایوب و بیماری او سخن به میان آمده است و آن‌هم با نقل‌قولی از خود ایوب 
احِمِینَ« الانبیاء، 83(؛ »وَ  رْحَمُ الرَّ

َ
نْتَ أ

َ
رُّ وَ أ ــنِی الضُّ ی مَسَّ ِ

ّ ن
َ
هُ أ بَّ یوبَ إِذْ نَادَی رَ

َ
که فرمود: »وَ أ

ــیطانُ بِنُصْبٍ وَ عَذابٍ« )ص/41(؛ اما در 
َ

ــنِی الشّ نِّی مَسَّ
َ
هُ أ یوبَ إِذْ نَادَی رَبَّ

َ
اذْکرْ عَبْدَنا أ

عهد قدیم با جزئیات به این امتحان و تقدم از دست رفتن اموال و فرزندانش نسبت 
به بیمار شدن او پرداخته‌شده است )ایوب، 1: 22-6؛ ایوب،2: 1-10(.

مفسران اغلب با نقل روایتی که به متن کتاب ایوب بسیار نزدیک است علت ابتلای 
وی را شــکرگزاری او نســبت بــه خداونــد متعــال بیان می‌کننــد )قمــی،1367: 74/2؛ 
397/26؛   رازی،1420:  351/3؛   :1415 کاشــانی،  فیــض  76؛  و   75/1 صــدوق،1385: 
ســیوطی، 1404: 329/4 و 327( هرچنــد برخــی علــل دیگری همچون ســکوت او در 
برابر ظلم سلطان و امربه‌معروف و نهی منکر نکردن را هم ذکر کرده‌اند )ابن‌جوزی، 

1422: 205/3؛ بیضاوی، 1421: 174/3؛ سیوطی، 1404: 327/4(.
برخی مفســران دســتۀ اول که به شــکرگزاری ایوب به‌عنوان علت ابتلای او توجه 
ــنِی  نِّی مَسَّ

َ
هُ أ یوبَ إِذْ نَادَی رَبَّ

َ
کرده‌انــد به دلیل اشــتباه در فهــم آیه »وَ اذْکرْ عَبْدَنــا أ

ــیطانُ بِنُصْبٍ وَ عَذابٍ« )ص/41( و تحت تأثیر روایاتی برســاخته که به‌صورت 
َ

الشّ
مستقل به آن‌ها اشاره می‌شود، ابتلائات و بیماری او را از ناحیه شیطان می‌دانند، 
هرچنــد ایــن وجــه، یعنی چیره شــدن شــیطان بــر وجود پیامبــران و حتــی بندگان 
صالــح خــدا از ناحیۀ قرآن کریم مورد انکار قرارگرفته اســت؛ چنانکه خداوند متعال 
ونَ«)النحل/99(؛ 

ُ
هِــمْ یتَوَکل بِّ ی رَ

َ
ذِینَ آمَنُوا وَعَل

َّ
ی ال

َ
طَانٌ عَل

ْ
هُ سُــل

َ
یسَ ل

َ
هُ ل

َ
می‌فرمایــد: »إِنّ

یــنَ« )الحجر/42( و  غَاوِ
ْ
بَعَک مِنَ ال

َ
ا مَــنِ اتّ

َّ
طَانٌ إِل

ْ
یهِمْ سُــل

َ
ک عَل

َ
یــسَ ل

َ
»إِنَّ عِبَــادِی ل

آیات دیگری که به بیان همین مفهوم می‌پردازند.1
زمخشری در این موضوع می‌گوید: »به‌هیچ‌وجه نمی‌توانیم بپذیریم که خدا شیطان 
را بــر انبیــای خود مســلّط کنــد تا به هر جور که دلش خواســت آن حضــرت را اذیّت و 
گر بنا باشــد این کار نســبت به انبیا جایز باشد،  آزار کند و دچار عذاب نماید... چون ا
نسبت به پیروان انبیا یعنی مردم صالح نیز ـ به‌طریق‌اولی ـ جایز است. آن‌وقت راندۀ 
درگاه خــدا هیــچ مؤمن صالحی را از این انتقام خود ســالم نمی‌گذارد، همه را بیچاره 
ک می‌کند. بااینکه در قرآن کریم مکرّر آمده که شــیطان به‌غیراز وسوســه هیچ  و هلا
دخالت و تأثیر دیگری ندارد« )زمخشری، 1407: 97/4؛ رازی، 1420: 397/26(. برخی 
نیز معتقدند در اینجا منظور از نسبت دادن این نُصب و عذاب به شیطان این است 
که شیطان با یادآوری نعمت‌ها و زمان عافیت ایوب و اینکه چرا خداوند تو را در این 
حال رها کرده است و به این امتحان پایان نمی‌دهد و تو را فراموش کرده است باعث 

1. ابراهیم/22؛ الاسراء/65، النحل/100.
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اذیت و عذاب او می‌شــد )ســید مرتضی، 1250: 59؛ طوســی، بی‌تا: 271/7 و 567/8؛ 
بیضاوی، 1421: 175/3؛ کاشانی، 1336: 580/8؛ سید بن قطب، 1412: 3021/5(.

طبرســی در ذیل تفســیر آیۀ موردبحث می‌گوید: »گفته‌شده دخالت شیطان در کار 
ایّــوب بدیــن قرار بود که وقتی مرض او شــدّت یافت ـ به‌طوری‌که مردم از او دوری 
می‌کردنــد ـ شــیطان در دل آنــان وسوســه کــرد که آن جنــاب را پلید پنداشــته و از او 
بدشان بیاید و نیز به دل‌هایشان انداخت که او را از شهر و از بین خود بیرون کنند 
و حتی اجازۀ آن را ندهند که همســرش ـ که یگانه پرســتار او بودـ بر آنان وارد شــود 
که ایّوب از این بابت ســخت متأذّی شد؛ به‌طوری‌که در مناجاتش هیچ شکوه‌ای 
از دردهایی که خدا بر او مســلّط کرده بود نکرد، بلکه تنها از این شــیطنتِ شیطان 
شــکوه کــرد کــه او را ازنظــر مــردم انداختــه اســت« )طبرســی، 1372: 745/8؛ ســید 
مرتضی، 1250: 59؛ طوســی، بی‌تا: 271/7 و 567/8؛ کاشــانی، 1336: 580/8؛ سید 

بن قطب، 1412: 3021/5؛ طباطبایی، 1417: 330/17(.
همچنین در روایتی که از امام صادق )علیه‌السلام( نقل‌شده، آمده است: »خداوند 
تبارک‌وتعالــی ایّــوب را بــدون گناهی که مرتکب شــده بود مورد آزمایــش قرار داد و 
ایّــوب صبــر پیشــه کرد تــا آن هنگام کــه مورد نکوهش‌هــا و تهمت‌های زشــت قرار 
که انبیا بــر تهمت‌های ناروا  گرفــت ـ در اینجــا بــود که به درگاه الهی شــکوه کردـ چرا
و نســبت‌های زشت، صبر پیشــه نمی‌کنند« )صدوق، 1385: 75/1؛ فیض کاشانی، 

1415: 4/ 302 و 303؛ مجلسی، 1403: 347/12(.
سید مرتضی در پاسخ به کسانی که گفته‌اند کلمۀ »عذاب« در آیه نشان از این دارد 
که او به عقوبت گناهش گرفتارشده است می‌گوید: »برخی گفته‌اند شاید عذاب در 
آیه جاری مجرای لفظ عقاب باشد، درحالی‌که لفظ عقاب بنا به ظاهرش اقتضای 
جزاء دارد، اما از لفظ عذاب چنین برداشتی نیست« )سید مرتضی، 1250: 59(. فخر 
رازی شکایت ایوب به خدا را در این آیه این‌گونه توضیح می‌دهد: »او به غیر خدا 
شــکایت نکرده اســت، از بیماری و ســختی شــکایت نکرده از وسوسه‌های شیطان 
شکایت به خدا برده است، شیطان دشمن انسان است و شکایت از دشمن، پیش 
دوست بردن قدحی بر صبر وارد نمی‌کند«)رازی، 1420: 400/26-399(. برخی این 
ما 

َ
 إِنّ

َ
شــکوا و شــکایت ایوب )علیه‌الســام( را منافی صبر او نمی‌دانند و به آیه »قال

هِ ...« )یوسف/86( که بیان شکوای یعقوب )علیه‌السلام(  ی اللَّ
َ
ی وَ حُزْنی إِل ِ

شْکوا بَثّ
َ
أ

است، استناد می‌کنند )ابن‌جوزی، 1422: 206/3(.
در عهــد قدیــم از مدت زمان این امتحان و بیماری ایوب ســخنی به میان نیامده 
است، اما نقل‌قولی که از ایوب دارد نشان از طولانی بودن زمان این امتحان دارد: 



145

ن(
یقی

 فر
ی

سیر
 تف

ت
ایا

رو
بر 

ید 
أک

با ت
م )

کری
ن 

قرآ
 و 

یم
قد

هد 
 ع

در
م( 

سلا
ه ال

علی
ب )

یو
ت ا

ضر
 ح

ان
ست

 دا
قی

طبی
ی ت

س
برر

 و 
قد

ن

سال دهم
شماره دوم

پیاپی: 20
پاییز و زمستان

1404

»کاش که مسألت من برآورده شود و خدا آرزوی مرا بدهد! و دست خود را بلند کرده، 
مرا منقطع سازد! آنگاه مع‌هذا مرا تسلی می‌شد و در عذاب الیم شاد می‌شدم... من 
چه قوّت دارم که انتظار بکشــم و عاقبت من چیســت که صبر نمایم؟ آیا قوّت من 

قوّت سنگ‌هاست؟« )ایوب، 6: 8-13(.
در قرآن کریم نیز از مدت این امتحان بیانی نیست، اما مفسران چهار زمان را برای 
مدت بیماری او بیان کرده‌اند: هفت ســال، هجده ســال، هفت ســال و چند ماه و 
سه سال )ابن جوزی، 1422: 206/3؛ رازی، 1420: 398/26؛ ابن‌کثیر، 1419: 65/7؛ 

طبری، 1412: 107/23(.

ب( همسر ایوب )علیه‌السلام(
در کتاب ایّوب از اسم و نسب همسر ایّوب )علیه‌السلام( و نقش او در این داستان 
ســخن نرفته اســت؛ در قرآن کریم نیز از او ســخنی به میان نمی‌آید اما در تفاسیر از 
او با نام »رحمة« که دختر افرائیم پســر یوســف )علیه‌السلام(، »ماخیر« دختر میشا 
پســر یوســف )علیه‌الســام( یادشــده اســت )ابن‌جــوزی، 1422: 205/3؛ بیضــاوی، 

1421: 175/3 و 174(.
در روایــات تفســیری ذیــل آیــات مربوط به ایــوب )علیه‌الســام( بیان‌شــده که زن 
مؤمنی بود که برای امرارمعاش در دوران بیماری ایوب در منازل مردم کار می‌کرد 
)طوسی، بی‌تا،568/8؛ ابن‌کثیر، 1419: ج 7، ص 65( و در آخر نیز برای اینکه تکه 
نانــی بــه او بدهند مجبــور به فروختن موهای خود شــد که ایوب )علیه‌الســام( با 
دیدن او ایوب قسم یاد کرد که وی را صد ضربه تازیانه بزند که بعد متوجه اشتباه 
خود شــده و از قســمی که یاد کرده پشیمان می‌شــود )فیض کاشانی، 1415: 301/4؛ 
رازی، 1420: 398/25-399؛ ابــن جوزی، 1422: 206/3؛ قرطبی، 1427: 217/18-
کت است اما برای اینکه ایوب قسم خود  218( قرآن نسبت به بیان این اتفاق سا
 فَاضْرِب 

ً
را نشکســته باشــد و همســر او نیز آزار نبیند می‌فرماید: »وَ خُذْ بِیدِک ضِغْثا

ــهِ وَ لا تَحْنَــثْ ...« )ص/44( مفســران مقصود از »ضِغْث« را دســته‌ای چوب‌های  بِّ
نــازک و نــرم دانســته‌اند کــه بــه ایوب فرمان داده شــد صد چــوب نازک برگیــرد و با 
یک‌بار زدن آن به همســرش به قسم خود عمل نماید )ابن جوزی، 1422: 206/3؛ 

رازی، 1420: 398/25-399؛ فیض کاشانی، 1415: 301/4(.
در کتاب مقدس تنها در یک موضع از همسر او یاد می‌شود و آن‌هم زمانی است که 
پس از بیماری ایوب به او می‌گوید: آیا تابه‌حال کاملیت خود را نگاه می‌داری؟ خدا 
را ترک کن و بمیر؛ او ]ایوب[ وی را گفت: »مثل یکی از زنان ابله ســخن می‌گویی! 

آیا نیکویی را از خدا بیابم و بدی را نیابم؟« )ایوب،2: 9-10(.
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ج( بیماری ایوب )علیه‌السلام(
در کتاب ایوب در دو موضع به بیماری، نوع و شدت آن برای وی اشاره‌شده است 
)ایوب، 2: 7-8؛ همان،7: 5( آن‌چنان‌که گفته شد قرآن کریم دراین‌باره مطلبی را 
به‌صراحــت ذکر نمی‌کند، اما روایات تفســیری متعددی ذیل آیات مربوط به ایوب 
با الهام از عهد قدیم، نوع و شــدت بیماری او را بیان‌شــده اســت ازجمله ابتلای او 
به جذام و آبله و اینکه زخم‌های بدن او عفونی‌شده و کرم‌ها بر بدنش رشد کردند 
)ســیوطی، 1404: 330/4( بــه همیــن جهــت او را بــه مزبلــه بنی‌اســرائیل بردنــد و در 
کن بود تا بهبود یافت )ابن‌جوزی، 1422: 3/ 205؛ طبری، 1412: 106/23؛  آنجا ســا
ابن‌کثیــر، 1419: 65/7؛ ســیوطی، 1404: 328/4( بــه نظــر می‌رســد ایــن بخــش از 
روایــاتِ این‌چنیــن متأثــر از کلام ایــوب در عهــد قدیــم باشــد که گفت: »جســدم از 
کیده و مقروح می‌شود« )ایوب،7:  ک ملبّس است و پوستم ترا کرم‌ها و پاره‌های خا
کســتر توبــه می‌نمایم«  ک و خا 5(، »ازاین‌جهــت از خویشــتن کراهــت دارم و در خــا

)ایوب،42: 6(.
بنــا بــه دلایلی که در بخشــی مســتقل بــه آن پرداخته خواهد شــد، به نظر می‌رســد 
که در زمــرۀ راویان این روایــات افرادی  ایــن روایــات برســاخته و جعلی باشــند، چرا
چون وهب بن منبّه که از واضعان حدیث اســت به چشــم می‌خورد. تفاوت عمدۀ 
روایتگری قرآن کریم با عهد قدیم در این داستان چنین است که خداوند متعال او 
را به‌عنوان بنده‌ای صابر می‌ســتاید؛ اما در عهد قدیم، هرچند در ابتدای داســتان 
او را به‌عنــوان »مردی کامل، راســت و خداترس« )ایــوب،1:1( معرفی می‌کند اما در 
مواضع بسیاری به شکایت‌های وی و نسبت‌هایی که او به خداوند متعال می‌دهد 
لایــد از او دیده می‌شــود. وی این امتحان  کــه ســاحت منــزّه خداونــد را به ظلم می‌آ
الهی را ظلم خداوند به خودش به شمار آورده است و می‌گوید: »و به خدا می‌گویم 
مــرا ملــزم مســاز و مــرا بفهمان که از چه ســبب با مــن منازعت می‌کنی؟ آیــا برای تو 
نیکوســت که ظلم نمایی و عمل دســت خود را حقیر شــماری و بر مشورت شریران 
بتابــی؟« )همــان، 10: 2-3(؛ درحالی‌کــه در قــرآن کریــم در آیــات متعددی نســبت 
حَقِّ وَ 

ْ
یــک بِال

َ
وها عَل

ُ
ــهِ نَتْل ــک آیاتُ اللَّ

ْ
ظلــم را از ســاحت قدس الهــی می‌زداید: »تِل

هَ  نَّ اللَّ
َ
یدیکمْ وَ أ

َ
مَتْ أ مینَ« )آل عمران/108( »ذلِک بِمــا قَدَّ

َ
عال

ْ
 لِل

ً
ما

ْ
یدُ ظُل ــهُ یر مَــا اللَّ

اسَ   وَ لکنَّ النَّ
ً
اسَ شَــیئا هَ لا یظْلِمُ النَّ عَبیدِ« )آل عمران/182(؛ »إِنَّ اللَّ

ْ
مٍ لِل

َ
یــسَ بِظَــلاّ

َ
ل

نْفُسَــهُمْ یظْلِمُــونَ« )یونــس/44(؛1 بنابراین نقل چنین جملاتــی از ایوب به‌عنوان 
َ
أ

پیامبری الهی، دور از واقعیت به نظر می‌رسد.

1. الانفال/51؛ الحج/10؛ الاعراف/160.
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د( استجابت دعای ایوب )علیه‌السلام(
شــفا یافتن او: عهد قدیم از ســامت یافتن ایوب به‌صراحت سخن نمی‌گوید، بلکه 
اتمــام ایــن امتحان را چنین بیــان می‌کند: »و چون ایوب بــرای اصحاب خود دعا 
کرد، خداوند مصیبت او را دور ساخت...« )ایوب،42: 10(؛ قرآن کریم با این فرمان 
به ایوب که »با پای خود ]به زمین[ بکوب، اینک این چشمه‌ســاری اســت ســرد و 

آشامیدنی« )ص/42( نحوۀ شفا یافتن او را بیان می‌فرماید.
بازگردانــدن فرزنــدان او: در عهد قدیم پس از شــکوای بســیار ایوب )علیه‌الســام( 
بــه درگاه خداونــد متعــال و اســتغفار و طلب بخشــش گناهانــش، در گردبادی خدا 
با ایوب درحالی‌که از او خشــمگین اســت ســخن گفته اســت: »و خداوند ایوب را از 
میان گردباد خطاب کرده، گفت: کیســت که مشــورت را از ســخنان بی علم تاریک 
می‌سازد؟ الآن کمر خود را مثل مرد ببند، زیرا که از تو سؤال می‌نمایم پس مرا اعلام 
گر فهم داری«)ایوب،38:  نما. وقتی‌که زمین را بنیاد نهادم کجا بودی؟ بیان کن ا
4-1؛ همان،39: 30-1( و سپس فرزندان و اموال او به او بازگردانده می‌شوند: »...و 
خداوند به ایوب دوچندان آنچه پیش داشته بود عطا فرمود...« )ایوب،42: 10(، 

»و خداوند آخر ایوب را بیشتر از اول او مبارک فرمود...« )ایوب،42: 12(.
آنچه در شــکایت‌ها و ادعیه ایوب مشــهود اســت این اســت که او آزمایش الهی را به 
سبب گناهانش می‌داند، هرچند این نیز تحت تأثیر سخنان دوستانش که پیش‌تر 

به آن پرداخته شد )ایوب، 4: 7-9؛ همان،8: 3-6( بر زبان او جاری‌شده است.
ــنِی  نِّی مَسَّ

َ
در قــرآن کریــم پس از دعای ایوب )علیه‌الســام( کــه عرضه می‌دارد: »أ

ــیطَانُ بِنُصْبٍ وَعَذَابٍ« )ص/41( و بدون اینکه از اســتغفار او ســخنی به میان 
َ

الشّ
آمده باشد و یا بیماری‌اش را به دلیل خطا و گناهش بداند، خداوند متعال دعایش 
هُم 

َ
هُ وَ مِثْل

َ
هْل

َ
هُ فَکشَــفْنَا مَا بِهِ مِن ضُرٍّ وَ آتَینَاهُ أ

َ
را مســتجاب می‌فرماید: »فَاسْــتَجَبْنَا ل

هُمْ 
َ
ــهُ وَ مِثْل

َ
هْل

َ
هُ أ

َ
عَابِدِینَ« )الانبیــاء/84( »وَ وَهَبْنا ل

ْ
نْ عِنْدِنَــا وَ ذِکــرَی لِل عَهُــمْ رَحْمَــةً مِّ مَّ

مَعَهُمْ...« )ص/43(.
گاه می‌سازد که او اهلش را )فرزندانش(  با بیان این آیه خداوند متعال مخاطب را آ
را ازدست‌داده است و پس از پایان این امتحان الهی که ایوب به شکیبایی وصف 
شده است فرزندانش به او بازگردانده شده‌اند؛ اما قرآن کریم از بازگرداندن اموال و 

کت است. یا از دست رفتن اموال او در این امتحان سا
عَهُمْ...«)ص/43( ارائه کرده‌اند با  هُم مَّ

َ
هُ وَ مِثْل

َ
هْل

َ
تفســیری که مفســران از  »وَ آتَینَاهُ أ

ح می‌کند که  هــم تفاوت‌هایــی دارد؛ ابن جوزی ذیــل این آیه چهار دیــدگاه را مطر
این دیدگاه‌ها در تفاســیر دیگر هم تکرار شــده اســت؛ 1. خداوند همان فرزندان او 
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و مثــل ایشــان را بــه او بازگردانــد ]به لحاظ تعــداد و جنســیت[ 2. فرزندانش نمرده 
بودند و از او غائب شــدند که خودشــان به او بازگشــتند و مثل ایشان هم در آخرت 
بــه ایشــان بازگشــت، 3. خــدا اجــر اهلش را در آخــرت بــه او داد و مثل ایشــان را در 

دنیا،4. اهلش و مثل ایشان را در آخرت به او داد )ابن‌جوزی، 1422: 207/3(.
هُمْ مَعَهُمْ...« می‌گوید: خداوند متعال از 

َ
هُ وَ مِثْل

َ
هْل

َ
هُ أ

َ
شیخ طوسی ذیل آیه »وَ وَهَبْنا ل

لفظ »وهبنا« استفاده فرموده است؛ زیرا اهلش را که به او بازگرداند هبه و بخششی 
مجدد از ســوی خداوند به ایوب بوده اســت و تقدیر کلام در ادامه آیه چنین است 
»و وهبنا له مثل أهله دفعة اخری« )طوسی، بی تا: 8/ 568( طبرسی ذیل این آیه 
روایتــی را از امــام صادق )علیه‌الســام( نقل می‌کند که »أن الله تعالــی أحیا له أهله 
الذیــن کانــوا ماتوا قبــل البلیة و أحیا له أهله الذین ماتوا و هو فی البلیة« )طبرســی، 
1372: 746/8(. رازی نیز در تفســیر این آیه معتقد اســت عین اهلش یعنی همان 

فرزندانش و زیادتی مثل ایشان به ایوب بازگردانده شد )رازی، 1420: 399/26(.

ه( دوستان ایوب
از دیگــر تفاوت‌هــای داســتان ایوب در عهد قدیم و در قــرآن، پرداختن عهد قدیم 
بــه ماجرای ملاقات دوســتان ایوب با اوســت کــه در بخش اول این نوشــتار به آن 
اشــاره شــد؛ قرآن کریم دربارۀ آن بیانی ندارد؛ اما برخی روایات تفسیری به ملاقات 
دو مــرد از دوســتان ایــوب با او هنگام بیماری وی اشــاره می‌کنند کــه آن دو درباره 
طولانــی شــدن زمــان بیمــاری و ابتــای او با ایــوب ســخن می‌گوینــد )رازی، 1420: 
398/26؛ ســیوطی، 1404: 330/4؛ فیــض کاشــانی، 1415: 302/4(. تفــاوت دیگــری 
کــه ایــن داســتان در کتاب مقدس با قرآن کریم دارد ورود شــخصی بــه نام »الیهو« 
بــه بحث ایوب و دوســتانش اســت که در 165 فراز از عدالت خــدا دربارۀ بندگانش 
سخن می‌گوید و در پایان سخنان اوست که بانگی از میان گردباد شنید می‌شود و 

ایوب را مورد خطاب قرار می‌دهد )ایوب، 32، 33، 34، 35، 36، 37(.

4. بررسی روایات تفسیری

الف( روایات شبیه به متن کتاب مقدس
از میان روایات تفســیری متعددی که دراین‌باره نقل‌شــده اســت، پنج روایت را که 
برخــی از آن‌ها در تفاســیر متعدد تکرار شــده و بســیار شــبیه به متــن کتاب مقدس 

است و به لحاظ متنی قابل نقد است، در ادامه ذکر می‌کنیم:
1. مشهورترین روایتی که بسیار هم به نقل کتاب مقدس شبیه است روایت وهب بن 
منبّه است: »ایّوب به خاطر عبادات و شکرگزاری‌های بی‌حدّ و حصرش همواره مورد 
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تحیّت و درود فرشــتگان قرار داشــت و این مسئله باعث برانگیختن روح حسادت و 
کینه‌تــوزی ابلیس نســبت به وی شــد؛ بنابرایــن تصمیم گرفت تــا او را غرق مصائب 
و مشــکل‌ها کنــد تا شــاید وی لــب به اعتراض گشــاید و راهِ ناسپاســی در پیش گیرد. 
بدین‌جهــت از خــدا خواســت تــا او را بــر امــوال ایّوب مســلط گرداند تــا حقیقت حال 
ایّوب آشــکار شــود. حق‌تعالی نیز ابلیس را بر اموال ایّوب مسلط گرداند«. وهب پس 
از نقــل ســخنانی در خصوص از بین رفتن امــوال ایّوب )علیه‌الســام( می‌گوید: »... 
ابلیــس هنگامی‌کــه دیــد با از میان بــردن اموال ایّوب باز نتوانســته بــه مقصود خود 
دســت یابد، ســریعاً به آســمان رفت و در همان مکانی که همیشــه در آن می‌ایســتاد 
قرار گرفت و از خدا خواست تا او را بر فرزندان ایّوب هم مسلّط کند. خدا به او فرمود 
بــرو کــه تــو را بــر فرزندانــش مســلّط کــردم«. وهب بــه ذکر بلاهــا و عذاب‌هایــی که بر 
گر  فرزندان او وارد شد پرداخته، در ادامه می‌گوید: »ابلیس به نزد ایّوب آمد و گفت: ا
فرزندانت را می‌دیدی که چگونه مورد عذاب قرارگرفته بودند و خونشــان جاری بود 
و شکم‌هایشــان پاره شــد و امعاواحشــای آن‌ها بیرون ریخته بود، در این حال رشتۀ 
ک  دلت برای آن‌ها پاره می‌شــد. ایّوب با شــنیدن این سخنان گریست و مقداری خا
برگرفت و بر سر ریخت و گفت: ای‌کاش مادرم مرا نمی‌زایید! )رازی، 1420: 205/22(؛ 
امــا چیــزی نگذشــت که ایّوب از ســخنان خود بــه درگاه الهی توبه کرد و بدین‌ســان 
ابلیــس مأیــوس شــد و از خدا خواســت تــا او را بر بدن ایّوب مســلط گردانــد. خداوند 
عزّوجــلّ بــه او فرمــود: برو که تو را بر بدن ایّوب مســلّط کردم، اما تو بــر زبان و قلب و 
عقل وی تســلّطی نخواهی داشــت. دشمنِ خدا ابلیس دســت‌به‌کار شد و ایّوب را در 
حال سجده یافت و قبل از اینکه سر از سجده بردارد آن‌چنان در بینی وی دمید که 
حرارت سوزان آن تمام بدن ایّوب را مشتعل ساخت و از سر تا به پای او را زگیل‌هایی 
گرفت، به همین دلیل خارش ســختی بر او عارض شــد  مانند دمبه‌های گوســفند فرا
که با ناخن‌های خود آن‌ها را می‌خارید تا این زگیل‌ها را درآورد؛ اما چون اثر نبخشید، 
ســنگ‌هایی زبر و خشــن را بر آن زگیلی‌ها کشــید تا آنجا که گوشــت بدنش پاره‌پاره و 
گرفت؛ بنابراین اهل قریه او که از بوی تعفّن وی  زخمی شد و بوی تعفّن بدنش را فرا
متأذّی شده بودند، او را از قریه بیرون بردند و در مزبله‌ای افکندند و برایش سایبانی 
ســاختند و به‌این‌ترتیــب بــود کــه تمــام افــراد جــز همســرش از وی روی برگرداندند« 
)طبــری، 1412: 43/17 - 53؛ بغــوی، 1420: 310/3-303؛ رازی، 1420: 171/22- 172؛ 

البغدادی، 1425: 234-238/3(.
2. »ایّوب هفت سال در مزبلۀ بنی‌اسرائیل افتاده بود درحالی‌که کرم‌ها تمام بدنش 
را احاطه کرده بودند و کســی جز همســرش که رحمة نامیده می‌شد به ایّوب نزدیک 
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نمی‌شــد. صبــر ایّــوب بر مصائب بــر ابلیس گران آمــد... ابلیس در هیبــت مردی نزد 
رحمــة آمــد و بــه وی گفــت: ای بانــوی گرامــی شــوهرت کجاســت؟ او پاســخ داد: او 
آنجاســت و مشــغول خارش زخم‌های خود است! و کرم‌ها بر بدنش رفت‌وآمد دارند! 
ابلیس شــروع به وسوســۀ او کرد و جوانی و زیبایی ایّوب و ســپس بلاهایش را به یاد 
او آورد و گفت: این مصیبت‌ها تمام ندارد. از این ســخنان همســر ایّوب فریاد کشید. 
ابلیــس کــه بی‌تابــی او را دیــد، برّه‌ای به او پیشــکش کــرد و گفت: این را می‌بایســت 
ایّوب قربانی کند تا شفا یابد. رحمة به نزد ایّوب آمد و فریاد برآورد که‌ای ایّوب! تا کی 
خدایــت می‌خواهــد تو را عذاب کند؟ کجایند اموال ما؟ کجایند فرزندان ما؟ کجایند 
دوســتان و خویشــان مــا؟ کجا رفــت زیبایی تو؟ بیــا و این بــرّه را قربانی کــن و از این 
مصائــب رهایــی پیــدا کن. ایّوب به وی گفت: وای بر تو! دشــمن خدا به نزد تو آمده 
گر شفا یابم تو را صد ضربه شلاق  و تو را چنین وسوســه کرده اســت... به خدا سوگند ا
خواهم زد. آیا مرا دعوت می‌کنی که برای غیر خدا قربانی کنم؟ و او را از خود راند...« 

)بغوی، معالم التنزیل، 3/ 308؛ البغدادی، 1425: 238/3(.
3. »بار دیگر از ابر صدا برخاست؛ صدایی که با ده هزار زبان سخن می‌گفت، بدین 
مضمون که‌ای ایّوب! چه کســی تو را به این پایه از بندگی رســاند؟ درحالی‌که سایر 
مردم از آن غافل و محروم‌اند؟ چه کســی زبان تو را به حمد و تســبیح و تکبیر خدا 
جــاری ســاخت درحالی‌کــه ســایر مــردم از آن غافل‌انــد؟ ای ایّوب! آیا بــر خدا منّت 
ک  می‌نهــی بــه چیــزی کــه خــود منّت خداســت بــر تــو؟ در اینجــا ایّوب مشــتی خا
برداشــت و در دهان خود ریخت و عرضه داشــت: پروردگارا! منّت همگی از توست 
و تــو بــودی کــه مرا توفیــق بندگــی دادی. پس خدای عزّوجلّ فرشــته‌ای ســوی او 
فرستاد و آن فرشته با پای خود زمین را خراشی داد و چشمۀ آبی جاری شد و ایّوب 

را با آن آب بشست.
در قــرآن کریــم صراحتاً به این نکته اشاره‌شــده که خدا به ایّــوب فرمان می‌دهد تا 
پای بر زمین زده و از چشمۀ آبی که برایش می‌جوشد آبی خنک برای شست‌وشو و 
نوشیدن برگیرد »ارْکضْ بِرِجْلِک هَذَا مُغْتَسَلٌ بَارِدٌ وَشَرَابٌ« )ص/42( و چنین کاری 
راـ برخــاف ایــن روایت ـ به فرشــتۀ الهی منســوب نکرده اســت؛ و تمــام زخم‌هایش 
بهبــود یافــت و دارای بدنــی شــاداب‌تر و زیباتر از حدّ تصور شــد... تا آخر داســتان« 
)قمــی، 1367: 241/2-240( ایــن روایت به آنچه در اواخر کتاب ایوب آمده اســت 

شباهت بسیار دارد )ایوب، 38: 1-41(.
4. »هرگاه کرمی از بدن ایّوب به زمین می‌افتاد، وی آن را برمی‌داشــت و ســر جای 
خود می‌گذاشت می‌گفت: بخور از این روزی الهی« )سیوطی، 1404: 330/4، بغوی، 
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1420: ‌310/3؛ آلوسی، 1415: 80/17(.
5. »ایّــوب کرمــی را کــه از بدنــش افتاده بود برداشــته، ســر جای خود گذاشــت، در 
نْتَ 

َ
رُّ وَأ نِی الضُّ ی مَسَّ ِ

ّ ن
َ
زیده او فریاد برآورد و گفت: »أ

َ
همین حال آن کرم بدن ایّوب را گ

احِمِینَ« )الانبیاء، 83؛ قرطبی، 1427: 258/14؛ آلوسی، 1415: 198/12(. رْحَمُ الرَّ
َ
أ

ب( نقد روایات تفسیری
بــرای پذیــرش یــک روایــت غیــر از بررســی ســندی و اطمینــان از صــدور حدیــث از 
معصوم )علیه‌الســام(، عدم تعــارض محتوایی روایت با آیات قــرآن کریم، روایات 
دیگر صادره از معصوم یا معصومین )علیهم‌الســام( و عدم تنافی با دلایل عقل و 
... موردبررســی قرار می‌گیرد، روایات تفســیری که به آن اشــاره شــد در هر سه حوزه 

فوق تعارض و تنافی دارد که در ادامه تحلیل و بررسی‌شده است.
ســیاق آیــات قــرآن: تأمّــل در داســتان حضــرت ایّــوب )علیه‌الســام( در قــرآن کریم، 
بی‌پایگی این ســخنان را آشــکار می‌سازد؛ زیرا خداوند متعال این داستان را دربارۀ او 
ــیطَانُ بِنُصْبٍ 

َ
ــنِی الشّ ی مَسَّ ِ

ّ ن
َ
هُ أ بَّ یوبَ إِذْ نَادَی رَ

َ
چنین آغاز کرده اســت: »وَاذْکرْ عَبْدَنَا أ

وَعَذَابٍ« )ص/41(. در ابتدای این آیه مقام والای ایّوب )علیه‌السلام( در پیشگاه خدا 
]بــا عبارت »عَبْدَنا« )بندۀ ما( به‌خوبی آشــکار می‌شــود. همچنین ملاحظه می‌شــود 
ایّوب )علیه‌الســام( از وسوســه و یادآوری شــیطان نســبت به ایام عافیت و فراوانی 
کی  نعمــت بــر او بــه درگاه خداوند متعال دعا می‌کند و بــه این صورت تعبیری که حا
از شــکایت از وضــع بد جســمانی‌اش و یا از دســت رفتن اموالش باشــد وجــود ندارد و 
نمی‌توان از آیات این‌گونه برداشت کرد که قرآن به طریق ایجاز گویی شکایت‌های 
که در آیــات بعد او را به صبر و شــکیبایی توصیف  ایــوب را بیــان نفرموده اســت، چرا
گــر چنیــن بود ایــن ســتایش بی‌معنا می‌شــد. از امــام صادق  کــرده و ســتوده اســت، ا
)علیه‌الســام( روایت‌شــده اســت که فرمود: »ایّوب در هیچ‌یک از بلاهایی که بر وی 
نازل‌شده بود از خداوند طلب عافیت نکرد!« )کاشانی، 1336: ‌59/8؛ مجلسی، 1403: 
350/12(. به گفته ابن عباس، اساســا ایّوب )علیه‌الســام( را به این خاطر به این نام 
خوانده‌اند که او در تمام احوال )فقر و غنا، بیماری و سلامت، خوشی و ناخوشی و...( 

به‌سوی پروردگارش بازگشت و انابه می‌کرد )قرطبی، 1427: 256/14(.
قرآن کریم در انتهای داستان ایّوب )علیه‌السلام( نیز با بهترین اوصاف او را ستوده 
ابٌ« )ص/44(؛ خداوند متعال در  وَّ

َ
هُ أ

َ
عَبْدُ إِنّ

ْ
ا وَجَدْنَــاهُ صَابِرًا نِعْمَ ال

َ
و می‌فرمایــد: »إِنّ

ایــن آیــه حضرت ایّوب )علیه‌الســام( را به ســه وصف مهم توصیف فرموده اســت 
کــه در هر کس باشــد، انســان کاملی اســت: 1. صبر و اســتقامت 2. مقــام بندگی 3. 
بازگشــت پی‌درپی به‌ســوی خدا؛ بنابراین پذیرش متن کتاب مقدس دربارۀ او که 
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جامــه خــود را دریــد و آرزو کــرد که از مادر زاده نشــده بود یــا زبان به نفریــن باز کرد 
قابل‌پذیرش نخواهد بود.

فلســفۀ رســالت انبیاء: مقام رســالت پیامبــران ایجاب می‌کند که مــردم با رغبت 
به‌ســوی ایشــان اقبال نمایند و ازآنچه موجب تنفر و بیزاری مردم و فاصله گرفتن 
ایشــان از آن‌هــا می‌شــود، خــواه بیمــاری تنفرآمیــز یــا عیوب جســمانی یا خشــونت 
که با فلســفۀ رســالت آن‌ها تضاد دارد. چنانکه قرآن  اخلاقی باشــد مبرّا باشــند؛ چرا
هِ  کرم )صلّی الله علیه وآله وســلّم( می‌فرماید: »فَبِمَا رَحْمَةٍ مِنَ اللَّ کریم دربارۀ پیامبر ا
وا مِنْ حَوْلِــک« )آل‌عمران/159(.1 

ُ
انْفَضّ

َ
ــبِ ل

ْ
قَل

ْ
ا غَلِیــظَ ال

ً
ــوْ کنْتَ فَظّ

َ
هُمْ وَل

َ
لِنْــتَ ل

هــر چند انبیا نیز بشــری بودنــد که گاه به بیماری‌هایی مبتلا می‌شــدند، اما خدای 
متعال آنان را از بیماری‌هایی که باعث نفرت مردم از ایشــان شــود همچون پیسی 
و بــرص، جــذام، نقــص عضــو و مانند آنــان که از قــدرت تأثیر و نفــوذ کلام آن‌ها در 
روح و روان مــردم می‌کاهــد، مبّــرا و منــزّه داشــته اســت )فاضل مقــداد، 59:1379( 
به‌این‌ترتیــب، بیمــاری و وضعیــت جســمانی نفرت‌انگیــزی کــه بــه حضــرت ایّوب 
گرفت  )علیه‌السلام( نسبت داده‌اند، به آن حدّ که گفته‌اند بوی تعفّن بدن او را فرا
و کرم‌هــا بــر بدنش رفت‌وآمد داشــتند و کســی حاضر به نزدیک شــدن بــه او نبود و 
داستان‌هایی از این قبیل، همگی از روایات برساخته است که ریشه در اسرائیلیات 

داشته و قابل‌اعتماد نیست.
آنچه بیانش در اینجا ضروری به نظر می‌رســد این اســت که بنا به عقیدۀ امامیه، 
انبیــاء بایــد معصوم از گناهان کبیره و صغیره پیش و پس از نبوت باشــند )صدوق 
کتــاب مقــدس  1414: 96؛ ســید مرتضــی، 1411: 338-337(، امــا آنچــه از متــن 
برمی‌آید این اســت که مصائب وارده بر ایوب )علیه‌الســام( و بیماری او را عقوبت 
گناهان او و فرزندانش می‌شــمارند )ایوب، 8: 4-3(. ســیّد مرتضی در کتاب تنزیه 
کن شدن ایّوب )علیه‌السلام(  الانبیاء در ردّ و طرد روایات موهونی که از در مزبله سا
و کــرم افتــادن و تعفّــن بــدن وی بــه مــدت هفت ســال ســخن رانده‌انــد، می‌گوید: 
»چگونــه می‌تــوان به روایــت چنین افرادی که عقلشــان تا این حدّ تنــزّل یافته که 
ایــن کفریّــات و موهومات را پذیرفته‌اند، اعتماد کرد؟ چه طور ســخنان کســانی که 
معتقدنــد خــدا ابلیــس را بــر بنده‌اش مســلّط کــرده ـ تا هــر چه که می‌خواهــد با وی 
انجــام دهــدـ مورد اعتنــا و اعتماد خواهد بــود؟... البته ما منکر آن نیســتیم که آن 
حضرت به بیماری‌های سخت و سایر مصائب گرفتار آمد، آنچه مورد انکار ماست، 

1. بــرای ایــن موضــوع می‌توان به داســتان انتخاب طالوت و در نظر گرفتن ویژگی‌های جســمانی او در این 
انتخاب نیز استناد نمود)البقره/247(.
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انزجــار و تنفّــر قوم ایــوب )علیه‌الســام( از وی به دلیل بیماری‌های مشــمئزکننده 
کــه این امر با فلســفۀ رســالت انبیا ســازگار نیســت« )ســید  و نفرت‌انگیــز اســت، چرا
مرتضــی، 1250: 92 ـ 93(؛ همچنیــن از ســایر محقّقــان و اندیشــمندان اســامی نیــز 
چنین موضع‌گیری‌هایی در برابر این روایات مجعول هر چند که در تفاسیر و کتب 
روایی جای گزیده باشــند، نقل‌شــده اســت )طبرســی، 1372: 745/8؛ زمخشــری، 

1407: 97/4؛ کاشانی، 1336: 59-58/8(.
روایات اهل‌بیت )علیهم‌الســام(: امام صادق )علیه‌الســام( از پدر بزرگوار خود 
روایت می‌فرماید: »ایّوب )علیه‌الســام( هفت ســال مبتلا شــد، بدون اینکه گناهی 
کرده باشد؛ زیرا انبیاء به خاطر عصمت و طهارتی که دارند، مرتکب گناه نمی‌شوند 
و حتی به‌ســوی گناه، هر چند صغیره باشــدـ متمایل نمی‌شوند«؛ همچنین فرمود: 
» برخلاف آنچه گفته می‌شود، ایّوب )علیه‌السلام( از ناحیۀ هیچ‌یک از ابتلاهایش 
عفونت پیدا نکرد و بد بو نشد و نیز صورتش زشت و زننده نشد. حتی ذرّه‌ای خون 
یــا چــرک از بدنــش بیرون نیامــد و احدی از دیــدن او تنّفر نیافت و از مشــاهده‌اش 
وحشــت نکرد و هیچ جای بدنش کرم نینداخــت. چه، رفتار خدای عزّوجلّ دربارۀ 
انبیا و اولیای مکرّمش که مورد ابتلایشان قرار می‌دهد، این‌چنین است« )صدوق، 

1362: 399/2 ؛ مجلسی، 1403: 348/12 - 349؛ فیض کاشانی، 1415: 303/4(.
بــا  روایــت  »ایــن  می‌افزایــد:  یادشــده  روایــت  نقــل  دنبــال  بــه  مجلســی  مــه 

ّ
علّا

اصــول اعتقــادی امامیّــه ســازگارتر اســت و ســایر روایاتــی کــه به‌ظاهــر از اهل‌بیت 
)علیهم‌الســام( نقل‌شــده و اموری تنفرانگیز و مشــمئزکننده را به ســاحت حضرت 
ایّــوب )علیه‌الســام( نســبت داده، قابل‌اعتمــاد نبــوده، مخالــف مبانــی اعتقادی 

ماست« )مجلسی، 1403: 349/12(.
بررســی شــخصیت وهب بن منبّــه: روایت اصلی و کلیدی دربــارۀ حضرت ایوب 
)علیه‌الســام( از ســوی وهــب بــن منبّــه نقــل شــده اســت، ایــن روایــت را تفاســیر 
متعــددی نقــل کرده‌انــد کــه شــباهت بســیاری بــا نقــل کتــاب مقــدس از داســتان 
ایوب )علیه‌الســام( دارد، این شــباهت نشــان از اســرائیلی بودن روایت او نیســت 
بلکــه آنچــه در شــماره‌های یــک تا ســه همین بخش گفته شــد، پذیــرش روایت او 
را به‌صــورت کامــل ناممکن می‌ســازد. بنا به آنچه دربارۀ وهب بن منبه گفته‌شــده 
اســت، او از کســانی اســت که در ورود اســرائیلیات به روایات اســامی نقش مهمی 
داشــته اســت و با این پیش‌فرض این روایت از داســتان ایوب )علیه‌السلام( هم با 
بررســی که انجام شــد، در شــمار این روایات به شــمار می‌آید. برای نمونه به آنچه 
دربارۀ وهب بن منبّه در کتب اهل سنت آمده است اشاره می‌کنیم: »او دانشمندی 
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بود از اهل یمن که در سال 34 هجری_ یعنی در زمان خلافت عثمان _ متولد شد 
و اطلاع وســیعی از علوم اهل کتاب داشــت و تمام توجه خود را مصروف بر مطالعۀ 
کتــب آن‌هــا می‌کرد«)ذهبــی، بی‌تــا: 100/1-101؛ زرکلی، بی‌تــا: 150/9؛ ذهبی، 1414: 

.)546-545/4
برخی از نویسندگان اهل سنت او را به‌صراحت از مروّجان اسرائیلیات و افسانه‌های 
خرافــی در میان مســلمانان دانسته‌اند)رشــید رضا، 1414: 107(: »وهــب بن منبّه از 
تابعان به شــمار می‌رفت و در نقل داســتان‌های اســرائیلی نقش بســزایی داشــت. 
گفته‌شده وی به بسیاری از کتب پیشینیان دسترسی داشت و برادرش در سفرهای 
تجــاری خــود به شــام بــرای وی این کتب را خریــداری می‌کرد و او آن‌هــا را مطالعه 
می‌کرد. می‌گویند وی به تاریخ پیشینیان احاطۀ بسیاری داشت و لغات مختلفی را 
نیز می‌دانست )جواد علی، 1987: 565/6(. »ما انکار نمی‌کنیم که به‌وسیلۀ وهب، 
اســرائیلی‌ات و داســتان‌های باطلی به کتب تفسیری راه‌یافته است، اما قابل‌قبول 
نیست که ادعا کنیم تمام این اسرائیلیات به دست او ساخته‌وپرداخته شده است؛ 
اما بااین‌حال نمی‌توان او را که یک واسطه در راه انتقال انواع دروغ‌ها به مسلمانان 
بوده و باعث پیدایش پیرایه‌هایی در تفاسیر قرآن شده که ساحت مقدس قرآن از 
کاذیب مبرا و منزّه است، مورد اتهام و نکوهش قرار نداد. ای‌کاش او به چنین  آن ا

کاری دست نزده بود« )ابوشهبه، 1413: 105(.
با آنچه دربارۀ وهب بن منبّه گفته شد و قرائن دیگری که ذکر شد، می‌توان نتیجه 
گرفت روایت او از داســتان ایوب )علیه‌الســام( با الهام از کتاب مقدس و برساختۀ 
شــخص او یــا دیگــری اســت و دیگرانــی همچــون او نیــز بــا بهره‌گیــری از جزئیــات 

داستان او به وضع روایاتی در این خصوص پرداخته‌اند.

نتیجه گیری
از بررســی مقایســه‌ای داســتان حضــرت ایوب )علیه‌الســام( در بخــش عهد قدیمِ 
کتــاب مقــدس بــا قرآن کریم مشــخص شــد که ایــوب )علیه‌الســام( در عهد قدیم 
به‌عنــوان یکــی از انبیــای الهــی معرفی نمی‌شــود، بلکه بنــده‌ای مؤمن و درســتکار 
اســت، درحالی‌که قرآن کریم او را در زمرۀ انبیاء الهی به شــمار آورده اســت و روایت 
کاتی کــه دارد، افتراقات قابل‌توجهی  عهــد قدیــم از او با قرآن کریم، علیرغم اشــترا

دارد.
کریــم پس‌ازاینکــه دورۀ امتحــان الهــی بــر او طولانــی شــده اســت، او از  در قــرآن 
وسوســه‌های شــیطان نســبت بــه یــادآوری زمــان عافیــت و در نعمت بــودن او که 
ع می‌کند و در پی آن  ســبب اذیت و آزار او شــده اســت به درگاه خداوند متعال تضر
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خداونــد متعــال دعــای او را اســتجابت فرموده و فرزنــدان او را کــه در این آزمایش 
الهــی ازدســت‌داده اســت بــه او بازمی‌گردانــد؛ امــا در کتــاب مقدس سبب‌ســاز این 
ابتلائات و مصائب ایوب )علیه‌الســام( شــیطان است که خدا او را بر ایوب، اموال 

و فرزندانش مسلّط ساخته است.
قــرآن کریــم ایــوب را به‌عنــوان »بنــده‌ای صابر« می‌ســتاید و تکریــم می‌کند، کتاب 
مقــدس در ابتــدای داســتان چنیــن وصفــی از او دارد امــا در کتاب مقــدس در برابر 
ســه تــن از دوســتانش کــه وضعیت بــد جســمانی او و مصائــب وارد بر او را ناشــی از 
گناهان وی می‌دانند، طاقت از کف داده و تقریباً سراسر کتاب ایوب به شِکوه‌های 
وی می‌گذرد و در خلال این شــکوه‌ها نســبت ظلم هم به خداوند متعال می‌دهد. 
بنــا بــه توصیــف کتاب مقدس او به بیماری جســمانی مبتلا شــده اســت که بدنش 
گرفته و تبدیل به زخم‌های عفونی‌شــده اســت به‌طوری‌که  را دُمل‌هــای بســیار فرا

کرم‌ها بر این زخم‌ها رشد نموده‌اند و موجب آزار او را فراهم آورده است.
در تفاســیر قــرآن کریــم، روایات تفســیری بســیاری ذیــل آیات شــش‌گانۀ مربوط به 
کثر این روایات به نقل کتاب مقدس  ایوب )علیه‌السلام( بیان‌شده است که متن ا
شــباهت‌های بســیار دارد؛ در ایــن روایــات وضعیت بــد جســمانی او را مانند کتاب 
مقدس توصیف می‌کند و بیان می‌دارد که مردم او را به جهت تعفّن بدنش از شهر 
بیرون برده و او مدتی نزدیک به سه سال یا هفت سال را در مزبلۀ بنی‌اسرائیل به 

سر برده است.
ازجملــه نکات قابل‌توجه در این روایات، تکــرار روایت وهب بن منبّه دربارۀ ایوب 
)علیه‌السلام( است که بنا به آنچه دربارۀ شخصیت او گفته شد و به جهت تعارض 
این‌گونــه روایات با ســیاق آیــات مربوط به حضرت ایوب )علیه‌الســام(، همچنین 
تعــارض ایــن روایات با فلســفۀ بعثت انبیــاء و روایاتی کــه وی را از این اوصاف مبرّا 
می‌دانــد؛ بــه نظــر می‌رســد این‌گونــه روایات ازجملــه روایات اســرائیلیات اســت که 
به روایات تفســیری واردشــده اســت و متأســفانه بدون بررســی مفســران در تفاسیر 

مختلف و در ادوار زمانی به‌دفعات نقل‌شده است. 
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Detailed Abstract
Research Objective: 
This study conducts a comparative analysis of the psychological reading of Qura-
nic verses within the framework of Karen Armstrong’s hermeneutics and Islamic 
theological exegesis. The primary research problem is to explain the foundations, 
functions, and boundaries of the psychological reading of the Quran in Armstrong’s 
thought and to compare it with the exegetical approach of Islamic theology. This 
study attempts to demonstrate how Armstrong’s experience-oriented hermeneutics 
highlights the emotional, cognitive, and existential dimensions of Quranic verses, 
and explores the ways in which this reading converges with or diverges from Islam-
ic exegesis. Ultimately, it aims to evaluate the capacities of both approaches for a 
deeper understanding of the psychological functions of the Quran, and to propose 
an integrative model that can both address the inquiries of contemporary human 
sciences and remain anchored in the revelatory and theological foundations of the 
Quran.

Research Methodology: 
This research has been conducted using a qualitative approach with a descrip-
tive-analytical and comparative (intersubjective) method. In the first step, Karen 
Armstrong’s perspectives on the Quran and religious experience are examined 
through content analysis of her selected works, particularly A History of God and 
Muhammad: A Prophet for Our Time. In the second step, the psychological reading 
of Quranic verses in the Islamic exegetical tradition is analyzed, relying on au-
thoritative exegetical sources, including Al-Mizan by Allamah Tabataba'i and Tafsir 
Nemoneh. Data were extracted through conceptual analysis of verses associated 
with concepts such as sakīnah (tranquility), dhikr (remembrance), ṣabr (patience), 
khawf (fear) and rajāʾ (hope), hidāyah (guidance), and psychological resilience, and 
then compared within a comparative framework. Utilizing the concepts of the psy-
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chology of religion and cognitive sciences as analytical tools constitutes 
the innovative methodological aspect of this study.

Research Findings: 
The findings indicate that Armstrong views the Quran as a dynamic, liv-
ing, and responsive text that engages the recipient in an emotional and 
existential dialogue. By emphasizing the lived religious experience, she 
highlights the psychological function of Quranic verses in generating tran-
quility, imparting meaning to suffering, fostering hope, and inducing inner 
transformation in humans. Verses such as "O mankind, there has come to 
you instruction from your Lord" (Yunus: 57) and "Unquestionably, by the 
remembrance of Allah hearts are assured" (Ar-Ra'd: 28) are analyzed in 
Armstrong’s reading as evidence of the therapeutic and calming role of the 
Quran.
Conversely, Islamic theological exegesis, while acknowledging the psy-
chological impact of the verses, traces the source of this influence to the 
revelatory nature of the text and divine guidance. From this perspective, the 
psychological functions of the Quran are considered part of its educational 
and guiding mission, and verses such as "And seek help through patience 
and prayer" (Al-Baqarah: 45) are presented not only as pacifying but also 
as a catalyst for individual and social reform. The comparative analysis 
demonstrates that the convergence of the two approaches lies in their at-
tention to the dynamism of the Quranic text and its role in bolstering psy-
chological and moral resilience, whereas the primary divergence resides in 
the epistemological and metaphysical foundations explaining this efficacy.

Final Conclusion: 
The final results of the study show that Armstrong’s hermeneutics, despite 
shortcomings such as a relative neglect of the revelatory dimension of 
the Quran, possesses high capacity for interdisciplinary dialogue with the 
psychology of religion and contemporary human sciences. On the other 
hand, Islamic theological exegesis, relying on the foundations of revelation 
and divine guidance, offers a deeper and more comprehensive explana-
tion of the psychological functions of the Quran, although in some cases 
it requires a more systematic application of modern analytical concepts. 
Accordingly, the present research indicates that a deliberate integration of 
these two approaches can lead to a more comprehensive understanding of 
the psychological miracle of the Quran—an understanding that both takes 
the recipient's human experience seriously and preserves the revelatory and 
supratemporal truth of the Quran. This integrative approach can open up 
new horizons in contemporary exegetical studies.

Keywords:Comparative analysis, psychological reading of the Quran, 
Karen Armstrong's hermeneutics, Islamic theological exegesis, psycholog-
ical miracle.
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پژوهشی

 مبانی و کارکردهای جامعه‌شناختی خوانش آیات قرآن 
در هرمنوتیک کارن آرمسترانگ و تفسیر الهیاتی اسلامی

باقر ریاحی‌مهر 1 
dr.riahi@chmail.ir .1. استادیار گروه قرآن و مستشرقان جامعة المصطفی العالمیه)ص(، قم، ایران

چکیده
قرآن کریم، افزون بر ابعاد بلاغی، تشریعی و معرفتی، دارای کارکردهای جامعه‌شناختی گسترده‌ای در 
سامان‌دهی حیات فردی و جمعی انسان است. مسئله اصلی این پژوهش، تبیین مبانی و کارکردهای 
جامعه‌شــناختی خوانش آیات قرآن در هرمنوتیک کارن آرمســترانگ و ســنجش آن با تفســیر الهیاتی 
اسلامی است. چالش اصلی، تفاوت مبانی معرفت‌شناختی و روش‌شناختی دو رویکرد در تحلیل منشأ، 
غایت و دامنه اثرگذاری قرآن اســت. ضرورت این تحقیق، پاســخ‌گویی به خوانش‌های جدید غربی و 
بازخوانی ظرفیت اجتماعی آیات قرآن در پرتو تفســیر اســامی اســت. پژوهش حاضر با روش تحلیلی 
ـ تطبیقــی و بــا بهره‌گیری از منابع تفســیری، هرمنوتیکی و مطالعات دین‌پژوهانه انجام شــده اســت. 
کنشی می‌داند که از  یافته‌های پژوهش نشان می‌دهد که کارن آرمسترانگ قرآن را متنی زنده، پویا و وا
طریق زبان، ریتم، روایت و ظرفیت عاطفی خود، در شکل‌دهی به معنا، هویت، امید، انسجام و کنش 
جمعی اثرگذار است. در این خوانش، آیات قرآن بیش از آنکه صرفاً گزاره‌های الهیاتی باشند، در مقام 
نیرویی فرهنگی و معنابخش ظاهر می‌شــوند که مخاطب را در ســطح فردی و اجتماعی تحت تأثیر 
قرار می‌دهند. در مقابل، تفسیر الهیاتی اسلامی ضمن پذیرش این کارکردها، منشأ اثرگذاری قرآن را در 
وحیانی‌بودن، هدایت‌گری و پیوند آن با فطرت انسانی می‌داند و از این‌رو، کارکردهای جامعه‌شناختی 
را صرفاً پیامدهای فرهنگی یا تاریخی تلقی نمی‌کند. مقایسه دو رویکرد نشان می‌دهد که آرمسترانگ 
در تبیین ساحت تجربی، عاطفی و ارتباطی آیات توفیق دارد، اما به مبانی متافیزیکی و غایت هدایتی 
قرآن کمتر توجه می‌کند؛ درحالی‌که تفســیر اســامی با حفظ بعد الهی، تبیینی جامع‌تر از نسبت میان 

وحی، تحول فردی و سامان اجتماعی ارائه می‌دهد.
کلیدواژه‌ها: تحلیل تطبیقی، کارکردهای جامعه‌شاختی قرآن، هرمنوتیک کارن آرمسترانگ، تفسیر 

الهیاتی اسلامی.
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1. بیان مسئله
، از دیرباز به دلیل  قرآن به‌عنوان کلام الهی و منبعی بی‌بدیل برای هدایت بشــر
ویژگی‌هــای اعجازآمیــز خود در کانون توجه اندیشــمندان اســامی و غیراســامی 
قرار داشــته اســت. اعجاز که گواهی بر الهی بودن این کتاب و برتری آن بر دیگر 
گون بلاغــی، علمی و تشــریعی مــورد کاوش قرارگرفته  متــون اســت، در ابعــاد گونا
، با پیشــرفت علوم انسانی و به‌ویژه جامعه‌شاختی ، بُعدی  اســت. در دوره معاصر
نویــن از اعجــاز قــرآن بــا عنوان اعجاز جامعه‌شــاختی ظهــور یافته که به بررســی 
تأثیــرات عمیــق عاطفــی، شــناختی و وجــودی آیــات بــر روان و رفتــار انســان‌ها 
می‌پــردازد. ایــن رهیافــت کــه از منظــر علــوم شــناختی و جامعه‌شــاختی  دین به 
قرآن می‌نگرد، نه‌تنها ظرفیت‌های هدایتی این کتاب را در ســاحت روان بشــری 
برجســته می‌ســازد، بلکه گفت‌وگویی میان ســنت‌های دینــی و دانش‌های نوین 

را ممکن می‌سازد.
در این میان، دیدگاه خاورشناســان، به‌ویژه کارن آرمســترانگ، دین‌پژوه برجســته 
معاصــر، از اهمیتــی خــاص برخوردار اســت. آرمســترانگ، بــا آثار ارزشــمندی چون 
»محمــد: پیامبــری بــرای زمــان مــا1 و تاریــخ خدابــاوری،2   قــرآن را نه صرفــا متنی 
تاریخــی یــا الهیاتــی، بلکــه اثــری زنــده و پویــا می‌دانــد که قــادر اســت تجربه‌های 
.)47 :2006 ,Armstrong, Karen( عاطفی و معنوی عمیقی در مخاطب برانگیزد
کــه متأثــر از جریان‌هــای معنویت‌گــرای مــدرن  رویکــرد هرمنوتیکــی و تاریخــی او 
اســت، قــرآن را در بســتر تعاملات انســانی و تأثیــرات روانی آن بررســی می‌کند. این 
دیدگاه، گرچه گاه با پیش‌فرض‌های فرهنگی غربی همراه اســت، دریچه‌ای نو به 
فهم اعجاز جامعه‌شــاختی قرآن گشــوده و ضرورت نقد و تطبیق آن با نظریه‌های 

اسلامی را برجسته ساخته است.
اعجــاز  دربــاره  آرمســترانگ  دیــدگاه  کــه  اســت  آن  پژوهــش  ایــن  اصلــی  ســؤال 
جامعه‌شــاختی قــرآن چیســت و چگونــه با نظریه‌هــای نوین اســامی در این حوزه 
نیــز شــامل شناســایی مؤلفه‌هــای اعجــاز  اســت؟ ســؤالات فرعــی  قابــل تطبیــق 
جامعه‌شاختی از منظر آرمسترانگ، بررسی نظریه‌های نوین اسلامی در این زمینه 
ک و افتراق این دو رویکرد است. فرضیه اصلی پژوهش بر این  و تحلیل نقاط اشترا
کید آرمســترانگ بر ســاحت عاطفی و تجربی قرآن، هرچند  پایه اســتوار اســت که تأ
بصیرت‌هایی ارزشمند ارائه می‌دهد، به دلیل عدم توجه کافی به مبانی اعتقادی 

1. Muhammad: A Prophet for Our Time.

2. A History of God.
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اســامی، بــا دیدگاه‌های اســامی تفاوت‌هایی بنیادین دارد. ایــن پژوهش با روش 
تحلیل تفسیری-جامعه‌شــاختی و رهیافت تطبیقی )بین‌الاذهانی( به بررســی این 
موضوع می‌پردازد و با بهره‌گیری از منابع تفســیری و استشــراقی، نوآوری خود را در 
ارائــه چارچوبــی جامع برای تبییــن اعجاز جامعه‌شــاختی قرآن و نقــد دیدگاه‌های 

غربی آشکار می‌سازد.

2. پیشینه پژوهش
کلاســیک و  بــه تفاســیر  پیشــینه اعجــاز جامعه‌شــاختی در مطالعــات اســامی 
معاصــر بازمی‌گــردد. در تفاســیر متقــدم، ماننــد جامــع البیــان و التبیــان، آیــات 
اسُ قَــدْ جَاءَتْکــمْ مَوْعِظَةٌ  یهَــا النَّ

َ
مرتبــط بــا هدایــت و تأثیــرات روانــی، مانند »یا أ

دُورِ« )یونس/57(، به‌عنوان شواهدی از اثرگذاری  کمْ وَشِــفَاءٌ لِمَا فیِ الصُّ بِّ مِنْ رَ
عاطفــی و معنــوی قــرآن تحلیل‌شــده‌اند. طبری )طبــری، 1412 ق:150/10( این 
آیــه را نشــانه‌ای از نقش قرآن در شــفای دل‌ها و اصــاح روان می‌داند. در دوره 
معاصــر، مطهــری )1368 ش( در جهاد در قرآن به تأثیرات روانی آیات در ایجاد 
انگیــزه بــرای جهاد و اســتقامت پرداخته و آن را بخشــی از اعجــاز هدایتی قرآن 

می‌شمارد.
کرم  در میــان خاورشناســان، آرمســترانگ )2006( در تحلیــل خود از تجربــه پیامبر ا
)ص( و جامعه عرب، قرآن را متنی توصیف می‌کند که با ایجاد تجربه‌های عاطفی، 
مخاطبان را به‌ســوی تحول معنوی ســوق می‌دهد. او به تأثیر آیات بر روان عرب 
 Armstrong,( جاهلــی، به‌ویــژه در ایجــاد حس وحــدت و هدفمنــدی، اشــاره دارد

.)48 :2006 ,Karen
بااین‌حــال، دیــدگاه او، بــه دلیــل رویکــرد هرمنوتیکــی و تاریخی، کمتر بــه مبانی 
کر و موســوی مقــدم )1393 ش( در مقاله »نقد  اعتقــادی اســامی توجه دارد. شــا
تحلیل پدیدارشناســانه وات از وحی قرآن« به بررســی دیدگاه‌های خاورشناســان 
قــرار  را به‌صــورت مســتقیم موردتوجــه  امــا اعجــاز جامعه‌شــاختی  پرداخته‌انــد، 

نداده‌اند.
مطالعــات معاصــر اســامی، ماننــد آثــار معــارف )معــارف، 1394ش: 18( و فیــاض 
)فیــاض، 1389ش: 112(، بــه بررســی اعجــاز علمــی و بلاغــی پرداخته‌انــد، اما کمتر 
بــه جنبــه جامعه‌شــاختی توجــه کرده‌انــد. بااین‌حــال، برخــی پژوهشــگران، مانند 
مصبــاح یزدی در »قرآن‌شناســی« )مصبــاح یــزدی، 1376ش: 87(، به نقش قرآن 
در ایجــاد تحــولات روانی و معنوی اشــاره‌کرده‌اند. این پیشــینه نشــان می‌دهد که 
کنده  اعجــاز روان‌شــناختی، گرچه در مطالعات اســامی و استشــراقی به‌صــورت پرا
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بررسی‌شــده، هنــوز نیازمنــد تحلیل‌هــای جامع‌تر بــا بهره‌گیری از علوم شــناختی و 
جامعه‌شاختی  دین است.

اعجــاز  قلمــرو  در  اســامی  و  استشــراقی  دیدگاه‌هــای  تلفیــق  بــا  پژوهــش،  ایــن 
جامعه‌شاختی قرآن، گامی نو در تبیین اثرگذاری عاطفی و شناختی آیات برمی‌دارد. 
برخــاف مطالعات پیشــین که عمدتاً بر جنبه‌های بلاغی یــا تاریخی متمرکز بودند، 
این تحقیق با بهره‌گیری از علوم شناختی و روان‌درمانی معنوی، چارچوبی تطبیقی 
ارائــه می‌دهــد کــه دیــدگاه کارن آرمســترانگ را با نظریه‌های نوین اســامی مقایســه 
ک و افتراق آن‌ها را بــا دقت تحلیل می‌کند. ایــن رویکرد، نه‌تنها  کــرده و نقــاط اشــترا
بــه فهم عمیق‌تر ظرفیت‌های روانی قرآن کمک می‌کند، بلکه با نقد روش‌شــناختی 
دیدگاه‌های غربی، تصویری جامع و منســجم از اعجاز جامعه‌شاختی ارائه می‌دهد 

که در مطالعات پیشین کمتر موردتوجه قرارگرفته است.

3. روش پژوهش
ایــن پژوهــش بــا روش تحلیــل تفسیری-جامعه‌شــاختی و بــا رهیافــت تطبیقــی 
کارن آرمســترانگ دربــاره اعجــاز  )بین‌الاذهانــی( انجــام می‌شــود. ابتــدا، دیــدگاه 
جامعه‌شــاختی قــرآن از طریــق تحلیل محتوای آثــار او، به‌ویژه »محمــد: پیامبری 
برای زمان ما و تاریخ خداباوری، اســتخراج و بررســی می‌شــود. ســپس، نظریه‌های 
نوین اســامی در حوزه اعجاز روان‌شــناختی، با تکیه‌بر منابع تفســیری و مطالعات 
معاصــر، تحلیــل می‌گردنــد. داده‌هــا از متــون استشــراقی، تفاســیر قرآنــی و منابــع 
ک  جامعه‌شــاختی  دین گردآوری‌شــده و با اســتفاده از رویکرد تطبیقی، نقاط اشترا
و افتراق دیدگاه آرمســترانگ با نظریه‌های اســامی شناســایی می‌شــود. بهره‌گیری 
از علــوم شــناختی و روان‌درمانی معنوی برای تبییــن اثرگذاری آیات، وجه نوآورانه 
روش ایــن پژوهــش اســت که به فهــم عمیق‌تر اعجــاز جامعه‌شــاختی قرآن کمک 

می‌کند.

کارکردهای جامعه‌شاختی آیات قرآن 4. مبانی مفهومی و روش‌شناختی 
مفاهیــم و چارچــوب نظــری ایــن پژوهــش، بــر پایــه اعجــاز جامعه‌شــاختی قرآن و 
دیدگاه‌هــای کارن آرمســترانگ اســتوار اســت. اعجــاز جامعه‌شــاختی بــه تأثیــرات 
عاطفی، شــناختی و وجودی آیات بر روان انســان اشــاره دارد. آرمســترانگ قرآن را 
کنشــی می‌داند که با مخاطــب گفت‌وگو می‌کند. ایــن چارچوب، با  متنــی زنــده و وا
تلفیق نظریه‌های جامعه‌شــاختی  دین و تفاســیر اســامی، به تحلیل تطبیقی این 

تأثیرات می‌پردازد.
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الــف( مفهوم‌شناســی »خوانــش روان‌شــناختی« آیات قــرآن در مطالعات تفســیری 

معاصر
اعجــاز جامعه‌شــاختی قــرآن، به‌عنــوان یکــی از ابعــاد نویــن اعجــاز، بــه اثرگذاری 
بی‌بدیــل ایــن کتاب الهی بر روان، عواطف و رفتار انســان‌ها اشــاره دارد که فراتر از 
تــوان بشــری و در راســتای هدایت الهی عمل می‌کند. این مفهــوم که در مطالعات 
قرآنــی معاصــر به‌تدریــج برجســته شــده، بــر تأثیــرات عمیــق شــناختی، عاطفــی و 
وجــودی آیــات بــر مخاطــب تمرکــز دارد. از منظــر اســامی، اعجــاز جامعه‌شــاختی 
را می‌تــوان توانایــی قــرآن در ایجــاد تحــولات عمیــق در روان فــردی و جمعــی، 
برانگیختــن احساســات متعالی نظیر خــوف، رجاء و محبت الهی و هدایت انســان 
به‌ســوی کمال معنوی دانســت )طباطبایــی، 1374 ش:48/1(. علامــه طباطبایی 
کید می‌کند که قــرآن، به‌عنوان »هدی للنــاس« )بقره/185(،  در تفســیر المیــزان تأ
نه‌تنهــا راهنمــای عقلانی، بلکه محرکی برای تحولات روانی و معنوی اســت که در 

عمق جان مخاطب نفوذ می‌کند.
الهــی  هدایــت  از  بخشــی  به‌عنــوان  جامعه‌شــاختی  اعجــاز  تفســیری،  منابــع  در 
معرفی‌شده است. به‌عنوان‌مثال، مکارم شیرازی در تفسیر نمونه )مکارم شیرازی، 
1374 :20/2( بیــان مــی‌دارد کــه آیــات قرآنی، با ایجــاد تعادل میان خــوف و رجاء، 
روان انســان را از اضطراب و ناامیدی به‌ســوی آرامش و اطمینان ســوق می‌دهند. 
وبُ« )رعــد/28( متجلی 

ُ
قُل

ْ
ــهِ تَطْمَئِــنُّ ال لا بِذِکــرِ اللَّ

َ
ایــن ویژگــی کــه در آیاتی نظیــر »أ

اســت، نشــان‌دهنده ظرفیت بی‌همتای قرآن در تأثیرگذاری بر قلب و ذهن اســت. 
کنشــی« توصیف  از منظر خاورشناســان، کارن آرمســترانگ قرآن را متنی »زنده و وا
می‌کنــد کــه قادر اســت تجربه‌هــای عاطفی و وجــودی عمیقــی در مخاطب ایجاد 
کنــد، )Armstrong, Karen, 2006: 49( هرچنــد ایــن دیدگاه بیشــتر بــر جنبه‌های 

تجربی و کمتر بر مبانی اعتقادی اسلامی متمرکز است.

ب( تمایــز کارکردهــای جامعه‌شــاختی آیــات قــرآن از خوانش‌هــای بلاغــی، علمــی و 

بیانی
اعجــاز روان‌شــناختی، گرچه بــا دیگر ابعاد اعجاز قــرآن پیونــد دارد، ازنظر ماهیت 
و کارکرد از آن‌ها متمایز اســت. اعجاز بلاغی که در آثار متقدمان نظیر ســیوطی در 
الإتقــان فــی علوم القــرآن )ســیوطی، 1421ق: 214( و جرجانــی در »دلائل الإعجاز« 
)جرجانــی، 1413 ق: 125( بررسی‌شــده، بــر فصاحــت و بلاغــت کلام قــرآن، ســاختار 
کید دارد. این بعد، به ناتوانی بشر در مشابه‌سازی  لفظی و زیبایی‌های ادبی آن تأ
با ســبک و سیاق قرآن اشــاره می‌کند )بقره/23(. به‌عنوان‌مثال، سیوطی فصاحت 
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قــرآن را در انتخــاب واژگان، ترکیــب عبــارات و هماهنگــی صوتــی بی‌نظیر می‌داند 
)سیوطی، 1421 ق:120(.

اعجــاز علمــی که در آثار معاصرانی چون معرفت )معرفــت، 1387ش: 28( و فیاض 
)فیــاض، 1389ش: 126( موردتوجــه قرارگرفتــه، بر انطباق آیات قرآنی با کشــفیات 
علمی مدرن، مانند توصیف مراحل خلقت جنین )مؤمنون/12-14( یا حرکت زمین 
)نمل/88(، تمرکز دارد. این بعد، به‌ویژه در مواجهه با شبهات خاورشناسانی چون 
نولدکه که قرآن را متأثر از متون پیشــین می‌دانســتند، برجسته شده است. معرفت 
کیــد می‌کنــد کــه اعجــاز علمی، گواهــی بر الهــی بودن قــرآن در عصر علم اســت  تأ

)معرفـت، 1418 ق:45(.
اعجــاز بیانــی کــه در تفاســیر کلاســیک ماننــد مجمع‌البیــان طبرســی )1372 ش( 
و التفســیر الکبیــر فخــر رازی )1420 ق( بررسی‌شــده، بــه توانایــی قــرآن در انتقــال 
مفاهیم عمیق الهی با زبانی ساده و درعین‌حال جامع اشاره دارد. فخر رازی )1420 
ق:200/1( بیان می‌دارد که قرآن با بیانی موجز، معانی گسترده‌ای را منتقل می‌کند 

که عقل و قلب را هم‌زمان مخاطب قرار می‌دهد.
در مقابــل، اعجــاز جامعه‌شــاختی بــر تأثیــرات عاطفــی، شــناختی و رفتــاری آیــات 
متمرکــز اســت. این بعد، به چگونگی برانگیختن احساســاتی نظیــر آرامش، امید و 
کید  انگیــزه در مخاطــب می‌پردازد. به‌عنوان‌مثال، مطهــری در »جهاد در قرآن« تأ
هُ مَخْرَجًا« )طلاق/2(، با ایجاد 

َ
هَ یجْعَــلْ ل قِ اللَّ می‌کنــد کــه آیات قرآنی، مانند »وَمَنْ یتَّ

امید و انگیزه، روان انسان را به‌سوی استقامت و تحول سوق می‌دهند. )مطهری، 
1368 ش:64( 

جیمــز تجربــه دینی را حالتی می‌داند که در آن فرد احســاس وحــدت با امر متعالی 
عُسْــرِ یسْــرًا« 

ْ
را تجربــه می‌کنــد، حالتی کــه در مواجهه با آیــات قرآنی مانند »إِنَّ مَعَ ال

ح/6( به‌وضوح قابل‌مشــاهده است. در منابع اسلامی، عباس عقاد در حقائق  )شــر
الإســام وأباطیــل خصومــه )عقــاد، 1412ق: 25( بــه نقــش آیــات در برانگیختــن 
احساســات متعالــی و ایجــاد انگیزه بــرای عمل صالح اشــاره‌کرده اســت. این تمایز 
نشان می‌دهد که اعجاز روان‌شناختی، برخلاف ابعاد دیگر، به‌جای ساختار لفظی 
یــا محتــوای علمی، بــر فرایندهــای درونــی و تحول‌آفریــن در روان مخاطب تمرکز 

دارد.
به باور نگارنده، اعجاز جامعه‌شــاختی قرآن صرفاً به معنای »تأثیرگذاری روحی« 
خ می‌دهد نیســت، بلکه پدیده‌ای یگانه و  مانند آنچه در هنر یا ادبیات بشــری ر
فوق‌بشــری اســت که در ماهیــت و غایت با ســایر متون تفاوت بنیــادی دارد. هر 
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متــن بلیــغ یا موســیقی زیبــا می‌تواند هیجــان یا آرامــش ایجاد کند؛ امــا اثرگذاری 
قــرآن از دو ویژگــی متمایــز بهره‌مند اســت کــه آن را در حوزه اعجــاز قرار می‌دهد: 
اول، منشــأ وحیانی و اتصال به علم و حکمت الهی؛ دوم، هدایت‌گری غایت‌مند 
و هدفمند به‌سوی کمال معنوی و سعادت اخروی. این دو عنصر باعث می‌شود 
کــه تجربــه روانــی حاصــل از قــرآن نــه زودگــذر و ســطحی، بلکــه عمیــق، پایدار و 

باشد. تحول‌آفرین 
از منظــر قــرآن، این اثرگذاری بخشــی جدایی‌ناپذیر از مأموریــت الهی آن به‌عنوان 
مُؤْمِنِينَ« )نمل/ 77( 

ْ
هُدًى وَرَحْمَــةٌ لِل

َ
هُ ل

ّ
دُورِ« )یونــس/۵۷( و » وَإِنَ

ّ
»شِــفاءٌ لِمــا فيِ الصُ

است؛ یعنی تجربه‌ای که روان، عاطفه و اراده انسان را به‌گونه‌ای سامان می‌دهد 
که درنهایت به ایمان، عمل صالح و تعالی شخصیت بینجامد. این فرایند، به دلیل 
ترکیب بی‌همتای پیام وحی، ســاختار بلاغی و موسیقایی و حقیقت محتوایی آن، 
غیرقابل تقلید اســت؛ نه شــاعر جاهلی و نه فیلســوف مدرن توان بازآفرینی تأثیری 
بــا ایــن عمق و پایداری را دارند؛ زیرا چنین اثری مســتلزم اتصال به حقیقت مطلق 

و احاطه بر فطرت انسانی است.
همچنیــن، ویژگــی دیگــری که اعجــاز جامعه‌شــاختی را از آثار صرفاً هنــری یا ادبی 
متمایز می‌کند، هم‌زمانی اثرگذاری بر ســاحت‌های متنوع شــخصیت انسان است؛ 
قرآن نه‌تنها هیجان مثبت یا آرامش ایجاد می‌کند، بلکه شبکه باورها و ارزش‌های 
مخاطب را دگرگون ســاخته و رفتار و ســبک زندگی او را اصلاح می‌کند. این ترکیب 
اثــر شــناختی، عاطفــی و رفتاری کــه با پیام وحی هماهنگ اســت، نمونــه بارزی از 
ســنخ اعجاز اســت که در علوم شــناختی جدید نیز به‌عنوان اثر تحول‌آفرین کامل 

شناخته می‌شود.
ح می‌شــود، فراتــر از »تحــت تأثیــر  بنابرایــن، آنچــه در اعجــاز جامعه‌شــاختی مطــر
قــرار گرفتــن« اســت؛ بلکه یــک تجربه هدایت‌شــده و هدفمند با منشــأ الهی اســت 
کــه به‌گونــه‌ای در ســاختار و محتوای قرآن تنیده شــده که هــر مرحله‌اش با غرض 
نهایی هدایت، تزکیه و تربیت هماهنگ است. این حقیقت، اعجاز جامعه‌شاختی 
را هم‌ردیــف بــا اعجاز بیانی و علمی، اما در ســطحی عمیق‌تر و وجودی‌تر، در زمره 

دلایل ابدی الهی بودن قرآن قرار می‌دهد.

کارکردهای جامعه‌شاختی قرآن ج( چارچوب معرفت‌شناختی و هرمنوتیکی 
کارن آرمســترانگ، به‌عنــوان یکــی از برجســته‌ترین دین‌پژوهان و خاورشناســان 
معاصــر، جایگاهــی ویــژه در مطالعــات ادیــان ابراهیمــی و به‌ویــژه اســام دارد. او 
متولــد ســال 1944 در انگلســتان، پــس از تجربــه‌ای شــخصی در زندگــی رهبانــی 
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مسیحی، به مطالعه ادیان روی آورد و به شهرتی جهانی دست‌یافت. تحصیلات 
کســفورد در رشــته ادبیــات انگلیســی و تمرکز بعــدی‌اش بر تاریخ  او در دانشــگاه آ
ادیــان، او را بــه پژوهشــگری تبدیل کرد که با نگاهی تطبیقی و میان‌رشــته‌ای به 
بررســی متــون دینی می‌پــردازد. آرمســترانگ که ابتــدا به‌عنوان منتقــد نهادهای 
دینــی شــناخته می‌شــد، به‌تدریج رویکــردی همدلانه‌تر به ادیان، به‌ویژه اســام، 
اتخــاذ کــرد و قــرآن را متنــی پویــا و تأثیرگــذار در ســاحت‌های عاطفــی و معنــوی 
معرفــی نمــود. آثــار او کــه بیش از بیســت کتاب و صدها مقاله را شــامل می‌شــود، 
نشــان‌دهنده تــاش بــرای فهم ادیــان در بســتر تاریخی و فرهنگی آن‌هاســت. او 
کــرم )ص(، بــر نقش این  در آثــار خــود، به‌ویــژه در تحلیــل قــرآن و ســیره پیامبر ا
کید دارد و آن‌هــا را نه صرفاً متونی  متــون در ایجــاد تحولات روانــی و اجتماعی تأ
 ,Armstrong( الهیاتــی، بلکه منابعی برای گفت‌وگوی انســانی و معنوی می‌داند

.)15 :2006
روش‌شناســی آرمســترانگ که عمدتاً هرمنوتیکی و تاریخی اســت، ریشــه در تلاش 
بــرای فهــم متــون دینــی در چارچــوب تجربه‌هــای انســانی و زمینه‌هــای تاریخــی 
آن‌هــا دارد. او بــا بهره‌گیری از رویکرد هرمنوتیکی، به دنبال کشــف معانی عمیق‌تر 
متــون دینــی، به‌ویــژه قــرآن، در تعامــل بــا مخاطــب اســت. ایــن روش کــه متأثر از 
نظریه‌پردازانــی چــون هانس-گئــورگ گادامر اســت، بر این اصل اســتوار اســت که 
فهم یک متن دینی بدون در نظر گرفتن بستر تاریخی و فرهنگی آن ناقص خواهد 
بود. آرمسترانگ قرآن را در بستر جامعه عرب جاهلی بررسی می‌کند و معتقد است 
کــه آیات قرآنی، با زبانی شــاعرانه و ریتمیک، پاســخی مســتقیم بــه نیازهای روانی 
کید دارد که قرآن،  و اجتماعــی آن جامعــه بوده‌انــد )Armstrong, 1993: 189( او تأ
به‌عنــوان کلامــی زنده، نه‌تنها با مخاطبان اولیه خــود، بلکه با خوانندگان امروزی 
نیــز وارد گفت‌وگویــی عاطفــی و معنــوی می‌شــود. ایــن رویکــرد تاریخــی، گرچه به 
کیــد بیش‌ازحد بر  فهــم بهتــر زمینه‌های نــزول آیات کمک می‌کنــد، گاه به دلیل تأ
جنبه‌هــای بشــری و فرهنگــی، از توجــه بــه مبانــی الهــی و متافیزیکــی قــرآن که در 
تفاســیر اســامی مانند تفســیر المیزان برجســته اســت، غفلت می‌ورزد)طباطبایی، 

1374ش: 50/1(.
پیونــد  مــدرن  معنویت‌گــرای  جریان‌هــای  بــا  آرمســترانگ  فکــری  جهت‌گیــری 
عمیقــی دارد. او، به‌عنــوان یکــی از چهره‌هــای برجســته در گفت‌وگــوی ادیان، 
بــه ترویــج مفهــوم »همدلــی دینــی« پرداخته و بر ضرورت بازگشــت بــه معنویت 
کید کرده اســت. این نگاه که متأثــر از جریان‌های عرفانی  در جهانــی ســکولار تأ
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و معنویت‌گرای قرن بیســتم اســت، قرآن را نه صرفاً متنی الهیاتــی، بلکه منبعی 
بــرای تجربه‌هــای وجــودی و عرفانــی می‌دانــد. آرمســترانگ در تحلیــل قــرآن، 
ــوبُ« )رعــد/28( تمرکــز دارد و آن‌هــا 

ُ
قُل

ْ
ــهِ تَطْمَئِــنُّ ال لا بِذِکــرِ اللَّ

َ
بــر آیاتــی ماننــد »أ

را نمونه‌هایــی از ظرفیــت قــرآن در ایجــاد آرامــش روانــی و پیونــد با امــر متعالی 
.)72 :2006 ,Armstrong( معرفــی می‌کند

گاه بــه همسان‌ســازی ادیــان منجــر می‌شــود، بــا  کــه  بااین‌حــال، ایــن رویکــرد 
انتقاداتی از ســوی اندیشــمندان اســامی مانند مطهری مواجه شده که معتقدند 
چنیــن نگاهــی، ویژگی‌هــای متمایــز و الهــی قــرآن را کم‌رنگ می‌ســازد )مطهری، 

1368 ش:45(.
باوجــود تأثیرگــذاری آثــار آرمســترانگ، رویکــرد او بــا نقدهــای متعــددی از ســوی 
پژوهشــگران اســامی و حتــی برخــی خاورشناســان مواجــه شــده اســت. از منظــر 
ل می‌کنند که تحلیل‌های آرمســترانگ، هرچنــد همدلانه‌تر  اســامی، برخی اســتدلا
از خاورشناســان همچنــان تحــت تأثیــر پیش‌فرض‌هــای فرهنگــی غربــی اســت و 
بــه جنبه‌هــای الهیاتــی و اعتقادی قــرآن، مانند مفهوم وحی در تفاســیر کلاســیک 
کیــد بیش‌ازحــد  تأ نــدارد. به‌عنوان‌مثــال،  کافــی  )طبــری، 1412 ق:30/1(، توجــه 
آرمسترانگ بر بستر تاریخی و اجتماعی قرآن، گاه به ساده‌سازی مفاهیم پیچیده 
الهیاتی مانند »اعجاز« منجر شده و آن را به سطح تأثیرات روانی و اجتماعی تقلیل 
کر و موســوی مقــدم )1393 ش( در مقالــه »نقد تحلیل  می‌دهــد. علاوه بر این، شــا
پدیدارشناســانه وات از وحــی قــرآن« رویکردهــای هرمنوتیکــی خاورشناســان را به 
دلیل عدم توجه به مبانی اعتقادی اسلامی نقد کرده‌اند، نقدی که به آرمسترانگ 
نیز قابل‌تعمیم اســت. این نقدها نشــان می‌دهند که گرچه آرمســترانگ در معرفی 
قــرآن بــه مخاطبان غربی نقش مهمی ایفــا کرده، اما رویکــرد او نیازمند بازنگری و 

تکمیل با دیدگاه‌های اسلامی است.
قــرآن  جامعه‌شــاختی  اعجــاز  منظــر  از  کاســتی‌ها،  باوجــود  آرمســترانگ،  رویکــرد 
بصیرت‌هایی ارزشمند ارائه می‌دهد. او در تحلیل آیات، به‌ویژه آیاتی که بر آرامش 
ح/6(، به تأثیرات عاطفی و روانی  عُسْرِ یسْرًا« )شر

ْ
کیددارند، مانند »إِنَّ مَعَ ال و امید تأ

این آیات بر مخاطب توجه نشان داده و آن‌ها را ابزاری برای ایجاد تحول در روان 
.)80 :2006 ,Armstrong( انسان می‌داند

ایــن دیــدگاه، گرچــه بــا تحلیل‌هــای اســامی مانند آنچــه در تفســیر نمونــه مکارم 
شــیرازی )1374 ش:25/2( آمــده همخوانــی دارد، امــا بــه دلیــل فقــدان پیونــد بــا 
مبانــی اعتقــادی، از عمق و جامعیت تحلیل‌های اســامی برخوردار نیســت. برای 
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کیــد می‌کند که اثرگذاری روانی قرآن ریشــه در الهی بودن  مثــال، مکارم شــیرازی تأ
آن دارد، درحالی‌کــه آرمســترانگ ایــن اثرگــذاری را بیشــتر به ســاختار زبانی و بســتر 
تاریخــی نســبت می‌دهــد. این تفــاوت، ضــرورت تطبیــق دیدگاه‌های آرمســترانگ 
با نظریه‌های اســامی را برجســته می‌ســازد تــا چارچوبی جامع‌تر بــرای فهم اعجاز 

جامعه‌شاختی قرآن ارائه شود.

کارکردهای جامعه‌شاختی قرآن کارن آرمسترانگ و  5. هرمنوتیک 
کارن آرمسترانگ، به‌عنوان یکی از برجسته‌ترین دین‌پژوهان معاصر، با رویکردی 
هرمنوتیکــی و تاریخــی بــه قــرآن می‌نگــرد و آن را نه‌تنها متنی الهیاتــی، بلکه اثری 
زنده و تأثیرگذار در ساحت جامعه‌شاختی و عاطفی مخاطب می‌داند. دیدگاه او که 
متأثر از جریان‌های معنویت‌گرای مدرن اســت، بر ظرفیت قرآن در ایجاد تحولات 
کید دارد. آرمسترانگ در آثار خود، قرآن را متنی پویا معرفی  عمیق روانی و معنوی تأ
 Armstrong,( می‌کنــد که با مخاطب وارد گفت‌وگویی عاطفی و وجودی می‌شــود
p ,2006 ,Karen 47(. ایــن بخــش، با تحلیل دیدگاه‌های آرمســترانگ، به بررســی 
کنشی  استنادات او به تجربه روانی مخاطب، مفهوم قرآن به‌عنوان متنی زنده و وا
کیدش بر ساحت عاطفی و تجربی وحی می‌پردازد. هدف، تبیین نقاط قوت و  و تأ

کاستی‌های این دیدگاه در مقایسه با نظریه‌های اسلامی است.

الف( جایگاه فکری، پیش‌فرض‌ها و تبعات روش‌شــناختی در تفســیر متن مقدس 

کارن آرمسترانگ از دیدگاه 
کارن آرمســترانگ در تحلیل خود از قرآن، بر تأثیرات روانی و عاطفی آیات قرآنی 
کید دارد. او معتقد اســت که قرآن، به‌عنوان متنی  بــر مخاطبــان اولیه و معاصر تأ
زنــده، بــا زبانی شــاعرانه و ریتمیک، توانایــی برانگیختن احساســات عمیق نظیر 
 ,Armstrong, Karen( آرامــش، امیــد و حــس وحــدت بــا امــر متعالــی را داراســت
آرمســترانگ در بررســی تجربــه روانــی مخاطبــان عــرب جاهلــی،   .)53  p  ,2006
ح/6(، با ایجاد  عُسْــرِ یسْــرًا« )شــر

ْ
ل می‌کند که آیات قرآنی، مانند »إِنَّ مَعَ ال اســتدلا

احســاس امیــد و اطمینــان، نقشــی کلیــدی در تحــول روانــی و اجتماعــی جامعــه 
کید بر همراهی ســهولت با دشــواری، به مخاطب  عــرب ایفــا کردند. این آیه، با تأ
اطمینــان مــی‌داد کــه چالش‌هــای زندگــی گــذرا هســتند و ایــن پیــام، به‌ویــژه در 
 ,Armstrong( بســتر دشــوار جاهلیــت، اثــر عاطفی عمیقــی بر جــای می‌گذاشــت
2006: 80(. وی بــا تکیه‌بــر رویکــرد هرمنوتیکــی، قــرآن را متنــی می‌داند کــه فراتر 
لا بِذِکرِ 

َ
از محتــوای الهیاتــی، بــا روان مخاطب تعامل می‌کند. او بــه آیاتی مانند »أ
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ــوبُ« )رعــد/28( اشــاره می‌کند و آن‌هــا را نمونه‌هایــی از ظرفیت 
ُ
قُل

ْ
ــهِ تَطْمَئِــنُّ ال اللَّ

قــرآن در ایجــاد آرامش روانی می‌شــمارد. ازنظر او، این آیات بــا برانگیختن حس 
نزدیکــی به خــدا، مخاطب را بــه تجربه‌ای عرفانی و وجودی ســوق می‌دهند که 

.)189 :1993 ,Armstrong( فراتر از تحلیل‌های عقلی اســت
بااین‌حــال، تحلیــل آرمســترانگ از منظــر اســامی کاســتی‌هایی دارد. او، بــه دلیل 
کیــد بــر بســتر تاریخــی و اجتماعــی، کمتــر به ماهیــت الهی قــرآن توجــه می‌کند.  تأ
در تفاســیر اســامی، اثرگــذاری روانــی آیــات بــه وحیانــی بــودن آن‌هــا نســبت داده 
می‌شود، نه صرفاً به ساختار زبانی یا بستر فرهنگی )طباطبایی، 1374 ش:45/11؛ 
طوســی، 1409:3/ 125؛ فیــض کاشــانی، 1415 ق:3/ 236(. برای مثــال، طباطبایی 
وبُ« ریشــه در ارتباط 

ُ
قُل

ْ
هِ تَطْمَئِنُّ ال لا بِذِکرِ اللَّ

َ
کید می‌کند که آرامش‌بخشــی آیه »أ تأ

متافیزیکــی بــا خــدا دارد، نــه صرفاً در زیبایــی لفظــی. آرمســترانگ، در مقابل، این 
اثرگذاری را به‌عنوان پاسخی به نیازهای روانی جامعه عرب تحلیل می‌کند که این 
دیــدگاه، گرچــه بصیرت‌هایی در بــاب زمینه‌های نــزول ارائه می‌دهــد، اما از عمق 

الهیاتی تحلیل‌های اسلامی برخوردار نیست.
عــاوه بــر ایــن، آرمســترانگ در تحلیــل خــود بــه نقــش آیــات در ایجــاد انگیــزه 
بــرای عمــل صالــح کمتــر توجــه دارد. در منابع اســامی، )مکارم شــیرازی، 1374 
ــهُ 

َ
ل یجْعَــلْ  ــهَ  اللَّ ــقِ  یتَّ »وَمَــنْ  ماننــد  آیاتــی   ،)321/1412:4 ســیدقطب،  ش:25/2، 

مَخْرَجًــا« )طلاق/2( نه‌تنها آرامش‌بخش، بلکــه محرکی برای رفتارهای اخلاقی و 
اســتقامت در برابر سختی‌ها معرفی می‌شــوند. آرمسترانگ، با تمرکز بر جنبه‌های 
عاطفــی و وجــودی، ایــن بُعــد عملی را کمتــر موردتوجه قــرار می‌دهد کــه این امر 
کید او  تحلیــل او را از جامعیــت نظریه‌های اســامی دور می‌ســازد. بااین‌وجود، تأ
بــر تجربــه روانــی مخاطب، دریچه‌ای نو به فهم اعجاز جامعه‌شــاختی گشــوده و 
زمینــه را بــرای گفت‌وگوی میان‌رشــته‌ای میان جامعه‌شــاختی  دیــن و مطالعات 

کرده است. قرآنی فراهم 

ب( تجربه روانی مخاطب در مواجهه با متن قرآن از منظر آرمسترانگ
کارن آرمســترانگ در آثــار خــود، قــرآن را نه‌تنهــا متنی ایســتا، بلکه اثــری »زنده و 
کنشــی« می‌دانــد که با مخاطب در بســترهای تاریخی و فرهنگــی مختلف وارد  وا
گفت‌وگــو می‌شــود. او معتقــد اســت که قرآن، با زبــان پویا و ســاختار چندلایه‌اش، 
توانایــی انطبــاق با نیازهای روانی و معنــوی مخاطبان را دارد. این ویژگی، ازنظر 
آرمسترانگ، به قرآن امکان می‌دهد تا در هر دوره و فرهنگی، پاسخگوی مسائل 
قُرْآنَ 

ْ
ــرْنَا ال قَــدْ یسَّ

َ
وجــودی انســان باشــد. او در تحلیــل خــود، بــه آیاتی ماننــد »وَل
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کیددارند.  کرِ« )قمر/17( اشاره می‌کند که بر سهولت فهم و تأثیرگذاری قرآن تأ لِلذِّ
ایــن آیــه، بــه بــاور او، نشــان‌دهنده ظرفیت قــرآن بــرای تعامل فعال بــا مخاطب 
 ,Armstrong( اســت، به‌گونــه‌ای کــه معانــی آن در هر زمــان بازتفســیر می‌شــوند

.)92 : ,2006
ل می‌کند که قرآن فراتر از  آرمســترانگ، با تکیه‌بر مفهوم »زنده‌بودن« متن، اســتدلا
یــک ســند تاریخی، متنی اســت که با مخاطــب هم‌صحبت می‌شــود و به نیازهای 
عاطفــی و معنــوی او پاســخ می‌دهــد. او بــه نقــش آیــات در ایجــاد حــس همدلی و 
ا مَا کتَبَ 

َّ
نْ یصِیبَنَــا إِل

َ
همراهــی بــا مخاطب اشــاره می‌کند. بــرای مثال، آیه »قُــلْ ل

نَا« )توبه/51( را نمونه‌ای از گفت‌وگوی مســتقیم قرآن با مخاطب می‌داند که 
َ
هُ ل اللَّ

اعتماد به قضا و قدر الهی را تقویت می‌کند )Armstrong, 1993, : 197(. این ویژگی 
کنشــی، به‌ویــژه در فرهنــگ شــفاهی عرب کــه در آن آیــات به‌صورت شــنیداری  وا
دریافــت می‌شــدند، اثــر عمیقــی بر جای می‌گذاشــت. آرمســترانگ این تعامــل را با 
نظریه‌های هرمنوتیکی گادامر هم‌ســو می‌داند که در آن معنا در گفت‌وگوی میان 

.)293: ,1975 ,Gadamer( متن و مخاطب شکل می‌گیرد
بااین‌حال، دیدگاه آرمسترانگ از منظر اسلامی نیازمند نقد است. مفسران اسلامی، 
مانند زمخشری در الکشاف )زمخشری، 1407 ق:112/4؛ ابن عاشور، بی‌تا:3/ 268؛ 
کیددارنــد کــه زنده‌بــودن قــرآن بــه ماهیــت وحیانــی  ابــن عربــی، 1418:2/ 412( تأ
و هدایــت ابــدی آن بازمی‌گــردد، نــه صرفــا بــه انعطاف‌پذیــری زبانــی یــا فرهنگی. 
آرمسترانگ، با تمرکز بر بستر تاریخی و روان‌شناختی، کمتر به این بعد متافیزیکی 
توجه نشان می‌دهد. او قرآن را به‌عنوان متنی می‌بیند که به نیازهای اجتماعی و 
عاطفی پاسخ می‌دهد، اما این تحلیل ممکن است جنبه‌های الهیاتی، مانند نقش 

قرآن به‌عنوان معجزه کلامی الهی را کم‌رنگ کند.
کنش‌پذیری قرآن، با دیدگاه‌های برخی  کید آرمســترانگ بر وا ، تأ از ســوی دیگر
پژوهشــگران مــدرن دیــن، مانند نصــر حامد ابوزیــد، همخوانــی دارد. ابوزید در 
ل می‌کنــد که قرآن متنی اســت کــه در تعامل بــا مخاطب  مفهــوم النــص اســتدلا
گرچه از منظر  معانــی جدیــدی تولیــد می‌کند )ابوزید، 1990 :45(. این دیــدگاه، ا
آرمســترانگ شــباهت دارد. بااین‌وجــود،  بــه تحلیــل  اســامی جنجالــی اســت، 
کنش‌پذیــری، ماننــد  آرمســترانگ کمتــر بــه جنبه‌هــای عملــی و اخلاقــی ایــن وا
ذِینَ 

َّ
یهَــا ال

َ
تأثیــر آیــات بــر رفتــار اجتماعی )مانند تشــویق بــه عدالت در آیــه »یا أ

قِسْــطِ«؛ نســاء/135(، توجه نشــان می‌دهد. این کاستی، 
ْ
امِینَ بِال آمَنُوا کونُوا قَوَّ

درعین‌حــال،  امــا  می‌کنــد،  دور  اســامی  نظریه‌هــای  جامعیــت  از  را  او  تحلیــل 
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بــرای فهــم اعجــاز  نــو  قــرآن به‌عنــوان متنــی پویــا، دریچــه‌ای  از  او  برداشــت 
جامعه‌شــاختی و فرهنگی آن گشــوده است.

کنشی در خوانش هرمنوتیکی آرمسترانگ ج( قرآن به‌مثابه متنی پویا و وا
کید  کارن آرمسترانگ در آثار خود، بر ساحت عاطفی و تجربی پیام وحی در قرآن تأ
ویــژه‌ای دارد. او معتقــد اســت که قرآن، فراتر از ارائه دســتورات اخلاقــی یا الهیاتی، 
تجربــه‌ای درونــی و عاطفــی را در مخاطــب برمی‌انگیــزد کــه بــه حــس نزدیکــی بــا 
یهِمْ 

َ
ی عَل

َ
امر متعالی منجر می‌شــود. آرمســترانگ، با اســتناد بــه آیاتی ماننــد »إِذَا تُتْل

ل می‌کنــد که تلاوت قرآن در  دًا وَبُکیا« )مریم/58(، اســتدلا وا سُــجَّ حْمَنِ خَرُّ آیــاتُ الرَّ
کنش‌های عاطفی عمیقی مانند گریه و ســجده ایجاد می‌کرد.  مخاطبــان اولیــه، وا
کنش‌ها، به باور او، نشان‌دهنده قدرت قرآن در لمس عمیق‌ترین لایه‌های  این وا

.)85 : ,2006 ,Armstrong( روان انسان است
کیــد می‌کنــد کــه قــرآن به‌عنــوان متنی  آرمســترانگ، بــا رویکــردی هرمنوتیکــی، تأ
عاطفی، نه‌تنها ذهن مخاطب را درگیر می‌کند، بلکه قلب او را نیز به لرزه درمی‌آورد. 
ذِینَ 

َّ
ودُ ال

ُ
حَدِیثِ کتَابًا مُتَشَــابِهًا مَثَانِی تَقْشَــعِرُّ مِنْــهُ جُل

ْ
حْسَــنَ ال

َ
 أ

َ
ل هُ نَزَّ او بــه آیه »اللَّ

هُمْ« )زمر/23( اشاره دارد که به تأثیر جسمانی و عاطفی آیات بر مؤمنان  بَّ یخْشَوْنَ رَ
اشــاره می‌کند. ازنظر او، این تأثیرات که شــامل لرزش پوســت و آرامش قلب اســت، 
نشان‌دهنده تجربه‌ای عرفانی است که در فرهنگ شفاهی عرب، به دلیل تلاوت 
موســیقایی آیات، شــدت بیشــتری داشــت )Armstrong, 1993 : 191(. این دیدگاه 
بــا نظریه‌های جامعه‌شــاختی  دیــن، مانند دیدگاه کارل یونــگ همخوانی دارد که 
گاه جمعی و امر قدســی توصیف می‌کند  تجربه دینی را به‌عنوان مواجهه با ناخودآ

.)45 :1938 ,Jung(
از منظــر آرمســترانگ، ســاحت تجربــی وحــی در قرآن بــه مخاطب امــکان می‌دهد 
تــا از طریــق تــاوت یــا تأمــل در آیــات، بــا واقعیتــی متعالــی ارتبــاط برقــرار کنــد. او 
کــرم )ص( در غار حرا اشــاره می‌کنــد و آن را لحظــه‌ای عاطفی  بــه تجربــه پیامبــر ا
و وجــودی می‌دانــد کــه نه‌تنها پیامبــر، بلکه مخاطبــان بعدی را نیز بــه تجربه‌ای 
مشابه دعوت می‌کند. این نگاه، قرآن را به متنی تبدیل می‌کند که فراتر از زمان و 
مکان، با عواطف انســانی پیوند می‌خورد. بااین‌حال، این تحلیل از منظر اســامی 
کیددارند که اثر عاطفی آیات، نتیجه ارتباط  کاســتی‌هایی دارد. مفسران اسلامی تأ
مستقیم با خدا به‌عنوان منشأ وحی است، نه صرفاً ویژگی‌های زبانی یا روانی متن 
)فخــر رازی، 1420 ق:67/20؛ ابــن عربی، 1418 :4/ 269(؛ اما آرمســترانگ، با تمرکز 

بر بستر فرهنگی و عاطفی، این بعد الهیاتی را کم‌رنگ می‌کند.
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عــاوه بــر این، آرمســترانگ کمتر به جنبه‌های عملی ناشــی از این تجربه عاطفی، 
ماننــد تأثیر آیــات بر رفتارهای اجتماعــی یا اخلاقی، توجه نشــان می‌دهد. از منظر 
مفســران اســامی آیــات عاطفــی ماننــد آیــه 58 ســوره مریــم، به‌عنــوان انگیــزه‌ای 
بــرای عبــادت و تقوا معرفی می‌شــوند )عیاشــی، 1380 ش:123/2؛ فیض کاشــانی، 
کیــد بــر جنبه‌هــای درونی، این بُعــد عملی را  1415 ق:2/ 236(، آرمســترانگ، بــا تأ
کم‌اهمیــت می‌انــگارد. بااین‌وجــود، تحلیــل او بــا برجســته کــردن ســاحت عاطفی 
وحــی، بــه فهم اعجاز جامعه‌شــاختی قرآن کمک کرده و گفت‌وگوی بین‌رشــته‌ای 

میان مطالعات قرآنی و جامعه‌شاختی  دین را تقویت می‌کند.
تحلیل و ارزیابی: آرمسترانگ درک قابل‌توجهی از تجربه روانی قرآن ارائه می‌دهد، 
گراست. نخست،  اما چارچوب فکری او در دونقطه‌ی کلیدی با مبانی اســامی وا
در تحلیــل او بُعــد وحیانــی اثرگــذاری آیــات، بــه ســاختار زبانی و شــرایط فرهنگی 
تقلیــل می‌یابــد؛ حال‌آنکــه در منطــق قــرآن، تأثیــر آرامش‌بخــش، انگیزه‌بخش و 
تحول‌آفریــن آن مســتقیماً ناشــی از اتصال بــه منبع لایتناهی علــم و رحمت الهی 
اســت. این تفاوت ظریف، معنای اعجاز را از »پدیده زیبایی‌شناختی« به »نشانه 
الهی غیرقابل تقلید« ارتقا می‌دهد. دوم، آرمســترانگ گرچه به تأثیرات عاطفی و 
وجــودی ایمــان دارد، اما کم‌تــر به جنبه عملیاتی و اخلاقی آن توجه کرده اســت. 
، اســتقامت در برابر  در ســنت اســامی، تجربه روانی آیات ابزاری برای تغییر رفتار
فســاد و رشــد اخلاقی اســت، نه صرفاً نوعی تجربه شــهودی فردی. به‌بیان‌دیگر، 
هُ مَخْرَجًــا« صرفاً بــا زبان امید تحلیل شــود، 

َ
ــهَ یجْعَــلْ ل قِ اللَّ گــر پیــام آیــه »وَمَــنْ یتَّ ا

بخشــی از حقیقت آن‌که محرک عمل تقوایی و دگرگونی اجتماعی اســت، مغفول 
می‌مانــد. ازایــن‌رو، رویکرد آرمســترانگ باید بــا چارچوبی تکمیلی تلفیق شــود که 
پیوند ســه‌گانه »وحیانی‌بودن – تأثیر روانی – تحول عملی« را توضیح دهد. این 
پیونــد اثبــات می‌کند که اثرگذاری قرآن نه محصول تصــادف فرهنگی که نتیجه 
طراحــی الهــی بــرای هدایــت و تربیــت انســان اســت و همین امر اســت کــه توانی 

همیشــگی و فرازمانی به آن می‌بخشد.

کارکردهای جامعه‌شاختی آیات قرآن در تفسیر الهیاتی اسلامی  .6
نظریه‌های نوین اعجاز جامعه‌شــاختی قرآن، رویکردهای میان‌رشته‌ای هستند 
کــه بــا بهره‌گیــری از جامعه‌شــاختی  مــدرن و علــوم شــناختی، به بررســی تأثیرات 
کنش‌های  عمیــق آیــات بــر ذهــن و روان انســان می‌پردازند. ایــن نظریه‌هــا، از وا
ذهنــی و عاطفــی تــا رمزگذاری شــناختی و اثرگــذاری وجــودی، قــرآن را به‌عنوان 
متنــی چندبُعــدی معرفــی می‌کننــد کــه فراتــر از جنبه‌هــای زبانــی و الهیاتــی، بــا 
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ســاختارهای روانــی انســان تعامــل می‌کند. این بخــش، با تحلیل ایــن نظریه‌ها، 
بــه تبیین چگونگــی تأثیر قرآن بر تحولات روانی، تقویت تــاب‌آوری و ایجاد معنا 
در زندگی مخاطبان می‌پردازد. مقایســه این دیدگاه‌ها با تفاســیر ســنتی اسلامی، 

مانند المیزان، نشان‌دهنده ظرفیت قرآن برای گفت‌وگوی میان‌رشته‌ای است.

الف( رویکردهای معاصر تفســیر اســامی در تبیین کارکردهای جامعه‌شاختی آیات 

قرآن
نظریه‌هــای نویــن اعجــاز جامعه‌شــاختی قــرآن، بــا بهره‌گیــری از علــوم شــناختی 
و جامعه‌شــاختی ، ابعــاد جدیــدی از تأثیــرات این متــن مقــدس را کاوش می‌کنند. 
کنش ذهنی« بر این فرض اســتوار اســت که آیات قرآنی، ماننــد »فَإِنَّ مَعَ  نظریــه »وا
ح/6(، با ایجاد الگوهای عاطفی مثبت، تاب‌آوری روانی را تقویت  عُسْرِ یسْرًا« )شر

ْ
ال

 ,Pargament( می‌کننــد. ایــن نظریه که در آثار روان‌شناســان دینی مانند پرگمنــت
2007 : 65( بررسی‌شــده، نشــان می‌دهــد کــه پیام‌های قرآنی با کاهــش اضطراب و 
کید بر گــذرا بودن  تقویــت امیــد، بــه تنظیــم عاطفی کمــک می‌کنند. این آیــه، با تأ

سختی‌ها، به مخاطب انگیزه‌ای برای استقامت می‌دهد.
نظریه »رمزگذاری شناختی« بر چگونگی پردازش آیات در ذهن انسان تمرکز دارد. 
ل می‌کننــد  پژوهشــگرانی ماننــد تومــاس هوفمــن )Hoffmann, 2012 : 112( اســتدلا
آخِرَةِ 

ْ
نْیا حَسَــنَةً وَفیِ ال نَا آتِنَا فـِـی الدُّ بَّ که ســاختار تکــراری و ریتمیک آیات، ماننــد »رَ

حَسَــنَةً« )بقــره/201(، بــا ایجــاد الگوهــای شــناختی مانــدگار، در حافظــه بلندمدت 
مخاطــب نقــش می‌بندد. ایــن رمزگذاری، به‌ویــژه در فرهنگ شــفاهی، به حفظ و 
انتقــال معانــی کمک کرده و تجربه‌ای عمیق از حضــور معنوی ایجاد می‌کند. این 
کید  دیدگاه با تفســیر المیــزان )طباطبایــی، 1374 ش:89/2( همخوانی دارد که تأ

می‌کند تکرار آیات، به درک عمیق‌تر هدایت الهی منجر می‌شود.
از منظــر اســامی، تفاســیر ســنتی ماننــد تفســیر نمونــه )مــکارم شــیرازی، 1374 
کیددارند و آن را به ارتباط با خدا نسبت  ش:45/22( بر بعد وحیانی این اثرگذاری تأ
می‌دهنــد، نــه صرفاً ســازوکارهای روانــی. بااین‌حــال، نظریه‌های نویــن، با تحلیل 
علمــی تأثیــرات قــرآن، مکمــل ایــن دیدگاه‌ها هســتند. بــرای مثــال، پژوهش‌های 
جامعه‌شــاختی  مثبت‌گــرا )Seligman, 2011 : 78( نشــان می‌دهنــد کــه متون دینی 
ماننــد قرآن، با ایجاد حس انســجام و امید، بهزیســتی روانــی را ارتقا می‌دهند. این 
گرچــه از منظــر اســامی ممکــن اســت ناقــص تلقی شــوند، اما بــا ارائه  دیدگاه‌هــا، ا
شــواهد تجربی، به فهم اعجاز جامعه‌شــاختی قرآن غنا می‌بخشند و زمینه را برای 

گفت‌وگوی میان‌رشته‌ای فراهم می‌کنند.
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ب( تحلیل نمونه‌ای آیات مؤثر بر روان فردی و اجتماعی در تفاسیر اسلامی
کارن آرمســترانگ در آثــار خــود، بــر تأثیر جامعه‌شــاختی آیــات قرآنی بر فــرد و جامعه 
کیــد دارد و آن‌هــا را ابزارهایــی بــرای تحــول عاطفــی و اجتماعی می‌دانــد. او آیات  تأ
ا یــرَهُ« )زلزال/8( را نمونــه‌ای از ایجاد حس  ةٍ شَــرًّ  ذَرَّ

َ
خــوف، ماننــد »فَمَنْ یعْمَلْ مِثْقَال

مســئولیت‌پذیری فــردی می‌دانــد که با برانگیختن تــرس از عواقــب، مخاطب را به 
تأمــل وامــی‌دارد)Armstrong, 2006: 88( ایــن آیات، به بــاور او، با تحریک وجدان، 
ذِینَ 

َّ
رِ ال بَشِّ رفتارهای اخلاقی را تقویت می‌کنند. از سوی دیگر، آیات بشارت، مانند »وَ

ــاتٍ« )بقــره/25(، بــا ایجاد امید و انگیــزه، روان  هُــمْ جَنَّ
َ
نَّ ل

َ
الِحَــاتِ أ ــوا الصَّ

ُ
آمَنُــوا وَعَمِل

.)195 :1993 ,Armstrong(جمعی را به‌سوی انسجام و همکاری سوق می‌دهند
آیات قصص، مانند داستان حضرت یوسف در سوره یوسف، از منظر آرمسترانگ، 
با روایت‌های دراماتیک خود، همدلی و تأمل را در مخاطب برمی‌انگیزند. او معتقد 
اســت این داســتان‌ها، بــا نمایش پیروزی بر ســختی‌ها، تاب‌آوری روانــی را تقویت 
مُحْسِــنِینَ« 

ْ
جْرَ ال

َ
ا یضِیعُ أ

َ
ــهَ ل یصْبِرْ فَإِنَّ اللَّ ــقِ وَ هُ مَنْ یتَّ

َ
می‌کننــد. بــرای مثال، آیــه »إِنّ

)یوسف/90( پیامی از استقامت و پاداش الهی ارائه می‌دهد که در بستر جاهلیت، 
امیــد را در جامعــه تقویت می‌کرد. آرمســترانگ این روایت‌هــا را به‌عنوان الگوهایی 
بــرای فهم معنا در زندگی معرفی می‌کند)Armstrong, 2006: 90(. همچنین، آیات 
یک« )قصــص/77(، ازنظر او، 

َ
هُ إِل حْسَــنَ اللَّ

َ
حْسِــنْ کمَا أ

َ
حکمــت عملی، مانند »وَأ

مخاطب را به‌ســوی رفتارهای اخلاقی و اجتماعی هدایت می‌کنند که به انســجام 
جمعی کمک می‌کند.

از منظر اسلامی، تفسیر نمونه )مکارم شیرازی، 1374 ش:150/1( این آیات را فراتر 
از اثــر روانــی، ابــزاری برای ارتبــاط با خدا می‌دانــد. بااین‌حال، تحلیل آرمســترانگ 
 ,Gross( بــا دیدگاه‌های جامعه‌شــاختی مدرن، مانند نظریه تنظیــم عاطفی گراس
p ,1998. 275(، همخوانــی دارد کــه بــر نقــش متون دینی در مدیریت احساســات 
کیــد می‌کنــد. عــاوه بــر این، پژوهش‌هــای اخیر در جامعه‌شــاختی  دیــن، مانند  تأ
کار کوئنیــگ )Koenig, 2012: 56(، نشــان می‌دهنــد کــه آیات قصص و بشــارت، با 
گرچه به  ایجــاد حــس تعلق و معنا، ســامت روانی را ارتقــا می‌دهند. آرمســترانگ، ا
بعــد الهیاتــی کمتر توجه دارد، اما با تحلیل تأثیرات روانی این آیات، به فهم اعجاز 

جامعه‌شاختی قرآن کمک کرده است.

ج( نسبت کارکردهای جامعه‌شاختی آیات قرآن با رویکردهای نوین علوم شناختی 

و جامعه‌شاختی  معنویت
کارن آرمســترانگ قــرآن را متنــی می‌دانــد کــه با روان انســان تعامل عمیقــی دارد و 
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ایــن تعامــل را می‌تــوان از منظر علوم شــناختی و روان‌درمانی معنــوی تحلیل کرد. 
عًــا وَخِیفَةً« )اعراف/205(  ک فیِ نَفْسِــک تَضَرُّ بَّ او معتقــد اســت آیاتی مانند »وَاذْکرْ رَ
گاهی را تقویت  بــا دعــوت به ذکر درونی، فرآیندهای شــناختی مانند تمرکــز و خودآ
بــا نظریه‌هــای جامعه‌شــاختی   دیــدگاه  ایــن   .)87 :2006  ,Armstrong( می‌کننــد 
شــناختی، مانند مدل توجه متمرکز کاهنمــن)Kahneman, 1973: 34( همخوانی 
کیــد می‌کنــد متــون دینی بــا هدایــت توجه، بــه تنظیم شــناختی کمک  دارد کــه تأ

می‌کنند.
در علوم شــناختی، مفهــوم رمزگــذاری دوگان )Paivio, 1986: 53(نشــان می‌دهد 
ــارَ نَبَاتُهُ« )حدید/20(، با اســتفاده 

َ
کفّ

ْ
عْجَبَ ال

َ
کــه آیات قرآنــی، مانند »کمَثَلِ غَیــثٍ أ

از تصاویــر ذهنی و زبان، پردازش عمیق‌تری در ذهن ایجاد می‌کنند. آرمســترانگ 
ایــن ویژگــی را بــه ســاختار شــاعرانه قرآن نســبت می‌دهد کــه با فعال‌ســازی هر دو 
نیم‌کــره مغــز، تجربه‌ای غنی ایجــاد می‌کنــد)Armstrong, 1993: 190( این تحلیل 
 )72 :2010  ,Newberg( کار نیوبــرگ بــا پژوهش‌هــای نوروســاینس دینــی، ماننــد 
هم‌راستاست که نشان می‌دهد تلاوت متون مقدس، فعالیت نواحی احساسی مغز 

را افزایش می‌دهد.
در روان‌درمانــی معنــوی، آیــات قرآنی به‌عنــوان ابزارهایی برای بهبود ســامت 
ــهِ«  اللَّ ــی 

َ
عَل فَتَــوَکلْ  عَزَمْــتَ  »فَــإِذَا  آیــه  بــه  آرمســترانگ  می‌شــوند.  شــناخته  روان 

)آل‌عمــران/159( اشــاره می‌کنــد کــه بــا تشــویق بــه تــوکل، اضطــراب را کاهــش 
روان‌درمانــی  رویکردهــای  بــا  دیــدگاه  ایــن   )91  :2006  ,Armstrong( می‌دهــد 
معنوی، مانند مدل پرگمنت)Pargament, 2007: 68( همخوانی دارد که متون 
دینــی را ابــزاری بــرای مقابله با اســترس می‌دانــد. تفســیر المیــزان )طباطبایی، 
1374 ش:120/4( نیــز ایــن آیــه را دعوتی بــه اعتماد به خــدا می‌داند که آرامش 
درونــی را تقویــت می‌کنــد. بااین‌حال، آرمســترانگ کمتــر به جنبه‌هــای الهیاتی 
ایــن تأثیــرات توجــه دارد. مفســران اســامی، ماننــد طبرســی در مجمع‌البیــان 
)طبرســی، 1372 ش:45/3(، اثرگــذاری آیــات را به وحیانی بودن آن‌ها نســبت 
می‌دهنــد. ایــن تفــاوت، تحلیل آرمســترانگ را از جامعیت اســامی دور می‌کند، 
امــا پیونــد او بــا علــوم شــناختی و روان‌درمانــی معنــوی، بــه فهــم علمــی اعجاز 

جامعه‌شــاختی قرآن غنا می‌بخشد.
تحلیل و ارزیابی: تحلیل آرمســترانگ، هرچند ازنظر هم‌ســویی با جامعه‌شاختی  
دین و علوم شــناختی جذاب اســت، امــا نقطه‌ضعفش در این اســت که تأثیرات 
روانــی قــرآن را در ردیــف آثــار متــون مقــدس دیگر قــرار می‌دهــد و قیــد اعجاز را 
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بــر آن نمی‌افزایــد. در نــگاه نویســنده، داده‌هــای جامعه‌شــاختی  مــدرن و علــوم 
اعصاب، وقتی در بســتر الهیاتی اســامی قرار گیرند، کارکردشــان فراتر از توصیف 
تجربــی اســت؛ آن‌هــا به‌عنــوان شــاهد علمــی بــر وحدانیــت، هدایــت و قــدرت 
فــوق بشــری وحــی عمل می‌کننــد. مثــاً نظریــه »رمزگــذاری دوگانه« یــا »تنظیم 
عاطفی« می‌تواند ســازوکارهای احتمالی اثرگذاری را توضیح دهد، اما منشــأ این 
ســازوکارها فراتــر از ظرفیت شــناختی بشــر اســت. همین‌جــا اعجاز خود را نشــان 
می‌دهد: قرآن قرن‌ها پیش از کشف اصول حافظه بلندمدت، ساختار تکراری و 
موســیقایی را به شــکلی به‌کاربرده که هم‌زمان مؤثر بر ذهن، قلب و اراده اســت. 
این تلفیق میان محتوا و فرم، همراه با هماهنگی کامل با فطرت، دلیلی روشــن 
اســت بــر این‌کــه روان اثرگذاری قرآن قابل تکرار یا خلق توســط انســان نیســت؛ 
گر بر بنیان اعتقادی درست سوار شود، اعجاز  بنابراین، مطالعه میان‌رشــته‌ای ا
جامعه‌شــاختی را نه صرفاً به‌عنــوان »پدیده‌ای جالب« که به‌عنوان »دلیل الهی 

بودن« اثبات می‌کند.

کارکردهای جامعه‌شاختی آیات قرآن 7. تحلیل تطبیقی 
و  هرمنوتیکــی  رویکــردی  بــا  برجســته  دین‌پژوهــی  به‌عنــوان  آرمســترانگ،  کارن 
تاریخــی، قــرآن را متنــی پویــا و تأثیرگــذار بــر روان و فرهنــگ معرفــی می‌کنــد کــه با 
 ,2006 ,Armstrong(  .مخاطــب در گفت‌وگویــی عاطفــی و وجــودی وارد می‌شــود
p 58( در مقابــل، نظریه‌هــای نویــن اســامی کــه در آثــار متفکرانــی ماننــد علامــه 
طباطبایی، ناصر مکارم شیرازی و متفکران معاصر مانند محمد مجتهد شبستری 
کید می‌کنند و  و عبدالکریم سروش ریشه‌دارند، بر بعد وحیانی و متافیزیکی قرآن تأ
اعجاز جامعه‌شــاختی آن را در چارچوب هدایت الهی تحلیل می‌کنند. این بخش، 
گرایی‌های این دو دیدگاه می‌پردازد،  با نگاهی تطبیقی، به بررسی همگرایی‌ها و وا
کید بر بدیع بودن تحلیل و پرهیز از تکرار مطالب پیشین، به‌ویژه در انتخاب  با تأ
ل‌ها. هدف، تبیین چگونگی تکامل فهم اعجاز جامعه‌شاختی قرآن  آیات و استدلا

در گفت‌وگوی میان دیدگاه‌های غربی و اسلامی است.

الف( همگرایی‌های کارکردهای جامعه‌شــاختی در هرمنوتیک آرمســترانگ و تفســیر 

اسلامی
آرمســترانگ قــرآن را متنــی »زنــده« می‌داند که بــا روان مخاطب تعامــل می‌کند و 
قُرْآنُ فَاسْــتَمِعُوا 

ْ
تجربــه‌ای عاطفــی و معنوی ایجاد می‌کنــد. او به آیه »وَإِذَا قُرِئَ ال

بــه  بــا دعــوت  کــه  اشــاره می‌کنــد  )اعــراف/204(  تُرْحَمُــونَ«  کــمْ 
َّ
عَل

َ
ل نْصِتُــوا 

َ
وَأ ــهُ 

َ
ل
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گــوش ســپردن بــه تــاوت، حس حضــور و ارتباط بــا امر قدســی را تقویــت می‌کند 
)Armstrong, 2006: 89(. این دیدگاه با نظریه‌های نوین اسلامی، مانند تحلیل 
کتــاب و ســنت )شبســتری، 1375ش:102(،  مجتهــد شبســتری در هرمنوتیــک، 
همخوانــی دارد کــه قرآن را متنــی معرفی می‌کند که در هر عصــر، معانی جدیدی 
را از طریــق تعامــل با مخاطب تولید می‌کند. شبســتری این ویژگــی را به »پویایی 
وحــی« نســبت می‌دهــد کــه مشــابه نــگاه آرمســترانگ بــه قــرآن به‌عنــوان متنــی 

کنشی است. وا
یهَا 

َ
کیددارنــد. آرمســترانگ به آیه »یــا أ هــر دو دیــدگاه بــر تأثیــر عاطفــی قــرآن تأ

ــدُورِ« )یونس/57(  کــمْ وَشِــفَاءٌ لِمَــا فـِـی الصُّ بِّ ــاسُ قَــدْ جَاءَتْکــمْ مَوْعِظَــةٌ مِــنْ رَ النَّ
التیــام روان می‌دانــد  بــرای  اشــاره می‌کنــد و آن را نشــانه‌ای از ظرفیــت قــرآن 
1993: 193(. ایــن ایــده بــا تفســیر المیــزان )طباطبایــی، 1374   ,Armstrong(
کــه ایــن آیــه را دعوتــی بــه شــفای قلــب از اضطــراب و  ش:78/10( هم‌سوســت 
گناه می‌داند. همچنین، متفکران نوین اســامی مانند ســروش در بســط تجربه 
نبوی )ســروش،1378ش:145( معتقدند که قرآن بــا ایجاد حس آرامش و معنا، 
روان انســان را به‌ســوی تعــادل هدایت می‌کنــد که این با تحلیل آرمســترانگ از 

تجربه عاطفی وحی هم‌راستاســت.
از منظر روان‌شناختی، هر دو دیدگاه به نقش قرآن در تقویت تاب‌آوری روانی توجه 
اةِ« )بقره/45( را نمونه‌ای از دعوت 

َ
ل بْرِ وَالصَّ دارند. آرمسترانگ آیه »وَاسْتَعِینُوا بِالصَّ

بــه صبر و ارتبــاط معنوی می‌داند که مخاطب را در برابر بحران‌ها مقاوم می‌ســازد 
)Armstrong, 2006: 93(. ایــن تحلیــل بــا دیدگاه‌هــای جامعه‌شــاختی  مثبت‌گــرا، 
ماننــد ســلیگمن )Seligman, 2011: 80( و تفســیر نمونــه )مــکارم شــیرازی، 1374 
ش:165/1( همخوانــی دارد کــه صبــر و نمــاز را ابزارهایــی برای مدیریت اســترس و 
تقویــت انســجام روانــی می‌دانند. این همگرایی نشــان‌دهنده ظرفیــت قرآن برای 

پیوند میان تحلیل‌های غربی و اسلامی است.

گرایی‌های معرفت‌شناختی و روش‌شناختی دو خوانش ب( وا
بــا وجــود همگرایی‌هــا، تفاوت‌هــای اساســی میــان ایــن دو دیــدگاه وجــود دارد. 
آرمســترانگ، با رویکردی تاریخی و انسان‌شناختی، تأثیر جامعه‌شاختی قرآن را به 
ل می‌کند که  ســاختار زبانــی، ریتــم و بســتر فرهنگی آن نســبت می‌دهــد. او اســتدلا
غَیثَ مِنْ بَعْدِ مَا قَنَطُوا« )شوری/28( با تصاویر طبیعی 

ْ
 ال

ُ
ل ذِی ینَزِّ

َّ
آیاتی مانند »وَهُوَ ال

 ,Armstrong( و امیدبخــش، بــه نیازهای عاطفی جامعه جاهلی پاســخ می‌دادنــد
2006: 91(. این تحلیل، گرچه بصیرت‌هایی در باب زمینه‌های نزول ارائه می‌دهد، 
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امــا از منظــر اســامی، به دلیــل کم‌توجهی بــه ماهیت وحیانی قرآن، ناقص اســت. 
کید دارد که اثرگذاری این آیه  طبرسی در مجمع‌البیان )طبری،1372 ش:56/9( تأ

به ارتباط آن با قدرت الهی بازمی‌گردد، نه صرفاً تصاویر شاعرانه.
نظریه‌های نوین اسلامی، مانند دیدگاه شبستری و سروش، بر بعد متافیزیکی قرآن 
کیددارند. ســروش در قبض و بســط تئوریک شــریعت )ســروش، 1369 ش:210(  تأ
ل می‌کنــد که اعجاز جامعه‌شــاختی قرآن ریشــه در »تجربه نبــوی« دارد که  اســتدلا
آن را بــه منبعــی الهــی متصــل می‌کند. ایــن دیدگاه، برخــاف تحلیل آرمســترانگ، 
عْرَضَ 

َ
اثرگذاری آیات را به وحی و قصد الهی نسبت می‌دهد. برای مثال، آیه »وَمَنْ أ

هُ مَعِیشَــةً ضَنْکا« )طه/124( از منظر تفســیر المیــزان )طباطبایی، 
َ
عَــنْ ذِکــرِی فَــإِنَّ ل

اســت،  الهــی  هدایــت  از  دوری  بــرای  متافیزیکــی  هشــداری  ش:90/14(   1374
درحالی‌کــه آرمســترانگ آن را صرفاً هشــداری عاطفی برای ایجاد حس مســئولیت 

.)196 :1993 ,Armstrong( می‌بیند
گرایی‌ها، تمرکز آرمســترانگ بر جنبه‌های عاطفی و تجربی به‌جای  یکی دیگر از وا
عملی اســت. او آیات را به‌عنوان ابزارهایی برای التیام روان و ایجاد حس وحدت 
تحلیــل می‌کنــد، امــا کمتر بــه نقش آن‌هــا در هدایــت رفتارهــای اجتماعــی، مانند 
إِحْسَــانِ« 

ْ
عَدْلِ وَال

ْ
مُــرُ بِال

ْ
هَ یأ عدالــت و احســان، توجــه دارد. برای مثــال، آیــه »إِنَّ اللَّ

 ,Armstrong( ازنظــر آرمســترانگ، پیامی بــرای تقویــت همدلی اســت )نحــل/90(
2006: 94(؛ اما تفســیر نمونه )مکارم شــیرازی، 1374 ش:70/11( آن را فرمانی الهی 
برای اصلاح جامعه می‌داند. این تفاوت، تحلیل آرمسترانگ را از جامعیت اسلامی 

دور می‌کند.

ج( ارزیابــی تطبیقــی ظرفیت‌هــا و محدودیت‌هــای هرمنوتیک آرمســترانگ و تفســیر 

الهیاتی اسلامی
تحلیــل تطبیقــی دیــدگاه آرمســترانگ و نظریه‌هــای نوین اســامی نشــان می‌دهد 
کــه هر دو رویکــرد، به‌رغم تفاوت‌هــای بنیادین، مکمل یکدیگرند. آرمســترانگ با 
بهره‌گیــری از جامعه‌شــاختی  دین و هرمنوتیک، به جنبه‌هــای عاطفی و فرهنگی 
قــرآن توجــه دارد و آن را متنــی معرفــی می‌کنــد که با نیازهــای روانی انســان مدرن 
ســازگار است. این دیدگاه، با تحلیل‌های علمی مانند نظریه تنظیم عاطفی گراس 
 ,Newberg( و پژوهش‌هــای نیوبــرگ در نوروســاینس دینــی )1998: 280 ,Gross(
کید بر وحیانی  2010: 75( همخوانی دارد. در مقابل، نظریه‌های نوین اسلامی، با تأ
بودن قرآن، عمق الهیاتی و متافیزیکی آن را برجســته می‌کنند. این دو دیدگاه، در 
کنار هم به فهم چندبُعدی اعجاز جامعه‌شاختی قرآن کمک می‌کنند. آرمسترانگ، 
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بــا تمرکــز بــر تجربه انســانی، دریچه‌ای نو برای گفت‌وگوی میان‌رشــته‌ای گشــوده 
اســت، اما نادیده گرفتن بعد وحیانی، تحلیل او را از منظر اســامی ناقص می‌سازد. 
کید بر هدایت الهی، به این کاســتی پاســخ می‌دهند، اما  نظریه‌های اســامی، با تأ
گاهــی از تحلیل‌های علمــی مدرن دور می‌مانند. تلفیق این دو رویکرد می‌تواند به 
فهمی جامع‌تر از اعجاز جامعه‌شاختی قرآن منجر شود که هم تجربه انسانی و هم 

حقیقت متافیزیکی را در برمی‌گیرد.
کــه آرمســترانگ و نظریه‌هــای نویــن  تحلیــل و ارزیابــی: مقایســه نشــان می‌دهــد 
اســامی در پذیــرش اثرگــذاری روانــی قــرآن هم‌نظرند؛ امــا در تبیین منبــع و غایت 
آن مســیرهای متفاوت می‌پیمایند. نقطه قوت رویکرد آرمســترانگ، گشــودن باب 
گفت‌وگو با علوم انسانی غربی و فراهم کردن زبان مشترک برای معرفی قرآن است؛ 
امــا او همچنــان در چارچوب هرمنوتیــک تاریخی باقی می‌ماند و کمتر به پرســش 
»چرا این اثرگذاری منحصر به قرآن اســت؟« پاســخ می‌دهد. نظریه‌های اســامی، 
کید بر بعد وحیانی و هدایت‌گری آن، این پرسش را مرکز بحث قرار می‌دهند.  با تأ
کیــد می‌کند، ضــرورت ادغام دو افق اســت:  آنچــه نویســنده ایــن پژوهــش بر آن تأ
باید از روش‌های تحلیلی آرمسترانگ و هم‌افق‌های جامعه‌شاختی او بهره گرفت، 
امــا تبییــن نهایی را بر اصل وحــی و مأموریت الهی قرآن بنا نهــاد. چنین رویکردی 
می‌توانــد اعجاز جامعه‌شــاختی را هم به وجدان ایمانــی مؤمن و هم به معیارهای 
علمــی معاصــر ثابــت کند. در این مدل تلفیقی، هم شــاهدهای تجربی و شــناختی 
ل الهیاتی که توضیــح می‌دهد چرا  بــرای اثرگــذاری قــرآن فراهم اســت، هم اســتدلا
ایــن اثــر تا ابــد فرازمانی، جهان‌شــمول و غیرقابل تقلید می‌ماند. این پیوند، مســیر 

پژوهش‌های آینده را از »تحسین ادبی« به »شناخت اعجاز« ارتقا می‌دهد.

نتیجه‌گیری
پژوهــش حاضــر با هدف تحلیــل تطبیقی کارکردهای جامعه‌شــاختی آیــات قرآن در 
هرمنوتیــک کارن آرمســترانگ و تفســیر الهیاتی اســامی نشــان داد کــه رویکردهای 
و  معرفت‌شــناختی  پیش‌فرض‌هــای  در  تفــاوت  علی‌رغــم  متفــاوت،  تفســیری 
کارکردهــای روانــی و تربیتــی متــن  روش‌شــناختی، می‌تواننــد بــه فهــم مکملــی از 
قــرآن منتهــی شــوند. یافته‌هــای این مطالعه آشــکار ســاخت کــه آرمســترانگ با اتکا 
کنشــی می‌خواند که  بــر هرمنوتیکــی تاریخی–تجربه‌محــور، قــرآن را متنــی پویــا و وا
به‌واسطه زبان آهنگین، ساختار خطابی و مفاهیم امیدبخش خود، تأثیرات عمیقی 
بــر ســاحت عاطفــی و معنــوی مخاطــب برجــای می‌گــذارد. ایــن خوانــش، بــا تمرکــز 
بــر تجربــه زیســته دینی، نقش قــرآن را در ایجاد معنــا، آرامش درونــی و تحول روانی 
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کید  برجسته می‌سازد. در مقابل، تفسیر الهیاتی اسلامی، مبتنی بر سنت تفسیری و تأ
بر وحیانی بودن متن، تأثیرات جامعه‌شاختی آیات را نه صرفاً محصول زبان یا بستر 
تاریخی، بلکه نتیجه هدایت الهی و نسبت وجودی میان انسان و کلام وحی تفسیر 
می‌کند. تحلیل تطبیقی آیات مرتبط با ذکر، صبر، سکینه و هدایت نشان داد که هر 
کیــد بــر پویایــی متن قرآن و نقــش آن در تقویت تــاب‌آوری فردی و  دو رویکــرد در تأ
اصلاح اخلاقی–اجتماعی همگرا هستند؛ با این تفاوت که آرمسترانگ منشأ اثرگذاری 
را در تجربــه انســانی و ظرفیت‌هــای زبانی–فرهنگــی متــن می‌جویــد، درحالی‌کــه 
تفســیر اســامی آن را به مبانی متافیزیکی و حقیقت وحی بازمی‌گرداند. نتایج نشان 
می‌دهد که کارکردهای جامعه‌شاختی آرمسترانگ، علی‌رغم کارآمدی در گفت‌وگوی 
میان‌رشته‌ای با جامعه‌شاختی  دین و علوم انسانی معاصر، به سبب غفلت نسبی از 
ساحت وحیانی قرآن، از جامعیتی که در سنت تفسیری اسلامی مدنظر است فاصله 
می‌گیرد. از ســوی دیگر، رویکرد الهیاتی اسلامی، باوجود اتقان متافیزیکی، در برخی 
مــوارد نیازمنــد بهره‌گیــری نظام‌مندتر از مفاهیــم و روش‌های تحلیلی علوم انســانی 
جدیــد اســت. بر این اســاس، تحلیل تطبیقی انجام‌شــده نشــان می‌دهــد که تلفیق 
سنجیده این دو خوانش، امکان ارائه تفسیری عمیق‌تر از کارکردهای جامعه‌شاختی 
آیــات قرآن را فراهم می‌ســازد؛ تفســیری که هــم ابعاد تجربه انســانی مخاطب و هم 
حقیقت وحیانی متن را لحاظ می‌کند. درنهایت، این پژوهش نشان داد که مطالعه 
تطبیقی خوانش‌های تفسیری، به‌ویژه در حوزه جامعه‌شاختی آیات قرآن، می‌تواند 
افق‌هــای نوینــی در مطالعات تفســیری معاصر بگشــاید و بــه بازخوانــی کارکردهای 
تربیتــی، معنــوی و وجودی قرآن در جهان معاصر یاری رســاند؛ امری که با اهداف و 

رویکردهای مجله مطالعات تفسیر تطبیقی کاملاً همسو است.
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Detailed Abstract
Research Objective:
The aim of this article is to undertake a comparative study of non-Quranic revela-
tion from the perspectives of Allameh Tabataba’i and Mahmoud Abu Rayyah. In 
Shia sources, this type of revelation is referred to as declarative revelation (waḥy 
bayānī), whereas in Sunni sources it is designated as the revelation of the Sunnah 
(waḥy al-sunnah) or unrecited revelation (waḥy ghayr matluww).

Research Methodology:
This article has been prepared on the basis of a descriptive-analytical method and 
through the use of library-based sources. In developing the discussion, both Shia 
and Sunni exegetical and hadith sources have been consulted. The earliest source 
to address this issue is al-Shafi‘i’s al-Risalah, a work that occupies an important 
position within the Sunni tradition.

Research Findings:
Allameh Tabataba’i, a contemporary exegete, in his commentary on «َو  َ  أطَِیعـُـوا اللَّهَّ
سُول -maintains with regard to the source of the Noble Proph ,(al-Nisa’/59) «أطَِیعوُا الرَّ
et’s knowledge that there is no doubt that, by commanding people to obey the Mes-
senger, God intends nothing other than that they obey Him through what He has 
revealed to them by means of His Noble Messenger and that they put His teachings 
and laws into practice. At the same time, the Messenger of God possesses two di-
mensions: one is the station of legislation, and the other is the station of implement-
ing rulings and exercising judgment. His discussion points to the descent of a form 
of non-Quranic revelation upon the Noble Prophet alongside Quranic revelation 
in the sphere of legislation, in a manner comparable to the content of the Arikah 
tradition, and reflects attention to the fact that God granted him the Quran as well as 
something like the Quran together with it.
Mahmoud Abu Rayyah, in Adwa’ ‘ala al-Sunnah al-Muhammadiyyah, writes con-
cerning non-Quranic revelation:
“It is necessary to refer here to a hadith in which it is reported that all hadiths [of 

Received: 2025/02/07 ; Received in revised from: 2025/04/25 ; Accepted: 2025/07/04 ; Published online: 2025/09/23

©2025/ Authors retain the copyright and full publishing rights.         Published by: Department of Qur'anic Exegesis and Sciences

 � How to cite: Hayati , Mahdi (1404SH): 'A Comparative Study of Declarative Revelation in the 
Perspectives of Allameh Tabataba’i and Mahmoud Abu Rayyah', journals Comparative Interpretation 
Studies,10(20), P188-213, 10.22034/csq.2026.546286.1588

https://www.olomquran.ir/
http://cis.quran.ac.ir
https://orcid.org/0000-0002-3497-4773
mailto:mehdi.hayati%40scu.ac.ir?subject=
mailto:10.22034/csq.2026.546286.1588?subject=


189

یّه
ور

د اب
مو

ح
و م

ی 
بای

اط
طب

مه 
علا

اه 
دگ

دی
از 

ی 
یان

ی ب
وح

ی 
بیق

تط
ی 

س
برر

 

سال دهم
شماره دوم

پیاپی: 20
پاییز و زمستان

1404

the Noble Prophet] are of the nature of divine revelation to him, just like 
the Noble Quran. This tradition reads: «ألا و إنــی أوتیــت الکتــاب و مثله معه», and 
in another narration it is stated: «ألا إنــی أوتیت القرآن و مثله معه». This narration 
has been engulfed in a whirlpool of accusations. For when it is said that 
the Noble Prophet was given ‘something like the Book’ or ‘something like 
the Quran,’ this necessarily implies that such a thing was granted to him in 
order to complete the Quran or to perfect the exposition of his religion and 
law. Yet no command from the Noble Prophet has reached us concerning 
the writing down of this ‘something like the Quran’ during his lifetime, in 
the way that such instructions have come down to us regarding the writ-
ing of the Quran. Did he ever appoint scribes for it who were obliged to 
write it down at the time of its descent, just as he appointed scribes for the 
Quran? Is it reasonable to suppose that the Noble Prophet should have de-
parted from this world while leaving behind half of what God had revealed 
to him—preserving one part while consigning the other to oblivion? Is it 
not the case that the Noble Prophet, through his knowledge, conveyed the 
message in the best possible manner and delivered the divine trust to those 
entitled to it…?” (Abu Rayyah, 1383 Sh., pp. 54–55)
In this passage, Abu Rayyah calls into question the claim that the Prophet 
received a binding form of non-Quranic revelation alongside the Quran. 
His principal objection is that, had such a revelation truly existed as a com-
plement to the Quran or as a completion of the exposition of religion and 
law, there should have been explicit prophetic instructions for its writing 
and preservation comparable to those issued for the Quran.

Final Conclusion:
From the perspective of Shia and Sunni scholars, three principal sources 
have been proposed for the knowledge of the Noble Prophet. First, there is 
Quranic revelation, namely the revealed verses of the Noble Quran. Sec-
ond, there is the Prophet’s ijtihad, which Allameh Tabataba’i presents un-
der the heading of ṣawāb al-ra’y and associates with the domains of author-
ity, governance, and adjudication. Third, there is non-Quranic revelation, 
which in Sunni scholarship is discussed under such designations as waḥy 
al-sunnah and waḥy ghayr matluww, and in Shia scholarship under the ti-
tles waḥy lays bi-Qur’an and waḥy bayānī.
Scholars of both schools have generally cited the Arikah tradition in dis-
cussions concerning the authoritative status of the Prophetic hadith in the 
legislation of religious rulings, the abrogation of the Book by the Sunnah, 
or in connection with relevant Quranic verses such as Qur’an 16:44, 75:19, 
and 20:114. On the basis of this tradition, they have maintained that two 
forms of revelation descended upon the Noble Prophet: the first, Quranic 
revelation, namely the verses of the Quran; and the second, non-Quranic 
revelation. Thus, the origin of the discussion of non-Quranic revelation 
with respect to the source of Prophetic knowledge is shared by scholars of 
both traditions.
Keywords: Non-Quranic Revelation, Declarative Revelation (Waḥy 
Bayānī), Allameh Tabataba’i, Mahmoud Abu Rayyah
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 بررسی تطبیقی وحی بیانی از دیدگاه علامه طباطبایی و محمود ابوریّه

مهدی حیاتی 1 
mehdi.hayati@scu.ac.ir .1. استادیار الهیات و معارف اسلامی، دانشگاه شهید چمران اهواز، اهواز، ایران

چکیده
کرم )ص( را مبیّن وحی معرفی کرده است. براین اساس همه  قرآن کریم در آیه 44 سوره نحل رسول ا
ابعادی وجودی آن حضرت به ویژه جنبه‌های علمی زندگانی آن حضرت موردتوجه قرارگرفته است. 
اندیشــمندان فریقیــن ذیــل موضوعــات مرتبط با حجیت ســنت نبوی )ص( و نســخ قرآن به‌وســیله 
سنت، به موضوع وحی غیر قرآنی یا وحی بیانی پرداخته‌اند این مسئله که آیا به‌جز قرآن، علم پیامبر 
کرم )ص( از منبع وحیانی دیگری منشــأ گرفته اســت یا نه؟ برخی آن را منبعث از اجتهاد آن حضرت  ا
دانســته و برخی منشــأ علم نبوی )ص( را وحی غیر قرآنی می‌دانند. این پژوهش به روش توصیفی-

تحلیلــی و بــا اســتفاده از منابــع کتابخانه‌ای شــکل‌گرفته اســت. با توجــه به اینکه موضــوع به‌صورت 
تطبیقی بررسی‌شده، هدف از این مقاله بررسی وحی غیر قرآنی در منابع فریقین با تکیه‌بر دیدگاه‌های 
ویژۀ علامه طباطبایی و محمود ابوریه اســت که از آن به وحی بیانی در منابع شــیعه و وحی الســنه یا 
وحی غیرمتلوّ در منابع اهل ســنت یادشــده است. نتایج حاصل از این پژوهش اینکه مسلمانان منشأ 
کرم )ص( را وحی قرآنی و وحی غیر قرآنی می‌دانند. علامه طباطبایی منشأ تشریع پیامبر  علم پیامبر ا
)ص( را حاصــل وحــی‌ای می‌دانــد که به‌غیراز قرآن به آن حضرت نازل‌شــده اســت و محمود ابُوریّه با 
بیانی رساتر حذف وحی غیر قرآنی از مصحف در دوره خلفا را زیر سؤال برده است. بررسی دیدگاه‌های 
اندیشمندان فریقین روشن می‌کند که خاستگاه بحث وحی غیر قرآنی در خصوص پیامبر )ص( میان 

اندیشمندان فریقین مشترک است.
کلیدواژه‌ها: وحی غیر قرآنی، وحی بیانی، علامه طباطبایی، محمود ابوریّه.
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پژوهشی

1. مقدمه
یهِم« وظیفه 

َ
 إِل

َ
ل اسِ ما نُزِّ کرَ لِتُبَینَ لِلنَّ یک الذِّ

َ
نا إِل

ْ
نْزَل

َ
مطابق آیه 44 سوره نحل »وَ أ

کرم )ص( قرار داده‌شــده  تبیین و تفســیر وحی از جانب خداوند، بر عهده رســول ا
کرم )ص( این وظیفه علمی را بر اساس جنبه‌های علمی شخصیت  است. رسول ا
خویــش بــه ســرانجام رســاند. از طرفی در جای خود اثبات‌شــده اســت کــه قرآن بر 
آن حضرت وحی‌شــده و علم ایشــان به آیات قرآن، وحیانی اســت؛ اما در خصوص 
ح اســت که منشــأ آن‌ها چیست؟ آیا منبعث  احادیث نبوی )ص( این پرســش مطر
از اجتهــادات آن حضــرت بــوده یا وحی غیر قرآنی اســت؟ در ایــن پژوهش دیدگاه 
ایــن ویژگــی علمــی آن  اندیشــمندان فریقیــن و مســتندات ایشــان در خصــوص 
حضرت؛ یعنی وحی غیر قرآنی بررســی صورت گرفته اســت. اندیشــمندان اســامی 
به‌منظــور تبییــن منشــأ حدیث نبــوی )ص( اصطلاحاتی را برای ایــن منظور وضع 
کرده‌اند. شناخت این اصطلاحات ساختار کلی بحث را ذیل وحی غیر قرآنی روشن 
ح‌شده  می‌نماید. در آثار اندیشمندان اهل سنت، »وحی متلوّ« و »وحی السنه« مطر
اســت. اندیشــمندان شــیعه نیــز دو اصطــاح »وحی غیر قرآنــی« و »وحــی بیانی« را 
ح کرده‌اند. همه ایــن اصطلاحات حکایت از یک حقیقت در خصوص پیامبر  مطــر
کرم )ص( دارد و آن هم این اســت که به‌جز قرآن، »وحی غیر قرآنی« نیز مســتمراً  ا
ح این موضــوع مهم در میان  کرم )ص( وحی‌شــده اســت. محوریــت طر بر رســول ا
اندیشــمندان فریقین، بحث وحی بیانی اســت که از آیه 19 ســوره قیامت اخذشده 
اســت. در این پژوهش دیدگاه علامه طباطبایی که آراء وی در میان اندیشــمندان 
معاصــر شــیعه نفــوذ دارد بررسی‌شــده و از میــان اندیشــمندان اهــل ســنت دیدگاه 
محمود ابوریه که با بیانی رســاتر از دیگران، موضوع حذف وحی بیانی از مصحف 

ح کرده است به‌صورت تطبیقی بررسی‌شده‌اند. در دوره خلفا را مطر

2. پیشینه تحقیق
اصغری نژاد )1385( در مقاله »پژوهشی در علم پیامبر صلی‌الله علیه و آله و سلم« 
موضوع علم پیامبر )ص( از منظر فلســفی و کلامی را بررســی کرده و محدوده علم 
لدنــی آن حضــرت )ص( را در خصــوص وقــوع قیامــت و ... مدنظــر داشــته اســت؛ 

بنابراین موضوع و محتوای این مقاله با مقاله پیش رو متفاوت است.
ســتار و شــمس )1401( در مقالــه »وحــی غیــر قرآنــی در اندیشــه فیــض کاشــانی« در 
کــه از ســوی موافقــان و مخالفــان وحــی  خصــوص پیشــینه‌ای از پژوهش‌هایــی 
غیــر قرآنــی انجام‌شــده، به تبییــن دیدگاه فیض کاشــانی در مورد وحــی غیر قرآنی 

پرداخته و مصادیق، ادله و پیامدهای آن را تحلیل نموده است. 
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ح و تحلیلی بــر روایت »اُوتِیــتُ الکِتَابَ  فخــاری و همــکاران )1399( در مقالــه »شــر
وَ مِثلَــهُ مَعَــهُ«« بــه این نتیجه رســیدند که براســاس مدلــول صریح روایــت »اُوتِیتُ 
الکِتَابَ وَ مِثلَهُ مَعَهُ«، مثل کتاب )قرآن(، هم به پیامبر )ص( داده‌شــده که آن نیز 
کمال کتــاب را ایفا نماید.  ماننــد کتــاب )قرآن(، وحی نامیده شــده اســت تا نقــش ا
ح و تحلیل روایت فوق اســت. با توجه به  رویکــرد و محــور اصلــی مقاله حاضر، شــر
مفهــوم حدیــث، آنچــه در قــرآن وجــود دارد، »وحی قرآنی« اســت و آنچــه در قالب 
روایــات قطعی‌الصــدور نبــوی بیان‌شــده، »وحی غیــر قرآنی« اســت. در ایــن مقاله 
بررســی تطبیقی موضوع از دیدگاه فریقین مدنظر نبوده و بر موضوع همین روایت 

متمرکز است.
محمــدی مجــد )1403( در مقاله »نگرشــی تحلیلی به مضمون »اِنّــی اوتیت القرآن 
ومثله معه«« به این نتیجه رسیده که روایات متعددی در کتاب‌های شیعه و اهل 
سنت وجود دارد که به احادیث نزول »مثل« و »مثلین« قرآن معروف است؛ ازجمله: 
»انــی اوتیــت القرآن ومثلــه معه« و »اوتیت القــرآن ومثلیه«. محتــوای این روایات، 
نــزول یــک یــا دو برابر قرآن به همراه نزول خود قرآن از ســوی خدا بر پیامبر گرامی 
)ص( اســت. قرایــن و شــواهد موجــود در خــود این روایــات و دیگر احادیث نشــان 
می‌دهــد اراده خصــوص »وحــی بیانی و تفســیری« از »مثل« و »مثلیــن«، نزدیک‌تر 
به حقیقت و بلکه متعین اســت، نه »ســنت«. این مقاله به بررسی تطبیقی فریقین 

نپرداخته است.
همان‌گونه که مشــهود اســت تفاوت این مقاله با ســایر مقالات در بررسی و تطبیق 
ادله وحی غیر قرآنی از دیدگاه اندیشــمندان شــیعه و اهل ســنت اســت؛ که روشــن 
می‌نمایــد خاســتگاه و جایــگاه بحث وحی غیر قرآنی میان فریقین مشــترک اســت. 
پرداختن و اســتخراج مشــترکات شــیعه و اهل سنت، همان دســتاوردی است که از 
مطالعــات تطبیقــی انتظــار می‌رود. نســبت این مقاله با ســایر تحقیقات مشــابه در 
ارائه تصویری جامع و گسترده در اعتقاد به »وحی غیر قرآنی« در آثار اندیشمندان 
شــیعه و اهل ســنت، به‌عنوان منشــأ علم نبوی )ص( اســت. اندیشــمندان متقدم 
و متأخــر فریقیــن، موضوع »وحی غیر قرآنی« را به اســتناد آیــات و روایات به‌عنوان 

کرم )ص( اثبات کرده‌اند. منشأ علم رسول ا

3. روش تحقیق
کتابخانــه‌ای  ایــن مقالــه بــه روش توصیفــی- تحلیلــی و بــا بهره‌گیــری از منابــع 
تدوین‌یافتــه اســت. در تدویــن موضــوع، از منابع تفســیری و حدیثی شــیعه و اهل 

سنت بهره برده شده است.
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4. بررسی تطبیقی دیدگاه علامه طباطبایی و محمود ابوریّه
سُــول« )النســاء/ 59( در  طِیعُــوا الرَّ

َ
ــهَ وَ أ طِیعُــوا اللَّ

َ
علامــه طباطبایــی ذیــل تفســیر »أ

کرم )ص( معتقد اســت. »جای هیچ تردیدی نیســت  خصــوص منشــأ علم پیامبر ا
که خدای تعالی از این دستور که مردم او را اطاعت کنند منظوری جز این ندارد که 
ما خداوند را در آنچه از طریق پیامبر )ص( عزیزش به‌سوی ما وحی کرده، اطاعت 
کنیــم و معــارف و شــرایعش را بــه کار بندیم و اما رســول گرامــی‌اش )ص( دو جنبه 
دارد: »و أمــا رســوله )ص( فلــه حیثیتان: إحداهما: حیثیة التشــریع بمــا یوحیه إلیه 
ربــه مــن غیر کتــاب ... و الثانیة: ما یراه من صواب الرأی و هــو الذی یرتبط بولایته 
الحکومة و القضاء؛ یکی جنبه تشــریع، بدان چه پروردگارش از غیر طریق قرآن به 
او وحــی فرمــوده، یعنی همان جزئیــات و تفاصیل احکام که آن جناب برای کلیات 
و مجملات کتاب و متعلقات آن‌ها تشریع کردند و خدای تعالی دراین‌باره فرموده: 
یهِمْ« )النحل/ 44(. دوم یک دســته 

َ
 إِل

َ
ل ــاسِ ما نُــزِّ کــرَ لِتُبَینَ لِلنَّ یــک الذِّ

َ
نــا إِل

ْ
نْزَل

َ
»و أ

دیگر از احکام و آرائی اســت که آن جناب به‌مقتضای ولایتی که بر مردم داشــتند و 
زمام حکومت و قضا را در دســت داشــتند صادر می‌کردند و خدای تعالی دراین‌باره 
« )تا در بین مردم به آنچه خدای تعالی  ُ ک الّلَّهَ را

َ
اسِ بِما أ فرموده: »لِتَحْکمَ بَینَ النَّ

به فکرت می‌اندازد حکم کنی( )النساء/ 105(؛ پس بر مردم واجب است که رسول 
)ص( را در دو ناحیــه اطاعــت کننــد، یکــی ناحیــه از احکامــی کــه به‌وســیله وحــی 
بیــان می‌کنــد و دیگر احکامی که خــودش به‌عنوان نظریــه و رأی صادر می‌نماید« 

)طباطبایی، 1390 ق: 388/4(.
کرم )ص( قائل شــده اســت یکی مقام تشــریع و  علامــه دو حیثیــت را برای رســول ا
دیگــری مقــام اجرای احکام و قضاوت. اشــاره ایشــان به نزول وحــی‌ای غیر قرآنی 
کــرم )ص( در کنار وحی قرآنی در مقام تشــریع، همانند محتوای روایت  بــر پیامبر ا
اَریکه اســت و توجه به این حقیقت دارد که خداوند به آن حضرت قرآن را عنایت 

کرده و چیزی مانند قرآن و به همراه قرآن به آن حضرت )ص( داده است.
محمود ابوریه در اضواء علی السنة المحمدیة در خصوص وحی غیر قرآنی می‌نویسد: 
»چاره‌ای نیســت که اشاره‌کنیم به حدیثی که در آن نقل‌شده، همه احادیث ]پیامبر 
کرم )ص([ از قبیل وحی الهی به آن حضرت، همانند قرآن کریم است و این روایت  ا
عبــارت اســت از: ألا و إنــی أوتیــت الکتــاب و مثله معه و نیــز در روایت دیگــری آمده: 
ألا إنــی أوتیــت القــرآن و مثلــه معــه. این روایــت در گــرداب تهمت‌ها غرق شــده؛ زیرا 
کرم )ص( مثل کتاب یا مثل قرآن داده‌شده، به  هنگامی‌که گفته می‌شود به پیامبر ا
این معناســت کــه حتماً آن چیز به‌منظور کامل کردن قرآن یــا تمام کردن بیان دین 
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و شــریعت ایشــان به آن حضرت داده‌شــده و این در صورتی اســت که هیچ فرمانی از 
کرم )ص( در کتابت این »مثل قرآن« در زمان حیات آن حضرت به  جانــب پیغمبــر ا
ما نرسیده است، آن‌چنانی که در خصوص کتابت قرآن رسیده است. آیا آن حضرت، 
هرگز برای آن نویسندگانی قرار نداد که ملتزم باشند به هنگام نزول، آن را بنویسند؛ 
کرم  آن‌گونــه که برای قرآن نویســندگانی قرار داده بود؟ آیا درســت اســت کــه پیامبر ا
)ص( بــا نیمــی ازآنچه خداوند به ایشــان وحی کرده اســت وداع کرده باشــد؟ یکی را 
کرم )ص(  برگرفت اما آن دیگری را به فراموشــی ســپرد! آیا جز این اســت که پیامبر ا
بــا علــم خود رســالت را به بهترین وجــه ابلاغ نمود و حق امانت الهــی را به اهلش ادا 
کــرد...« )ابوریــه، 1383 ش: 54-55(. وی در ادامــه با لحن ســرزنش‌آمیز می‌نویســد: 
»کجــا رفتــه عنایــت اصحاب به این مثل قــرآن آن‌گونه که قرآن را نوشــتند؛ اما آن را 
در زمان خلیفه اول ننوشــتند و در زمان خلافت عثمان نیز از آن نســخه‌هایی تهیه 
نکردند و به شــهرها نفرســتادند! این نبــود جز این‌که آن‌ها در ایــن امر مهم کوتاهی 
کردنــد. در این‌کــه نیمــی از وحی را بدون آن‌که تدوین نماینــد ترک گفتند و به خاطر 

همین عمل، همه آن‌ها گنه‌کار شدند« )ابوریه، 1383 ش: 55-54(.
در پاســخ به آن شــیخ علی احمدی میانجی آورده: »این ســؤال از اســاس صحیح 
کرم )ص( به نوشــتن حدیث روشــن شــد، آن  نیســت پــس‌ازآن کــه اهتمام پیامبر ا
حضرت امر به کتابت آن کرده و صحابه را به این امر تشویق نموده است. صحابه 
کرم  نیــز فرمــان آن حضــرت را امتثال نمــوده و احادیــث را مکتوب کردنــد، پیامبر ا
)ص( دســتور بــه نوشــتن احادیــث به امام علــی )ع( داد؛ حضرت علی )ع( شــب و 
کرم )ص( بر آن حضرت وارد می‌شــد و  روز به مدت زیادی در زمان حیات رســول ا
پیامبر )ص( قرآن و تفســیر و تأویلش و تمام ســنت‌ها و احکامی که امت اسلامی تا 
روز قیامت بدان‌ها نیازمند بود را بر ایشان املاء می‌کرد. در حقیقت معصومی املاء 
می‌کرد و معصوم دیگری مکتوب می‌نمود و آن‌ها را نزد معصومین )ع( از عترت به 
امانت نهاده اســت. شــگفت‌آور است که چگونه پاسخ از او پنهان مانده درحالی‌که 
پیامبــر )ص( بــه این‌کــه ســنت مبیّن قرآن اســت اهتمام داشــت و این‌کــه خداوند 
گذار کرده اســت. پیامبر )ص( به  کــرم )ص( وا متعــال بیــان قــرآن را به بیــان نبی ا
ســنت اهتمــام داشــت و دســتور داد آن را بــه خــط علــی بــن ابی‌طالــب )ع( و دیگر 
صحابه بنویسند« )احمدی میانجی، 1419 ق: 512/1(؛ بنابراین »وحی غیر قرآنی« 
در مصحف امام علی )ع( گردآوری شــد، اما در دســترس مســلمانان قرآن نگرفت. 
به‌منظــور تبییــن دیــدگاه علامــه طباطبایی و محمــود ابوریه دیدگاه اندیشــمندان 

شیعه و اهل سنت نیز موردبررسی قرار می‌گیرد.
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5. دیدگاه اندیشمندان شیعه
به‌منظــور بررســی ســیر تاریخی و ریشــه‌ای مبحث وحــی غیر قرآنی یــا وحی بیانی، 
دیــدگاه اندیشــمندان شــیعه در ســه مقطــع تاریخــی، اندیشــمندان متقدم شــیعه، 

اندیشمندان متأخر شیعه و اندیشمندان معاصر شیعه بررسی‌شده است.

الف( دیدگاه اندیشمندان متقدم شیعه
شــیخ صــدوق در کتــاب الاعتقــادات الامامیه موضوع وحــی غیر قرآنــی را در کتاب 
ح کرده اســت؛ ایشــان در توجیــه و تأویل روایتــی از امام صــادق )ع(  خویــش مطــر
کــه در کتــاب اصــول کافی آمده اســت و تعــداد آیات قــرآن را هفده هــزار آیه معرفی 
کــرم )ص( را به  کــرده، توضیــح می‌دهــد درصورتی‌کــه وحــی غیر قرآنــی بر پیامبــر ا
آیــات قــرآن اضافــه نماییم تعداد آن هفده هزار آیه می‌شــود. براین اســاس ایشــان 
مصحــف امیرمؤمنــان )ع( را مشــتمل بــر وحی قرآنــی و وحی غیر قرآنی یــا »الوحی 
الــذی لیــس بقــرآن« دانســته که حضرت همــه آن مجموعــه را در کتابــی گردآوری 
کــرده بــود )صــدوق، 1371 ش: 84-86(. بــر اســاس نصــوص موجود ایــن عبارت 
کهن‌تریــن مطلبی اســت کــه در آن اصطلاح وحی غیر قرآنی یــا »وحی لیس بقرآن« 

در آثار عالمان شیعه به‌کاررفته است.
شــیخ مفید نیــز در کتاب خویش اوائل المقالات تصریح بــه نزاهت قرآن از تحریف 
لفظــی نمــوده و می‌نویســد: »از قــرآن کلمــه یا آیه یا ســوره‌ای حذف نشــده اســت« 
)مفیــد، 1413 ق: 93( ایشــان آنچــه در روایــات تحریــف در خصــوص تحریــف بــه 
کرم  نقیصــه ذکرشــده را معطــوف بــه حذف تفســیر و تأویل می‌دانــد که بــر پیامبر ا
)ص( وحی‌شــده و امام علی )ع( در مصحف خویش در کنار وحی قرآنی گردآوری 

کرده بود و در مصحف کنونی نیست )مفید، 1413 ق: 93(.
ســید مرتضــی تفســیر واژه »وحیــه« در آیــه 114 ســوره طه را بــه وحی بیانی، تفســیر 
کرده اســت. براین اســاس ایشــان اولین شــخصی اســت که اصطلاح وحی بیانی را 
ح کرده اســت. )شــریف المرتضی، 1413 ق: 91/3؛ شــریف المرتضــی 1426 ق:  مطــر
359/2( ایشــان همچنین در ذیل بحث از نســخ آیات قرآن به‌وســیله ســنت نبوی 
)ص( در پاسخ به مخالفان این عقیده، سنت پیامبر )ص( را همچون آیات قرآن 
وحیانی دانســته )شــریف المرتضی، 1413 ق: 199/1( و می‌نویســد: »أنّ الســنّة إنّما 
هی بوحیه تعالی و أمره« )شریف المرتضی، 1413 ق: 200/1؛ شریف المرتضی، 1376 

ش: 469/1(.
ی« )احقاف/ 

َ
ا ما یوحی إِل

َّ
بِعُ إِل

َ
تّ

َ
شیخ طوسی در تفسیر التبیان در معنای عبارت »إِنْ أ

9( آورده اســت: مــن به‌جز از کســی که بــر من وحی نازل می‌کنــد، پیروی نمی‌کنم. 



196

سال دهم
شماره دوم
پیاپی: 20
پاییز و زمستان
1404

وی ســپس می‌نویســد: »و هر کس از این آیه اســتنباط کند که نســخ قرآن با ســنت 
جایــز نیســت، او از مطلــب دور شــده؛ زیــرا وقتی‌که قســمتی از قرآن با ســنت نســخ 
شــود درواقــع چنیــن اســت که ســنت نبوی ســخنی به‌جز وحــی الهی نبــوده و این 
نسخ از القای نفس پیامبر )ص( نیست، بلکه این نسخ منسوب به خداوند است 
ولــی وحی قرآنی نیســت. چــون خداوند متعال هــم قرآن و هم »ما لیــس بقرآن« را 
کرم )ص( از شــریعت  بــر آن حضــرت نــازل کــرده اســت؛ بنابراین همــه آنچه نبــی ا
هَوی إِنْ هُوَ 

ْ
تبییــن می‌کند به‌جز وحی الهی نیســت. براســاس آیــه »وَ ما ینْطِقُ عَــنِ ال

ا وَحْی یوحی«« )طوســی، بی‌تا: 351/5( شــیخ طوســی همچنین در مباحث اصول 
َّ
إِل

فقه خویش به این مطلب تصریح کرده است: آنچه وحی است؛ ولی قرآنی نیست 
همانند قرآن است. براین اساس واجب است با سنت نیز همانند قرآن، در موضوع 
جواز نســخ قرآن به‌وســیله آن عمل شــود )طوســی، 1417 ق: 2/ 544( شیخ طوسی 
ح کرده اســت: برای کســی که بــا این حکم مخالف  دلیــل این مطلب را چنین مطر
هُ 

َ
ل بَدِّ

ُ
نْ أ

َ
اســت بــه این آیه اســتناد شــده کــه خداونــد می‌فرماید: »قُلْ مــا یکــونُ لـِـی أ

قــاءِ نَفْسِــی« )یونــس/ 15( دلالــت بــر آن دارد که آیه‌ای نســخ نمی‌شــود مگر 
ْ
مِــنْ تِل

کرم  به‌وســیله وحــی قرآنــی یا غیر قرآنــی از جانب خداونــد، پس می‌گوییــم پیامبر ا
)ص( از جانب القای نفس خویش آیه‌ای از قرآن را نســخ نمی‌کند )طوســی، 1417 
ق: 546/2(. ایشــان در تفســیر آیــه 3 ســوره مائــده معتقد اســت کــه خداوند برخی 
محرمات خوردنی‌ها را به‌وسیله نص قرآنی تحریم شده و برخی از محرمات آن به 
را به‌وسیله وحی غیر قرآنی حرام کرده است )طوسی، بی‏تا: 4/ 303(. براین اساس 
ایشــان وحی غیر قرآنی را در کنار وحی قرآنی منشــأ و مصدر تشــریع احکام شرعی از 

جانب خداوند می‌داند.

ب( دیدگاه اندیشمندان متأخر شیعه
در میان اندیشمندان متأخر شیعه با وضوح و صراحت بیشتری به وحی غیر قرآنی 
یا وحی بیانی پرداخته‌شده است. ایشان در این دوره به ارائه تعریف از وحی بیانی 
دســت زده و آثار و ثمرات آن را در پاســخ‌گویی به شــبهات و مسائلی در حوزه تاریخ 
قــرآن و مصحــف امیرمؤمنــان )ع(، روایت تحریــف نما، دلایل منــع تدوین حدیث 

نبوی )ص( و... تشریح کرده‌اند. از آن جمله:
طبرسی در بحث نسخ قرآن به‌وسیله سنت نبوی )ص( معتقد است، سنت نبوی 
)ص( وحــی‌ای از جانــب خداونــد و غیــر از وحی قرانی اســت )طبرســی، 1370 ش: 
147/5(. ایشــان همچنین در تفســیر آیه 3 سوره مائده همانند شیخ طوسی معتقد 
اســت برخی از محرمات خوردنی‌ها به وحی غیر قرآنی تحریم شــده‌اند )طبرســی، 
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1370 ش: 583/4( برایــن اســاس ایشــان تصریــح بــه وجــود وحــی غیــر قرآنی کرده 
است.

ابوالفتــوح رازی نیز در تفســیر خویــش تصریح به وحی غیر قرآنی کرده و در تفســیر 
آیه 145 سوره انعام آورد است: »این چیزها به نصّ قرآن حرام است و آنچه جز این 

است به وحی که نه قرآن است« )ابوالفتوح رازی، 1408 ق: 70/8(.
ابن‌شــهر آشــوب در کتاب خویش به دو گونه وحی بر پیامبر )ص( اشــاره می‌کند، 
اولــی قــرآن که همه آن وحی اســت و دیگری وحی غیر قرآنــی که نمونه‌هایی از آن 
را مثــال می‌زنــد: »القــرآن کلــه وحی و یجــی‌ء وحی غیر قــرآن مثل قولــه )ع( أمرنی 
غ من  ربــی بمــداراة النــاس کمــا أمرنی بــأداء الفرائــض و مثل قــول جبریل حیــن فر
غــزاة الخنــدق یــا محمــد ص إن الله یأمرک أن لا تصلــی العصر إلا فــی بنی قریظة« 
)ابن شهرآشوب، 1369 ش: 210/1(. ایشان همانند سید مرتضی معتقد است سنت 
کرم )ص( چیزی غیر از وحی نیســت )ابن شهرآشــوب، 1369 ش: 153/2(.  پیامبر ا
منظــور وی چنیــن اســت که در آیه 24 ســوره یونس، رســول خــدا )ص( به موضع 
دعــوا نمی‌پــردازد، چون فقط انکار می‌کند که از جانب خودش باشــد بلکه وحی از 
جانب خداوند است، خواه کتاب باشد یا سنت؛ زیرا سنت نیز جز با وحی نمی‌تواند 

باشد )ابن شهرآشوب، 1369 ش: 153/2(.
ســیدبن طــاووس در معنای آیه 45 ســوره مائده، با کلامی شــبیه بــه همان عبارت 
کرم  ســید مرتضی و شــیخ طوســی، به وحی غیر قرآنی تصریح کرده و ســنت پیامبر ا

)ص( را وحیانی می‌داند )ابن طاووس، بی‌تا: 127(.
علامــه حلــی در مبحــث »فــی تخصیــص الکتــاب بالســنّة المتواتــرة و بالعکــس« 
تخصیص سنت متواتر به‌وسیله کتاب را جایز دانسته و در مقابل دیدگاه مخالفان 
معتقد اســت سنت همانند قرآن وحیانی اســت ولی وحی قرآن نیست چون تلاوت 
نمی‌شــود )حلی، 1425 ق: 292/2(. ایشــان همچنین در بحث از نســخ، تصریح به 

وحیانی بودن سنت دارد )حلی، 1380 ش: 193(.
مقــدس ذیــل تفســیر آیــه 145 انعــام وحی را منحصــر در وحی قــرآن ندانســته‌اند و 
 )الانعام/ 145( أی فی القرآن أو مطلق 

ً
مــا ی مُحَرَّ

َ
وحِی إِل

ُ
جِدُ فیِ ما أ

َ
می‌نویســد: »قُــلْ لا أ

 فیما وجده بالوحی 
ّ

الوحی سواء کان قرآنا أم لا، هذا تنبیه واضح علی أن لا تحریم إلّا
 بالوحی فإنّه مــا ینْطِقُ عَنِ الْهَوی إِنْ 

ّ
لا غیــر فــا تحریم فیمــا لم یجده و لم یجد إلّا

 وَحْی یوحی« )مقدس اردبیلی، بی‌تا: 626(.
َّ

هُوَ إِلَّا
شــیخ بهایــی وحــی را بــه دو قســم تقســیم کرده اســت اولی وحــی قرآنــی و دیگری 
ســنت. با این بیان شــیخ بهایی روشــن می‌شــود که اصطلاح وحی متلوّ و وحی غیر 



198

سال دهم
شماره دوم
پیاپی: 20
پاییز و زمستان
1404

متلــوّ مربــوط به عالمان اهل ســنت اســت و بر خواســته از آموزه‌های شــیعی نبوده 
و برگرفتــه از احادیــث اهل‌بیــت )ع( نیســت )بهاء‏الدیــن عاملــی، 1383 ش: 165(. 
میردامــاد پــس از وحــی قرآنی به این مطلــب تصریح دارد کــه کلام نبوی )ص( آن 
ســخنی اســت کــه معنایش از جانب خداوند وحی‌شــده اســت )میردامــاد، 1311 ق: 
205(. شیخ حر عاملی تحریف لفظی قرآن را رد کرده و روایات تحریف‌نما که اشاره 
بــه تحریــف به نقیصــه دارند را ناظر به اســقاط تأویلی می‌داند که بــه همراه تنزیل 
کــرم )ص( وحی‌شــده؛ ولی وحــی قرآنی نیســت )حر عاملــی، 1425 ق:  بــر پیامبــر ا

.)206/2
علامــه بلاغــی آنچه روایــات تحریف‌نمــا متعرض شــده‌اند را بر حذف تفســیر آیات 
کرم )ص( نازل‌شــده؛ ولی  یــا تأویــل یا بیان دانســته که توســط جبرئیل بــر پیامبر ا
وحی قرآنی نیست )بلاغی، 1352 ق: 26/1-27( »انّ ما روی فی ذکر اسم علی )ع( 
فــی هــذا المقام بــل و فی غیره إنما هو تفســیر و بیان للمراد فی وحــی القرآن بکون 
التفسیر و البیان جاء به جبرائیل من عند اللّه بعنوان الوحی المطلق لا القرآن )وَ ما 
ا وَحْی یوحی(« )بلاغی، 1352 ق: 29/1( عبارت »به عنوان 

َّ
هَوی إِنْ هُوَ إِل

ْ
ینْطِقُ عَنِ ال

الوحی المطلق لا القرآن« اشاره به وحیانی بودن تفسیر و تأویل و بیان در مصحف 
آن حضرت )ع( دارد که وحی غیر قرآنی است.

ج( دیدگاه اندیشمندان معاصر شیعه
موضــوع وحــی دوگانــه: وحی قرآنــی و وحی غیر قرآنی در آثار اندیشــمندان شــیعه، 
خصوصــا معاصــران منعکس‌شــده اســت. هرچنــد ایــن گمان مــی‌رود کــه اصطلاح 
»وحــی بیانــی«، در دوره معاصــر اســت کــه میــان اندیشــمندان شــیعه رواج یافتــه 
کی از آن است که اولین  )مهدوی‌راد، 1388 ش: 437(؛ اما بررسی‌های تاریخی حا
شــخصی کــه اصطــاح مذکور را به‌کاربرده اســت ســید مرتضی علم الهــدی در قرن 
چهارم هجری قمری اســت. ایشــان در تفسیر آیه 114 ســوره طه می‌نویسد: »معنی 
یک وَحْیهُ )طــه/ 114( المراد به: قبــل أن یقضی إلیک 

َ
نْ یقْضی إِل

َ
قولــه: »مِــنْ قَبْــلِ أ

وحــی بیانه و تفســیر معنــاه« )شــریف المرتضــی، 1413 ق: 91/3؛ شــریف المرتضی، 
1426 ق: 359/2(. ایشــان واژه »وحــی« در آیــه مذکــور را »وحــی بیانــی« می‌دانــد. 
در دوره معاصــر ســید مرتضی عســکری )عســکری، 1415 ق: 197/3( و محمدعلی 
مهدوی‌راد )مهدوی‌راد، 1382 ش: 372؛ مهدوی‌راد، 1388 ش: 437( را می‌توان 

از پیشتازان به‌کارگیری اصطلاح »وحی بیانی« دانست.
آیــت‌الله خویــی نیز متأثر از دیدگاه علامه بلاغی و فیض کاشــانی، مضمون روایات 
تحریف‌نما را ناظر به اســقاط زیادات تفســیری در مصحف آن حضرت )ع( دانسته 
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کرم )ص( نازل‌شــده اســت )خویی، 1430  ح آیات قرآن بر پیامبر ا که به‌عنوان شــر
ق: 223( ایشــان می‌افزاید لازم نیســت همه آنچه از جانب خداوند وحی می‌شــود 
قرآن کریم باشــد. به‌ناچار باید بپذیریــم که آن زیاداتی که در مصحف امیرمؤمنان 
)ع( وجود داشت تفسیری بود که بر پیامبر )ص( وحی‌شده بود )خویی، 1430 ق: 

.)224
علامه عســکری در کتاب خویش القرآن الکریم و روایات المدرســتین ذیل موضوع 
اثبــات وحــی بیانی روایاتــی از منابع اهل ســنت آورده، مبنی بــر این‌که آن حضرت 
هرچــه از معانــی آیــات، بر اصحاب خویش القا و اقراء می‌فرمــود از جانب خداوند و 
به‌صورت وحی بر ایشان القاء شده بود )عسکری، 1415 ق: 145/1(. مفهوم »وحی 
ح نموده اســت همان چیزی اســت که شــیخ صدوق و شیخ  بیانی« که ایشــان مطر
ح کرده‌اند، علامه عســکری راجع به وحی  مفیــد به‌عنــوان »وحی غیر قرآنی« مطــر
کرم )ص( دو نوع وحی را با هم به اصحابش ابلاغ  بیانی قرآن می‌نویسد: »رسول ا
می‌کــرد و آن‌هــا نیــز دو نــوع وحــی را در مصاحــف خود می‌نوشــتند و امــر می‌فرمود 
صحابــی کتّــاب وحــی آن‌هــا را به همــراه هم در حضور ایشــان بر قرطــاس و جلد و 
خشــب و اســتخوان شــانه حیوانات و چیزهایی شــبیه بــه این‌ها )که ابزار نوشــتن 
بودنــد( نوشــته و آن‌هــا را در خانه خویش نگهــداری می‌نمود؛ تــا آنکه آن حضرت 
رحلــت نمــود. به حضــرت امیرمؤمنان )ع( امــر فرمود که آن‌ها را جمــع‌آوری نماید. 
امیرمؤمنان )ع( نیز بیان آیات به همراه تمام ســوره‌های قرآن را جمع‌آوری نمود و 
این قرآن را به همراه غلام خویش قنبر در روز جمعه به مسجد الرسول )ص( آورد. 
کرم )ص(( گفتند: ما احتیاجی  )زمامداران حکومت اســامی پس از رحلت رســول ا
کرم )ص(، در زمان  به آن نداریم و شروع به کتابت مصحفی مجرد از بیان رسول ا
خلافــت ابوبکــر نمــوده و آن را در زمــان خلافت عمــر به پایان رســاندند و به‌عنوان 
ودیعــه نــزد حفصه نگهداری شــد تــا آنکه در زمــان خلافت عثمان نســخه‌هایی از 
گردیــد و از طرفــی در  روی آن نوشته‌شــده و بــه شــهرهای بــزرگ اســامی ارســال 
مصاحــف صحابــه کــه در وحــی بیانی آیــات آن نــام ممدوحیــن و مذمومین وجود 
داشــت و با عمل ایشــان )خلفای ســه‌گانه( این اســماء که در وحی بیانی به همراه 
قرآن بود از آن اســقاط شــد؛ ولی قرآن پیامبر )ص( یا مصحف پیامبر )ص( که در 
آن وحــی بیانــی بــه همراه وحــی قرآنی بود و امــام علی )ع( آن را جمــع‌آوری نموده 
بــود و در آن نام‌هایــی اســت کــه از قرآن ساقط‌شــده اســت، نــزد ائمه اطهــار )ع( از 
فرزنــدان امیرمؤمنــان )ع( بــه ارث وجود دارد که گاهی بــرای اصحاب خود بعضی 
ازآنچــه از وحــی بیانــی ساقط‌شــده آن را نقــل نموده‌انــد و ایــن مصحــف نــزد ائمه 
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)ع( دست‌به‌دســت گشــته تــا بــه حضرت مهــدی )عجــل الله تعالی فرجه( رســیده 
و ایــن همــان قرآنی اســت که ایشــان به اصحابــش خواهد داد و آن را به مســلمین 
تدریس خواهند نمود و در آن اسمایی از وحی بیانی قرآنِ اسقاط شده وجود دارد« 

)عسکری، 1415 ق: 229-228/3(.
ازجملــه عالمان معاصر شــیعه کــه به‌صراحت وحی بیانی را توضیــح داده و تعریف 
می‌کند، آیت‌الله جوادی آملی )معاصر( است ایشان در کتاب نزاهت قرآن از تحریف 
می‌نویســد: »طبق گفتار شــیخ صدوق گر چه در مصحف حضرت امیرمؤمنان )ع( 
شــمار آیــات بیــش از مصحف کنونــی بود، اما آن آیــات به‌عنوان وحــی بیانی آیات 
قــرآن نازل‌شــده بود؛ نــه وحی قرآنــی. در حقیقت، کتــاب خداوند مشــتمل دو نوع 
وحــی اســت: 1. وحــی قرآنــی که مطابــق آن، الفاظ آیات بــا عنوان قرآن فــرود آمده 
اســت؛ که مطابق آیات مصحف کنونی اســت.2. وحی بیانی که جبرئیل آن‌ها را بر 
کرم )ص( به‌عنوان تفســیر و تبیین آیات فــرود آورد و حضرت امیرمؤمنان  پیامبــر ا
)ع( مجمــوع آن‌هــا را بــا تعلیــم پیامبــر )ص( در مصحف خــود نگاشــت؛ بنابراین 
وجود آیات بیانی در مصحف حضرت امیرمؤمنان )ع( که به‌عنوان تفسیر ظاهر یا 
تأویــل باطن فرود آمده اســت، به معنای برخــورداری مصحف آن حضرت از آیاتی 
فزون‌تر از آیات کنونی نیست« )جوادی آملی، 1384 ش: 168(. ایشان همچنین در 
خصوص روایات تحریف‏نما می‏نویسد: »روایاتی که طبق آن‌ها همه قرآن نزد ائمه 
گر کلیات و مطلقات  )ع( اســت. این امر ربطی به ظاهر آیات قرآن ندارد؛ ... یعنی ا
در قــرآن آمــده اســت، خدای ســبحان به‌وســیله وحی بیانــی رســولش را در جریان 
آن مــوارد جزئــی، تخصیص‌هــا و تقییدهــا گذاشــت و پیامبر )ص( نیز این اســرار را 
برای حضرت امیرمؤمنان )ع( تبیین کرد. به چنین جریانی تأویل یا تفســیر قرآن 
گویند. در بسیاری از موارد پیامبر )ص( خود آغاز به سخن می‌کرد و تفسیر و تأویل 
آیــات قــرآن را بــه حضرت علــی )ع( می‌آموخت و گاه نیز خود امــام علی )ع( لب به 
پرســش می‌گشــود. بدین‌جهت اســت که امام علی )ع( فرمود: من تمام اسرار آیات 
قرآن و شــأن و ســبب نزول آن‌هــا را می‌دانم. این روایات هیــچ ارتباطی به تحریف 

قرآن ندارد« )جوادی آملی، 1384 ش: 170-169(.
آیــت‌الله ســبحانی وحــی را اعم از قرآن و ســنت می‌داند؛ به عبارتی منشــأ احادیث 
پیامبــر )ص( را وحیانــی می‌دانــد )ســبحانی، 1419 ق: 19(. ایشــان همچنیــن در 
خصوص دومین منبع تشــریع احکام شــرعی می‌نویســد: »حدیث منبع اصلی برای 
مســلمانان در عقایــد و احکام پــس از قرآن کریم بــوده و آن همانند کتاب از جهت 
معنــا وحیانــی اســت هرچنــد از جهــت لفظ وحیانــی نباشــد. چگونه چنین نباشــد؛ 
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کــرم )ص( در تبییــن عقیــده و شــریعت چیزی جــز وحی صادر  درحالی‌کــه از نبــی ا
نمی‌شود. سپس ایشان در این خصوص به آیات 3 و 4 سوره نجم استناد می‌کند« 

)سبحانی، 1387 ش: 271-270/1(.

د( تحلیلی بر دیدگاه عالمان شیعه در خصوص وحی غیر قرآنی
سه دیدگاه کلان در میان عالمان شیعه در خصوص وحی غیر قرآنی وجود دارد:

دیدگاه اول: یک دیدگاه به‌منظور توجیه و تأویل روایات تحریف به نقیصه، قائل 
بــه حــذف و اســقاط وحی غیــر قرآنی از مصحــف امیرمؤمنان )ع( اســت؛ از علمای 
متقدم شــیخ صدوق و شــیخ مفید و از عالمان متأخر فیض کاشانی، علامه بلاغی، 
آیت‌الله خویی، علامه عســکری و... را می‌توان برشــمرد. این اندیشمندان شیعه با 
استناد به روایات اهل‌بیت )ع( به‌ویژه این روایت امیرمؤمنان )ع(: »وَ لَقَدْ جِئْتُهُمْ 
وِیلِ« )بلاغــی، 1352 ق: 27/1( مصحف 

ْ
أ نْزِیــلِ وَ التَّ  عَلَی التَّ

ً
 مُشْــتَمِلًا

ً
بِالْکتَــابِ کمَــا

حضــرت را شــامل وحــی قرآنی و وحــی غیر قرآنی دانســته و منظــور از واژه »تنزیل« 
را اشــاره بــه وحــی قرآنــی و واژه »تأویــل« را اشــاره به وحی غیــر قرآنی یا بــه عبارت 
متأخریــن »وحــی بیانی« دانســته‌اند؛ بنابراین پعــد از جمع‌آوری کلام الهی توســط 
امیرمؤمنــان )ع( و عرضــه آن بر مســلمانان، آن حضرت )ع( بــا عدم اقبال از طرف 
ایشــان مواجــه شــد و با دســتور خلیفــه اول قرآنی تنظیم شــد کــه در آن »تأویل« یا 
»وحــی بیانــی« وجــود نداشــت بنابرایــن کتــاب خداونــد دچــار تحریف بــه نقیصه 
گردید. همان‌گونه که روشــن اســت استناد ایشــان روایات مصحف امام علی )ع( و 
روایاتی اســت که اشــاره به محتوای مصحف آن حضرت دارد. ازجمله نتایجی که 

ح و بسط این دیدگاه برای شیعه به ارمغان آورده است این‌که: شر
1. ساحت قرآن از انگاره تحریف لفظی مصون مانده و حجیت ظواهر و الفاظ قرآن 

بر قوت خویش باقی‌مانده است.
ک گردیده اســت. چنانچه  2. دامن شــیعه از اتهام اعتقاد به تحریف لفظی قرآن پا
همــواره فرق مختلف ســلفی با اســتناد به روایات تحریف‌نما، در پــی اثبات اعتقاد 
ح و بسط این دیدگاه این اتهام برطرف  تحریف لفظی قرآن به شیعه بوده‌اند، با شر

شده است.
3. توجیه و تأویل مستدل روایات وارده در منابع اصیل شیعه در پیرامون تحریف 

کتاب خداوند.
4. آشــکار شــدن موضوعاتــی ازجملــه دلیــل مخالفت بــا مصحف امام علــی )ع( در 

دوره خلیفه اول، اقدام به گردآوری مجدد.
5. قرآن به دســتور خلیفه اول، ســوزاندن مصاحف صحابه به دســتور خلیفه سوم، 
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پنهــان نگــه داشــتن مصحف امــام علی )ع( پــس از عدم پذیــرش آن، منع تدوین 
حدیث نبوی )ص( و ...

6. دلیل ارجاع اهل‌بیت )ع( به مصحف موجود در میان مردم.
کرم )ص(. 7. اثبات وحی غیر قرآنی در کنار وحی قرآنی بر پیامبر ا

دیدگاه دوم: اما دیدگاه دیگری که در میان عالمان شــیعه در خصوص وحی غیر 
کرم )ص( دارد؛ یعنی ایشان  قرآنی وجود دارد اشاره به وحیانی بودن سنت رسول ا
غ از پاسخ‌گویی به شبهاتی که در خصوص روایات تحریف‌نما وجود دارد، سنت  فار
کرم )ص( را فی حد نفســه، وحیانی می‌دانند،  و احادیث صحیح منقول از رســول ا
این مطلب به‌وضوح تصریح در وحی غیر قرآنی دارد. این دیدگاه در میان عالمانی 
همچون سید مرتضی علم الهدی، شیخ طوسی، طبرسی، سیدبن طاووس، علامه 
حلی، آیت‌الله ســبحانی در مباحث اصول فقه‏شــان قابل‌مشاهده و پیگیری است. 
این اندیشــمندان شــیعه ذیل موضوعاتی مثل جواز به نسخ قرآن به‌وسیله سنت، 
معتقد به وحیانی بودن ســنت آن حضرت )ص( هســتند؛ بنابراین درواقع ناسخ را 
کلام الهی می‌دانند که آیات قرآن که کلام دیگر الهی را نســخ کرده اســت. براســاس 
ایــن دیــدگاه در تفســیر در آیــه 145 ســوره مائده، برخــی از آن محرمات را به‌وســیله 
وحی قرآنی می‌دانند و برخی را به‌وســیله وحی غیر قرآنی )طوســی، بی‏تا، ‏4/ 303(. 

مستندات این دیدگاه شامل دلایل نقلی و عقلی است:
1. ایشــان بــه آیــات 3 و 4 ســوره نجم و همچنین 44 ســوره نحل بــرای اثبات این 

موضوع استناد می‌کنند.
ل عقلی وجــود دارد مبتنی بر این‌که  2. به‌جــز این در پس ســخنان ایشــان اســتدلا
خداونــد اصــول و کلیات دین مبین اســام را با وحی قرآنی در قــرآن کریم بر پیامبر 
کــرم )ص( نــازل کــرد و جزئیــات احکام و شــریعت را قائــم به نظــر و رأی و اجتهاد  ا
کــرم )ص( موکــول نکرد چون اجتهــاد خطاپذیر اســت؛ بنابراین  شــخصی پیامبــر ا
همیــن جزئیات شــریعت را نیــز از طریق وحی غیر قرآنی بــر آن حضرت )ص( نازل 
کرده اســت؛ اما آنچه در خصوص این دیدگاه لازم به یادآوری اســت این‌که ایشــان 
کرم )ص( وحیانی اســت و معنا از جانب خداوند وحی‌شده  معتقدند ســنت پیامبر ا
کرم )ص( افاضه گردید است. درواقع تفاوت سنت وحیانی  و لفظ از جانب پیامبر ا
با قرآن کریم در این است که جنس کلام قرآن معجزه است ولی سنت نبوی )ص( 

معجزه نیست، ولی هر دو وحیانی هستند.
دیــدگاه ســوم: دیــدگاه دیگری پیرامــون وحی غیر قرآنــی در میان عالمان شــیعه 
متأخر شیعه وجود دارد که متأثر از کلام اندیشمندان اهل سنت است. ایشان وحی 



203

یّه
ور

د اب
مو

ح
و م

ی 
بای

اط
طب

مه 
علا

اه 
دگ

دی
از 

ی 
یان

ی ب
وح

ی 
بیق

تط
ی 

س
برر

 

سال دهم
شماره دوم

پیاپی: 20
پاییز و زمستان

1404

را به دو نوع وحی متلوّ و وحی غیرمتلوّ تقسیم می‌کنند. قرآن را وحی تلاوت شونده 
و ســنت را وحی غیر تلاوت شــونده می‌دانند خاستگاه این دیدگاه شافعی است که 
در کتــاب الرســاله خویــش به آن پرداخته و به طبع در میان اندیشــمندان شــافعی 
مذهب به‌صورت ویژه و در میان ســایر عالمان اهل ســنت به شــکلی پربَسامد این 
اصطــاح بازتــاب یافته اســت؛ درصورتی‌که این اصطلاح در روایــات پیامبر )ص( و 
اهل‌بیــت )ع( وجــود ندارد و حتی در میان عالمان شــیعه از گذشــته تا دوره معاصر 
اقبالــی به آن نداشــته‌اند و از این اصــاح احتراز کرده‌اند؛ به‌طوری‌که شــیخ بهایی 
تصریــح بــه آن دارد کــه ایــن اصطــاح در میــان مخالفــان در خصــوص وحــی غیــر 
قرآنی اســتفاده می‌شــود )بهاء‏الدین عاملــی، 1383 ش: 165(؛ امــا در دوره معاصر، 
اندیشــمندانی کــه غالبــا از منابــع اهــل ســنت در تدوین آثــار خویش بهــره برده‌اند 
به‌کاررفته است. اندیشمندانی مثل دکتر رامیار، سید علی کمالی دزفولی و ... از آن 

استفاده کرده‌اند )رامیار، 1369 ش: 98؛ کمالی دزفولی، 1370 ش: 321(.

6. دیدگاه اندیشمندان اهل سنت در خصوص وحی غیر قرآنی
محوریت موضوع وحی غیر قرآنی در میان اندیشمندان اهل سنت روایتی معروف 
به حدیث اَریکه است که احمدبن حنبل در مسندش و ابی‌داود سجستانی نیز در 
کرم )ص( از طریق مِقدام بن مَعدی کرب نقل  مسند خود روایتی به نقل از پیامبر ا
کرم )ص( فرمودند: »اُوتیت الکتــاب و مثله معه« )ابن‌حنبل،  کرده‌انــد که پیامبــر ا
1421 ق: 131/2، ح 16546؛ ابی‌داود، 1410 ق: 200/4، ح 4604( یعنی بدانید که به 

من کتاب و مانند آن به همراه آن داده‌شده است.
ایــن روایــت نه‌فقــط در ایــن دو کتــاب بلکــه در کتاب‌های فــراوان دیگــری از اهل 
ســنت نیــز نقل‌شــده ماننــد تفســیر فتــح القدیــر، الجامــع لأحــکام القــرآن، تفســیر 
التحریــر و التنویــر، محاســن التأویــل، المحرر الوجیز، کشــف الأســرار و عــده الابرار، 
التنزیــل )تفســیر  فــی معانــی  التأویــل  لبــاب  تفســیرالحدیث، تفســیر ســورآبادی، 
الخــازن(، التفســیر الوســیط للقــرآن الکریم، تفســیر مراغــی )ســورآبادی، 1380 ش: 
199/1؛ 1193/2؛ رشیدالدین میبدی، 1371 ش: 766/2؛ 188/3 و 512؛ ابن‌عاشور، 
1420 ق: 27/ 101؛ دروزة، 1421 ق: 174/4؛ مراغــی، بی‌تــا: 128/14؛ طنطاوی، 1997 
م: 9/1؛ 159/8؛ قرطبــی، 1363 ش: 37/1؛ خــازن، 1415 ق: 167/2؛ ابن‌عطیــه، 

1422 ق: 7/1؛ قاسمی، 1418 ق: 514/4؛ شوکانی، 1414 ق: 136/2(.
برخــی از مفســران مقصــود از این »مثــل قرآن« را ســنت پیغمبــر )ص( )طنطاوی، 
1997 م: 9/1( حکمــت )صدرالمتألهیــن، 1366 ش: 273/4؛ حقی بروســوی، بی‌تا: 
74/7( ســنن و علومــی کــه خداوند به پیغمبــر )ص( داده بود، )ســورآبادی، 1380 
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کرده‌انــد،  معنــا  )ابن‌عاشــور، 1420 ق: 101/27(  احادیــت قدســیه  و  ش: 1193/2( 
درواقــع همــه این عبارات به‌نوعی اشــاره به یک حقیقــت دارد و آن‌هم »وحی غیر 
قرآنــی« اســت. برخــی دیگر مانند میبــدی از آن به »وحی الســنة« )میبــدی، 1371 
ش: 512/3( تعبیر کرده است. وی در پاسخ به این سؤال که چرا به‌جز آنچه در آیه 
ع مقدس اســام حرام شده  145 ســوره انعام ذکرشــده موارد دیگری از مردار، در شــر
است؟ می‌نویسد: »جواب همان است که حسین بن فضل پیش‌تر گفته است: که 
وحِی ...( )الأنعام/ 145( وحی قرآنی اســت؛ اما در »وحی 

ُ
جِدُ فی ما أ

َ
نــصّ آیــه )قُــلْ لا أ

السنة« موارد بسیار دیگری از حرام اشاره‌شده است« )میبدی، 1371 ش: 412/3(. 
کرم )ص( اســتناد کرده  میبــدی در ایــن ادعــای خویش بــه این حدیــث از پیامبر ا
اســت. ابن‌عاشــور احادیث قدسیه را از نوع وحی غیر قرآنی می‌داند. همچنین وی 
قٍ عَظِیم« )القلم/ 4( ضمن برشــمردن کرامات اخلاقی 

ُ
عَلی خُل

َ
ک ل

َ
در ذیل آیه »وَ إِنّ

کرم )ص( می‌نویســد: »و غیر ذلک من آیات القرآن؛ و ما أخذ به من الأدب  پیامبر ا
بطریــق الوحــی غیر القرآن« )ابن‌عاشــور، 1420 ق: 60/29( بخشــی از ادب دریافتی 
حضــرت را، از منشــأ وحــی غیر قرآنی می‌دانــد. همچنین قرطبی در تفســیر الجامع 
لأحکام القرآن آورده اســت: »اوزاعی از حسّــان بن عطیه نقل کرده که گفت: وحی 
کرم )ص( با ســنتی که آن  کرم )ص( نازل می‌شــد و جبرئیل نزد پیامبر ا به پیامبر ا
را تفســیر می‌کرد حضــور می‌یافت« )قرطبــی، 1363 ش: 37/1-39( قرطبی پس از 
کرم )ص( می‌نویســد: »خطابــی گفته در معنای حدیث  نقــل این روایت از پیامبر ا
اوتیــت الکتــاب و مثلــه معــه، احتمــال دو گونــه تأویــل وجــود دارد: اول این‌که به 
ایشــان از وحی باطنی غیر متلوّ داده‌شــده، همانند آنچه از وحی ظاهر متلوّ )قرآن( 
کرم )ص( کتابی که وحی آن تلاوت می‌شود  عطاشده است. دوم این‌که به رسول ا
عطاشــده و بیانــی مانند آن نیز به ایشــان داده‌شــده؛ یعنی خداونــد به آن حضرت 
)ص( اجازه داده که آنچه در قرآن از عموم و خصوص وجود دارد را تبیین کرده و 
بر آنچه در کتاب به وی داده‌شده، تشریع نماید و عمل کردن به آنچه را که واجب 
نموده و پذیرش آن را لازم دانسته، همان‌گونه که در مورد ظاهر وحی متلوّ از قرآن 

عمل کرده است« )قرطبی، 1363 ش: 39-37/1(.
کــرم )ص(،  در خصــوص وجــوه معنــای روایــت مقــدام بــن معدی‌کــرب از رســول ا
توضیحی را خطابی بستی )قرن چهارم( در معالم السنن خویش آورده که به‌صورت 
گســترده‌ای در کتب تفســیری و روایی دوره‌های بعد، از قول وی نقل‌شــده اســت. 
وتِیتُ الْکتَابَ وَمِثْلَهُ مَعَــهُ« دو وجه معنای 

ُ
وی می‌نویســد: »در مــورد این ســخن »أ

تأویلی محتمل است: اولی این‌که به آن حضرت وحی باطنی غیرمتلوّ همانند وحی 
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ظاهــری متلــوّ داده‌شــده اســت. معنای دیگر این‌کــه همان‌گونه که بــه آن حضرت 
کتاب وحیانی متلوّ داده‌شده است، بیانی نیز به آن حضرت داده‌شده است؛ یعنی 
اجــازه‌ای از جانــب خداونــد به آن حضرت داده‌شــده کــه محتوای کتــاب را تبیین 
نماید و عموم و خصوص و افزوده‌هایی که در کتاب نیامده را تشریع کند« )بستی، 
2009 م: 276/4( قرطبــی نیــز همیــن معنــا را از قــول خطابــی نقــل می‌کنــد: »قــال 
وتِیتُ الْکتَابَ وَ مِثْلَهُ مَعَهُ« یحتمل وجهین من التأویل: أحدهما 

ُ
الخطابی: قوله »أ

ان معنــاه انــه اوتی من الوحی الباطن غیر المتلوّ، مثل مــا اعطی من الظاهر المتلوّ؛ 
و الثانی انه اوتی الکتاب وحیاً یتلی و اوتی من البیان مثله، ای اذن له ان یبین ما 
ع ما فــی الکتاب، فیکون فی وجوب  فــی الکتاب فیعمّ و یخصّ و یزید علیه و یشــر
العمل به و لزوم قبوله کالظاهر المتلوّ من القرآن« )قرطبی، 1363 ش: 38/1( وی به 
مصادیق وحی السنة نیز اشاره نموده است. ابن‌اثیر )۵۴۴ – 606 ق( تصریح دارد 
که قرآن و حدیث مخالف هم نیستند ولی حدیث رسول خدا )ص( را، تبیین‌کننده 
معانی قرآن می‌داند و می‌نویسد: هر آنچه از جانب رسول خدا باشد همانا از جانب 
خداوند اســت. ســپس روایت مقدام بن معدی‌کرب را نقل کرده و همان دو معنای 
تأویلی که از خطابی نقل‌شده را متذکر شده است )ابن‌اثیر، 1426 ق: 551/5-552؛ 
ابن‌اثیر، بی‌تا: 295/4(. ابن‌قتیبه دینوری منظور از واژه »مثله« در حدیث اَریکه را 

سنت‌ها می‌داند )ابن‌قتیبه دینوری، 1406 ق: 314(.
ابن‌تیمیــه در خصوص حدیث »ألا إنی أوتیت القرآن ومثله معه« می‌نویســد: یعنی 
کرم )ص( نازل می‌شد، همان‌گونه که  ســنت. ســنت نیز به‌وســیله وحی بر پیامبر ا
قــرآن نازل می‌شــد. جز این‌که ســنت تــاوت نمی‌شــود؛ ولی قرآن تلاوت می‌شــود. 
)ابن‌تیمیــة حرانــی، 1390 ق:40( ابن‌قیّــم نیــز می‌نویســد: بدون شــک معنای این 
حدیث سنت است )ابن‌قیم جوزیه، 1426 ق: 145-146؛ ابن‌قیم جوزیه، 1411 ق: 

.)219/2
پانی‌پتی صاحب تفسیر المظهری، در بحث از نسخ، تبیین مجملات و مشکلات و 
متشابهات قرآن را با استفاده از وحی غیرمتلوّ می‌داند )پانی‌پتی، 1412 ق: 316/3( 
و همچنیــن در عبــارت »بإتیــان ما ثبــت نزوله مــن اللّه تعالی بالوحــی المتلو او غیر 
المتلوّ و لم یثبت نسخه« )پانی‌پتی، 1412 ق: 266/3( وی واژه »وحی« در عبارت 
یک« )الزخرف/ 43( را هم وحی متلو و هم وحی غیرمتلوّ 

َ
وحِی إِل

ُ
ذِی أ

َّ
»فَاسْتَمْسِک بِال

خَیطُ 
ْ
کمُ ال

َ
می‌داند )پانی‌پتی، 1412 ق: 352/8(. وی همچنین در تفسیر »یتَبَینَ ل

سْــوَد« )البقرة/ 187( می‌نویســد: »مسلم است که این عبارت 
َ
أ

ْ
خَیطِ ال

ْ
بْیضُ مِنَ ال

َ
أ

ْ
ال

ع صادر شده  از سنخ آیات مجمل است، پس بیان آن از وحی غیرمتلو از جانب شار
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و در سنت ثبت گردیده است« )پانی‌پتی، 1412 ق: 205/8( و معنای وحی را در آیه 
ی عَبْدِهِ« )النجم/10( هم شــامل وحی قرآنــی و هم وحی غیرمتلو می‌داند 

َ
وْحــی إِل

َ
»فَأ

یــک« )البقرة/ 
َ
 إِل

َ
نْزِل

ُ
)پانی‌پتــی، 1412 ق: 105/9(. حقــی برســوی معنــای آیه »بِمــا أ

4( را هــم قــرآن کــه تــاوت می‌شــود و هم وحــی‌ای که تلاوت نمی‌شــود، دانســته؛ 
پس وحی متلو این ســوره‌ها و آیات اســت و وحی غیرمتلوّ آن چیزی اســت که نبی 
کــرم )ص( از تعــداد رکعات و اخذ زکات و حــدود جنایات تبیین می‌نماید. خداوند  ا
ا وَحْی یُوحَــی« )النجم/ 3-4( و انزال در 

َّ
هَوی إِنْ هُوَ إِل

ْ
می‌فرمایــد: »وَ مــا ینْطِقُ عَــنِ ال

آن آیه به معنای وحی اســت )حقی برســوی، بی‌تا: 40/1(. علاءالدین کاسانی عالم 
حنفــی در خصــوص حکم حرمــت از طریق رضاع می‌نویســد: این احــکام از طریق 
وحــی متلــوّ تبیین نشــده اســت، بلکه به‌وســیله وحی غیــر متلوّ بر زبان رســول خدا 
)ص( جاری‌شده است )کاسانی، 1406 ق: 4/4( درنتیجه اندیشمندان اهل سنت 

به تعابیر مختلفی از »وحی غیر قرآنی« در کنار »وحی قرآنی« یادکرده‌اند.
کــرم )ص(  تحلیــل و بررســی: اندیشــمندان اهــل ســنت از دو نــوع وحی بر رســول ا
سخن گفته‌اند. این مطابق همان چیزی است که در حدیث اریکه آمده. ابن‌قتیبه 
دینــوری می‌نویســد: »همان‌گونــه که وحی از جانــب خداوند بر پیامبــر )ص( نازل 
می‌شود جایز است مسائلی از امور دین نیز بر ایشان نازل شود؛ ولی قرآنی نباشند: 

و لا یکون ذلک قرآناً« )ابن‌قتیبه دینوری، 1406 ق: 580(.

7. تحلیلی تطبیقی دیدگاه اندیشمندان فریقین
اندیشــمندان فریقین به بیان‌های مختلف به توضیــح این مطلب پرداخته‌اند که 
به‌جــز قــرآن کریم، نــوع دیگری از وحی وجــود دارد که وحی‌ای غیــر از وحی قرآنی 
گر آن حضرت  کرم )ص( وحی الهی اســت؛ بنابراین ا اســت؛ همه ســخنان رســول ا
حکمی کرد که در نصوص قرآنی موجود نبود دلیل بر عدم وحیانی بودن آن حکم 
نیســت شــاید در این صورت از نوع دوم وحی باشــد. )نجمی، 1385 ش: 259/1( و 
نیز در آثار علمای شیعه مانند طبرسی در مجمع البیان فی تفسیر القرآن )طبرسی، 
1372 ش: 752/2( و علامه مجلسی در بحار الانوار )مجلسی، 1403 ق: 416/16( از 

کرم )ص( این روایت را نقل نموده‌اند. پیامبر ا
علامه عســکری در کتاب خویش القرآن الکریم و روایات المدرســتین ذیل موضوع 
اثبــات وحــی بیانــی، روایاتــی از منابــع اهل ســنت را ذکر کــرده، مبنی بــر این‌که آن 
حضــرت هرچــه از معانــی آیات، بــر اصحاب خویش القــا و اقراء می‌فرمــود از جانب 
خداوند و به‌صورت وحی بر ایشان القاء شده بود )عسکری، 1415 ق: 145/1(. یکی 
از ایــن روایــات حدیــث مقدام بن معدی کرب اســت که در آن عبــارت »مثله معه« 
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اشــاره بــه وحی غیر قرآنــی دارد؛ یعنی آنچه خداوند مثل قــرآن و به همراه قرآن به 
کــرم )ص( داده بــود؛ بنابراین اندیشــمندان شــیعه و اهل ســنت، به نازل  پیامبــر ا
کرم )ص( با تعابیر مختلف اشــاره‌کرده‌اند: وحی  شــدن وحی دوگانه‌ای بر پیامبر ا
قرآنی که منظور از آن آیات قرآن است و دیگری »وحی غیر قرآنی« که روایت اَریکه 

به‌صورت »مثله معه« به آن اشاره‌شده است.
کرم )ص( بود که به‌جز ابلاغ  درنتیجه براســاس آیه 44 ســوره نحل وظیفه رسول ا
آیــات قــرآن، آن‌هــا را بــرای مســلمانان تفســیر و بیــان نمایــد. هرچند بین تفســیر و 
کرم )ص( آیه را تفسیر و گاهی آن را  تبیین تفاوت وجود دارد. گاهی اوقات رسول ا
تبیین می‌کرد. در مواردی که معنای ارائه‌شده از ظاهر الفاظ قرآن فهمیده می‌شود 
درواقع آیه تفسیر شده است و در مواردی که معنای ارائه‌شده در کلام نبوی )ص( 
از ظاهر الفاظ قرآن اســتنباط نمی‌شــود، این عمل حضرت، بیان آیات قرآن اســت. 
مثــال روشــن »بیــان« در خصوص چگونگــی نمازخواندن اســت. خداونــد در قرآن 
لاة« )طه/ 14( امــا از ظاهر الفاظ  قِمِ الصَّ

َ
دســتور بــه اقامــه نماز داده و می‌فرمایــد. »أ

آیــات پیرامون نمــاز، چگونگــی نمازخواندن فهمیــده نمی‌شــود؛ بنابراین مواردی 
کرم )ص( از طریق وحــی دریافت کرده و  هماننــد ایــن فرمان‌های الهی را، رســول ا
ابلاغ نموده اســت؛ درحالی‌که در قرآن یادی از آن‌ها نشــده است. این‌گونه از وحی 
غیر قرآنی، در میان اهل ســنت به »وحی الســنة« یا »وحی غیرمتلوّ« مشهور است و 

در میان شیعه به »وحی بیانی« یا »وحی لیس بقرآن« مشهور است.

نتیجه‌گیری
کرم )ص( منشــأ  از دیــدگاه اندیشــمندان شــیعه و اهــل ســنت بــرای علــم پیامبــر ا
ح‌شــده اســت. اول: وحــی قرآنــی که همــان آیات نازل‌شــده قرآن کریم اســت.  مطر
کرم )ص( کــه علامه طباطبایی آن را تحــت عنوان »صواب  دوم: اجتهــاد پیامبــر ا
ح کرده که مربوط به ولایت و حکومت و قضاوت است. سوم: وحی غیر  الرأی« مطر
قرآنی که در میان اندیشــمندان اهل ســنت تحت عناوین »وحی الســنه« و »وحی 
ح‌شــده و در میــان اندیشــمندان شــیعه تحت عناویــن »وحیٌ لیس  غیرمتلــوّ« مطر
ح‌شــده اســت. اندیشمندان فریقین »وحی غیر قرآنی«  بِقرآن« و »وحی بیانی« مطر
ح کرده‌اند. در منابع حدیثی و تفسیری شیعه  را مستند به دلایل روایی و قرآنی مطر
و اهل ســنت روایتی مشــهور به »حدیث اَریکه« به شــکل پُربسامدی منعکس‌شده 
است. اندیشمندان فریقین عموماً در ذیل مباحث مربوط به حجیت حدیث نبوی 
)ص( در تشــریع احکام دین، نســخ کتاب با ســنت یا در ذیل آیات مرتبط در قرآن: 
مانند آیه 44 ســوره نحل، آیه 19 ســوره قیامت، آیه 114 ســوره طه، حدیث اَریکه را 
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کرم )ص( هستند:  نقل کرده و به استناد آن، قائل به نزول دو نوع وحی بر پیامبر ا
اولی »وحی قرآنی« که همان آیات قرآن اســت و دیگری »وحی غیر قرآن«. بررســی 
ســندی و دلالــی و نیــز مصــادر و منابــع این روایــت، روشــن می‌نماید که خاســتگاه 
بحث از »وحی غیر قرآنی« در خصوص منشأ علم نبوی )ص(، میان اندیشمندان 
فریقین مشــترک است. حاصل این پژوهش تبیین و تطبیق ادلّه و دیدگاه مشترک 
اندیشــمندان شــیعه و اهل ســنت، در اعتقاد بــه »وحی غیر قرآنــی« در کنار اعتقاد 
کرم )ص( است که البته دستاورد  به »وحی قرآنی« در خصوص منشأ علم پیامبر ا

مهمی در تقریب مذاهب اسلامی تلقی می‌شود.
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فهرست منابع و مآخذ
قرآن کریم.

ابن اثیر، مبارک بن محمد. )1426 ق(: »الشافی فی شرح مسند الشافعی«. محقق: أحمد بن سلیمان، أبی تمیم 
یاسر بن إبراهیم، ریاض: مکتبةَ الرشید.

ابن تیمیة حرانی، أحمد بن عبد الحلیم بن عبد السلام. )1390 ق(: »مقدمة فی أصول التفسیر«. بیروت: دارمکتبة 
الحیاة.

ابن حنبل، احمد. )1412 ق(: »مسند احمد بن حنبل«. بیروت: داراحیاء التراث العربی.
ابن شهر آشوب مازندرانی، ابوجعفر محمد بن علی. )1369 ش(: »متشابه القرآن و مختلفه«. قم: بیدار.

ابن طاووس، علی بن موسی. )بی‌تا(: »سعد السعود للنفوس منضود«. قم: دار الذخائر.
ابن عاشور، محمد طاهر. )1420 ق(: »تفسیر التحریر و التنویر«. بیروت: موسسة التاریخ العربی.

ابن عطیه، عبدالحق بن غالب. )1422 ق(: »محرر الوجیز فی تفسیر الکتاب العزیز«. بیروت: دارالکتب العلمیه.
ابن قتیبه، عبدالله بن مسلم. )1406 ق(: »تأویل مختلف الحدیث«. بیروت: دار الکتب العلمی.

ابن‌قیم جوزیه، محمد بن ابی‌بکر. )1426 ق(: »التبیان فی أقسام القرآن«. بیروت: المکتبة العصریة.
ابن‌قیم جوزیه، محمد بن ابی‌بکر. )1411 ق(: »إعلام الموقعین عن رب العالمین«. تحقیق: محمد عبد الســام 

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

پژوهشهای آستان قدس رضوی.
ابوریه، محمود. )1383 ش(: »اضواء علی السنة المحمدیة«. چاپ سوم، قم: موسسه انصاریان.

ابی داود، سلیمان بن اشعث. )1410 ق(: »سنن ابی داود«. بیروت: دارالفکر للطباعة و النشر و التوزیع.
احمدی میانجی، علی. )1419 ق(: »مکاتیب الرسول صلی الله علیه و آله و سلم«. قم: دارالحدیث.

اصغری‏نژاد، محمد. )1385 ش(: »پژوهشی در علم پیامبر صلی الله علیه و آله و سلم«. فرهنگ کوثر، 1385 ش، 
شماره 66، صص 78-70.

بستی، أبو سلیمان حمد بن محمد بن إبراهیم بن الخطاب المعروف بالخطابی. )2009 م(: »معالم السنن، وهو 
شرح سنن أبی داود«. محقق: عبدالسلام عبدالشافعی محمد، چاپ چهارم، بیروت: دارالکتب العلمیة.

بلاغی، محمد جواد. )1352 ق(: »آلاء الرحمن فی تفسیر القرآن«. قم: وجدانی.
بهاءالدیــن عاملــی، محمد بــن حســین. )1383 ش(: »زبدة الأصول مع حواشــی المصنف علیهــا«. محقق: جبار 

گلباغی ماسوله، علی، قم: شریعت.
پانی‌پتی، ثناء الله. )1412 ق(: »التفسیر المظهری«. کویته: مکتبة رشیدیة.

جوادی‌آملــی، عبــدالله. )1384 ش(: »نزاهــت قرآن از تحریف«. تحقیق: علی نصیری، چاپ دوم، قم: مرکز نشــر 
اسرا.

حرعاملی، محمدبن حسن. )1425 ق(: »إثبات الهداة بالنصوص و المعجزات«. بیروت: اعلمی.
حقی برسوی، اسماعیل بن مصطفی. )بی‌تا(: »تفسیر روح البیان«. بیروت: دارالفکر.

حلی، جمال الدین حسن بن یوسف. )1425 ق(: »نهایة الوصول إلی علم الأصول«. محقق: بهادری، ابراهیم، قم: 
مؤسسة الإمام الصادق علیه السلام.

حلی، جمال الدین حسن بن یوسف. )1380 ش(: »تهذیب الوصول إلی علم الأصول«. محقق: رضوی کشمیری، 
محمد حسین بن علی نقی، لندن: موسسة الامام علی علیه السلام.

خازن، علی بن محمد. )1415 ق(: »لباب النقول فی معانی التنزیل، تفسیر الخازن«. بیروت: دارالکتب العلمیه، 
منشورات محمدعلی بیضون.

خویی، سیدابوالقاسم. )1430 ق(: »البیان فی تفسیر القرآن«. قم: موسسة احیاء آثار الامام الخوئی.
دروزة، محمدعزة. )1421 ق(: »تفسیر الحدیث«. چاپ دوم، بیروت: دارالغرب الاسلامی.

رامیار، محمود. )1369 ش(: »تاریخ قرآن«. چاپ سوم، تهران: امیرکبیر.
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Detailed Abstract
Research Objective:
The primary objective of this research is to analyze the role of political hypocrisy 
(nifaq) in deviating the path of succession to the Holy Prophet (PBUH). Centered 
on the verses of Surah At-Tawbah and utilizing the comparative exegetical and his-
torical sources of both Islamic schools of thought (Fariqayn—Sunni and Shia), this 
study examines how political hypocrisy affected the succession of the Messenger of 
Allah (PBUH). In early Islam, a hazardous form of political hypocrisy emerged in 
opposition to the sovereign authority of the community. Originating in Mecca, its 
ultimate objective was to undermine the core tenets of Islam and actively sabotage 
the succession of the Holy Prophet (PBUH).

Research Methodology: 
This research employs a library-based and documentary approach for data collec-
tion. The gathered data was processed and synthesized using a descriptive-analyti-
cal method. The viewpoints of prominent commentators in authoritative exegetical 
works of both schools of thought (Fariqayn), alongside corresponding historical 
records, were systematically compiled. Subsequently, content analysis was utilized 
to critically evaluate the perspectives surrounding the research topic, relying on 
Quranic, narrational (hadith), and historical proofs, with direct citations from the 
comparative exegetical sources of both sects.

Research Findings: 
The findings of this study demonstrate that political hypocrisy in early Islam mani-
fested in two distinct dimensions: overt and covert.
• Overt political hypocrisy regarding the succession of the Holy Prophet (PBUH) 
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included several key obstructionist actions:
1. The refusal of Abdullah ibn Ubayy to accompany the Islamic army in 
the Battle of Tabuk;
2. The systematic fabrication of excuses by the hypocrites to evade joining 
the expedition;
3. The hypocrites' ridicule of the Muslim fighters (mujahidin) participating 
in Tabuk;
4. The hypocrites' constant fault-finding regarding the financial backers and 
contributions made to the Islamic army; and
5. The active conspiracy of building Masjid al-Dirar (the Mosque of Oppo-
sition) during the absence of the Holy Prophet (PBUH).
• Covert political hypocrisy played an even more fundamental role in de-
viating the path of succession to the Holy Prophet (PBUH) through highly 
calculated maneuvers, specifically:
1. The systematic degradation and undermining of the theological and his-
torical virtues of Imam Ali (AS);
2. Strengthening internal solidarity among co-conspirators through the 
drafting of a [secret] covenant (Sahifah);
3. Establishing a deep-seated and widespread infiltration into both the Mus-
lim society and the administrative apparatus of governance;
4. Disobeying the explicit command of the Holy Prophet (PBUH) to join 
the military expedition under the command of Usama; and
5. Openly defying the Prophet's final deathbed instruction to write his testa-
ment [historically known as the Calamity of Thursday].

Final Conclusion:
Ultimately, this research concludes that while overt hypocrisy involved 
visible disruptions—such as refusing participation in the Battle of Tabuk 
and constructing Masjid al-Dirar—covert political hypocrisy proved to 
be far more damaging. Through systematic actions including denigrating 
the peerless virtues of Imam Ali (AS), drafting treacherous covenants, and 
establishing deep-seated structural infiltration within the socio-political 
system, covert hypocrisy played a major and decisive role in successful-
ly deviating the divinely ordained path of succession to the Holy Prophet 
(PBUH).

Keywords: Hypocrisy (Nifaq), Political Hypocrisy, Succession of the 
Holy Prophet (PBUH), Surah At-Tawbah, Wilayah (Guardianship) in the 
Quran, Comparative Exegesis (Tafsir al-Muqaran).
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کرم )ص(   نقش نفاق سیاسی در انحراف مسیر جانشینی پیامبرا
بر اساس تفاسیر فریقین )با محوریت سوره توبه(

، احسان ابراهیمی 2  محمدجواد دشتی 1 
h.d.m.j.dashti@gmail.com )1. استادیار گروه تفسیر، جامعة المصطفی العالمیة، قم، ایران )نویسنده مسئول

ehsan_ebrahimi@miu.ac.ir .2.  استادیار گروه تفسیر، جامعة المصطفی العالمیة، قم، ایران

چکیده
کمیت جامعه وجود داشــت که از شــهر  کی از نفاق سیاســی در برابر حا در صــدر اســام، گونــه خطرنا
مکه آغاز شــد و هدف اصلی آن، آسیب‌رســانی به اصل اســام و کارشــکنی در جانشــینی رســول خدا 
)ص( بــود. مســئله اصلــی در این پژوهــش، تحلیل منابع تفســیری-تاریخی فریقیــن، در خصوص 
کرم )ص( با محوریت آیات سوره »توبه« با روش  نقش نفاق سیاسی در خصوص جانشینی پیامبر ا
گــردآوری داده‌هــای کتابخانــه‌ای و روش پــردازش توصیفی-تحلیلــی اســت. بر اســاس یافته‌های 
تحقیق، نفاق سیاسی در صدر اسلام، دو گونه آشکار و نهان داشت. نمونه‌های نفاق سیاسی آشکار 
کرم )ص( عبارت‌اند از: ســرپیچی »عبدا‌للّهبن‌أبی« از همراهی با لشــکر اسلام  در جانشــینی پیامبر ا
در جنــگ تبــوک؛ بهانه‌تراشــی منافقــان برای نرفتــن به جنگ؛ تمســخر مجاهدان جنــگ تبوک از 
ســوی منافقان؛ عیب‌جویی منافقان از پشــتیبان‌های مالی ســپاه اســام و توطئه ســاختن مســجد 
کــرم )ص(. همچنیــن تخریب فضائــل امام علــی )ع(؛ تقویت همبســتگی  ضــرار در غیــاب پیامبــر ا
کمیت، نافرمانی از پیامبر  به‌وسیله تدوین عهدنامه، نفوذ عمیق و گسترده در جامعه و دستگاه حا
کرم )ص( در پیوســتن به ســپاه اســامه و ســرپیچی از دســتور آن حضرت برای نوشــتن وصیت، از  ا

کرم )ص( است. مهم‌ترین نقش‌های نفاق سیاسی پنهان در انحراف مسیر جانشینی پیامبر ا
کرم )ص(، ســوره توبه، ولایت در قرآن، تفســیر  کلیدواژه‌ها: نفاق، نفاق سیاســی، جانشــینی پیامبر ا

تطبیقی.
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ح مسئله 1. طر
کنده  ســوره »توبه« در زمره آخرین ســوره‌های نازل‌شده اســت که آیات به ظاهر پرا
آن، جنبه تمهیدی برای ســوره پس‌ازآن یعنی »مائده« )مشهور به سوره »ولایت«( 
گــون و مرتبــط »توبه«، پیامبــر اعظم )ص( در ســال‌های  دارد. بــر پایــه آیــات گونا

پایانی عمر، چند دغدغه اصلی داشتند:
 1. مشــرکان کــه پــس از فتــح مکــه در ســال هشــتم، همچنــان در آن شــهر حضــور 

داشتند؛
2. دشــمنان خارجی نظیر رومیان که به ســبب شکل‌گیری یک نظام دینی در کنار 

خود، احساس خطر کرده بودند و قصد حمله به مسلمانان داشتند؛
3. منافقان در مدینه که محور بسیاری از فتنه‌ها بودند؛

4. فراهم ساختن زمینه برای جانشین پس از خود.
کــرم )ص(، با نزول ســوره »توبه«،  خــدای حکیــم در آخریــن روزهای عمــر پیامبر ا
اســبابی را بــرای دغدغه‌زدایــی از آن حضرت نســبت به مســئله جانشــینی، فراهم 
می‌سازد. مسئله ولایت و رهبری، با آیات این سوره عجین شده است. هم در آیات 
مرتبــط بــا مشــرکان، هم در آیــات مرتبط با مؤمنــان و جنگ روم، هم آیــات بیانگر 
نفاق تا پیامبر اعظم )ص( بتواند در بحران‌های ایجادشــده به‌وســیله مخالفان، 
کنش‌های متناسب همراه با سیاست و تدبیر پیامبر  به‌خصوص توطئه منافقان وا

)ص( داشته باشد )طاووسی، 144 ش: 283(.
با توجه به فضا و جوّ نزول ســوره توبه و نیز ســاختار آیات و غرض اصلی آن مسئله 
اصلــی در ایــن پژوهــش، تحلیــل و بررســی منابــع تفســیری-تاریخی فریقیــن در 
کرم )ص(  خصوص نقش نفاق سیاســی در صدر اســام و مسئله جانشینی پیامبر ا
با محوریت آیات سوره »توبه« است و قرآن کریم با روش‌های نظری و عملی ویژه 
خود، برنامه دقیقی را در رابطه با نفاق ارائه کرده و به‌صورت گام‌به‌گام و همسو با 
کرم )ص( به بیان مســائل  اقتضائــات زمانی و مکانی در ســاله‌های پایانی پیامبر ا

مرتبط با نفاق و عملکرد منافقان می‌پردازد )بنی‌صفر، 1401: 28(.
گفتنــی اســت، در ایــن خصــوص، هیچ‌گونه پژوهش مســتقلی انجام‌نشــده اســت، 
تنهــا »محمــد موســی نــوری« )1385( در مقالــه »ویژگی‌های جریان نفــاق در عصر 
نبوی« و بدون تمرکز بر مباحث تفسیری-تاریخی و آیات سیاسی سوره »توبه« به 

جریان‌شناسی نفاق در آن دوران پرداخته است.

2. مفاهیم و تعاریف
پیش از پرداختن به اصل مسئله پژوهش، در قالب مبادی و مبانی نظری تحقیق، 
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لازم است معنای کلیدواژه‌های تحقیق روشن گردد:
چیســتی نفــاق: لغت‌شناســان »نفــاق« را از »نافقــاء« به معنای طــرف پنهانی لانه 
مــوش صحرایــی دانســته‌اند کــه هنــگام فــرار، لایــه نــازک ســطح زمیــن را از داخل 
ج می‌شــود )راغــب اصفهانی، 1412 ق: 819(. بســیاری از  تخریــب کــرده و از آن خار
واژه شناسان، نفاق را فعل »منافق« و به معنای »وارد شدن به دین اسلام، از یک 
ج شــدن از دیــن، از دَر دیگــر« می‌دانند؛ یعنی منافق کســی اســت که کفر  دَر و خــار
خــود را در دل پنهــان و با زبــان اظهار ایمان می‌کند )فراهیــدی،1410 ق: 3/ 1825؛ 
ازهری، 2001 م: 9/ 156؛ ابن‌فارس، 1404 ق: 5 / 445(. این واژه در اشعار جاهلی نیز 
به‌کاررفته و دارای معنای »تلوّن« )ظاهرنمایی و رنگ‌به‌رنگ شدن( و »مخادعه« 
)فریبــکاری( اســت )ابوعــودة، 1405 ق: 266(. از منظر مفســران، نفاق یعنی ظاهر 
کســی با باطن او مطابقت نداشــته باشد؛ خواه باطن او، ضدّ ظاهرش باشد یا آن‌که 
نسبت به آنچه ظاهرش نشان می‌دهد، تهی باشد )فخر رازی، 1420: 301/2(؛ پس 
نافق کســی اســت که در ظاهر، خود را مؤمن جلوه می‌دهد؛ اما در باطن، کفر دارد 

)رشیدرضا، 1414: 227/4(.
گفتنــی اســت، نفاق در فرهنــگ قرآنی، نظیر آیــات )فتح/ 11؛ مائــده/ 41( در لباس 
»خیانــت«، »پیمان‌شــکنی«، »ســازش‌کاری« و »خمــودی« و نیز تجلی‌یافته اســت 
)سیدقطب، 1412: 42/1(؛ ازاین‌رو به باور برخی لغت‌شناسان یا پژوهشگران علوم 
قــرآن، مفهــوم قرآنــی واژه نفــاق، در فرهنــگ اســامی رقم خــورد و ایــن واژه، تطوّر 
معنایی یافت )ابن‌منظور، 1414 ق: 10/ 359؛ سیوطی، بی‌تا: 1/ 301؛ حنبکه، 1414 

ق: 1/1(.
گونه‌هــای نفــاق: همان‌گونــه کــه گذشــت، منافق درون فکــر و قلب خــود، چیزی 
برخلاف ظاهر و عملش دارد، بنابراین نفاق، از عقیده و انگیزه درونی آغاز می‌شود 
و در حــوزه رفتار، عملیاتی می‌شــود. افرادی که بــه لحاظ عقیدتی و درونی، مدعی 
ایمــان بــه خدا هســتند؛ زمانی کــه باید از خدا و رســولش فرمان بپذیرند، به ســبب 
ضعــف ایمــان درونی، سســتی می‌کنند و ناخواســته، جزئی از ســیاه لشــکر منافقان 
شــده و بســا هماهنگ با آن‌ها عمل می‌کنند، چنان‌که برخی آیات ســوره »توبه« و 
جریان تبوک )توبه/ 102( درباره این نوع از منافقان نازل‌شــده اســت )طبری، 1412 
ق: ‌11/ 10؛ طبرســی، 1372 ش: ‌5/ 100- 101(. در منابــع تاریخــی، »أوس بــن ثعلبــه 
أنصاری« در زمره متخلفان از غزوه تبوک شمرده‌شــده اســت )ابن حجر عسقلانی، 
1415: ‌1 / 295(. درواقع نفاق پس از اعتقاد، در عملیات منافقانه متجلّی می‌شــود 

که این‌گونه نفاق عملی، به لحاظ عملکرد منافقان، دو گونه دارد:
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نفاق شــخصی: در این‌گونه نفاق، شــخص منافق به سبب انگیزه‌های شخصی؛ 
خســتگی یــا ناتوانــی فــردی، رفتــاری از خــود نشــان می‌دهــد کــه درواقــع این‌گونه 
نیســت، نظیر ریا در اعمال عبادی. برای نمونه، خدای والا درباره دورویی و نفاق 
آخِرِ 

ْ
ل
َ
یوْمِ ا

ْ
ــهِ وَ بِال  آمَنّا بِالل�ّ

ُ
لنّــاسِ مَنْ یقُول

َ
در مســئله قلبــی ایمــان می‌فرماید: »وَ مِنَ ا

«)بقــره/ 8 – 10( همچنین 
ً
هُ مَرَضا لل�ّ

َ
وبِهِمْ مَــرَضٌ فَزادَهُمُ ا

ُ
وَ مــا هُــمْ بِمُؤْمِنِینَ... فیِ قُل

هَ  لل�ّ
َ
مُنافِقِینَ یخادِعُــونَ ا

ْ
ل

َ
کاری در نمــاز را نشــانۀ نفــاق و دورویــی می‌دانــد: »إِنَّ ا ریــا

هَ  لل�ّ
َ
ونَ ا لنّاسَ وَ لا یذْکــرُ

َ
لاةِ قامُوا کســالی یــراؤُنَ ا لصَّ

َ
ی ا

َ
وَ هُــوَ خادِعُهُــمْ وَ إِذا قامُــوا إِل

إِلاّ قَلِیــلاً« )نســاء/ 142(. بر اســاس منابــع تاریخی، این‌گونه نفــاق در قبائل اوس و 
ج وجود داشت و مرض در قلوب آن‌ها نیز همان شک و دودولی آنان است که  خزر

خداوند بر آن می‌افزاید )ابن‌هشام، بی‌تا: 1 / 532(.
ک دیگــری از نفاق   نفــاق سیاســی: در برابــر نفــاق عملیاتیِ فــردی، گونــه خطرنا
عملیاتــی وجــود دارد کــه بیش‌تــر در جنبه‌هــای اجتماعی و عرصه‌های سیاســی و 
کمیتی، ظهور می‌یابد و از آن به »نفاق سیاســی« یاد می‌شــود )مهدوی زادگان،  حا
1393: 33؛ آخونــد قرقــی و میرهاشــمی، 1402: 197(. چنیــن منافقانــی، بــه ســبب 
معتقد نبودن یا سست‌عنصری و بی‌تفاوتی به آرمان‌ها و حرکات سیاسی اجتماعی 
جامعــه‌ای کــه در آن زندگــی می‌کننــد، خــود را به‌ظاهــر همــراه با آن جامعه نشــان 
می‌دهنــد، درحالی‌کــه بــا آن‌هــا همــراه نیســتند. در نفاق سیاســی، شــخص منافق 
تنهــا نیســت؛ بلکــه عــده‌ای منافق بــرای رســیدن به هدفــی مشــترک، در دورویی 
هم‌آهنگ و همراه هســتند. این گروه برای آســیب رســاندن به اســام و مسلمانان، 
بــا نفــوذ در میان آن‌ها، چهره مســلمانی به خود گرفتند تا ضمــن تحریف معارف و 
عقایــد اســامی در زمان مناســب ضربه خــود را وارد کنند. نفاق سیاســی از منظری 

دیگر، دو گونه دارد:
نفاق سیاسی آشکار: قرآن کریم، در برخی آیات که در ادامه ذکر می‌شود، به نفاق 
کمیت جامعه را برملا  علنی بعضی از منافقان اشاره و دورویی آن‌ها در ارتباط با حا
کــرم )ص( در »ثنیة‌الــوداع« برای  ســاخته اســت. برای نمونــه، هنگامی‌که پیامبر ا
لشــکر اســام اردو زد، »عبدا‌للّهبن‌أبــی« که رئیــس منافقان بود، با لشــکری معادل 
ســپاه آن حضرت در منطقه‌ای پایین‌تر از به نام »ذی‌حدّه« مســتقر شد؛ زمانی که 
رســول خدا )ص( به قصد جنگ حرکت فرمود، »عبدا‌للّهبن‌ابی« و دیگر منافقان، 
از همراهی با لشــکر اســام ســرباز زدنــد )طبــری، 1412 ق: ‌10/ 103؛ ذهبی، 1413 ق: 
وْ 

َ
‌2/ 631(. قــرآن نیــز ضمن رســوا کردن آن‌ها، به پیامبر )ص( دلــداری می‌دهد: »ل

فِتْنَةَ«؛)توبه/47(؛ 
ْ
کمْ یبْغُونَکمُ ال

َ
وْضَعُوا خِلال

َ
أ

َ
 خَبالاً وَل

َ
خَرَجُوا فیکمْ ما زادُوکمْ إِلاّ
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گر آن‌ها همراه شما برای جهاد آمده بودند، جز اضطراب و تردید و آشفتگی بر شما  ا
نمی‌افزودند و میان شما به سرعت فتنه‌انگیزی می‌کردند.1 

کرم )ص( مســلمانان را برای جنگ تبوک آماده  در رخداد دیگر، زمانی که پیامبر ا
می‌فرمود، برخی از رؤسای طوائف خدمت آن حضرت آمدند و برای شرکت نکردن 
ح ســاخت  در جنــگ، علاقــه شــدید خــود نســبت به زنــان و دختــران رومــی را مطر
)طبــری، 1412 ق: ‌10/ 104؛ طبرســی، 1372 ش: ‌5/ 56؛ یوســفی غــروی، 1417: 
 ائْــذَنْ لِی وَلا 

ُ
432/3(. قــرآن کریــم نیــز آنان را به شــدّت نکوهیــد: »وَمِنْهُمْ مَنْ یقُول

ینَ« )توبه/ 49؛ ابن‌ســعد،  کافِرِ
ْ
مُحِیطَةٌ بِال

َ
ــمَ ل فِتْنَةِ سَــقَطُوا وَإِنَّ جَهَنَّ

ْ
لا فـِـی ال

َ
ــی أ ِ

تَفْتِنّ
.)341 / 3 :1410

کرم )ص( برای آماده‌ســازی ســپاه اســام و مقابله با  همچنین هنگامی‌که پیامبر ا
دشــمن در جنگ تبوک، به کمک مالی از ســوی مردم نیاز داشــت، برخی منافقان 
کارانــه خوانــده و کمــک ناچیــز فقیــران را  بــا عیب‌جویــی، انفــاق توانمنــدان را ریا
نیــز بــه تمســخر گرفتنــد )قمــی، 1367 ق: ‌1/ 302؛ طبــری، 1412 ق: ‌134/10(. قرآن 
ذِینَ لا 

َّ
دَقــاتِ وَال مُؤْمِنِینَ فیِ الصَّ

ْ
عِینَ مِــنَ ال وِّ

مُطَّ
ْ
ونَ ال مِــزُ

ْ
ذِیــنَ یل

َّ
کریــم بــا نزول آیه »ال

لِیمٌ«)توبه/ 79( از 
َ
هُمْ عَذابٌ أ

َ
هُ مِنْهُمْ وَل ونَ مِنْهُمْ سَخِرَ اللَّ  جُهْدَهُمْ فَیسْخَرُ

َ
یجِدُونَ إِلاّ

بهانه‌جویی و کارشکنی آنان پرده برداشت )ابن‌اثیر، 1385: ‌2 /283-278(.
کــرم )ص( و بنا به  نفــاق سیاســی پنهــان: نفــاق برخــی، در زمــان حیات پیامبــر ا
مصالحــی رســوا نشــد، حتــی خــدای ســبحان بــه آن حضــرت می‌فرمایــد: »گروهی 
در مدینــه هســتند کــه ســخت به نفــاق پای بندنــد، به‌گونــه‌ای که تو هــم آن‌ها را 
نمی‌شناســی، ولــی مــا از آن‌هــا اطلاع داریــم« )توبه/ 101(. تاریخ صدر اســام نشــان 

می‌دهد که چند گروه عمده، نفاق سیاسی )پیدا و پنهان( داشتند:
کرم )ص( بــه مدینه و اســتقبال  1. برخــی از اهــل مدینــه کــه پــس از ورود پیامبــر ا
کم‌نظیر مردمی از ایشان، چاره‌ای جز پذیرفتن اسلام نداشتند، مثل عبدالله‌بن‌ابیّ.

 2. عده‌ای از یهود که پس از پیروزی ســپاه اســام در نبردهای مختلف بر یهود و 
قدرت یافتن مســلمانان در مدینه برای تکمیل پروژه نفوذ به اســام گرویدند؛ مثل 
»کعب‌الاحبار« یا »عبدالله‌بن‌سبأ« از یهودیان یمن، مشهور به ابن سوداء )طبری، 

1387 ق: 4/ 340(.
3. جمع کثیری از مشــرکان حجاز به‌ویــژه اهل مکه که باوجود حقدهای فراوان از 

1. »عبدالله‌بن‌أبیّ« پیش از این نیز در ماجراهای متعدد از جمله خروج همراه 300 نفر از جنگ اُحد )طبری، 
1387 ق: ‌2/ 502؛ ابن‌خلــدون، 1408 ق: ‌434/2(، ماجــرای افک )یعقوبــی، بی‌تا: ‌2/ 53؛ ابن‌کثیر، 1407 ق: ‌4 
/161( افشای اخبار مدینه برای مشرکان و یهودیان، جنگ بنی‌مصطلق )ابن‌هشام، بی‌تا: ‌1/ 526؛ بیهقی، 

1405 ق: ‌4/ 46( و... فتنه‌انگیزی‌های آشکاری علیه جامعه اسلامی انجام داده بود.
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اسلام و مسلمانان، پس از فتح مکه، برای زنده ماندنشان راهی جز مسلمان شدن 
نداشتند مثل بیشتر بنی‌امیه.

کرم )ص( که به جانشینی پس از ایشان چشم طمع   4. گروهی از اطرافیان پیامبر ا
داشتند )توبه/ 101؛ عاملی، 1415 ق: 31/ 199-198(.

گفتنی اســت، اقســام نفــاق و منافقان با همــه تَفَرُق در انگیزه‌ها، هــدف واحدی را 
کمیت نظام اســامی بود که ســبب  دنبــال می‌کردنــد و آن، برانــدازی و خلــل در حا
نزدیکــی و هماهنگــی آن‌ها با هم حتی با مشــرکان و یهودیان می‌شــد. در پژوهش 
پیــش روی نیــز، تمرکــز بحــث بر نفاق سیاســی پنهان اســت کــه در ادامــه و پس از 
اشاره به خاستگاه نفاق و نیز معرفی سوره توبه، به صورت مفصل تبیین می‌گردد.

3. مکّه؛ خاستگاه اصلی پیدایش نفاق
دربــاره آغــاز پدیــد آمــدن نفــاق از مکّــه یــا مدینــه، میــان صاحب‌نظــران اتفاق‌نظر 
نیســت. برخی مفســران معتقدند نفاق در مدینه آغاز شــد )میبدی، 1371 ش: ‌10/ 
286؛ زمخشری، 1407 ق: ‌652/4؛ ملاحویش آل غازی، 1382 ق: ‌2/ 252(؛ زیرا نفاق 
زمانی شــکل می‌گیرد که مخالفان حکومت و مکتب، به ســبب نیرومندی و قدرت 
کمیت، توان مقابله و مخالفت با آن را نداشــته باشــند، به این منظور در ظاهر،  حا
مطابــق میــل آنــان رفتار و با آن‌هــا همراهی و قصــد درونی خود را پنهــان می‌کنند، 
کــرم )ص( و  ازایــن‌رو بــا توجــه بــه این‌که اســام در مکه قدرتــی نداشــت و پیامبر ا
یارانشــان در ســختی و فشارهای بسیاری بودند؛ در مکه نفاقی وجود نداشت؛ زیرا 
در چنیــن جــوی هیچ انگیزه‌ای برای نفاق تصور نمی‌شــود )ابن‌کثیــر، 1419 ق: ‌1/ 
87؛ آل ســعدی، 1408 ق: 39؛ طنطاوی، 1997 م: ‌14/ 398(؛ امّا از یک‌ســو، هیچ 
دلیــل قانع‌کننــده‌ای در دســت نیســت که دلالت کند بــر اینکه نفاق میــان پیروان 
رســول خــدا )ص( قبــل از هجــرت رخنه نکرده باشــد. از ســوی دیگر، منشــأ نفاق، 
فقط ترس و طمع نیســت، بلکه بســیاری منافقان در مجتمعات بشــری، دنبال هر 
دعوتی می‌روند، بدون اینکه از مخالف نیرومند خود، پروایی داشته باشند. برخی 
نیــز به دشــمنی با مخالفان خود برمی‌آیند و عمــری را با خطر می‌گذرانند و به امید 
رسیدن به هدف، بر مخالفت خود اصرار می‌ورزند تا شاید هدف خود را که رسیدن 
بــه حکومت اســت به دســت آورده، نظام جامعه را در دســت بگیرنــد )طباطبایی، 

.)288/19‌ :1417
از سوی سوم، میان برخی از اهل مکه دوستی و ارتباط با اهل کتاب وجود داشت 
و اهــل کتــاب نیــز بــه اخبار پیامبــر آخرالزمان و نشــانه‌های او دسترســی داشــتند و 
گاهی کامل از آینده اســام و به  منتظــر آمدنــش بودند )بقــره/ 146(؛ پس برخی با آ
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وقوع پیوســتن پیشگویی‌های اهل کتاب، مسلمان شدند تا در زمان قدرت‌یابی و 
اوج اســام به مطامع خود دســت یابند )طائب، 1395 ش(. افزون بر آن‌که رســول 
گر به خدا و دعوت  خدا )ص( هم از روزهای نخست دعوت، بشارت داده بود که ا
اســام ایمــان بیاوریــد، ملوک و ســاطین زمین خواهید شــد )طبــری، 1412 ق: ‌21 / 
86؛ ثعلبی نیشــابوری، 1422 ق: ‌3/ 41(. این‌گونه مســلمات تاریخی، این احتمال 
را تقویــت می‌کنــد کــه بعضــی از مــردم مکــه، پیــش از هجــرت نیــز بــه انگیزه‌های 

نادرست مسلمان شده‌اند.
برخــی گزارش‌هــای تاریخــی نیــز، گــواه بر ریشــه داشــتن نفــاق پنهــان در روزهای 
کرم  نخســت رســالت و حســادت برخــی از مســلمانان نســبت بــه خانــدان پیامبــر ا
)ص( اســت. بــرای نمونــه، در نقلی آمــده اســت: »خلیفــه دوم در دوران خلافتش 
از ابن‌عبــاس پرســید آیــا می‌دانی چه چیزی مانع از آن شــد که مــردم پس از پیامبر 
کرم )ص( به خاندان او رجوع نکنند؟ ابن‌عباس ســکوت کرد و گفت خلیفه بهتر  ا
می‌دانــد. خلیفــه جــواب داد که ســببش آن بود که قریش دوســت نداشــتند نبوت 
و خلافــت در خاندان شــما )بنی‌هاشــم( جمع شــود و به ســبب آن بــر دیگران فخر 

بفروشید )طبری، 1387 ق: ‌4/ 223؛ ابن‌اثیر، 1385 ق: ‌3/ 63(.
کرم )ص( به مدینه نقل  همچنین امام سجاد )ع( در روایتی از زمان ورود پیامبر ا
کرم )ص( به مسجد قبا وارد شد و در انتظار امیرمؤمنان  می‌کند: هنگامی‌که پیامبر ا
)ع( توقف کرد، یکی از صحابه از پیامبر )ص( خواست تا مردم را منتظر نگذاشته 
و زودتر وارد مدینه شــوند که با این جمله حضرت روبه‌رو شــد: »تا پســر عمو، برادر، 
کننده جان در برابر مشــرکان برای حفاظت از من  محبوب‌ترین فرد خاندانم و فدا
کرم )ص( آن صحابی  نرسد، سوی مدینه حرکت نخواهم کرد. این سخن پیامبر ا
کرم )ص( انداخت و آتش حسد  ک کرد و به نگاه نفرت‌آمیزی به پیامبر ا را خشمنا

نسبت به امام علی )ع( در قلبش شعله‌ور شد« )کلینی، 1365 ش: ‌8/ 340((.
افزون بر مطالب پیشــین، قرآن کریم در ســوره »مدثر« که به اعتقاد بیشتر مفسران 
چهارمیــن ســوره مکــی اســت )معرفــت، 1415 ق: 1/ 169( و برخی بــر مکی بودنش 
کنش به  ادعــای اجمــاع کردنــد )طباطبایــی، 1417: 90/20( مخاطبان خــود را در وا
إخبار خود از عذاب‌های جهنم به چهار گروه، دسته‌بندی می‌کند که یکی از آن‌ها 
وبِهِمْ مَرَضٌ« )مدثر/ 32( اســت که در نگرش مفســران فریقین، مراد از 

ُ
ذیــنَ فــی قُل

َّ
»ال

آن، منافقــان هســتند )بغــوی، 1420 ق: ‌5/ 178؛ ابن‌عطیــه اندلســی، 1422 ق: ‌5/ 
396؛ ابن‌عربی، 1422 ق: ‌2/ 386؛ سیوطی، 1404 ق: 6/ 284(. همچنین در سوره 
»نجــم« کــه به اتفاق قرآن‌پژوهان، مکی اســت )معرفت، 1415 ق: 1/ 169( ســخن 
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از شــخصی اســت که به جهت ترس از تمام شــدن اموالش، از بخشــش در راه خدا 
دســت برداشــته و در دل نسبت به وعده‌های الاهی دچار تردید شده است که این 

کار مصداقی برای نفاق است.
گفتنی است که آیات دیگر سوره‌های مکی نیز می‌توانند نمایانگر شواهد و مؤیدات 
دیگری بر وجود نفاق و منافقان در مکه باشند؛ مانند سوره عنکبوت، آیات 11-10 
)طبــری، 1412 ق: ‌20 / 85؛ ثعلبــی نیشــابوری، 1422 ق: ‌7/ 272؛ شــوکانی، 1414: 
‌224/4(، ســوره انعــام، آیــه 28 )فخــر رازی، 1420 ق: ‌12/ 510؛ بیضــاوی، 1418 ق: 
‌2/ 159؛ آلوســی، 1415 ق: 4/ 122(، ســوره ماعون، آیات 4-6؛ ســوره عبس، آیات 

1-10؛ سوره نحل، آیات 94-95؛ سوره هود، آیه 5.
آشــنایی بــا ســوره »توبه« و فضــای نزول آن: این ســوره، در ســال نهم هجرت، 
پــس از فتــح مکــه و پیــش از »حجّــة الــوداع« در مدینه نازل شــد )طبرســی، 1372 
ش: 5/ 3(. »برائت« و »فاضحه« از دیگر نام‌های مهم این ســوره اســت )طبرســی، 
1372 ش: 5 /3 ـ 4( کــه با محتوای ســوره نیز ارتبــاط دارد. برای نمونه، نام‌گذاری 
این ســوره به »فاضحه« به ســبب آن است که خدای متعال، نفاق از اهل مدینه را 
در این سوره آشکار ساخته و با بیان اوصافشان، آن‌ها را رسوا کرد )طبرسی، 1372 

ش: 5 /3؛ قرطبی، 1364 ش: ‌8/ 61؛ ابن‌عاشور، بی‌تا:‌ 5/10 ـ 6(.
فضــای نزول ســوره: ســال‌های پــس از فتح مکه، یعنی ســال نهــم هجرت و پیش 
کــرم )ص( بــود و ایشــان بیشــتر  از حجة الــوداع، واپســین ســال‌های عمــر پیامبــر ا
از همیشــه به اعلام جانشــین پس از خود اهتمام داشــتند. از ســوی دیگر، نســبت 
بــه دو دشــمن خارجی یعنــی رومیان و مشــرکان و دشــمنان داخلی یعنــی منافقان 
و بدخواهــان درون جامعــه، نگــران بودنــد و وجود این دشــمنان داخلــی، مبارزه با 
دشــمنان خارجــی را نیــز تحت‌الشــعاع خود قــرار می‌داد )یوســفی غــروی، :3‌1417 

/515؛ جوادی آملی، 1398: 188/33(.
بــر پایه آیات ســوره »توبــه«، گروهی از منافقان مدینه، از روی کارشــکنی و دودلی، 
از دســتور جهــاد بــا دشــمنان خارجــی ســرباز زدنــد و آن حضــرت در حالــی ســوی 
منطقه تبوک راهی شــد که مشــرکان و اهل کتاب موجود در جامعه، در پی فرصت 
انتقام‌گیــری بودنــد و از ســوی دیگــر، پشــتوانه منافقــان داخلــی مدینه نیــز از بین 
رفتــه بــود و درصدد تجدیدقوا بودند. رســول خدا )ص( برای پیشــگیری از توطئه 
ک، با درایتی ویــژه، امام علی )ع( را جانشــین خود  احتمالــی ایــن ســه گروه خطرنــا
در مدینه نهادند. باوجوداین، منافقان مدینه، مســجد ضرار را در برابر مســجد قبا 

ساختند که با بازگشت آن حضرت، ویران شد.
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آیات ســوره »توبه« نشــان از جریان نفاق سیاســی و سیســتمی قدرتمندی در اواخر 
کرم )ص( دارد. آیه 29 سوره تا پایان، بیانگر داستان جنگ  سال‌های عمر پیامبر ا
تبوک و بیان فتنه‌انگیزی‌های منافقان اســت که از ســویی اهمیت نفاق سیاســی 
و از ســوی دیگر حضور پررنگ، پرقدرت و گســترده جریان نفاق سیاســی در جامعه 

اسلامی را نشان می‌دهد.
طبق آیات 97 تا 106 سوره نیز، منافقان در مدینه چند گروه بودند:

1. اعــرابِ بادیه‌نشــین کــه منشــأ نفاقشــان جهــل و عــادات و آداب جاهلــی بــود و 
به‌راحتی شناسایی می‌شدند؛

2. اهل مدینه که دودســته نفاق عقیدتی و سیاســی داشــتند و دســته دوم نیز، به 
نفــاق پیــدا و پنهان تقســیم می‌شــد و هــر یــک، اهــداف و انگیزه‌ها و نشــانه‌هایی 
داشــتند کــه در ادامه این پژوهش، با تکیه‌بر آیات ســوره »توبــه« به نقش آن‌ها در 

کرم )ص( پرداخته می‌شود. انحراف جریان جانشینی پیامبر ا

کرم )ص( 4. نقش نفاق سیاسی پنهان در جانشینی پیامبر ا
کــرم )ص( در مدینه میان  منافقــان سیاســی آشــکار، در ســال‌های حضور پیامبــر ا
مردم آن دیار، شناخته‌شــده بودند. در مقابل، دســته‌ای دیگر از منافقان سیاســی، 

نفاقشان مخفی و درنتیجه، میزان فتنه‌گری‌شان هم شدیدتر بود.
کــرم  قــرآن کریــم در ســوره »توبــه«، خطــر این‌گونــه منافقــان پنهــان را بــه پیامبــر ا
)ص( گوشــزد می‌کنــد؛ نفاقــی پیچیــده کــه گاهــی بــرای آن حضــرت نیز پوشــیده 
فاقِ لاتَعْلَمُهُــمْ نَحْنُ نَعْلَمُهُــم« )توبه/ 101(  هْلِ الْمَدینَــةِ مَرَدُوا عَلَــی النِّ

َ
بــود: »وَمِــنْ أ

ک در مدینه، مرموزتر،  برخــاف منافقان بادیه‌نشــین، این گروه از منافقان خطرنــا
کار خــود، مســلط‌تر بودنــد و آن‌چنــان خــود را در  کارآزموده‌تــر، سیاســت‌بازتر و در 
صفــوف مســلمانان راســتین جا می‌زدنــد که کم‌تر کســی از نفاق نــرم و توطئه آنان 

گاه می‌شد )بروسوی‌حقی، بی‌تا: 3/ 493(. آ
همان‌گونــه کــه گذشــت، اصــل نفاق پنهــان، پیش از هجــرت و در مکــه نیز وجود 
کرم )ص(  داشــت؛ امــا تحرکات برخــی منافقان در ســال‌های پســین عمر پیامبــر ا
کرده  بــه ســبب قرابت فامیلی با آن حضــرت و نیز نفوذی که میان مســلمانان پیدا
بودنــد، بیش‌تــر و مؤثرتر شــده بود. ایــن گروه نیز ماننــد منافقان آشــکار، علی‌رغم 
اختــاف در انگیزه‌هــا و اهداف، به هدف اختلال در مســئله جانشــینی رســول خدا 
)ص( و تصاحــب ایــن جایــگاه دور هــم جمع شــده بودنــد؛ نه نابــودی اصل نظام 
کــرم )ص( نیــز در مســئله جانشــینی خــود، ســرپیچی و  اســامی. نگرانــی پیامبــر ا
فتنه‌انگیــزی همیــن گــروه دارای نفــاق سیســتمی و پنهان بود. در ایــن بخش، به 
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کرم )ص( پرداخته می‌شود: موارد اختلال نفاق سیاسی پنهان با جانشینی پیامبر ا

کارشکنی‌های منافقان پنهان در طول حیات رسول خدا )ص( الف( 
منافقــان پنهــان کــه در طــول دوران پس از هجرت خود را پشــت منافقان آشــکار، 
کرم )ص(  مخفــی کرده بودند، پیوســته برای اخلال در مســئله جانشــینی پیامبــر ا
توطئــه می‌کردنــد و هر چــه به پایان عمر آن حضرت نزدیک می‌شــد، تحرکاتشــان 

نیز فزونی می‌یافت.
تخریــب فضائــل امــام علی )ع(: شــاخص اساســی که می‌توانــد نمایانگــر این گروه 
کنش‌های  باشــد و در اثبات حضورشــان در مدینه و شناخت آن‌ها یاری برساند، وا

انکار آمیز و تخریب‌گرانه منافقان درباره فضائل امام علی )ع( بود.
رد پــای ایــن گــروه را می‌تــوان در تمــام حــوادث نقل‌شــده‌ای یافــت کــه در آن‌هــا، 

فضیلتی برای امام علی )ع( به‌روشنی آمده است، نظیر:
- جانشــینی امــام علی )ع( در مدینــه در جریان غزوه تبــوک و بیان حدیث منزلت 
)شــیبانی، بی‌تا: 170/1؛ بخاری، 1401 ق: 4/ 208؛ عیاشــی، 1380 ق: ‌1/ 332؛ کلینی، 

1365 ق: ‌8/ 107(.
کرم )ص()ابن‌هشام، بی‌تا:1/ 505؛ ترمذی،  - داستان عقد اخوت ایشان با پیامبر ا

1403 ق: 5/ 300؛ قمی، 1367 ق: ‌109/2؛ کلینی، 1365 ش: ‌3/ 132(.
- بســتن همه درهای مســجد مگر در خانه علی )ع( که بازماند )شــیبانی، بی‌تا: 1/ 

175؛ ترمذی، 1403 ق: 5/ 305؛ طوسی، 1414 ق: 599؛ مغربی، 1385 ق: ‌1/ 17(.
- مواضع خدا و رســول )ص( در اُحُد )ابن‌هشــام، بی‌تا: ‌100/2؛ طبری، 1387 ق: ‌2/ 

514؛ کلینی، 1365 ق: ‌8/ 110؛ صدوق، 1404 ق: 200(.
کم‌حسکانی،  سخنان رسول خدا )ص( در خندق )طبری امامی، 1415 ق: 718؛ حا
1411 ق: ‌14/2( و کنــدن در قلعــه خیبــر )واقــدی، 1409 ق: ‌653/2؛ بخاری، 1401 ق: 

4/ 20؛ 76/5؛ کلینی، 1365 ق: ‌8/ 351؛ طبری امامی، 1415 ق: 299(.
پس از علنی شدن هر یک از این فضیلت‌ها که توجه مردم را در میان صحابه تنها 
به امام علی )ع( جلب می‌کرد، جریان نفاق پنهان، دســت‌به‌کار می‌شــد تا قدری از 

عظمت آن بکاهد.
: بر پایه روایات شــیعه، این گــروه با تنظیم دو  تنظیــم عهدنامه‌هــای خیانت‌آمیز
عهدنامه میان خود، معروف به صحیفه ملعونه، )هلالی، 1405 ق: ‌589/2( پیمان 
کــرم )ص(  بســتند )کلینــی، 1365 ق: 4/ 545( تــا امــر خلافــت در خانــدان پیامبــر ا
نمانــد. عهدنامــه نخســت را پــس از فتــح مکه نوشــتند و پیمــان خود را در ســتون 
خانــه خــدا پنهان کردنــد )دیلمــی، 1412 ق: 2/ 234؛ مجلســی، 1404 ق: 28/ 103(. 
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عهدنامه دوم را نیز، پس از غزوه تبوک و دیدن و شــنیدن نشــانه‌هایی بر نزدیک 
کرم )ص(1 با افزودن تعدادی از مهاجر و انصار به جمع خود،  بودن وفات پیامبر ا
تجدیــد کردنــد و بــه یکی از خود دادنــد که به مکه برده و در خانــه خدا پنهان کند 
)ابن‌طــاووس،‌1420 ق: 563- 565؛ دیلمــی، 1412 ق: ‌2/ 334- 336؛ مجلســی، 

1404 ق: 103/28(.
کمیت: نفــوذ منافقان پنهان میان  نفــوذ عمیق و گســترده در جامعه و دســتگاه حا
مســلمانان و تأثیــر بــر آن‌هــا، چنــان پررنــگ بــود که گاهــی امــکان مقابلــه علنی و 
کرم )ص(  مســتقیم بــا آن‌ها وجود نداشــت؛ زیرا بــا برنامه‌ریزی دقیق، به پیامبــر ا
نزدیک شــده بودند و از صحابه خاص ایشــان محسوب می‌شدند، درنتیجه، نفوذ 

و قدرت بسیاری یافته بودند.
از سوی دیگر، مقابله با این گروه دارای عِدّه و عُدّه زیاد، اصل نظام نوپای اسلامی 
را بــه خطــر می‌انداخــت؛ زیرا آن‌ها در جریانات گذشــته ثابت کــرده بودند که برای 
کمیت، از هیچ کوششی فروگذار نمی‌کنند، حتی ترور شخص  رسیدن به قدرت و حا

کرم )ص(. پیامبر ا
همچنیــن منافقــان پنهــان بــرای رســیدن بــه هــدف شــوم خــود، منافقان آشــکار، 
یهودیان و تازه‌مسلمانان مکی را نیز با خودشان همراه کردند؛ همان کسانی که به 
کرم )ص( و امام  ســبب کشــته شــدن بزرگان و بستگانشــان در جنگ‌ها، از پیامبر ا

علی )ع( و بنی‌هاشم کینه به دل داشتند )ابن‌مشهدی، 1419 ق: 577(.
کرم  گزیری پیامبر ا ک و گسترده این جماعت و نا یکی از وقایعی که بر نفوذ خطرنا
)ص( در تحمل آنان برای حفظ مصلحت نظام اسلامی گواهی می‌دهد، بر اساس 
وا بِمَا لَمْ ینَالُوا«)توبه/ 74( منافقان نقشه ترور رسول خدا )ص( را در راه  آیه »وَ هَمُّ
برگشــت از تبوک داشــتند )ســیدقطب، 1412: 1677/3؛ ابن عاشور، 1420: 158/10؛ 
یوســفی غــروی 1417: ‌3 / 637(. منابــع تاریخــی نیز گــزارش داده‌انــد: منافقان در 
یــک جلســه ســرّی، توطئــه کردند کــه پــس از مراجعت از جنــگ تبــوک، در یکی از 
گردنه‌های ســر راه به‌صورت ناشــناس کمین کرده و آن حضرت را به قتل برسانند. 
گاه و توطئــه منافقان را بــا کمک برخی  خــدای والا نیــز پیامبــرش را از این نقشــه آ
کام ســاخت. پــس از دفع کامل خطــر، پیامبر  صحابــه نظیــر »عمّــار« و »حذیفه« نا
کرم )ص( اســامی همه آن منافقان را به حذیفه فرمود؛ امّا باز هم به ســبب نفوذ  ا
منافقان در جامعه و نیز نزد خود آن حضرت، از کشتن آن‌ها امتناع ورزید )واقدی، 

کرم )ص( یک ماه پیش از رحلت خود، از وقوع آن خبر داده بود )مجلسی،  1. طبق روایات بسیاری، پیامبرا
1404 ق: 28/ 111-102(.
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1409 ق: ‌3/ 1042؛ یعقوبی، بی‌تا: ‌68/2؛ طبری، 1412 ق: ‌10/ 129(.

کارشکنی‌های منافقان پنهان در ماه‌های پایانی حیات رسول خدا )ص( ب( 
مســلمانان  تزلــزل  از  تــرس  و  مســلمانان  میــان  پنهــان  منافقــان  قــدرت  و  نفــوذ 
کرم )ص( نمی‌توانســت آشکارا و عمومی با  ســاده‌اندیش، آن‌چنان بود که پیامبر ا
آن‌ها مقابله کند، ازاین‌رو خدای والا شاخص اصلی و کد شناسایی منافقان پنهان 
را برشــمرد تا چهره واقعی آنان برای همه مســلمانان روشــن شــود، پس خطاب به 
ذیــنَ صَدَقُوا 

َ
ــی یتَبَینَ لَک الّ ذِنْــتَ لَهُمْ حَتَّ

َ
ُ عَنْک، لِمَ‌أ آن حضــرت فرمــود: »عَفَــاالّلَّهَ

گر به منافقان پنهان، اذن تخلف داده نشــود  وَتَعْلَــمَ الْکاذِبینَ«)توبــه/ 43( یعنی ا
و مقــداری معطــل شــوند، درنهایــت، از دســتورها ســرپیچی کــرده و نفــاق و چهــره 
کرم )ص(  واقعی‌شــان را می‌ســازند؛ زیــرا مؤمنان واقعی هیــچ‌گاه از دســتور پیامبر ا
تخلــف نمی‌کنند؛ اما منافقان مؤمن‌نما، وقتی با دســتوری مواجه می‌شــوند که به 
نفع جریانشان نیست بر سر دوراهی فرمان‌برداری و سرپیچی قرار می‌گیرند و چون 
کرم )ص( مخالف اهداف راهبردی‌شــان اســت، از اوامر  اطاعت از دســتور پیامبر ا

رسالی سرپیچی می‌کنند.
ایــن گــروه ورزیده و کارآزمــوده، آموخته بودند کــه می‌توانند اهدافشــان را از طریق 
دیگران )مثل تحریک منافقان پیدا یا تازه‌مســلمانان مکه( پیگیری کنند، امّا این 
راهــکار قرآنی برای رســوایی آن‌ها بســیار هوشــمندانه بــود ازاین‌رو به‌ناچــار به دام 
می‌افتادند و نیات باطنی‌شان هویدا می‌شد. در ادامه با بهره‌مندی از این شاخص 
کرم )ص(  مهــم و کلیــدی قــرآن کریم، رخدادهــای ماه‌های واپســین عمر پیامبــر ا

بررسی و مداقه می‌شود تا چهره واقعی برخی از این منافقان پنهان نمایان شود:
کــرم )ص( در واپســین روزهــای عمر شریفشــان  تخلــف از ســپاه اســامه: پیامبــر ا
بــرای مقابلــه بــا نقشــه‌های شــوم گــروه بیمــاردل و منافق، ســپاهی بــه فرماندهی 
اسامه‌بن‌زید برای جنگ با سپاه روم تجهیز کرد و به مهاجر و انصار دستور داد که 
به لشکر اسامه بپیوندند؛ ولی با سفارش‌ها و فرمان‌های مکرر و مؤکد ایشان لشکر 
اســامه بیرون مدینه ماند و برخی از صحابه که حضورشــان در لشــکر الزامی بود، از 

کرم )ص( تخلف کردند. دستور پیامبر ا
 طبــق برخــی گزارش‌ها، هیچ‌کس از مهاجران نخســتین نماند مگر اینکه به ســپاه 
فراخوانده شد )واقدی، 1409 ق: 3/ 1118(. حتی برخی از صحابه به نام فراخوانده 
شــدند، از میــان مهاجــران افــرادی همچــون ابوبکــر )ابن‌ســعد، 1414 ق: 2/ 146؛ 
 ،)52  /6 159؛   /1 ق:   1378 الحدیــد،  ابن‌ابــی  208؛  و   169  /1 م:   1959 بــاذری، 
عمربن‌خطاب )واقدی، 1409 ق: 3/ 1118؛ بلاذری، 1959 م: 1/ 169 و 208؛ طبری، 
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کر، 1418 ق: 2/ 5(، عبدالرحمان‌بن‌عــوف )ابن‌ابــی  1387 ق: 3/ 226؛ ابن‌عســا
الحدیــد، 1378 ق: 6/ 52(، ابوعبیــده جــراح )واقــدی، 1409 ق: 3/ 1118؛ ابن‌ســعد، 
کر، 1418 ق: 2/ 55؛ ابن‌ابی الحدید، 1378 ق: 6/ 52(،  1414 ق: 2/ 146؛ ابن‌عســا
سعد ابی وقاص، ابوالعور سعیدبن‌عمرو نفیل )واقدی، 1409 ق: 1118/3؛ ابن‌سعد، 
کر، 1418 ق: 2/ 55(، عیاش‌بن‌ابی ربیعه )واقدی، 1409  1414 ق: 2/ 146؛ ابن‌عسا
کر، 1418 ق: 2/ 55(، طلحه و زبیر )ابن‌ابی الحدید، 1378 ق:  ق: 3/ 1118؛ ابن‌عسا
6/ 52( و از میــان انصــار، افرادی مانند قتاده‌بن‌نعمان، مسلم‌بن‌اســلم‌بن‌حریش، 
ق:   1414 ابن‌ســعد،  1118؛   /3 ق:   1409 )واقــدی،  بشیربن‌ســعد  و  اســیدبن‌حضیر 

کر، 1418 ق: 2/ 55(. 146/2؛ ابن‌عسا
کرم )ص( خالی کردن مدینه از  بررســی این اســامی نشــان می‌دهد که نیت پیامبر ا
وجود همان منافقان پنهان و قدرت‌طلب بود. گفتنی اســت، منافقان پنهان برای 
عــدم حضور در ســپاه اســامه، بهانه‌های مختلفی داشــتند؛ برخی جوانی اســامه را 
کنش  بهانــه کردنــد )طبری، 1387 ق: 3/ 186؛ ابن‌اثیــر، 1385 ق: 3/ 317( که با وا
کرم )ص( مواجه شــدند و آن حضرت درحالی‌که از شــدت  تنــدی از ســوی پیامبــر ا
درد، پارچــه‌ای بــه سربســته بــود، به مســجد رفت و بــا نکوهش آنــان، همگی را به 

شرکت در لشکر واداشت )ابن‌اثیر، 1385 ق: 2/ 317؛ مقریزی، 1420 ق: ‌285/2(.
کــرم )ص( را برای عدم حضور در ســپاه بهانه آوردند  برخــی دیگــر بیماری پیامبر ا
ولــی آن حضــرت، پیوســته بر خروج همه مردان مدینه و پیوســتن به ســپاه اســامه 
ع در تعبیر: »فجعل  کیــد داشــتند، چنان‌که آمــدن فعل ماضی بر ســر فعل مضــار تأ
یقول: انفذوا بعث أسامة«)ابن‌ســعد، بی‌تا: 190؛ ابن‌ابی الحدید، 1378 ق: ‌6/ 52( 
بــر ایــن مطلــب دلالــت دارد، حتی آن حضــرت در لحنــی عتاب‌آمیز، بــه تجهیز هر 
چه بیشــتر ســپاه اســامه فرمان داد و افراد متخلف از ســپاه را لعنت کردند: »جهّزوا 
جیش أسامة! لعن الله من تخلف عنه« )جوهری، 1413 ق: 75؛ شهرستانی، بی‌تا: 
23/1؛ ایجــی، 1417 ق: 650/3؛ جرجانــی، 1325 ق: 8/ 376(. برخــی گزارش‌هــای 
کرم )ص( ابوبکر و عمر و گروهی از مســلمانان  تاریخی نیز نشــان می‌دهد: پیامبر ا
را احضار و آنان را به ســبب تأخیر در پیوســتن به ســپاه اســامه بازخواســت و توبیخ 
کــرد. ابوبکــر گفت: برگشــتم تا دیــداری تازه کنم! عمــر نیز گفت: مــن نرفتم، چون 
کرم )ص( فرمود: بروید  خوش نداشــتم احوال شــما را از رهگذران بپرســم. پیامبر ا
و ســپاه اســامه را حرکــت دهیــد و ســه بــار این جملــه را تکرار کــرد )مفیــد، 1414 ق: 
‌183/1- 184(. همچنین آن حضرت در گام دیگری و برای دور کردن جریان نفاق 
پنهــان از مدینــه، به »قیس‌بن‌عباده« و »حباب‌بن‌منــذر« و گروهی از انصار فرمان 
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داد تــا جاماندگان در مدینه را به لشــکرگاه اســامه گســیل دارنــد. بااین‌همه، برخی 
کر، 1418 ق: 56/2؛  منافقــان لجــوج، این دســتور را هــم اجابت نکردنــد )ابن‌عســا
22/ 4؛ مجلســی، 1404 ق: ‌108/28( و ایــن ســرپیچی از فرمــان رســول خدا )ص( و 
کــرم )ص( رحلت  تعلــل در پیوســتن به لشــکر اســامه، ادامه یافت تــا آن‌که پیامبر ا
فرمود و منافقان پنهان به هدف اصلی‌شان رسیدند و برخی از آنان که در لشکرگاه 
بودند، با شــنیدن این خبر، به‌ســرعت خود را به مدینه رســاندند )ابن‌ســعد، 1414 

ق: 2/ 146(.
مطالعــه این‌گونــه گزارش‌هــای تاریخــی، به‌روشــنی از چهــره منافقان پنهــان پرده 
کرم )ص( واپســین  برمــی‌دارد، زیــرا ایــن منافقــان، نیــک می‌دانســتند که پیامبــر ا
ج شــدن آن‌هــا از شــهر همراه ســپاه  روزهــای زندگی‌شــان را ســپری می‌کننــد و خــار

اسامه، به معنای تثبیت خلافت امام علی )ع( است.
کــرم )ص(  کــرم )ص( بــرای کتابــت وصیــت: پیامبر ا ســرپیچی از دســتور پیامبــر ا
در واپســین روزهــای حیــات خود، رخداد دیگــری را نیز تدبیر فرمــود تا هم خلافت 
امیرمؤمنان )ع( را تثبیت کند؛ هم نفاق پنهان و جریان نفوذی و قدرت‌طلب رسوا 
گردد. بر اساس گزارشی تاریخی که در منابع اهل‌تسنن، به‌گونه فراوان و با عبارات 
مشابهی نقل‌شده است، رسول خدا )ص( در یک روز پنج‌شنبه، به برخی اصحاب 
نــزد خــود دســتور داد: »کاغذ و قلم و دواتی بیاورید تا برای شــما چیــزی بنگارم که 
پــس‌ازآن، هرگز گمراه نشــوید« )بخــاری، 1401 ق: 1/ 37؛ بلاذری، 1959 م: ‌562/1؛ 

طبری، 1387 ق: 3/ 193؛ بیهقی، 1405: 7/ 181(.
انتظــار می‌رفــت کــه اطرافیــان آن حضــرت بــا شــنیدن این فرمــان، بی‌درنــگ و با 
اشتیاق و سبقت از یکدیگر، دستور نبوی را اجرا کنند، بااین‌همه، »عمربن‌خطاب« 
که از حاضران در مجلس بود، به مخالفت با رسول خدا )ص( پرداخته و در کلامی 
توهین‌آمیز، نســبت ناروای هذیان‌گویی به ایشــان داد و چنین گفت: »دراین‌باره، 
کتــاب خــدا برای ما کافی اســت«: »فقــال عُمر: انّ رســول الله )ص( قد غلبه الوجع 
وعندکــم القــرآن حســبنا کتــاب الله«)شــیبانی، بی‌تــا: 325/1؛ بخــاری، 1401 ق: 8/ 
161( ایــن واقعــه، بــا عبــارات بســیاری و نزدیک به هــم در منابع اهل تســنن آمده 
اســت )بخــاری، 1401 ق:1/ 37؛ ج 7، ص 9؛ مســلم نیشــابوری، بی‌تــا: 5/ 76( و 
در برخــی گزارش‌هــا، جســارت‌ها و توهین‌هایی نیز به ســاحت مقــدس نبوی آمده 
اســت )ابن‌طاووس، 1399 ق: ‌2/ 432؛ اربلی، 1381 ق: ‌1/ 420؛ بخاری، 1401 ق:4/ 
31؛ 5/ 137؛ ابن‌شهرآشــوب، 1379 ش: ‌1/ 235؛ مســلم نیشــابوری، بی‌تا: 5/ 76؛ 
طبــری، 1387 ق: ‌3/ 193؛ شــیبانی، بی‌تــا: 1/ 222؛ عینــی، بی‌تــا: 15/ 90(. طبــق 
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برخی منابع نیز، برخی افراد دیگر در مجلس نیز به حمایت از ســخن جســارت‌آمیز 
»عمربن‌خطــاب« پرداختــه و آن توهیــن را تکــرار کردنــد )شــیبانی، بی‌تــا: 325/1 و 
336؛ بخاری، 1401 ق:7/ 9؛ 8/ 161؛ مســلم نیشــابوری، بی‌تا: 5/ 76(. در نهایت و 
پس از تکرار توهین به ســاحت نبوی، افراد مختلفی به این‌گونه ســخنان اعتراض 
کردند و نزاع شدیدی میان حاضران در مجلس پدید آمد )شیبانی، بی‌تا: 1/ 222 و 
325؛ بخاری، 1401 ق: 5/ 137؛ مســلم نیشــابوری، بی‌تا: 5/ 75؛ مقریزی، 1420 ق: 
کرم )ص(، مخالف نصّ قرآن کریم اســت  14/ 447(؛ درحالی‌کــه نــزاع نــزد پیامبر ا
کــرم )ص( رجوع  کــه بــه مســلمانان دســتور می‌دهــد: هنگام منازعــات بــه پیامبر ا
ذینَ آمَنُوا 

َّ
یهَــا ال

َ
کننــد و تســلیم حکم او باشــند، وگرنــه از ایمان بهره‌ای ندارنــد: »یا أ

هِ  ی اللَّ
َ
وهُ إِل مْرِ مِنْکمْ فَإِنْ تَنازَعْتُمْ فی شَــی‌ءٍ فَــرُدُّ

َ
أ

ْ
ولـِـی ال

ُ
 وَأ

َ
سُــول طیعُوا الرَّ

َ
ــهَ وَأ طیعُــوا اللَّ

َ
أ

ویلا« )نســاء/ 
ْ
حْسَــنُ تَأ

َ
آخِرِ ذلِک خَیرٌ وَأ

ْ
یوْمِ ال

ْ
هِ وَال سُــولِ إِنْ کنْتُــمْ تُؤْمِنُــونَ بِاللَّ وَالرَّ

59(. براین‌اســاس، آن حضــرت آن‌ها از خانه خود بیــرون ران. )بخاری، 1401 ق:1/ 
37؛ عینی، بی‌تا: 14/ 298(.

کــرم )ص( و نســبت  گزارش‌هــا، هــدف عمــر از توهیــن بــه پیامبــر ا طبــق برخــی 
دادن هذیــان، ممانعــت از تصریــح آن حضــرت بــه نــام خلیفــه پس از خــود؛ یعنی 
علی‌بن‌ابی‌طالــب )ع( بــود )ابن‌ابی الحدید، 1378 ق: ‌12/ 21(؛ درحالی‌که به نص 
قــرآن کریــم، رســول خــدا )ص( از ســر هوا و هــوس ســخن نمی‌گوید و کلام ایشــان 
 وَحْی یوحی«)نجــم/ 3-4( و 

َ
هَــوی إِنْ هُــوَ إِلاّ

ْ
مطابــق وحــی الاهــی: »وَما ینْطِــقُ عَنِ ال

ــهِ فَقَــدْ هُــدِی إِلــی صِراطٍ  هُ وَمَــنْ یعْتَصِــمْ بِاللَّ
ُ
ســبب هدایــت اســت: »وَفیکــمْ رَسُــول

مُسْــتَقیم«)آل عمران/ 101(. همچنین اطاعت از دســتور ایشــان بر همگان واجب: 
ه«)انفال/ 1 و 20 و 46؛ مجادله/ 13( و سرپیچی از فرمان ایشان، 

َ
هَ وَرَسُول طیعُوا اللَّ

َ
»أ

هُ وَ لا 
َ
هَ وَرَسُول طیعُوا اللَّ

َ
مایه سســتی و نابودی شــوکت و قدرت مســلمانان اســت: »وَأ

یحُکم« )انفال/ 46(. وا وَتَذْهَبَ ر
ُ
تَنازَعُوا فَتَفْشَل

کنون جای این پرســش است: به ضمانت قرآن کریم، همه سخنان پیامبر )ص(  ا
وحــی الاهــی اســت و آن حضرت در مواقــع مختلف به وصایت و خلافــت امام علی 
)ع( ســفارش و در هنــگام مرگ و برای نوشــتن وصیت‌نامه نیــز، قلم و دوات طلب 
کرد. بااین‌همه، توهین به ساحت نبوی و اتهام به هذیان‌گویی، بسندگی به قرآن 
گذاری امر خلافت به  و عدم پیروی از رهنمود رســول خدا )ص( و درنهایت امر، وا
خ داد که وصیت خلیفه اوّل به جانشینی »عمر« پس از  شورا، همه و همه در حالی ر
خود، بدون کشمکش از او پذیرفته شد و کسی از هذیان‌گویی یا کفایت کتاب خدا 
گذاری امر خلافت به شــورا ســخن نگفت، به‌ویژه آن‌که ابوبکر هنگام وصیت،  و وا
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در حالت اغما بود و عثمان از پیش خود وصیت وی را نوشــت و به جانشــینی عمر 
ســفارش کرد. ابوبکر نیز پس از هوشــیاری، به نشــانه تأیید نوشــته عثمان، تکبیر 

گفت، درحالی‌که جز عثمان، شاهدی در کنارش نبود! )ذهبی، 1413 ق: ‌3/ 117(.
از سوی دیگر، حجم گسترده‌ای از نفاق آشکار و پنهان و کارشکنی‌های متعدد در 
جریــان خلافــت رســول خدا )ص( و در زمــان حیات آن حضــرت، به‌صورت فعال و 
اثرگذار وجود داشت و سوره‌ها و آیات بسیاری درباره آن نازل شد؛ امّا چگونه است 
کــه در زمــان حکومت 25 ســاله خلفای ســه‌گانه، هیچ خبری از توطئه و کارشــکنی 
در امــر خلافــت گــزارش نشــده اســت! گویا پــس از رحلت رســول خــدا )ص( جریان 
نفاق آشــکار و نهان به‌یک‌باره محو شــد تا آنکه دیگربار و پس از آغاز خلافت امام 

علی)ع( در سال 35 هجری نمایان گردید.

نتیجه‌گیری
مهم‌ترین نتایج این پژوهش، عبارت‌اند از:

ک نفاق عملیاتی است که در صدر اسلام و در  1. نفاق سیاسی، از گونه‌های خطرنا
کمیت جامعه ظهور یافت و عده‌ای از منافقان، برای آسیب رساندن  جنبه‌های حا

به اسلام و کارشکنی در جانشینی رسول خدا )ص(، هم‌آهنگ شدند.
2. بر پایه منابع تفسیری و تاریخی، خاستگاه اصلی نفاق، مکّه بود و این نفاق در 

ادامه و پس از هجرت رسول خدا )ص( به مدینه، گسترش و توسعه یافت.
آیــات ســوره توبــه و دیگــر منابــع تفســیری و تاریخــی، مهم‌تریــن  بــر اســاس   .3
کــرم )ص( عبارت‌انــد از:  نقش‌هــای نفــاق سیاســی آشــکار در جانشــینی پیامبــر ا
ه‌بن‌أبی« از همراهی با لشــکر اســام در جنگ تبوک؛ بهانه‌تراشــی  ســرپیچی »عبدالل�ّ
منافقان برای نرفتن به جنگ؛ تمســخر مجاهدان جنگ تبوک از ســوی منافقان؛ 
عیب‌جویی منافقان از پشــتیبان‌های مالی ســپاه اســام و توطئه ســاختن مســجد 

کرم )ص(. ضرار در غیاب پیامبر ا
4. بر پایه آیات ســوره توبه و دیگر منابع تفســیری و تاریخی، مهم‌ترین نقش‌های 
کرم )ص( به دو دوره تقســیم می‌شــود.  نفاق سیاســی پنهان در جانشــینی پیامبر ا
در طــول حیات رســول خــدا )ص(، منافقان پنهان از طریــق: تخریب فضائل امام 
علی )ع(؛ تقویت همبستگی به‌وسیله تدوین عهدنامه و نفوذ عمیق و گسترده در 
کمیت به کارشــکنی پرداختند. همچنیــن در ماه‌های پایانی  جامعــه و دســتگاه حا
کرم )ص(  حیات رســول خــدا )ص( دو تحرک عمده داشــتند: نافرمانــی از پیامبر ا

در پیوستن از سپاه اسامه و سرپیچی از دستور آن حضرت برای نوشتن وصیت.
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Detailed Abstract
Research Objective: 
The purpose of this study is to examine the verses of Al-A'raf (Q. 7:46-49) in the 
exegeses of both Islamic schools (the Fariqayn: Sunni and Shi'a) in order to arrive at 
the correct interpretation. The presence of numerous pronouns, demonstratives, and 
challenging terms—such as al-A'raf (the Heights), rijal (men), and as-hab al-A'raf 
(the Companions of the Heights)—as well as varying interpretations regarding the 
speaker and addressee in certain passages on the one hand, and the existence of 
abundant and diverse exegetical traditions (hadiths) in the sources of both schools 
on the other, have led Shi'a and Sunni commentators to propose different exeget-
ical theories regarding these verses. Given the significance of interpreting these 
verses to provide a more accurate depiction of the events of the Resurrection and 
to substantiate the intercessory power of the divine saints (awliya) on that Day, this 
study seeks to identify the correct interpretation among the various existing views. 
Achieving this goal is made possible through two analytical tools: "presentation 
to the Quran" ('ard 'ala al-Quran) and the "rules of preference" (qawa'id al-tarjih). 
Accordingly, the primary research problem of this study is to analyze and evaluate 
the proposed exegeses using these two tools and to identify the interpretation most 
aligned with the verses of Al-A'raf. This evaluation encompasses the antecedents of 
pronouns, referents (mushar ilayh), speakers, addressees, and particularly the terms 
rijal and as-hab al-A'raf.

Research Methodology: 
This study is structured using a descriptive-analytical methodology with a critical 
analysis approach. The analytical tools employed for evaluation and critique are 
"presentation to the Quran" and the "rules of preference." To this end, two overar-
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ching perspectives serve as the basis of investigation: one that equates the 
referents of the "Men of the Heights" (rijal al-A'raf) and the "Companions 
of the Heights" (as-hab al-A'raf), and another that distinguishes between 
them, along with the specific theories proposed under each view. First, the 
detailed exegetical interpretations of the verses of Al-A'raf were extract-
ed from the proponents of these theories. By systematically re-reading the 
verses, the antecedents of pronouns, referents, speakers, addressees, and 
the meanings of the terms al-A'raf, rijal, and as-hab al-A'raf were substi-
tuted and contextualized. Subsequently, through Quranic textual analysis 
and examining the internal context (siyaq) of the verses, with a focus on 
the referents of rijal and as-hab al-A'raf, the validity of each interpretation 
was meticulously examined. Certain criticisms led to the outright rejection 
of particular interpretations, while others resulted in a lack of preference 
('adam al-tarjih) for them.

Research Findings: 
According to the findings of this study, the majority of Shi'a and Sunni com-
mentators—such as Allamah Tabataba'i, [Muhammad Husayn] Fadlallah, 
al-Zamakhshari, Fakhr al-Din al-Razi, al-Alusi, and Ibn Ashur—despite 
their varying interpretations of these verses, support the view of "identity 
equivalence" (equating the referent of the rijal al-A'raf with that of the as-
hab al-A'raf). Conversely, the opposing view (distinguishing between the 
two) is confined to certain Shi'a commentators, such as Ayatollah Makarem 
Shirazi, who consider the referents of these two titles to be distinct. The 
evaluation of these theories has yielded the following results:
• al-Zamakhshari's Theory: He identifies both rijal al-A'raf and as-hab 
al-A'raf as "Muslims who are detained between Paradise and Hell due to 
shortcomings in their deeds (their good and bad deeds are equal)." This 
theory is rejected because it constitutes subjective interpretation (tafsir bi-
al-ra'y), contradicts the textual context (siyaq), and unjustifiably departs 
from the literal meaning (zahir) of the Quran. Furthermore, it is deemed 
non-preferable (marjuh) due to its deviation from standard conversational 
norms ('urf al-guftagu) and its reliance on a weak, non-preferable grammat-
ical construction.
• Fakhr al-Din al-Razi's Theory: He defines both titles as "the leaders of the 
obedient and those deserving of reward (i.e., saints, prophets, or angels)." 
This theory is rejected because it contradicts the context (siyaq) and the 
literal wording (zahir) of the verses, and is considered non-preferable (mar-
juh) due to its reliance on unnecessary synonymy (taraduf) and far-fetched 
assumptions of ellipsis (taqdir) and omission (hadhf).
• Allamah Tabataba'i's Theory: This theory is rejected because his objec-
tions to the traditions (hadiths) that distinguish between rijal al-A'raf and 
as-hab al-A'raf are invalid, and his semantic analysis of the word rijal is 
logically refuted. Additionally, it is deemed non-preferable (marjuh) due 
to the invalidity of its supporting evidence, unnecessary repetition, and un-
founded assumption of synonymy.
• al-Alusi's Theory: He identifies both titles as "individuals whose good and 
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bad deeds are equal," rendering them stationary on the Heights. This view 
is rejected due to an unwarranted and arbitrary departure from the literal 
text of the verses and is considered non-preferable (marjuh) because it vi-
olates standard conversational norms and relies on incorrect grammatical 
syntax.
• [Muhammad Husayn] Fadlallah's Theory: This theory is rejected on 
grounds of unwarranted departure from the literal meaning of the verses 
and subjective interpretation (tafsir bi-al-ra'y). It is deemed non-preferable 
(marjuh) due to its deviation from conversational norms, reliance on ellip-
sis/omission of the referent, and oversight in identifying the speaker of the 
command "Enter!" (udkhulu) in Verse 49.
• Ibn Ashur's Theory: He defines both titles as "a group of heavenly Mus-
lims." This theory is rejected because of subjective interpretation (tafsir 
bi-al-ra'y), internal inconsistencies in interpretation, and lack of contextual 
cohesion (siyaq). It is also deemed non-preferable (marjuh) due to per-
sistent ambiguity regarding the actual referent of rijal al-A'raf.
• Ayatollah Makarem Shirazi's Theory: He distinguishes between the two, 
identifying the rijal al-A'raf as the "weak and sin-polluted followers" and 
the as-hab al-A'raf as "the great leaders, prophets, Imams, and the righ-
teous." This theory, along with an alternative view mentioned by [Amin 
al-Din] al-Tabarsi, is fully aligned with the Quranic text. None of the rules 
of preference suggest its non-preferability; on the contrary, it possesses all 
the criteria for preference (tarjih).

Final Conclusion: 
Ultimately, this study demonstrates that there are two distinct groups on 
the Heights (al-A'raf): the weak and sin-polluted believers who are encom-
passed by divine mercy, and the grand leaders who act as their helpers 
and guides under all circumstances. Verses 46 and 47 refer to the group 
of the weak, whereas Verses 48 and 49 refer to the great leaders—namely 
the prophets, Imams, and the righteous. A better and more precise under-
standing of eschatology and the events of the Resurrection, as well as the 
substantiation of the intercessory power of the divine saints (awliya) on the 
Day of Judgment, are among the key theological insights gained from this 
correct interpretation.

Keywords: Rijal al-A'raf (Men of the Heights), As-hab al-A'raf (Compan-
ions of the Heights), Siyaq (Textual Context), Denizens of Paradise, Deni-
zens of Hell, Al-A'raf 46-49.
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 بازپژوهشی در تفسیر تطبیقی آیات اعراف 
کید بر روش عرضه و قواعد ترجیح با تأ

، مهدی مشایخی 2  محمدهادی منصوری 1 
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  Mah.Mash@chmail.ir ،آموخته دکترای مدرسی معارف قرآن و متون، دانشگاه معارف اسلامی قم، قم، ایران‎2. دانش

چکیده
آیات 46 تا 49 ســوره اعراف ازجمله آیاتی هســتند که به دلیل تنوع واژگان مشــکل، ضمایر، احتمالات 
در متکلــم و مخاطــب و روایات تفســیری، مورد اهتمام مفســران فریقین قرارگرفته و تفاســیر مختلفی 
ارائه کرده‌اند. غالب مفسران شیعه و سنّی؛ ازجمله علامه طباطبایی، فضل‌الله، زمخشری، فخر رازی، 
آلوســی و ابن‌عاشــور، دو عنــوان »رجــال اعــراف« و »اصحاب اعــراف« را دارای یک مصــداق می‌دانند 
گرچه در آن اختلاف دارند. در مقابل برخی همچون مکارم شیرازی از دو مصداق مختلف نام‌برده‌اند. 
»روش عرضه« جهت تعیین تفســیر درســت و »قواعد ترجیح« جهت شــناخت تفسیر متعیّن یا راجح، 
دو ابزار ســنجش در تفســیر هستند. نوشتار پیش‌رو تلاش دارد با کاربست این دو، درستی یا نادرستی 
تفاسیر، تعیین و یا حداقل تقویت شود. حفظ انسجام سیاق و رعایت ظاهر آیات، عرف گفتگو و قواعد 
ادبــی، از یکســو؛ و حفــظ از تــرادف، تقدیر و حذف، ابهام‌گویی، تکرار و تفســیر به رأی از ســوی دیگر، 
ک‌های ارزیابی با روش عرضه و قواعد ترجیح هســتند. بر اســاس یافته‌های این تحقیق، مطابق  ملا
تفسیر نمونه مقصود از »رجال اعراف« در آیات 46 و 47، »پیروان ضعیف و آلوده« است که بر بهشتیان 
درود فرســتاده و از خدا خواســته‌اند با ظالمان نباشــند و مقصود از »اصحاب اعراف« در آیات 48 و 49، 
»انبیــا، امامان و صالحان« اســت که جمعی از دوزخیان را مورد ســرزنش قــرار داده و پیروان ضعیف و 
آلوده خود را به بهشت فرستاده‌اند. فهم بهتر و دقیق‎تر از مسئله معاد و اتفاقات قیامت و اثبات قدرت 

شفاعت اولیای الهی در قیامت از نتایج دستیابی به این تفسیر است.
کلیدواژه‌ها: رجال اعراف، اصحاب اعراف، سیاق آیات، بهشتیان، دوزخیان، اعراف آیات 49 ـ 46.
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ح مسئله 1. طر
دانــش بشــر دربــاره عالــم پــس از مــرگ و آخــرت، بســیار اندک اســت و محــدود به 
خبرهایــی اســت کــه در کتــب آســمانی آمده یــا از اولیای خدا صادرشــده اســت. در 
قــرآن کریــم یکــی از موضوعاتــی کــه آیات زیــادی به خــود اختصاص داده مســئله 
قیامت و بهشــت و جهنم اســت. در ســوره اعراف، آیات 50 ـ 38 گفتگوی بهشتیان 
و جهنمیان بیان‌شــده؛ گاهی گفتگوی اهل جهنم با یکدیگر و گاهی اهل بهشــت 
بــا اهــل جهنــم. در این میــان آیــات ‌‌49ـ46 با تصویــر صحنه‌ای خــاص و متمایز، 
بــه »آیــات اعــراف« شناخته‌شــده‌اند. وجــود ضمایــر متعــدد، واژگان مشــکل؛ مثل 
»اعــراف«، »رجال«، »اصحاب اعراف«، »هــؤلاء« و احتمالات در گوینده و مخاطب 
برخی فرازها، از یکسو و وجود روایات تفسیری فراوان و مختلف در منابع فریقین از 
ســوی دیگر )طبری، 1412ق: 141/8-137؛ ســیوطی، 1404ق: 89/3 ـ 86؛ بحرانی، 
1415: 556/2 ـ 546؛ حویزی، 1415ق: 36/2 ـ 32(، باعث شــده مفســران شــیعه و 
ســنّی نظریات تفســیری مختلفی درباره این آیات داشــته باشــند )خازن، 1415ق: 
203/2 ـ 202؛ ثعلبــی، 1422ق: 237/4 ـ 235(؛ ازاین‌رو دســتیابی به تفســیر درســت 
از بین این تفاســیر، مســئله ســاده‌ای نیســت و نیاز به ابزار متناســب دارد. نوشــتار 
پیــش‌رو از دو ابــزار بــرای ایــن مهم بهره برده اســت: 1. »روش عرضه بــه قرآن« 2. 

قواعد ترجیح که جهت تعیّن یا ترجیح تفاسیر تدوین‌شده‌اند.
بــرای ایــن کار، دو دیدگاه غالب و غیر غالب و نظریات ذیــل آن‌ها در »رجال اعراف« و 
»اصحاب اعراف« مبنای بررسی قرارگرفته است. دیدگاه غالب، یکسان انگاری مصداق 
عناوین یادشده است و مفسرانی همچون علامه طباطبایی، فضل‌الله، زمخشری، فخر 
رازی، آلوسی و ابن‌عاشور با وجود تفاسیر مختلف از مصداق مشترک ذیل این آیات، از 
باورمندان این دیدگاه به شمار می‌آیند. در مقابل برخی مفسران شیعه همچون مکارم 
شــیرازی و طبرســی )طبق یک احتمال( عناویــن یادشــده را دارای مصادیق مختلف 
می‌داننــد. در ادامــه جزئیات تفســیر آیات اعــراف از باورمندان به ایــن نظریات بیان و 
به قرآن عرضه‌شده؛ به این صورت که ضمن بازخوانی آیات، مرجع ضمایر، مشارٌالیه، 
گوینــده، مخاطــب، معنای واژگان »اعــراف«، »رجال« و »اصحــاب اعراف« جایگذاری 
شــده و درســتی و نادرســتی این تفســیر مــورد دقّت و پژوهــش قرارگرفته اســت؛ برخی 
نقدها؛ مثل تفسیر به رأی، عدم انسجام سیاق و عدول بی‎دلیل از ظاهر آیات، باعث 
ردّ و برخی نقدها؛ مثل حمل بر ترادف، تقدیر و حذف، تکرار، ابهام، ترکیب‌های نحوی 
ضعیف و خروج از عرف گفتگو، باعث عدم ترجیح آن تفسیر شده است. بدیهی است 

هیچ تفسیری صرفاً به خاطر وجود نقدهای دسته دوّم، طرد نمی‌شود.
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2. پیشینه
درباره اعراف و اعرافیان، بحث‌های فراوانی انجام‌شده و حتی در آثار دانشمندان 
پیشــین مثل شیخ صدوق )1414ق:70( و شــیخ مفید )1413ق:‌107( درباره مقصود 
از آن، ســخن گفته‌شــده است. افزون بر تفاســیر فراوان دراین‌باره، در زمان معاصر 
نیــز آثــار فراوانی به نــگارش درآمده؛ محور برخی از آن‌ها، معنای »اعراف« اســت و 
روایاتی در این زمینه را بررســی کرده‌اند؛ برخی دیگر آرای مفســران درباره اعرافیان 
را موردپژوهــش قــرار داده‌انــد؛ ازجملــه: مقالــه »بحثــی دربــاره اعــراف« از یعقــوب 
کید بر آیات 49 ـ 46  جعفری )1389(؛ مقاله »تحلیل تطبیقی اعراف و اعرافیان با تأ
ســوره اعراف« از عباس الهی )1394(؛ رســاله »بررسی سیر تاریخی دیدگاه مفسران 
دربــاره اصحــاب اعــراف« از ســید ضیاءالدین بلادی نــژاد )1396(؛ مقالــه »ارزیابی 
دیدگاه مفسران در تعیین مصداق رجال اعرف با رویکرد سازواری سیاق با روایات 
تفســیری« از کاووس روحی برندق و صادق عباســی و انســیه برومند پور )1397(؛ 
مقاله »تحلیل آیات اعراف از منظر فریقین« از ســید کمال حســینی و شهزاد عباس 
)1398(. صرف‌نظــر از ایراداتــی؛ همچون خطای در انتســاب قــول به‌تفصیل بین 
رجــال و اصحــاب اعراف، به شــیخ صدوق و شــیخ مفید و حتی علامــه طباطبایی، 
تمایز نوشــته حاضر، عرضه نظریات رایج در زمینه اعرافیان، به آیات ســوره اعراف 
و ســنجش درســتی آن‌ها با توجه به ســیاق آیات اســت. کاربســت قواعد ترجیح در 
هنگام عرضه نظریات به قرآن، با هدف انتخاب تفســیر برتر از دیگر امتیازات این 

نوشتار نسبت به پژوهش‌های پیشین است.

3. مفهوم شناسی
آیــات اعــراف: مقصود از »آیــات اعراف« در این پژوهش، آیات ‌‌49ـ46 اســت که در 
آن‌ها دو بار واژه »اعراف« به‌کاررفته و پیرامون اعرافیان و مواجهه آنان با بهشتیان 
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عرضه به قرآن: گرچه در دانش اصول از روش عرضه برای ترجیح اخبار متعارض 
و یا حتی برای اطمینان از محتوای یک حدیث و عدم جعل آن، استفاده می‌شود؛ 
امــا ایــن روش اختصاص به روایات ندارد و همان‌طوری کــه از ظاهر برخی روایات 
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بــه دســت می‌آید هــر گــزاره‌ای در دانش‌های اســامی باید با قرآن محــک بخورد؛ 
م«‏؛ و رأی‌هایتان را که با قرآن ســازوار 

ُ
هْوَاءَك

َ
ــوا فِيــهِ أ

ُ
مْ وَ اسْتَغِشّ

ُ
يْــهِ‏ آرَاءَك

َ
هِمُــوا عَل

َ
»وَ اتّ

نیســت متهــم داریــد و خواهش‌هــای نفســانی خویش را خیانــت‌کار انگارید )ســید 
کــرم  رضــی، 1414ق: 252؛ شــهیدی، 1378ش: 183(؛ امــام صــادق )ع( از پیامبــر ا
)ص( نقــل کرده‌انــد کــه ایشــان فرموده‌انــد: بر هــر امر حقّــی، حقیقتی هســت و بر 
هــر امــر درســتی، نوری وجــود دارد؛ پــس آنچه موافق قــرآن اســت را بگیرید ]عمل 
کنیــد[ و آنچــه مخالف قرآن اســت رهــا کنیــد )کلینــی، 1407ق: ‌69‌/1(؛ امام صادق 
کرم )ص( مخالفت کند کفر  )ع( فرموده‌اند: کســی که با کتاب خدا و ســنت پیامبر ا
ورزیــده اســت )همــان: ‌70‌/1(. در اینجــا مقصــود از عرضه به قرآن یــا همان تحلیل 
تفســیری، این اســت کــه نظریه‌های مفســران را در آیــات مربوطــه جایگزین الفاظ 
قــرآن کــرده، ســپس در فراینــد پــردازش قرآنی و ســیاق موجــود در آیات، درســتی و 

نادرستی هر نظریه مورد ارزیابی قرار می‌گیرد.
، ســنگینی و زیــادت  قواعــد ترجیــح: ترجیــح از مــاده »رجــح« اســت کــه بــر وقــار
لــت دارد )ابن‎فــارس، 1404ق: ‌489‌/2(. ترجیــح از بــاب تفعیــل بــه معنــای  دلا
برتــری دادن بــه چیــزی اســت )جوهــری، 1376ق: ‌364‌/1(. ترجیــح در دانش 
تفســیر عبــارت اســت از تقویــت یکــی از اقوال در تفســیر آیــه؛ به خاطــر دلیل یا 
قاعــده‌ای کــه آن قــول را تقویــت می‌کنــد یــا به خاطــر تضعیــف یا ردِّ قــول دیگر 
)حربــی، 1417ق: ‌35‌/1( قواعــد ترجیــح نــزد مفســرین، ضوابــط و امــور اغلبــی 
هســتند کــه بــا آن‌هــا نظریــات راجح در تفســیر قــرآن شــناخته می‌شــود )همان: 
‌39‌/1(. قواعــد ترجیــح ممکــن اســت مربــوط بــه قرائات، ســیاق، کاربســت‌های 
، قواعــد نحوی و  رایــج قرآنــی، روایــات تفســیری، قواعــد الفــاظ، برگشــت ضمیر

ترکیب آیات یا امور دیگر باشــد.
برخــاف ظاهــر اصطــاح »قواعد ترجیــح«، برخی از ایــن قواعد، رجحان تفســیری 
کید،  بــر تفســیر دیگــر را اثبات می‌کننــد؛ مثل‌اینکــه در دوران امر بین تأســیس و تأ
حمل بر تأسیس بهتر است )همان: ‌473‌/2( و اینکه حمل الفاظ به‌ظاهر مترادف 
وحی بر تباین از حمل آن‌ها بر ترادف بهتر است )همان: ‌481‌/2(؛ امّا برخی، تفسیر 
مــردود و باطــل را معرفی می‌کنند؛ مثل‌اینکه عدول از ظاهر قرآن جایز نیســت مگر 
اینکــه دلیلــی آن را اقتضــا کنــد )همــان: ‌137‌/1( و اینکــه هــر تفســیری که ناشــی از 
دلالت الفاظ و ســیاق آیه نباشــد مردود و باطل اســت )همان: ‌349‌/2(. نام‌گذاری 
دسته دوّم به »قواعد ترجیح« از باب تغلیب است و الا این دسته، باعث تعیّن یک 

تفسیر و بطلان تفسیر دیگر می‌شوند؛ نه ترجیح حقیقی.
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4. نظریات رایج مفسران فریقین درباره آیات اعراف 
دربــاره وحــدت یا تعدد مصداق »رجال اعراف« و »اصحاب اعراف« دو دیدگاه کلی 
میــان مفســران شــیعه و ســنّی وجــود دارد: غالب مفســران فریقین هــر دو را عنوان 
برای یک معنون می‌دانند. آنگاه درباره تعیین این معنای مشترک بین دو عنوان، 
نظریــات متعــددی وجود دارد کــه چهار نظریه رایــج بیان خواهند شــد. در مقابل، 
فقط برخی از مفسران شیعه هر یک از عنوان‎های یادشده را دارای معنا و مصداق 
ح و ذیل هر یک، با  مختلــف از دیگــری می‌دانند. در ادامه، نظریات یادشــده مطــر
نــام بــردن برخی باورمنــدان آن، مقصــود از واژگان »اعراف«، »رجــال« و »اصحاب 
اعــراف«، ضمایــر و ترکیــب »لم‎یدخلوهــا و هــم یطمعــون«، ضمایــر »ابصارهــم«، 
»قالوا« و »یعرفونهم«، مشــارٌالیه »هؤلاء«، مخاطب »أقسمتم« و »ادخلوا« و گوینده 
»ادخلــوا«، در تفســیر مربوطــه مــورد کاوش قــرار می‌گیــرد. در انتهای هــر نظریه ـ با 
محوریــت مصــداق »رجــال اعــراف« و »اصحــاب اعــراف« ـ بررســی و عرضــه‌ی هــر 

نظریه به قرآن و کاربست قواعد ترجیح، مورد اهتمام قرار می‌گیرد.

الف( دیدگاه غالب مفســران فریقین دربــاره وحدت یا تعدد مصداق »رجال اعراف« 

و »اصحاب اعراف«
غالــب مفســران »رجال اعراف« و »اصحاب اعــراف« را دو عنوان برای یک معنون 
می‌داننــد. دربــاره تعییــن معنای مشــترک بیــن این دو عنــوان، نظریــات متعددی 

وجود دارد که چهار نظریه رایج عبارت‌اند از:
نظریــه اول؛ نظریه زمخشــری درباره مصداق »رجــال اعراف« و »اصحاب اعراف«: 
مقصــود از هــر دو عنوان، مســلمانانی هســتند که بــه خاطر قصور اعمالشــان، بین 
کــه ایــن نظریــه را برگزیــده، زمخشــری  بهشــت و جهنــم محبوس‌انــد. از کســانی 
اســت. زمخشــری، مقصود از »حجاب« را همان دیواری دانســته که بین بهشــت و 
جهنــم یا بین بهشــتیان و جهنمیان قــرار دارد و »اعراف« به بلندی‌های این دیوار 
گفته می‌شــود. ایشــان »رجال« در آیه‌46 را مســلمانانی دانســته که به خاطر قصور 
اعمالشــان در آخر وارد بهشــت می‌شــوند و به امید امر خدا هســتند. بین بهشــت و 
جهنــم محبوس‌انــد تــا خداونــد اذن دخول به بهشــت بــه آن‌ها دهــد. بیضاوی از 
دیگر باورمندان به این نظریه اســت )بیضاوی، 1418ق: 14/3(. زمخشــری درباره 
ترکیــب »لم‎یدخلوهــا و هــم یطمعــون« دو احتمــال داده: 1. مســتأنفه ]اســتیناف 
بیانــی[: گویــا کســی از حــال اصحاب اعــراف پرســیده و در پاســخ او گفته می‌شــود 
»لم‎یدخلوهــا...«؛ به این معنا که داخل بهشــت شــدن اینان نســبت به بهشــتیان 
تأخیــر دارد؛ لــذا بــه خاطر دربند بودنشــان داخل بهشــت نشــده‌اند؛ امّــا امید آن را 
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دارند و مأیوس نشــده‌اند. 2. صفت برای »رجال«؛ یعنی مردانی که داخل بهشــت 
نشده‌اند ولی امید آن را دارند.

زمخشــری در آیــه‌49 مخاطــب را ســران کفــار دانســته و مشــارٌالیه »هــؤلاء« را اهــل 
بهشــتی دانســته کــه ســران کفــار آن‌هــا را به خاطر فقرشــان پســت شــمرده، تحقیر 
می‌کردند و قســم می‌خوردند خداوند آن‌ها را به بهشــت نمی‌برد. آنگاه به اصحاب 
اعــراف گفته می‌شــود: »ادخلــوا الجنة« و این بعــدازآن بوده که اصحــاب اعراف بر 
اعراف حبس شــده بودند و به اهل بهشــت و جهنم می‌نگریستند و آن‌ها را از روی 
علامت چهره‌شان می‌شناختند و به آن‌ها چیزهایی می‌گفتند. به‌حسب ظاهر، این 
مفسّــر مصداق »رجال اعراف« و »اصحاب اعراف« را یکســان می‌داند؛ مســلمانانی 
که به خاطر قصور اعمال، بین بهشت و جهنم محبوس‌اند و به امید امر خدایند و 
در آخر ـ به اذن خدا ـ داخل بهشت می‌شوند )زمخشری، 1407ق: ‌‌‌108‌/2ـ107(. البته 
این اوصاف را از مضمون آیات برداشت کرده و درواقع »رجال« را مسلمانان گنه‌کار 

می‌داند؛ بنابراین ترجمه دقیق آیات عبارت است از:
»بین بهشت و جهنم )بین بهشتیان و جهنمیان( دیوار حائلی وجود دارد و بر اعراف؛ 
یعنــی بلندی‌هــای آن دیــوار، مردانــی )مســلمانانی که بــه خاطر قصور اعمــال، بین 
بهشــت و جهنم محبوس‌اند و به امید امر خدایند و در آخر داخل بهشــت می‌شوند( 
قرار دارند. اینان هر یک از اهل بهشــت و جهنم را به چهره‌شــان می‌شناســند و این 
مســلمانان، بهشــتیان را صــدا زده بــر آنان ســام و درود می‌فرســتند؛ این مســلمانان 
داخل بهشــت نشــده‌اند و امیــد آن دارند/ این مســلمانان چنین صفــت دارند داخل 
بهشت نشده‌اند و امید آن دارند. )46(؛ و زمانی که چشمان این مسلمانان، به‌سوی 
جهنمیان گردانده می‌شــود می‌گویند: پروردگارا ما را همراه گروه ستمکاران قرار مده. 
)47(؛ و اصحاب اعراف )مسلمانانی که به خاطر قصور اعمال، بین بهشت و جهنم 
محبوس‌انــد و بــه امید امــر خدایند و در آخر ـ به اذن خدا ـ داخل بهشــت می‌شــوند( 
مردانــی را که به چهره‌شــان می‌شناسندشــان صــدا زده به آن‌ها می‌گوینــد: گردآوری 
)کثــرت( و گردنکشــی شــما بــه حالتان ســودی نــداد. )48(؛ آیا این اهل بهشــتی که 
سران کفار آن‌ها را پست شمرده تحقیر می‌کردند، همان‌هایی هستند که شما سران 
کفار قســم یادکردید خداوند رحمتی به آن‌ها نمی‌رســاند؟! ]به اصحاب اعراف گفته 

می‌شود[: داخل بهشت شوید بر شما ترسی نیست و اندوهگین نمی‌شوید« )49(.

بررسی
1. اینکــه زمخشــری گفــت رجال اعــراف، بین بهشــت و جهنم محبوس‌انــد، تعبیر 
»حبس« تنها در روایتی از ابن عباس در منابع عامه آمده است )سیوطی، 1404ق: 
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‌88/3(؛ امّا بر اســاس منابع شــیعه، سخنی بی‌دلیل محسوب می‌شود که نه الفاظ 
آیه و نه سیاق با آن سازگاری ندارد.

کــه خــود بــه خاطــر قصــور  2. توبیــخ جهنمیــان و مســتکبران توســط مســلمانانی 
اعمالشان گرفتارند و در اعراف محبوس‌اند )اصحاب اعراف( جا ندارد؛ درحالی‌که 
طبــق ایــن نظریه، در آیــه‌48 این اتفاق افتاده اســت؛ گرچه زمخشــری خواســته از 
این اشکال فرار کند و گفته: گنه‌کار و سرکش را هرکسی؛ حتی مردمانی که کمترین 
عمــل را دارنــد، توبیخ می‌کنند ]لذا توبیخ جهنمیان توســط اصحــاب اعراف بی‌راه 

نیست[ )زمخشری، 1407ق: ‌107‌/2(.
3. بااینکــه خطــاب در آیــه‌49 همچنــان با جهنمیان و ســران کفار اســت و خطاب 
»ادخلــوا« طبــق نظر زمخشــری، به همــان مســلمانان محبوس در اعــراف )رجال/
اصحاب اعراف( اســت پس چرا مشــارٌالیه »هؤلاء« را کســان دیگر قرار داده است؟! 
گــر بحث در این چهار آیه بر ســر مســلمانانِ گرفتــار و محبوس در  به‌عبارت‌دیگــر ا
اعراف بوده و در آخر هم به آن‌ها خطاب می‌شود به بهشت بروید پس چرا قبل از 
خطاب اینان جهت دخول بهشت، با »هؤلاء« اشاره به عده دیگری از اهل بهشت 
گر هم مقصود از اهل بهشــتی که ســران کفار تحقیرشــان کرده‌اند، همان  شــده؟! ا
مســلمانان گرفتار و محبوس در اعراف باشــد: اولاً این احتمال خلاف ظاهر عبارت 
زمخشــری اســت و ثانیاً نباید در این تفسیر، تعبیر از یک مصداق را به این صورت 
گر زمخشــری می‌خواســت ســیاق آیات را رعایــت کند باید  تغییــر می‌داد؛ بنابراین ا
»هؤلاء« را اشــاره به مســلمانان گرفتار در اعراف می‌گرفت؛ نه اشاره به اهل بهشت 

که سران کفار تحقیرشان کرده‌اند.
باید توجه داشت که گرچه برخی روایات در منابع عامه، »هؤلاء« را به »ضعفا« تفسیر 
کرده‌انــد )ســیوطی، 1404ق: ‌89‌/3(؛ امّــا ـ صرف‌نظــر از احتمــالات در واژه »ضعفــا« ـ 
وقتی ســخن از ترجیح تفاســیر صحیح بر هم به میان آید باید دید کدام تفســیر با 
قواعد ترجیح هماهنگ است؛ بر اساس قواعد ترجیح، اوّلا: اینکه سخن هماهنگ 
ج باشــد؛ مگر اینکه دلیلی  با قبل و بعدش باشــد بهتر از این اســت که از آن‌ها خار
اقتضــای خــروج کنــد )حربــی، 1417ق: ‌125‌/1(. ثانیــا عــدول از ظاهر قرآن درســت 
نیســت مگــر اینکه دلیلی این عــدول را لازم کند )همان: ‌1/ ‌137( ثالثاً تفســیری که 
برخاســته از الفاظ و سیاق نباشــد مردود است )همان: ‌349‌/2(؛ بنابراین مشارٌالیه 
»هــؤلاء« کــه بــا قبل و بعد ســازگار نیســت و خلاف ظاهــر آیه و مخالف ســیاق آیات 

است، صحیح نیست یا لااقل مرجوح است.
4. زمخشــری در فــراز »لم‎یدخلوهــا و هم یطمعون«، صفت بودن بــرای »رجال« را 
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جایــز دانســت؛ امّا بر اســاس قواعــد ترجیح حمل قــرآن بر گونه‌هــای ترکیبی قوی 
و مشــهور لازم اســت نــه ترکیب‌هــای ضعیف، شــاذّ و غریــب )همــان: ‌645‌/2( و بنا 
بــر صفــت بودنِ ایــن فراز برای »رجــال«، گرچه فاصله بین صفــت و موصوف جایز 
اســت؛ امّــا در اینجــا فاصله طولانــی و بی‌ربط به موصوف و صفــت، باعث تضعیف 
صفــت بودن می‌شــود؛ مخصوصاً با وجــود ترکیب‎هایی همچون حال و اســتیناف 

بیانی، ضرورتی برای این ترکیب نیست.
نظریــه دوم؛ نظریه فخــر رازی و علامه طباطبایی درباره مصداق »رجال اعراف« و 
»اصحاب اعراف«: مقصود از هر دو عنوان، بزرگان اهل طاعت و اهل ثواب است. 
از کســانی که این نظریه را برگزیده‌اند، فخر رازی و علامه طباطبایی هســتند که به 

گانه بررسی می‌شود: خاطر برخی تفاوت‌ها در تفسیر، نظریه هر یک جدا
نظریــه فخــر رازی دربــاره مصداق »رجال اعــراف« و »اصحاب اعــراف«: فخر رازی 
»اعــراف« را بلندی‌هــای دیــوار بیــن بهشــت و جهنــم می‌دانــد و نظــر کســانی کــه 
»اعراف« را معرفت و شــناخت می‌دانند به نظر برگزیده خود برمی‌گرداند. وی مراد 
از »رجــال« در آیــه 46 را بــا توجه به عبارت »و تحقیق الــکلام ان اصحاب الاعراف 
هم اشــراف اهل القیامة« )فخر رازی، 1420ق: ‌250‌/14(، بزرگان اهل طاعت و اهل 
ثواب می‌داند و تفاوتی میان »رجال اعراف« و »اصحاب اعراف« نمی‌گذارد. ایشان 

مقصود از »رجالا« در آیه 48 را مردانی از جهنمیان می‌داند.
قْسَمْتُمْ« را سخن اصحاب اعراف دانسته است و »هولاء« 

َ
ذِينَ أ

َّ
 هؤُلاءِ ال

َ
این مفسّر »أ

را اشــاره بــه گروهــی از بهشــتیان گرفتــه کــه جهنمیــان آن‌هــا را ضعیــف و کوچــک 
شــمرده، چه‌بسا مسخره می‌کردند. وی »ادخلوا الجنة« را بی‌واسطه یا باواسطه‌ی 
ملائکــه یا بعضی اصحاب اعراف، ســخن خداوند می‌دانــد )همان: 251/14 ـ 248(؛ 

بنابراین ترجمه دقیق آیات عبارت است از:
»بین بهشــت و جهنم یا بین بهشــتیان و جهنمیان دیوار حائلی اســت و بر اعراف؛ 
یعنــی بلندی‌هــای آن دیوار، مردانی )بزرگان اهل طاعــت و اهل ثواب( قرار دارند. 
اینــان هــر یک از بهشــتیان و جهنمیان را به چهره‌شــان می‌شناســند و این بزرگان 
اهــل طاعــت و اهــل ثواب، بهشــتیان را صدا زده بر آنان ســام و درود می‌فرســتند. 
ایــن بــزرگان داخل بهشــت نشــده‌اند و یقین دارنــد داخل آن شــوند )46(؛ و زمانی 
کــه چشــمان ایــن بــزرگان اهــل طاعــت و اهل ثــواب، به‌ســوی جهنمیــان گردانده 
می‌شود می‌گویند: پروردگارا ما را همراه گروه ستمکاران قرار مده )47(؛ و اصحاب 
اعــراف )بــزرگان اهل طاعت و اهل ثواب( مردانی از جهنمیان را که به چهره‌شــان 
می‌شناسندشان صدا زده به آن‌ها می‌گویند: گردآوری )کثرت( و گردنکشی شما به 
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حالتــان ســودی نداد. )48(؛ اصحــاب اعراف به مردانی از جهنمیــان می‌گویند: آیا 
این گروه از بهشــتیان که آن‌ها را ضعیف و کوچک شــمرده مسخره‌شان می‌کردید، 
همان‌هایــی هســتند کــه قســم یادکردیــد خداونــد رحمتــی به آن‌هــا نمی‌رســاند؟! 
]خداوند خودش یا به‌واســطه ملائکه، به اصحاب اعراف می‌گوید[: داخل بهشــت 

شوید بر شما ترسی نیست و اندوهگین نمی‌شوید« )49(.

بررسی
1. فخــر رازی به‌حســب ظاهــر فرقی بیــن رجال و اصحــاب اعراف نگذاشــته؛ لذا با 
فــرض اینکــه مــراد از »رجال اعــراف« و »اصحاب اعراف«، بــزرگان از اهل طاعت و 
ثــواب )ملائکــه، انبیــا و شــهدا( باشــد، معنای طمع را طمــعِ یقین گرفته تا مشــکلی 
پیــش نیایــد؛ امّا ســؤال اینجاســت کــه در آیه‌47 چه معنــا دارد که انبیا و شــهدا در 

قیامت دعا کنند که »پروردگارا ما را با گروه ظالمان قرار مده«.
افزون بر اینکه چطور در آیه‌49 که به‌حسب ظاهر ادامه آیه‌48 و خطاب به مردانی از 
جهنمیان است، اشاره »هؤلاء« را به گروهی از بهشتیان که جهنمیان آن‌ها را ضعیف 
شمرده، مسخره‌شان می‌کردند، می‌گیرد؛ ولی خطاب »ادخلوا« را به اصحاب اعراف 
می‌دانــد؛ بااینکــه ظاهر آیه‌49 این اســت که می‌خواهد بفرماید: بااینکه شــما گمان 
می‌کردیــد ایــن افــراد )هؤلاء( مشــمول رحمت خدا نیســتند ولی به بهشــت می‌روند؛ 

یعنی »هؤلاء« همان کسانی هستند که به آن‌ها خطاب می‌شود به بهشت بروید!
2. بــر اســاس قواعــد ترجیــح، حمل الفــاظ به‌ظاهر متــرادف وحی بر تبایــن بهتر از 
حمــل آن‌ها بر ترادف اســت )حربــی، 1417ق: ‌481‌/2(؛ بنابرایــن عدم تمایز »رجال 

اعراف« و »اصحاب اعراف« مرجوح و ناپسند است.
3. بی‌شــک تقدیــر خــاف اصل اســت و تفســیری کــه نیاز به تقدیر نداشــته باشــد 
بهتر از تفســیری اســت که نیاز به تقدیر دارد )همان: ‌594/2؛ شــنقیطی، 1427ق: 
‌173‌/7(؛ لذا تفســیری که بر اســاس آن، مشارٌالیه مذکور و مورد گفتگوهای پیشین 
یا پسین باشد بهتر از تفسیری است که بر اساس آن، مشارٌالیه مقدر باشد )حربی، 
گــر اشــاره »هؤلاء« به گروهی از بهشــتیان باشــد  1417ق: ‌598‌/2 و 603(؛ بنابرایــن ا
)بهشتیانی که جهنمیان آن‌ها را ضعیف شمرده، مسخره می‌کردند( که قبل و بعد 
گر مشــارٌالیه در  ایــن فــراز، ســخنی از آنــان گفته نشــده، مرجوح و ناپســند اســت و ا
آیــاتِ یادشــده وجود داشــته باشــد؛ مثلاً »رجال اعــراف« بهتر اســت. همان‌طور که 
پیش‌ازایــن نیــز گفتــه شــد گرچه برخی روایــات عامه »هــؤلاء« را به »ضعفا« تفســیر 
گزیر  کرده‌اند )سیوطی، 1404ق: ‌89‌/3(؛ امّا در مقام ترجیح تفاسیر صحیح بر هم نا

باید تابع قواعد ترجیح بود.
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نظریه علامه طباطبایی درباره مصداق »رجال اعراف« و »اصحاب اعراف«: علامه 
طباطبایی نیز که از باورمندان به نظریه دوّم است، »اعراف« را بلندی‌های حجاب 
حائل بین بهشــت و جهنم که همان محل مُشــرِف بر تمام بهشــتیان و جهنمیان 
است؛ البته در آخر بحث از آیات اعراف، اعراف را از مقامات کریمه انسانیه شمرده 
که در قیامت ظاهر می‌شود و خداوند در این آیات، آن را با تمثیل بیان کرده است 

)طباطبایی، 1390ق: ‌132‌/8(.
بــه نظــر علامه نیز »رجال اعــراف« مردانی از اهــل منزلت و کرامت و تام الانســانیه 
هســتند و مقامی برتر از بقیه داشــته، اجازه تکلم و شــهادت و شــفاعت و امر دارند 
)البته درباره اینکه این رجال چه کســانی هســتند اختلاف اســت: انبیاء، شــهدای 
بــر اعمــال، علماء فقها، ...( ایشــان مصداق »رجال اعــراف« و »اصحاب اعراف« را 
یکی می‌داند. به نظر می‌رســد فیض کاشــانی و قمی مشــهدی نیز به همین نظریه 
باور دارند )فیض کاشــانی، 1415ق: 198/2 و 201؛ قمی مشــهدی، 1368ش: 91/5 و 
96(. علامه گفته اســت: تعبیر »رجال« و تنکیر آن، به‌حســب عرف لغت، دلالت بر 
توجــه بــالا بــه مصادیق آن دارد و معمولاً بر انســان قوی در تعقــل و اراده و محکم 
هِ« )نور/37( و »وَ  رِ اللَّ

ْ
هِيهِمْ تِجارَةٌ وَ لا بَيْعٌ عَنْ ذِك

ْ
 لا تُل

ٌ
اطلاق می‌شــود؛ مانند: »رِجال

ل  « )جن/ 6(. این نحوه استدلا جِنِّ
ْ
إِنْسِ يَعُوذُونَ بِرِجالٍ مِنَ ال

ْ
 مِنَ ال

ٌ
هُ كانَ رِجال

َ
نّ

َ
أ

علامه به کاربست واژه »رجال« در سایر آیات قرآن، بر اساس یکی از قواعد ترجیح 
اســت که: حمل معانی قرآن بر اســلوب غالبی قرآن و کاربســت رایج در آن، بهتر از 
خــروج از ایــن اســلوب و کاربســت اســت )حربــی، 1417ق: ‌172‌/1(. شــاهد بر نظریه 
علامه این است که در آیات بعد اوصافی درباره رجال گفته‌شده که نشان می‌دهد 
اهل منزلت و قرب‌اند نه افراد متوســط یا ضعیف؛ مثل‌اینکه بر اعراف‌اند و اشــراف 
و شــناخت نســبت به همه دارند، با بهشــتیان و جهنمیان سخن می‌گویند، دستور 
به دخول در بهشت می‌دهند. ایشان »لم‎یدخلوها و هم یطمعون« را حال می‌داند 
یــا هــر یــک از دو جملــه، حال از »اصحــاب الجنة« باشــد یا اوّلی حــال از »اصحاب 

الجنة« و دوّمی حال از فاعل »لم‎یدخلوها«.
به نظر ایشان ضمیر »أبصارهم« و »قالوا« در آیه‌47 به »اصحاب الجنة« برمی‌گردد 
و جملــه از دعــای بهشــتیان خبــر می‌دهد که البتــه این هم قبل از دخول بهشــت 
اســت. توجــه به این نکته لازم اســت که برگشــت این ضمایر بــه »اصحاب الجنة« 
مطابــق بــا یکــی از قواعد ترجیح اســت: اصل این اســت که ضمیر بــه نزدیک‌ترین 
مرجــع ذکرشــده در کلام برگــردد مگــر اینکــه دلیلــی بر خلافش وجود داشــته باشــد 

)همان: ‌621‌/2(.
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علامــه گوینــده »أهــؤلاء...« در آیه‌49 را »اصحــاب اعراف« و مخاطــب آن را همان 
گوینــده  »رجــال« در آیــه 48 و اشــاره »هــؤلاء« را بــه »اصحــاب الجنــة« می‌دانــد. 
»ادخلوا« نیز »اصحاب اعراف« و خطاب آن به مؤمنین است )طباطبایی، 1390ق: 

‌‌‌133‌/8ـ121(؛ بنابراین ترجمه دقیق آیات عبارت است از:
»و بین بهشت و جهنم پوشش حائلی وجود دارد و بر بلندی‌های آن، مردانی )مردانی 
از اهــل منزلــت و کرامــت و کامــل( قــرار دارند. اینان هــر یک از اهل بهشــت و جهنم 
را به چهره‌شــان می‌شناســند و این مردان اهل کرامت و منزلت و کامل، بهشــتیان را 
صدا زده بر آنان ســام و درود می‌فرســتند؛ درحالی‌که اصحاب بهشت داخل بهشت 
نشده‌اند؛ درحالی‌که اصحاب بهشت طمع بهشت دارند )اصحاب بهشت، درحالی‌که 
طمــع بــه دخول بهشــت دارند، داخل بهشــت نشــده‌اند( )46( و زمانی که چشــمان 
بهشــتیان )قبل از دخول بهشــت(، به‌ســوی جهنمیان گردانده می‌شــود می‌گویند: 
پروردگارا ما را همراه گروه ستمکاران قرار مده )47( و اصحاب اعراف )مردانی از اهل 
منزلــت و کرامــت و کامل(، مردانی را که به چهره‌شــان می‌شناســند صدا زده به آن‌ها 
می‌گویند: گردآوری اموال و گردنکشــی شــما به حالتان سودی نداد )48(؛ ]اصحاب 
اعــراف به رجال آیه‌48 می‌گویند[: آیا این اصحاب بهشــت، همان‌هایی هســتند که 
قســم یادکردیــد خداوند رحمتی به آن‌ها نمی‌رســاند؟! ]اصحاب اعــراف به مؤمنین 

می‌گویند[: داخل بهشت شوید بر شما ترسی نیست و اندوهگین نمی‌شوید« )49(.

بررسی
1. علامه طباطبایی به گونه‌های مختلف با روایات فراوانی که به نظر می‌رسد بین 
»رجال اعراف« با »اصحاب اعراف« تفاوت گذاشته‌اند، مخالفت کرده؛ ازجمله: 1. 
اینکــه بــا ظاهر و ســیاق آیــات مربوطه ســازگاری ندارند. 2. اینکه بــه خاطر نقل به 

معنا دچار اختلال هستند )همان: ‌‌‌146‌/8ـ141(؛ امّا این اشکالات درست نیستند:
اول: اینکــه ایــن روایــات بــا ظاهــر و ســیاق آیــات ســازگاری ندارنــد، قابل‌پذیــرش 
نیســت؛ چون در مقام فرق گذاشــتن بین این دو تعبیر، تنها آیات 46 و 47 حمل بر 
مســتضعفین یا مســتوی الحسنة و السیئة ... می‌شــوند؛ نه هر چهار آیه تا گفته شود 
با صفات اصحاب اعراف )مثل دستور دادن به دخول بهشت( و سیاق آیات سازگار 
نیست. با توجه به مثال نقضی که درباره اطلاق کلمه »رجال« در قرآن ذکر می‌شود، 
ازاین‌جهت نیز مانعی بر حمل »رجال« در آیه‌46 بر مثلاً مســتوی الحســنة و الســیئة 
وجود ندارد. افزون بر این، بر اســاس قاعده ترجیحی »حمل الفاظ به‌ظاهر مترادف 
وحــی بــر تبایــن بهتر از حمل آن‌ها بــر ترادف اســت« )حربــی، 1417ق: ‌481‌/2(، فرق 

گذاشتن بین »رجال اعراف« و »اصحاب اعراف« برتری دارد.



254

سال دهم
شماره دوم
پیاپی: 20
پاییز و زمستان
1404

دوم: امــا اینکــه علامه ســخن از اختــال در روایات به میان آورده و بــا »لعلّ« آن را 
موجّــه کــرده پذیرفته نیســت و اصل این اســت که راوی ســخن حضرت را درســت 
فهمیــده و نقــل کــرده. وقتی بــا برخی روایات می‌تــوان فضای دو آیــه‌46 و 47 را از 
فضای دو آیه‌48 و 49 متمایز کرد و هیچ مشکل سیاقی و مخالفت با ظاهر و خلاف 
ج و قائل به اختلال متن  استعمال رایج در »رجال« لازم نیاید چرا باید از اصل، خار
روایــات شــد. بله ممکن اســت برخی روایــات مثل روایــت بصائر از امــام باقر )ع( از 

ج باشد و سؤال درباره عرفا باشد نه آیه شریفه! محل بحث خار
یکــی از مشــکلاتی کــه علامــه در پذیــرش برخــی روایــات و انطبــاق بر آیــات، با آن 
مواجه شــده این اســت کــه طبق ظاهر آیــات، »رجال اعــراف« و »اصحاب اعراف« 
بــر بهشــتیان ســام کرده‌انــد؛ درحالی‌کــه طبــق برخــی روایــات، ایــن گناهــکاران و 
مســتضعفین هستند که ســام کرده‌اند! )طباطبایی، 1390ق: ‌144‌/8(؛ امّا این هم 
به‌سادگی قابل پاسخ است به این صورت که »رجال اعراف« که به بهشتیان سلام 
کرده‌انــد همــان گناهکاران و مســتضعفین هســتند ولی »اصحاب اعــراف« مطابق 

برخی روایات، ائمه )ع( هستند.
2. شــواهدی کــه علامــه اقامه کرد بــر اینکه رجــال از اهل کرامت و منزلت هســتند 
قابل‌پذیــرش نیســتند؛ زیــرا اینکــه افــراد متوســط و ضعیــف بتواننــد بهشــتیان و 
جهنمیان را ببینند و به سیمایشــان بشناســند، به خواســت خدا و مصلحتی؛ مثل 
حســرت بر بهشــتیان و بیم از جهنمی شــدن )نوعی عذاب( بلامانع اســت. ســخن 
گفتن هم به اذن خدا جایز اســت. برخی از صفات یادشــده نیز مربوط به اصحاب 

اعراف در آیات 48 و 49 است؛ نه رجال اعراف.
3. ایشــان تعبیــر »رجــال« و تنکیــر آن را در عــرف لغــت، دال بــر اعتنــای تــام بــه 
مصادیــق آن دانســته می‌گویــد: معمــولاً بر انســان قــوی در تعقــل و اراده و محکم 
اطلاق می‌شــود، این ســخن با آیه 6 سوره جن نقض می‌شود؛ زیرا حداقل »رجال« 
اوّل، نه‌تنهــا از سرشناســان و قــوی در تعقل‌هــا نیســتند که انســان‌های خوبی هم 
نبودنــد بلکــه صرفاً کاری بوده کــه عرب انجام می‌داده و در آیه به »رجال« اســناد 
داده‌شــده؛ پــس »رجــال« در قــرآن همان‌طور کــه الزاماً در انســان‌های خــوب بکار 
نرفته، الزاماً بر انســان‌های برجســته هم اطلاق نشــده اســت و چه‌بسا آیه‌46 سوره 

اعراف از همین موارد باشد.
4. در ضمایــر »یعرفونهــم« در آیــه 48 دو احتمال اســت: رجال، اصحــاب اعراف را 
می‌شناســند یا اصحاب اعراف، رجال را می‌شناسند؟ ظاهر آیه شریفه دوّمی است؛ 
گر اصحــاب اعراف همــان رجال اعراف  ح می‌شــود که ا بنابرایــن ایــن اشــکال مطر
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باشند پس »یعرفونهم بسیماهم« تکرار است؛ زیرا در آیه‌46 نیز همین محتوا آمده! 
کید، حمل بر تأســیس  و بر اســاس قواعد ترجیح، در دوران کلام بین تأســیس و تأ
بهتر اســت )حربی، 1417ق: ‌473‌/2(. این اشکال ناشی از یکی دانستن »اصحاب 
اعــراف« و »رجــال اعــراف« بود که آن‌هــم باقاعده »حمــل الفاظ به‌ظاهــر مترادف 
وحی بر تباین، بهتر از حمل آن‌ها بر ترادف است« )همان: ‌481‌/2( ناسازگار است.

نظریــه ســوم؛ نظریه آلوســی و فضل‌الله درباره مصداق »رجــال اعراف« و »اصحاب 
اعراف« : مقصود از هر دو عنوان عبارت است از: افرادی که خوبی‎ها و بدی‎هایشان 
به یک اندازه است. تفاوت این نظریه با نظریه نخست در همین تساوی خوبی‎ها 
و بدی‎ها است. از کسانی که این نظریه را برگزیده‌اند، آلوسی و فضل‎الله هستند که 

گانه بررسی می‌شود: به خاطر برخی تفاوت‌ها در تفسیر، نظریه هر یک جدا
نظریه آلوســی درباره مصداق »رجال اعراف« و »اصحاب اعراف«: آلوســی »اعراف« 
را بلندی‌های دیوار حائل و »رجال« را گروهی از موحدین که خوبی‌هایشــان مانع 
جهنم و بدی‌هایشــان مانع بهشــت رفتنشــان شــده، می‌دانــد. وی »لَــمْ يَدْخُلُوها« 
را حــال از فاعــل »نــادَوا« یــا از مفعــول آن و »وَ هُــمْ يَطْمَعُــونَ« را حــال از فاعــل 

»لم‎یدخلوها« دانسته است.
ایــن مفسّــر فرقی میان »رجال اعــراف« و »اصحاب اعراف« نمی‌گــذارد؛ لذا این دو 
تعبیر را جای یکدیگر به کار می‌برد؛ بنابراین در آیه ‌48 فاعل »نادی« می‌توانست 
کید بیشــتر از اســم  ضمیــر راجــع به »رجال اعراف« باشــد؛ ولی به خاطر تثبیت و تأ
ظاهر استفاده‌شــده اســت. زحیلی از دیگر باورمندان به این نظریه اســت )زحیلی، 
1411ق: 8/ 215(. آلوســی مقصود از »رجالا« در آیه‌48 را ســران کفّار؛ مثل ابوجهل، 
ولید بن مغیره و عاص بن وائل دانســته اســت. آلوســی »قالوا« را بیان یا بدل برای 

»نادی« و »ما« را استفهام توبیخی یا نافیه گرفته است.
وی آیــه 49 را ســخن اصحــاب اعــراف، خطــاب بــه همــان رجــال آیــه 48 و اشــاره 
»هــؤلاء« را بــه ضعفای اهل بهشــت کــه کفار در دنیا تحقیرشــان می‌کردند و قســم 
می‌خوردند که رحمت خدا به آن‌ها نمی‌رســد و به بهشــت نمی‌روند؛ مثل ســلمان 
و صهیــب و بــال، می‌دانــد. همین‌طــور »ادخلــوا الجنــة« ســخن اصحــاب اعراف، 
خطــاب به همان ضعفای اهل بهشــت اســت؛ البتــه ازآنجایی‌که آن‌ها در بهشــت 
هســتند معنای این دســتور این است که دائماً در بهشــت باشید )آلوسی، 1415ق: 

‌‌‌365‌/4ـ363(؛ بنابراین ترجمه دقیق آیات عبارت است از:
»بیــن بهشــت و جهنم یا بین بهشــتیان و جهنمیــان دیوار حائلی اســت و بر اعراف؛ 
یعنــی بلندی‌هــای آن دیــوار، مردانــی )گروهــی از موحــدان که خوبی‌هایشــان مانع 



256

سال دهم
شماره دوم
پیاپی: 20
پاییز و زمستان
1404

جهنم و بدی‌هایشان مانع بهشت رفتنشان شده؛ یعنی خوبی و بدی آن‌ها یکسان 
اســت( قــرار دارنــد. ایــن مــردان، هــر یــک از بهشــتیان و جهنمیــان را به چهره‌شــان 
می‌شناسند و این گروه مستوی الحسنة و السیئة، بهشتیان را صدا زده بر آنان سلام و 
درود می‌فرستند؛ درحالی‌که این موحدانِ مستوی الحسنة و السیئة؛ درحالی‌که طمع 
به دخول بهشــت دارند، داخل بهشــت نشــده‌اند یا درحالی‌که بهشتیان؛ درحالی‌که 
طمع به دخول بهشت دارند، داخل بهشت نشده‌اند )46( و زمانی که چشمان این 
موحدانِ مســتوی الحسنة و السیئة، به‌ســوی جهنمیان گردانده می‌شود می‌گویند: 
پــروردگارا مــا را همــراه گروه ســتمکاران قــرار مــده )47( و اصحاب اعــراف )گروهی از 
موحدانِ مســتوی الحسنة و السیئة( سران کفّار را که به چهره‌شان می‌شناسند صدا 
زده به آن‌ها می‌گویند: یاران و دنباله روان/گردآوری مال و گردنکشی شما به حالتان 
چــه ســودی داد؟! یــا یاران و دنباله روان/گردآوری مال و گردنکشــی شــما به حالتان 
ســودی نــداد )48(؛ اصحــاب اعراف به ســران کفّــار می‌گویند: آیا ایــن ضعفای اهل 
بهشت، همان‌هایی هستند که قسم یادکردید خداوند رحمتی به آن‌ها نمی‌رساند؟! 
]اصحاب اعراف به ضعفای اهل بهشت می‌گویند[: دائماً در بهشت بمانید؛ بر شما 

ترسی نیست و اندوهگین نمی‌شوید« )49(.

بررسی
1. بــا توجــه بــه اینکه آلوســی در آیه ‌49، مشــارٌالیه »هــؤلاء« و مخاطــب »ادخلوا« را 
ضعفــای اهــل بهشــت؛ مثــل ســلمان و بلال دانســته کــه کفــار در دنیا تحقیرشــان 
می‌کردنــد و ایــن تفســیر به‌خودی‌خود بر اســاس مبانی عامه اشــکالی ندارد؛ چون 
در برخی روایات عامه، »هؤلاء« به »ضعفا« تفســیر شــده )سیوطی، 1404ق: ‌89‌/3(، 
معنا ندارد مستوی الحسنة و السیئة )اصحاب اعراف( که خود گرفتارند به این‌ها 
که اهل بهشــتند بگویند: داخل بهشــت شــوید و تأویل آن به اینکه مقصود، دوامِ 
بــودن در بهشــت اســت، اولاً خلاف ظاهر اســت و بر اســاس قواعــد ترجیح، عدول 
از ظاهــر قــرآن جایــز نیســت؛ مگــر اینکه دلیلــی آن را اقتضــا کند )حربــی، 1417ق: 
‌137‌/1(؛ ثانیاً بازهم اشکال باقی است و وجهی ندارد مستوی الحسنة و السیئة به 

اهل بهشت بگویند: در بهشت ماندگار شوید!
2. بــر اســاس قواعــد ترجیح حمــل الفــاظ به‌ظاهر مترادف وحــی بر تبایــن، بهتر از 
حمل آن‌ها بر ترادف اســت )همان: ‌481‌/2(؛ بنابراین عدم تمایز »رجال اعراف« و 

»اصحاب اعراف« و یکسان دانستن آن‌ها مرجوح و ناپسند است.
3. در آیــه ‌48 مســتوی الحســنة و الســیئة کــه خود گرفتارنــد در مقامی نیســتند که 

بخواهند سران کفّار و مستکبرین را مورد عتاب و سرزنش قرار دهند!
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4. در آیه ‌48 دو احتمال است: سران کفّار، اصحاب اعراف را می‌شناسند یا اصحاب 
گر  اعراف، ســران کفّار را می‌شناســند. ظاهر آیه شریفه دومی است؛ در این صورت ا
»اصحــاب اعــراف« همان »رجال اعراف« باشــد پــس »یعرفونهم بســیماهم« تکرار 
اســت؛ زیــرا در آیــه ‌46 نیــز همین محتوا بیان‌شــده! و بر اســاس قواعــد ترجیح: در 
کید، حمل آن بر تأسیس بهتر است )همان: ‌473‌/2(  دوران کلام بین تأسیس و تأ
پــس احتمــال دوّم کــه ظاهــر آیــه بــود، مرجوح و ناپســند اســت. ریشــه این تفســیر 
مرجــوح، یکــی دانســتن »اصحاب اعــراف« و »رجال اعراف« بود کــه مرجوح بودن 

آن گذشت.
گــر مقصود  5. مصنــف »قالــوا« در آیــه ‌48 را بیــان یــا بــدل برای »نادی« دانســت؛ ا
ایشــان از بیــان، عطــف بیان باشــد صحیح نیســت؛ زیــرا جمله، عطف بیــان واقع 

نمی‌شود )ابن‎هشام، بی‌تا: ‌456‌/2(.
نظریــه فضــل‌الله دربــاره مصــداق »رجال اعــراف« و »اصحــاب اعــراف«: فضل‎الله 
نیز که از باورمندان به نظریه ســوّم اســت، درباره »اعراف« دو نظریه نقل کرده: 1. 
چیزی که مُشرف بر بهشتیان و جهنمیان است. 2. تپه‌ای بین بهشت و جهنم که 
مردمانی گنه‌کار بر آن نشسته‌اند. ایشان اهل اعراف ـ که گاهی از آن تعبیر اصحاب 
اعراف کرده ـ را مســتوی الحســنة و الســیئة می‌داند. به نظر ایشــان »لم‎یدخلوها و 

هم یطمعون« درباره اصحاب اعراف است.
این مفسّــر فاعل »قالوا« در آیه 47 را »رجال اعراف« می‌داند. در آیه‌49 نیز اشــاره 
»هؤلاء« و خطاب »ادخلوا الجنة« به اهل کرامت و منزلت است )فضل‎الله، 1419ق: 

‌‌‌134‌/10ـ132(؛ بنابراین ترجمه دقیق آیات عبارت است از:
»بین بهشــتیان و جهنمیان دیوار حائلی قرار دارد و بر اعراف )چیزی که مشــرف بر 
بهشــتیان و جهنمیــان اســت یا تپه‌ای بین بهشــت و جهنم که مردمانــی گنه‌کار بر 
آن نشسته‌اند(، مردانی )افراد که خوبی و بدیشان یکسان است( قرار دارند. اینان 
هــر یــک از اهل بهشــت و جهنم را به چهره‌شــان می‌شناســند و این افراد مســتوی 
الحســنة و السیئة، بهشــتیان را صدا زده بر آنان سلام و درود می‌فرستند. این افراد 
مســتوی الحســنة و الســیئة داخل بهشت نشــده‌اند و طمع آن دارند )46( و زمانی 
که چشــمان افراد مســتوی الحســنة و السیئة، به‌ســوی جهنمیان گردانده می‌شود 
می‌گوینــد: پــروردگارا ما را همراه گروه ســتمکاران قرار مــده )47( و اصحاب اعراف 
)افرادی که خوبی و بدیشان یکسان است( مردانی را که به چهره‌شان می‌شناسند 
صدا زده به آن‌ها می‌گویند: مال و مقام و گردنکشــی شــما به حالتان ســودی نداد 
)48( آیا این اهل کرامت و منزلت، همان‌هایی هســتند که قســم یادکردید خداوند 
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رحمتــی بــه آن‌هــا نمی‌رســاند؟! ]بــه اهــل کرامــت و منزلت گفتــه می‌شــود:[ داخل 
بهشت شوید بر شما ترسی نیست و اندوهگین نمی‌شوید« )49(.

بررسی
افــزون بــر نقد ســوّم به تفســیر آلوســی: 1. بر اســاس قواعــد ترجیح، تفســیری که بر 
اســاس آن، مشــارٌالیه مذکــور و مــورد گفتگوهــای پیشــین یــا پســین باشــد، بهتــر از 
تفســیری اســت که بــر اســاس آن، مشــارٌالیه مقدر باشــد )حربــی، 1417ق: ‌2/‌ 598 
گر اشاره »هؤلاء« به اهل کرامت و منزلت باشد که قبل و بعد این  و603(؛ بنابراین ا
فراز، سخنی از آنان گفته نشده، مرجوح و ناپسند است و بهتر آن است که مشارٌالیه 
گــر فضل‎الله این  در ایــن آیاتِ یادشــده وجود داشــته باشــد؛ مثــاً »رجال اعراف«. ا
تفســیر از »هــؤلاء« را بــر اســاس روایتــی انجام داده اســت باید به آن اشــاره می‌کرد؛ 
زیرا تفسیری که بر اساس دلالت الفاظ و سیاق آیه نباشد و دلیل خارجی هم بر آن 

نباشد، مردود و تفسیر به رأی شمرده می‌شود )همان: ‌349‌/2(.
2. ایشان که از مجموع قرائن، احتمال مقصود بودن مستوی الحسنة و السیئة در 
اصحــاب اعراف را ترجیح می‌دهد )فضــل‎الله، 1419ق: ‌133‌/10(، چگونه در آیه‌49 
از گوینده »ادخلوا...« غافل شــده اســت؟ آیا مســتوی الحســنة و الســیئة ـ که طمع 
بهشــت دارند و هنوز داخل نشــده‌اند ـ به اهل کرامت می‌گویند: »ادخلوا الجنة«؟! 
پس خودِ مستوی الحسنة و السیئة که طمع بهشت دارند و هنوز داخل نشده‌اند، 

چه می‌شوند؟ آیا به بهشت می‌روند؟
نظریه چهارم؛ نظریه ابن‌عاشور درباره مصداق »رجال اعراف« و »اصحاب اعراف«
کــه  مقصــود از هــر دو عنــوان، عــده‌ای از مســلمانان بهشــتی هســتند. از کســانی 
ایــن نظریــه را برگزیــده، ابن‎عاشــور اســت. ابن‎عاشــور گفتــه: مقصــود از »اعــراف«، 
بلندی‌هــای دیوار حائل بین بهشــت و جهنم اســت. وی اعــراف را مکانی می‌داند 
کــه بهشــتیان قبــل از دخول بهشــت، بر آن می‌ایســتند )نوعی عقــاب خفیف(؛ لذا 
بهشــتیان در تقدیم‌وتأخیــر دخول بهشــت متفاوت‌اند و خداونــد اختصاصاً گفتگو 
ح کــرده؛ یعنی عــده‌ای از بهشــتیان و »رجال  بــا مردانــی از اصحــاب اعــراف را مطر

اعراف« این عده هستند؛ البته مقصود بهشتیان از امت محمدیه است.
ابن‎عاشــور »لم‎یدخلوها و هم یطمعون« را اســتیناف بیانی دانســته اســت؛ یعنی پس 
از ســام رجال اعراف به بهشــتیان، این ســؤال پیش می‌آید که خود این‌ها به بهشت 
می‌رونــد یــا خیــر؟ جمله »و هم یطمعــون« حال از ضمیــر فاعلی »لم‎یدخلوها« اســت. 
مجموع دو جمله، معترضه بین »ونادوا اصحاب الجنة« و »اذا صرفت ابصارهم« است.

ایــن مفسّــر نیــز »اصحــاب اعــراف« را همــان »رجــال اعــراف« می‌دانــد؛ لــذا »ال« 
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»اصحاب الاعراف« را عهد می‌گیرد البته مقصود از اصحاب اعراف همه‌ی کسانی 
که در اعراف‌اند نیســت بلکه فقط همان‌هایی که در آیه 46 ذکرشــده‌اند؛ بنابراین 
»اصحــاب الاعــراف«، به‌جای ضمیــر قرارگرفتــه و دلیل آن، تعدد کلماتی اســت که 

قابلیت مرجع بودن برای این ضمیر را دارند.
گوینده‌ی جمله »أهؤلاء...«، اصحاب اعراف و مخاطب آن، مشــرکین هســتند. اشاره 
»هؤلاء« نیز به گروهی از بهشتیان است که در دنیا مستضعف بودند و مشرکین آن‌ها 
را کوچک می‌شمردند؛ مثل سلمان، بلال، خبّاب و صهیب. ایشان، »ادخلوا الجنة« را 
خطاب به این گروه از بهشتیان و دعا جهت دوام در بهشت بودن آن‌ها می‌داند؛ زیرا 
در آن هنگام بهشــتیان در بهشــت مستقرشده‌اند )ابن‎عاشــور، 1420ق: ‌‌‌113‌/8ـ108(؛ 
بنابراین ترجمه دقیق آیات عبارت است از: بین »بهشت و جهنم دیوار حائلی است 
و بر اعراف؛ یعنی بلندی‌های آن دیوار، مردانی )عده‌ای از مسلمانان بهشتی؛ گرچه 
همه بهشتیان قبل بهشت رفتن در اعراف‌اند ولی سخنان پیش رو مربوط به عده‌ای 
از آنان است( قرار دارند. این مردان، هر یک از بهشتیان و جهنمیان را به چهره‌شان 
می‌شناسند و این عده از مسلمانان بهشتی، بهشتیان را صدا زده بر آنان سلام و درود 
می‌فرســتند. این عده از مسلمانان بهشــتی داخل بهشت نشده‌اند؛ درحالی‌که طمع 
دخــول آن را دارنــد؛ طمعــی بــه جا )46( و زمانی که چشــمان این عده از مســلمانان 
بهشــتی، به‌ســوی جهنمیان گردانده می‌شــود می‌گویند: پــروردگارا ما را همــراه گروه 
ســتمکاران قرار مده )47( و اصحاب اعراف )عده‌ای از مســلمانان بهشــتی( مردانی 
جهنمی که در دنیا ســرکش بوده‌اند و آن‌ها را به چهره‌شــان می‌شناســند صدا زده به 
آن‌ها می‌گویند: کثرت )اموال( و گردنکشی شما به حالتان سودی نداد )48( ]اصحاب 
اعــراف به مردان جهنمی که در دنیا ســرکش بودند می‌گوینــد[: آیا این ضعفای اهل 
بهشت، همان‌هایی هستند که قسم یادکردید خداوند رحمتی به آن‌ها نمی‌رساند؟! 
]خدا/اصحاب اعراف به ضعفای اهل بهشت می‌گویند[: دائماً در بهشت بمانید؛ بر 

شما ترسی نیست و اندوهگین نمی‌شوید« )49(.

بررسی
1. بر اساس قواعد ترجیح، هر تفسیری که از دلالت الفاظ و سیاق آیه گرفته نشده، 
تفســیر به رأی و مردود اســت )حربی، 1417ق: ‌349‌/2(؛ بنابراین اینکه ابن‎عاشور 
گفــت: همــه بهشــتیان بــر اعراف قــرار می‌گیرند، درســت نیســت؛ مخصوصــا که در 

میان روایات عامه، روایتی که این مطلب را تأیید کند یافت نشد.
2. اینکــه مقصــود از »رجال اعراف« را عده‌ای از بهشــتیان می‌دانید، این عده چه 
کســانی هســتند؟! اینــان چــه ویژگــی و ســمتی دارنــد کــه این‌چنین بــر جهنمیان و 
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مســتکبرین عتــاب می‌کنند و ســخنان دنیایشــان در مورد ضعیفــان و بندگان را به 
خ آن‌ها می‌کشند؟! ر

3. ابن‎عاشور مقصود از »رجال اعراف« را بهشتیانی دانست که هنوز داخل بهشت 
نشده‌اند پس چگونه در آیه‌49 »ادخلوا« را دعا برای دوام در بهشت بودن دانسته 
و گفت در آن هنگام بهشتیان در بهشت مستقرشده‌اند؟! در کدام قسمت از آیات 
پیشین گفته شد همه آن‌ها به بهشت رفته‌اند؟! افزون بر اینکه، این‌گونه تفسیر با 
ســیاق آیات ســازگاری ندارد و بر اساس قواعد ترجیح، هر تفسیر که از دلالت الفاظ 

و سیاق گرفته نشده، مردود است )همان: ‌349‌/2(.
4. اشــکال درباره تفســیر »هؤلاء« به مســتضعفین و بندگانِ در دنیا، به‌طور مفصل 
ذیل بررسی تفاسیر سابق گذشت. )اشکال 3 نظریه »4 ـ 1 ـ 1« و نظریه »4 ـ 1 ـ 2 ـ 1« 

و اشکال 1 نظریه »4 ـ 1 ـ 3 ـ 1«(

ب( دیــدگاه غیــر غالــب مفســران درباره وحــدت یا تعدد مصــداق »رجــال اعراف« و 

»اصحاب اعراف«
در مقابل دیدگاه غالب مفســران فریقین، برخی از مفســران شیعه هر یک از »رجال 
اعــراف« و »اصحــاب اعراف« را دارای معنا و مصــداق مختلف از دیگری می‌دانند. 
بر اســاس جســتجوی انجام‌شــده، تنها دو تن از مفســران، آیات اعراف را بر اساس 
ایــن دیــدگاه تفســیر کرده‌اند که عبارت‌اند از مکارم شــیرازی و طبرســی )بر اســاس 
یکی برداشــت از تفســیر ایشــان(. امّا از مفســران اهل ســنّت کســی که این دیدگاه 
را مبنــای تفســیر آیــات اعــراف قرار داده باشــد یافت نشــد. بر اســاس ایــن دیدگاه، 
مقصــود از »رجــال اعراف«، پیروان ضعیف و آلوده و مقصــود از »اصحاب اعراف«، 

انبیا، امامان و صالحان است.
نظریــه اول؛ نظریــه مــکارم شــیرازی دربــاره مصــداق »رجــال اعــراف« و »اصحــاب 
اعراف«: مکارم شیرازی »اعراف« را در اصطلاح، منطقه‌ای حدفاصل میان بهشت 
خ معنا کرده است. به گفته ایشان از آیات بعد استفاده می‌شود که حجابی که  و دوز
میان بهشــتیان و دوزخیان کشــیده و مانع مشاهده همدیگر شده، همان »اعراف« 
خ است. البته در ادامه »اعراف« را  اســت که مکان مرتفعی مشــرف بر بهشت و دوز
به قسمت‌های بالای این مانع مرتفع، معنا کرده است )مکارم، 1371ش: ‌184‌/6(

گونــه ویژگــی بیان‌شــده:  در اندیشــه ایــن مفســر از یک‌ســو در آیــات 49 ـ 46 دو 
ســه ویژگــی در آیــات 46 و 47: 1. آرزو دارنــد وارد بهشــت شــوند ولــی موانعــی مانع 
شــده. 2. هنــگام نــگاه بــه بهشــتیان بــر آن‌هــا درود می‌فرســتند و می‌خواهنــد بــا 
آن‌هــا باشــند؛ اما هنوز نمی‌تواننــد. 3. هنگام نظر به دوزخیان، از سرنوشــت آن‌ها 
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وحشــت نمــوده بــه خدا پناه می‌برند. ســه ویژگی در آیــات 48 و 49: 1. افراد بانفوذ 
و صاحــب قدرت‌انــد. 2. دوزخیان را مؤاخذه و ســرزنش می‌کننــد. 3. به واماندگان 
در اعــراف کمک می‌کنند به ســرمنزل ســعادت برســند. از ســوی دیگــر، روایات نیز 
دودســته‌اند: دســته اول تعابیــری دارنــد؛ از قبیــل مــا اعــراف هســتیم، آل‎محمــد 
اعــراف هســتند، آن‌هــا بزرگوارتریــن خلق بــر خدا هســتند و آن‌ها شــهدای بر مردم 
و انبیــا شــهدای آن‌هــا هســتند. دســته دوم تعابیری دیگــری دارنــد؛ از قبیل آن‌ها 
واماندگانی هستند که بدی‌ها و نیکی‌هایشان مساوی بوده، آن‌ها گروهی هستند 
گر خدا آن‌ها را به جهنم ببرد به  که خوبی‌ها و بدی‌هایشــان یکســان اســت؛ پس ا
گر به بهشــت ببرد به‌واســطه رحمتش است. در روایات عامه  خاطر گناهانشــان و ا
نیز روایاتی با همین مضامین نقل‌شده است. در تفاسیر عامه هم مدارکی بر اینکه 

اهل اعراف، صالحان و فقها و علما یا فرشتگان هستند دیده می‌شود.
ایشــان بــرای حل ایــن اختلاف و تعارض گفتــه: در اعراف دو گروه وجــود دارند: 1. 
ضعیفــان و آلودگانــی کــه در رحمت‌انــد. 2. پیشــوایان بزرگی که در همــه حال یار و 
یــاور ضعیفان‌انــد. آیات 46 و 47 و دســته اول روایات، اشــاره به گــروه ضعفا دارند 
و آیــات 48 و 49 و دســته دوم روایــات اشــاره به بزرگان و انبیــا و امامان و صالحان 
دارنــد. روایتــی در تفســیر علــی بــن ابراهیــم از امــام صادق )ع( نقل‌شــده کــه مؤید 
خ  ایــن جمع اســت؛ حضــرت فرموده‌انــد: اعراف، تپه‏اى اســت ميان بهشــت و دوز
و »رجــال«، امامــان )ع( هســتند كــه بر اعــراف در كنار شــيعيان )گنهكارشــان( قرار 
م‏ىگيرند ... ســپس امامان )ع( به شیعیانشــان می‌فرمایند: داخل بهشت شوید ... 
)قمی، 1363ش: ‌232‌/1(. شــبیه همین مضمون در تفاســیر اهل تســنن از حذیفه 
نقل‌شــده اســت )طبــری، 1412ق: ‌‌‌143‌/8ـ142(؛ بنابرایــن مکارم، مصــداق »رجال 
اعــراف« را پیــروان ضعیــف و آلــوده و مصداق »اصحــاب اعراف« را بــزرگان، انبیاء، 

امامان و صالحان می‌داند.
ایشــان »هــؤلاء« در آیــه‌49 را اشــاره بــه جمعــی از ضعفــای مؤمنــان کــه بــر اعــراف 
قرارگرفته‌انــد می‌دانــد؛ ضعفای مؤمنان کســانی هســتند که ایمــان و کارهای نیک 
دارند ولی براثر آلودگی‌ها و پاره‌ای از گناهان همواره مورد تحقیر دشمنان حق قرار 
داشــتند و روی آن‌هــا تکیــه می‌کردند )مــکارم، 1371ش: ‌‌‌191‌/6ـ182( ترجمه دقیق 

آیات بر اساس نظریه مکارم شیرازی عبارت است از:
»بیــن بهشــتیان و جهنمیــان مانع بلندی وجــود دارد و بر بلندی‌هــای آن، مردانی 
)پیــروان ضعیــف و آلــوده( قــرار دارند. اینــان هر یــک از اهل بهشــت و جهنم را به 
چهره‎شــان می‌شناســند و این پیروان ضعیف و آلوده، بهشــتیان را صدا زده بر آنان 
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سلام و درود می‌فرستند. این پیروان ضعیف و آلوده داخل بهشت نشده‌اند و طمع 
در ورود بهشــت دارند )46( و زمانی که چشــمان پیروان ضعیف و آلوده، به‌ســوی 
جهنمیان گردانده می‌شود می‌گویند: پروردگارا ما را همراه گروه ستمکاران قرار مده 
)47( و اصحــاب اعــراف )بــزرگان، انبیــا، امامان و صالحان( جمعــی از دوزخیان را 
که از چهره‌شــان می‌شناســند، صدا زده به آن‌ها می‌گویند: گردآوری اموال و نفرات 
و تکبــر ورزیــدن از قبول حق، به حالتان ســودی نداد )48( ]اصحاب اعراف به آن 
جمــع از دوزخیــان می‌گویند[: آیا ایــن پیروان ضعیف و آلوده، همان‌هایی هســتند 
کــه قســم یادکردیــد خداوند رحمتی به آن‌ها نمی‌رســاند؟! ]بــزرگان، انبیا، امامان و 
صالحــان بــه پیــروان ضعیف و آلوده خود می‌گویند[: داخل بهشــت شــوید بر شــما 

ترسی نیست و اندوهگین نمی‌شوید« )49(.
بررســی: بــا توجه به تمایــز بین »رجال اعــراف« و »اصحاب اعراف« در این تفســیر 
کــه در عرضــه بــه قــرآن، در  کــه گذشــت، هیچ‌یــک از اشــکالاتی  و ســایر مطالبــی 
ســایر تفاســیر بود در اینجــا وجود ندارد؛ افــزون بر اینکه با قواعد ترجیح یادشــده، 
هماهنگــی کامــل دارد؛ ازجمله: این نظریه، ســیاق واحد بین چهار آیــه برقرار کرد؛ 
باعث تکرار »یعرفونَهم بسیماهُم« نسبت به »یعرفون کلّاً بسیماهُم« نشد؛ »رجال 

اعراف« و »اصحاب اعراف« را مساوی ندانست.
نظریــه دوم؛ نظریــه طبرســی درباره مصداق »رجــال اعراف« و »اصحــاب اعراف«: 
طبرســی »اعــراف« را دیــواری بین بهشــت و جهنــم و »حجاب« را همــان »اعراف« 
می‌دانــد. ایشــان »رجــال اعــراف« را طبــق روایتی از امام صــادق )ع(، انبیــا، خلفا و 
گنهــکاران زمانشــان می‌داند )طبرســی، 1372ش: ‌652‌/4؛ طوســی، بی‌تا: 411/4(. 
وی تفســیر آیــات اعــراف را بــر اســاس همیــن روایــت انجــام می‌دهد: امــام صادق 
خ. هنگامی‌که خوبان به  )ع( فرمودنــد: »اعــراف، تپه‏اى اســت ميان بهشــت و دوز
بهشــت رفته‏اند، پيامبران و جانشــينان آن‌ها با گنهكاران از اهل زمانش، در آنجا 
م‏ىايســتند، درست مثل‌اینکه فرمانده لشكر با ســپاهيان ضعيف و شکست‌خورده 
خود، در یکجا بايستند، سپس خليفه پيامبر رو به گنهكاران كرده، گويد: ملاحظه 
كنيــد، بــرادران نكيــوكار شــما بــه بهشــت رفته‏انــد. آن‌هــا بــر نكيان بهشــتى ســام 
مْ« كه به‌دنبال 

ُ
يْك

َ
نْ سَــلامٌ عَل

َ
ةِ أ جَنَّ

ْ
صْحابَ ال

َ
م‏ىدهند، اين اســت معنا‏ى »وَ نادَوْا أ

آن م‏ىفرمايــد: »وَ هُــمْ يَطْمَعُــونَ« يعنــى بااینکــه طمع مك‏ىنند كه به بهشــت روند 
لكن داخل بهشــت نم‏ىشــوند و اميدوارند كه پيامبر يا امام آن‌ها را شــفاعت كند. 
ســپس متوجــه اهل جهنم م‏ىشــوند و م‏ىگوينــد: پــروردگارا ما را با ســتمكاران قرار 
خ كــرده، به‌منظــور ملامت آن‌ها  مــده. ســپس انبيــاء و ائمــه رو بــه جانب اهــل دوز
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م‏ىفرمايند: »جمع‌آوری شــما و گردنکشــی شما، برايتان ســودمند نيفتاد. آیا این‌ها 
همــان گــروه ناتوان هســتند که تحقيرشــان مك‏ىرديد و نقش و نــگار زندگى دنياى 
خ آن‌هــا مك‏ىشــيديد؟!« آنــگاه بــه دســتور خــدا بــه ایــن گــروه ناتــوان  خــود را بــه ر

م‏ىگویند: داخل بهشت شويد. شما را ترسى و غمى نيست«.1

بررسی:
طبرســی به‌صراحــت »رجال اعــراف« را معنــا نکرده؛ امّا بــا قرائنی؛ مثــل روایتی که 
کــرده، اینکــه در معنــای »یعرفــون کلاً  کــه از اصحــاب اعــراف  پذیرفتــه، معنایــی 
بســیماهم« گفتــه: »یعنــی هــؤلاء الرجال الذیــن هم علی الاعــراف، یعرفــون جمیع 
الخلق بسیماهم« )طبرسی، 1372ش: 653/4( و اینکه در معنای »و نادوا اصحاب 
الجنــة« گفته: »یعنی هؤلاء الذین علی الاعــراف ینادون باصحاب الجنة« )همان: 
653/4( می‌تــوان دو احتمــال درباره »رجال اعراف« در تفســیر ایشــان داد: 1. فقط 
گنهــکاران. 2. مجموع انبیا و خلفای الهی همراه گنهکاران. بر اســاس روایتِ مورد 
اســتناد ایشــان بایــد گفت: مجموع انبیــا و خلفای الهی همراه گنهــکاران بر اعراف 
هســتند؛ ولــی در دو آیــه‌ی نخســت، مقصــود از »رجــال اعــراف«؛ تنهــا گنهــکاران 
هســتند و به بهشــتیان ســام می‌کنند و از همراهی با ظالمان اجتناب می‌کنند و در 
غْن‏ى عَنْكُمْ...« و از 

َ
دو آیه‌ی آخر، این انبیا و خلفای الهی هستند که می‌گویند: »ما أ

آن‌ها تعبیر به »اصحاب اعراف« شــده اســت. در این صورت، همانند تفسیر نمونه 
گــر »رجال اعراف« را مجموع انبیــا، خلفا و گنهکاران  و بی‎اشــکال خواهــد بود. امّا ا
بدانــد و هنگام برگشــت ضمایرِ »نادوا« به بعــد در آیات 46 و 47، تنها گنهکاران را 
مقصود بداند، درســت نیســت و با صنعت استخدام که ضمیر به معنای دیگرِ لفظ 

برمی‌گردد تفاوت دارد )مدنی، بی‌تا: 93(.

1. »قــال أبــو عبــد الله جعفر بن محمد)ع‏(: الأعراف كثبــان بين الجنة و النار فيقف عليها كل نبي و كل خليفة 
نبي مع المذنبين من أهل زمانه كما يقف صاحب الجيش مع الضعفاء من جنده و قد ســيق المحســنون إلى 
الجنة فيقول ذلك الخليفة للمذنبين الواقفين معه انظروا إلى إخوانكم المحسنين قد سيقوا إلى الجنة فيسلم 
مْ«. ثم أخبر سبحانه أنهم لم‎يدخلوها و هم 

ُ
يْك

َ
نْ سَلامٌ عَل

َ
ةِ أ جَنَّ

ْ
صْحابَ ال

َ
المذنبون عليهم و ذلك قوله‏ »وَ نادَوْا أ

يطمعون يعني هؤلاء المذنبين لم‎يدخلوا الجنة و هم يطمعون أن يدخلهم الله إياها بشــفاعة النبي و الإمام و 
الِمِينَ« ثم ينادي أصحاب الأعراف و 

َ
قَوْمِ الظّ

ْ
نا مَعَ ال

ْ
نا لا تَجْعَل بَّ ينظر هؤلاء المذنبون إلى أهل النار فيقولون‏ »رَ

قْسَمْتُمْ‏ 
َ
ذِينَ أ

َ
 هؤُلاءِ الّ

َ
غْن‏ى عَنْكُمْ جَمْعُكُمْ وَ ما كُنْتُمْ تَسْتَكْبِرُونَ أ

َ
هم الأنبياء و الخلفاء أهل النار مقرعين لهم‏ ما أ

كم عليهم ثم يقولون لهؤلاء المستضعفين  يعني أ هؤلاء المستضعفين الذين كنتم تحقرونهم تستطيلون بدنيا
نْتُمْ تَحْزَنُون« )طبرســی، 1372ش: ‌653‌/4(. این 

َ
ةَ لا خَوْفٌ عَلَيْكُمْ وَ لا أ عن أمر من الله لهم بذلك‏ ادْخُلُوا الْجَنَّ

روایت در متون روایی پیش از طبرســی یافت نشــد؛ امّا پس از ایشــان فیض کاشانی در قرن 11 در نوادر الاخبار 
)363( و علامه مجلسی در قرن 12 در بحارالانوار )331/8( این روایت را نقل کرده‌اند.
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نتیجه‌گیری
در عرضه نظریات مفســران شــیعه و سنّی به قرآن و کاربســت قواعد ترجیح، نتایج 

ذیل به دست آمد:
1. مشــهور مفســران شــیعه و اهــل ســنّت؛ همچــون علامــه طباطبایــی، فضــل‌الله، 
زمخشــری، فخر رازی، آلوســی و ابن‌عاشــور با وجود تفاســیر مختلــف از این آیات، 
از طرفــداران دیــدگاه غالب و یکســان انگاری مصداق »رجال اعــراف« و »اصحاب 
اعراف« به شــمار می‌آیند؛ امّا دیدگاه غیر غالب منحصر در برخی مفســران شــیعه؛ 
همچــون مکارم شــیرازی اســت که مصداق عناوین یادشــده را مختلــف از یکدیگر 

می‌دانند.
2. نظریه زمخشری ـ که مقصود از هر دو عنوان »رجال اعراف« و »اصحاب اعراف« 
را »مسلمانانی که به خاطر قصور اعمال، بین بهشت و جهنم محبوس‌اند« دانسته 
ـ بــه ‌دلیل تفســیر به رأی، مخالفت با ســیاق و عدول بی‌دلیــل از ظاهر قرآن مردود 
اســت و بــه دلیــل خروج از عــرف گفتگــو و ترکیب نحــوی ضعیف مرجوح به شــمار 

می‌آید.
3. نظریــه فخــر رازی ـ کــه مقصــود از هــر دو عنــوان را، »بزرگان اهــل طاعت و اهل 
ثــواب« دانســته ـ بــه دلیــل مخالفت با ســیاق و ظاهــر آیات مردود اســت و به دلیل 
حمــل بر ترادف و تقدیر و حذف مرجوح به شــمار می‎آیــد. نظریه علامه طباطبایی 
نیــز بــه دلیــل وارد نبــودن ایــرادات ایشــان بــه روایاتــی کــه بیــن »رجال اعــراف« و 
»اصحاب اعراف« فرق گذاشــته‌اند و نقض برداشــت ایشــان از واژه »رجال« مردود 

است و به دلیل بطلان شواهد، تکرار و حمل بر ترادف مرجوح به‌ شمار می‌آید.
4. نظریه آلوسی که مقصود از هر دو عنوان را »افرادی که خوبی‎ها و بدی‌هایشان 
بــه یک اندازه اســت« دانســته به خاطــر عدول بی‌دلیل از ظاهر آیات مردود اســت 
و به دلیل خروج از عرف گفتگو و ترکیب نحوی نادرســت مرجوح به شــمار می‌آید. 
نظریــه فضــل‌الله نیز به خاطر عدول بی‌دلیل از ظاهر آیات و تفســیر به رأی مردود 
اســت و به دلیل خروج از عرف گفتگو، حمل بر تقدیر و حذف مشــارٌالیه و غفلت از 

تعیین گوینده‌ی »ادخلوا« در آیه 49 مرجوح به شمار می‎آید.
5. نظریه ابن‌عاشــور که مقصود از هر دو عنوان را »عده‌ای از مســلمانان بهشــتی« 
دانسته به دلیل تفسیر به رأی، ناهماهنگی در تفسیر و عدم انسجام سیاق مردود 

است و به دلیل ابهام در مصداق »رجال اعراف« مرجوح به شمار می‌آید.
6. نظریه مکارم شیرازی ـ که »رجال اعراف« را »پیروان ضعیف و آلوده« و »اصحاب 
اعراف« را »بزرگان، انبیا، امامان و صالحان« دانســته ـ کاملاً موافق با قرآن اســت و 
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هیچ‌یــک از قواعــد ترجیح، بــر مرجوح بــودن آن دلالت ندارد؛ بلکه شــاخصه‌های 
ترجیح را دارا است.

7. نظریه طبرســی ـ بنا بر اینکه »رجال اعراف« را »گنهکاران« و »اصحاب اعراف« 
را »انبیا و خلفای الهی« بداند ـ بسان تفسیر نمونه و درست است.
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Detailed Abstract
Research Objective:
The fundamental objective of this study is to systematically analyze and elucidate 
the Qur'anic concept of "adhering to God" (i'tiṣām bi-Allāh) and to redefine it as 
an operational paradigm and strategy within the structure of Islamic governance. 
While contemporary political literature predominantly focuses on material instru-
ments and purely rational calculations, this research seeks to demonstrate how 
connection to the sacred dimension (i'tiṣām) can serve as a stabilizing principle to 
guarantee the efficacy of the political system in confronting complex challenges and 
modern crises. Furthermore, through a comparative analysis of the perspectives of 
the two main Islamic schools of thought (Fariqayn: Shia and Sunni), this paper aims 
to extract interpretive commonalities and points of convergence regarding this strat-
egy, thereby filling a gap in governance studies which have hitherto viewed i'tiṣām 
solely as an individual ethical matter. The ultimate goal is to propose a theoretical 
framework wherein i'tiṣām underpins macro-decision-making and the conduct of 
state officials in alignment with Islamic civilization standards.

Research Methodology: 
This study was conducted using a "descriptive-analytical" method with a founda-
tional approach. The data collection process was library-based, relying on primary 
sources including the Holy Qur'an, authoritative and foundational exegeses (tafāsīr) 
of the two schools of thought, authentic Hadith sources, and specialized literature 
in the fields of Islamic governance and political thought. In the analytical phase, 
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"qualitative content analysis" was employed to extract the components of 
i'tiṣām and categorize its fruits. By conducting a lexical and terminologi-
cal analysis of Qur'anic verses related to i'tiṣām (adhering) and tamassuk 
(grasping), the researchers developed a conceptual network and extracted a 
model of political agency based on these concepts to highlight the points of 
convergence or divergence between the views of major commentators from 
both Islamic schools of thought in this area.

Research Findings: 
The findings of this research are categorized into three main themes:
Theoretical Foundations: The results indicate a profound convergence 
among scholars and commentators of both schools of thought (Fariqayn) 
in defining the essence of i'tiṣām as "detachment from the non-divine and 
absolute adherence to divine power." Both schools perceive i'tiṣām not as 
passivity, but as an active, conscious, and strategic agency aimed at safe-
guarding the identity of the Islamic society.
Analysis of Barriers: An analysis of the barriers revealed that neglecting 
this strategy in governance stems from cognitive and psychological fac-
tors, including "epistemological weakness regarding divine sunan (laws 
of nature and history)," "suspicion toward divine assistance (su' al-zann 
bi-nusrat Allah)," "political obstinacy," "excessive reliance on instrumental 
rationalism and empiricism," and ultimately, "dependence on non-divine 
centers of power," which lead to the fragility and instability of the political 
system.
The Fivefold Fruits: The study extracts five critical outcomes of i'tiṣām 
within the governance paradigm:
The Encompassment of All-Enveloping Divine Mercy (Shumūl al-Rahmah 
al-Wāsi'ah): Which softens the political climate and fosters social justice.
The Realization of Spiritual Excellence (Tahaqquq al-Iḥsān): Which ele-
vates the quality of administrative services from mere bureaucratic duty to 
altruistic selflessness (īthār).
Benefiting from Perpetual Divine Presence (Ma'iyyah Dā'imah): Which 
doubles the foresight and inner tranquility of governors during crises.
Immunity from Apostasy and Deviation (Mas'ūmiyyah min al-Irtidād wa 
al-Inḥirāf): Which serves as an "ideological vaccination," safeguarding the 
system against infiltration and cultural-ideological decay (istiḥālah).
Guidance to the Straight Path (Hidāyah ilā al-Ṣirāṭ al-Mustaqīm): Which 
guarantees the continuous movement of the state on the axis of truth and its 
preservation from political extremes.

Final Conclusion: 
The ultimate conclusions of the study show that "adhering to God" is far 
more than a mere personal ethical recommendation for a believer; it is a 
"strategic necessity" for the survival and efficacy of Islamic states in the 
contemporary world. Within the paradigm of Islamic governance, this con-
cept functions as a "managerial compass" that prevents structural insta-
bility when confronted with internal and external threats. The consensus 
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of both schools of thought (Fariqayn) regarding the fruits of governance 
based on i'tiṣām demonstrates the high potential of this concept for forging 
a "coherent foreign diplomacy and domestic policy" in the Muslim world. 
Consequently, it is recommended that this principle be incorporated as a 
foundational module in the training of public officials and the drafting of 
strategic policy documents for Islamic states. Governance without i'tiṣām, 
despite possessing advanced technological tools, will ultimately suffer 
from an identity crisis and an erosion of legitimacy. I'tiṣām represents the 
nexus between human rationality and divine guidance, capable of steering 
society toward a modern Islamic civilization.

Keywords: I'tiṣām bi-Allāh (Adherence to God), Paradigm of Gover-
nance, Islamic Governance, Perspectives of the Two Schools of Thought 
(Fariqayn: Shia and Sunni), The Straight Path (al-Ṣirāṭ al-Mustaqīm), Di-
vine Guidance, Political Stability.
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کاوی ثمرات اعتصام به خداوند در پارادایم حکمرانی اسلامی   وا
در پرتو دیدگاه فریقین )*(

، الهام حیدرپور 3  ، عیسی عیسی زاده 2  مهدی علیزاده 1 
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چکیده
ایــن پژوهــش با هدف تبیین مفهوم کلیدی »اعتصام بــه خداوند« و نقش آن به‌عنوان یک راهبرد 
کیدات مکرر قــرآن بر این  عملــی در پارادایم‌هــای حکمرانی اســامی انجام‌شــده اســت. علی‌رغم تأ
مفهــوم، جایــگاه آن در گفتمان‌های حکمرانی معاصر کمتر موردتوجه قرارگرفته اســت. این تحقیق 
با روش توصیفی-تحلیلی و با استناد به منابع اصیل قرآنی، تفسیری و روایی، به بررسی این مفهوم 
پرداختــه اســت. نتایــج نشــان می‌دهد کــه در دیــدگاه فریقیــن همگرایی عمیقــی بر لــزوم و کیفیت 
اعتصــام وجــود دارد. همچنیــن، عــدم اهتمــام به این راهبــرد ناشــی از عواملی چون عــدم ایمان و 
معرفت نسبت به خداوند، سوءظن به خدا، لجاجت، افراط در حس‌گرایی و عقل‌گرایی و اعتماد به 
غیر است. مهم‌ترین ثمرات اعتصام در حکمرانی شمول رحمت واسعه، تحقق احسان، بهره‌مندی 
از معیــت دائمــی خداوند، مصونیت از ارتداد و انحراف و تضمین هدایت به صراط مســتقیم اســت؛ 
این ثمرات، اعتصام را به یک اصل محوری در ثبات و کارآمدی نظام سیاسی اسلام تبدیل می‌کند.

کلیدواژه‌ها: اعتصام بالله، پارادایم، حکمرانی، دیدگاه فریقین، صراط مستقیم، هدایت، تمسک.
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1. مقدمه
ارزش‌های یک جامعه، برآمده از اعتقادات و جهان‌بینی‌های بنیادین آن، تأثیری 
بســزا بر رفتار و عملکرد افراد و کنشــگران آن نظام دارند. پژوهش‌های متعددی بر 
نقش کانونی ارزش‌ها در شــکل‌دهی رفتارهای انســانی صحه گذاشــته‌اند )شــیعه 
زاده، ۱۳۹۱: 1-92(. بــر ایــن اســاس، باورهــا، ســایق و نظام‌های ارزشــی از عوامل 
تأثیرگــذار در فرآیندهــای تصمیم‌گیــری و تصمیم‌ســازی به شــمار می‌رونــد که این 
تأثیرگذاری در ســطح حکمرانان و کنشــگران سیاســی ابعاد پیچیده‌تــری می‌یابد؛ 
که تصمیم‌ها و ترجیحات آن‌ها نه‌تنها متأثر از تحلیل‌های عقلانی است، بلکه  چرا
گاه اعمال‌نفوذ می‌کنند )عبداللهی، ۱۳۸۴:  از طریق ســازوکارهای شــناختی ناخودآ
39-48(. در این میان، »اعتصام« به‌عنوان یک ارزش و باور محوری در منظومه 
اندیشــه اســامی، جایگاهی ویژه در شــکل‌دهی به تفکر و تصمیم‌گیری کنشگران 
ل، بستری برای اتخاذ تصمیم‌های  ایفا می‌کند؛ زیرا درحالی‌که خردورزی و استدلا
و  بــا چالش‌هــای غیرمترقبــه  بــرای مواجهــه  کمــان  کارآمــد فراهــم می‌آورنــد، حا
پیچیدگی‌هــای روزافزون حکمرانــی، نیازمند تکیه‌گاهی فراتر از صرف محاســبات 
عقلانی هســتند. ازاین‌رو، پناه بردن به ذات باری‌تعالی و اســتمداد از او در راستای 
انجــام وظایــف الهــی و انســانی، نه‌تنها موجب حصــول آرامش و اطمینــان درونی 
می‌شود، بلکه مستقیماً به تقویت جنبه‌های عقلانی و بهبود کیفیت تصمیم‌گیری 

در مواقع بحرانی منجر می‌گردد.
کلان حکمرانــی اســامی تســری می‌یابــد.  ایــن اصــل از ســطح فــردی بــه ســطح 
حکمرانــی اســامی به‌مثابــه یک نظــام فکری و عملــی، ابزار محوری بــرای تحقق 
اهداف متعالی شریعت در بستر اجتماع محسوب می‌شود. بااین‌وجود، نظام‌های 
سیاســی با هویت دینی در مســیر استقرار و استمرار خود با چالش‌های بنیادینی در 
حوزه‌هــای ثبــات سیاســی، کارآمدی ســاختاری و حفظ اصالت الهــی مواجه‌اند. در 
ایــن میان، قرآن کریم به‌عنوان منبع هدایــت، راهبردهای اصیل و مؤثری را برای 
مواجهــه بــا این چالش‌هــا ارائه می‌کند که یکــی از حیاتی‌ترین آن‌هــا، »اعتصام به 

خداوند« است.
از ایــن منظــر، اعتصــام، فراتر از یک عمل فــردی و عبادی، یک اصــل راهبردی و 
کمیت تلقی می‌شــود. در  بنیادیــن بــرای تضمین ســامت و بقای ســاختار کلان حا
پرتــو اعتصــام، حکمرانــان و نهادهــای اجرایــی قــادر خواهنــد بــود از تأثیــر عوامل 
مخــرب درونــی و نفــوذ پدیده‌هــای بــرون‌زا مصــون مانده و مســیر هدایــت الهی را 

به‌صورت مداوم پیگیری نمایند.
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ســؤال اصلــی این مقاله آن اســت که: ثمرات اعتصــام به خداونــد در پارادایم‌های 
حکمرانــی اســامی )بــر اســاس آیــات قرآنی( چیســت و ایــن مفهوم چــه جایگاهی 
را به‌مثابــه یــک راهبــرد عملیاتــی، در پرتــو دیدگاه‌هــای فریقیــن )شــیعه و ســنی( 
داراســت؟ هــدف غایــی ایــن پژوهــش نیز تبییــن نظام‌منــد اعتصــام به‌مثابه یک 
ج از منابع قرآنی آن اســت؛ به‌گونه‌ای  چارچوب حکمرانی و تحلیل ثمرات مســتخر
کــه جایــگاه محوری این مفهــوم در ارتقاء کارآمدی و حفظ ســامت نظام سیاســی 

اسلام به‌صورت مستدل مشخص گردد.
بررســی پیشــینه تحقیقاتی نشــان می‌دهد که اغلب پژوهش‌ها بــه تبیین اعتصام 
در ابعــاد کلامــی، فقهــی یا اخلاقــی پرداخته‌اند. بــرای مثال، در مقالــه‌ای با عنوان 
»جایــگاه اعتصــام بــه خدا در کلام امام ســجاد 7« مناجات معتصمین امام ســجاد 
ح داده‌شده است )مصباح یزدی،1393: 23-10( و در مقاله دیگر با عنوان  )ع( شر
»بررســی واژه اعتصام در تفاســیر فریقین و نقش آن در ایجاد وحدت و نفی تفرقه« 
آیــات مرتبــط با اعتصام و نظرات مفســرین ذیل آیات آورده شــده اســت. )شــافعی 
کــه به‌طــور مشــخص و نظام‌منــد،  پــور،1396: 1-89( درنتیجــه، خــأ پژوهشــی 
اعتصام را به‌مثابه یک راهبرد سیاســی و یک اصل عملیاتی در حکمرانی، با تمرکز 
بــر ثمــرات قرآنی آن در پرتو دیدگاه مفســرین فریقین، تحلیل کند، مشــهود اســت. 
ایــن مقاله ســعی دارد بــا ارائه یک چارچوب تحلیلی، شــکاف موجــود در مطالعات 

حکمرانی اسلامی در این زمینه را پر کند.
روش تحقیق این پژوهش از نوع توصیفی-تحلیلی بوده و به‌صورت کتابخانه‌ای 
انجــام پذیرفتــه اســت. در فرآیند گردآوری داده‌هــا، به منابع اصیل قرآنی، تفاســیر 
معتبــر فریقیــن، متون حدیثی اصیل و منابع ثانویه تخصصی اســتناد شــده اســت. 
تحلیل محتوا برای استخراج، دسته‌بندی و تبیین ابعاد و ثمرات اعتصام در نظام 

حکمرانی اسلامی به کار گرفته‌شده است.
یافته‌های کلیدی نشــان می‌دهد کــه در منظومه فکری فریقین همگرایی عمیقی 
بــر لــزوم و کیفیــت اعتصــام وجــود دارد. همچنیــن، عــدم التــزام بــه این راهبــرد از 
عواملی عوامل مختلفی چون عدم ایمان و معرفت نسبت به خداوند، سوءظن به 
خدا، لجاجت، افراط در حس‌گرایی و عقل‌گرایی و اعتماد به غیر ناشــی می‌شــود. 
مهم‌ترین ثمرات ایجابی اعتصام نیز شامل: شمول رحمت واسعه، تحقق احسان، 
بهره‌مندی از معیت دائمی خداوند، مصونیت از انحراف و ارتداد و تضمین هدایت 
مســتمر به صراط مســتقیم اســت. این ثمرات، اعتصام را به یک اصل محوری در 

ثبات و کارآمدی نظام سیاسی اسلام تبدیل می‌کند.
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2. مفهوم شناسی
پارادایــم: علــوم جدیــد اعــم از طبیعــی و انســانی بــر یک ســری اصــول موضوعه و 
پیش‌فــرض بناشــده‌اند کــه در اصطــاح پارادایم نامیده می‌شــوند هــر پارادایمی از 
سایر پارادایم‌ها با تعاریفی خاص برای مؤلفه‌ها و شاخص‌های مشترک پارادایمی 
متمایز می‌شــود و همه اجزا و عناصر پارادایم‌ها با تحقق هدف آن پارادایم ســازگار 

است )کافی، 1395: 82-61(.
کوهن در مقام مبدع اصطلاح پارادایم در فلسفه علم، پارادایم را مجموعه ویژه‌ای 
از باورهــا و پیــش پندارهــای جامعه علمی می‌داند که شــامل تعهــدات متافیزیکی 
نظری و ابزاری است او نظریه‌های علمی را برحسب الگوهای کلان علمی توضیح 

می‌دهد و از تقدم پارادایم‌ها بر نظریه‌ها سخن می‌گوید )کوهن،1389: 75(.
 مطابق دیدگاه کوهن این پارادایم است که به دانشمند القا می‌کند که چه چیزی 
مســئله اســت و هرگونه پاسخی به این مســئله‌ها نیز باید در قالب کدامین مفاهیم 
و اصطلاحات صورت‌بندی شود و با کدام اصول و نظریه‌ها باید تلائم داشته باشد 
کلام، 1382: 10-28(. بــا اقتباس از چنین الگویی و با توســع اصطلاح پارادایم  )زیبــا
بــه حــوزه علوم انســانی می‌توان آن را شــبکه‌ای از باورهای اساســی تعریف کرد که 
ســاختار مفهومــی هــر نظریه را تشــکیل می‌دهد این شــبکه بــاور یا نظــام مفهومی 
به‌گونه‌ای اســت که مبانی هســتی شناختی و در پی آن بنیادهای معرفت‌شناختی 
و روش‌شــناختی هــر متفکری را پوشــش می‌دهــد )نصیری و ناصــری،1396: 191-

.)165
حکمرانی: حکمرانـــی در لغت به معنای حکومت و فرمانروایی و نیز عمـــل و شـغل 
 kubernan حکمرانـــی آمـــده اســـت. ازنظر واژه‌شناسی نیز حکمرانی به واژه یونانی

به معنی هدایت کردن یا اداره کردن برمی‌گردد )هداوند، 1384: 86-2(.
کمیت1 بر اســاس یک نیاز تاریخی و آسیب‌شناســی کارکردی در نیمه دوم  مفهوم حا
قرن بیستم توسعه یافت و مفهوم حکمرانی2 برای پوشش گسترده‌تر ابزارهای تدبیر 
جامعه و چتری جامع‌تر برای پوشش همه ذی نقشان مهم و کلیدی در امر هدایت 
کمیت تنها در  جامعه ظهور کرد؛ تا پیش‌ازاین تصور می‌شــد امکان و حق اعمال حا
اختیار حکومت رســمی هر جامعه اســت، لکن از دهه 1980 به بعد اذهان متوجه دو 
قدرت مهم دیگر در کنار حکومت شــد که نه‌تنها عملاً در ترســیم نقشه راه پیشرفت 
یک جامعه دخالت دارند، بلکه لازم اســت این حق برای آن‌ها مشــروع قلمداد شــود 

1. Goverment.

2. Governance.
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و رســماً برای آن‌ها ســهم مشــخص و نقش معین برای راهبری هر کشــوری در نظر 
گرفتــه شــود؛ ایــن دو قــدرت در کنــار بخــش دولتــی عبارت‌انــد از: بخــش مردمــی و 
بخش خصوصی. این سه بخش باید عهده‌دار کارویژه‌های متعدد مهمی باشند که 
دســتیابی به اهداف مدنظر یک کشــور و شهروندان هر جامعه درگرو اجرای مطلوب 
کمیت توسعه  این کارویژه‌ها است )شمس، 1402: 174-175(. به‌این‌ترتیب مفهوم حا
یافــت و حکمرانی به این شــکل تعریف شــد: »فراینــد قاعده گذاری، اجــرای قواعد، 
بررسی، نظارت و کاربست بازخوردها با اعمال قدرت مشروع و به‌منظور دستیابی به 
هدف مشــترکی برای همه کنشــگران و ذینفعان در چارچوب ارزش‌ها و هنجارها در 

.)2004:12 ,Farazmand( »محیط یک سازمان یا یک کشور است
حکمرانی در قرآن: حکمرانی در قرآن کریم از مفاهیمی اســت که با پشــتوانه آیات 
متعــددی تبییــن و اســتحکام یافتــه اســت. قــرآن کریم با ترســیم مبانــی توحید در 
کمیت الهــی« را به‌عنوان محــور اصلی نظام  ربوبیــت و الوهیــت، بنیــاد مفهوم »حا
کمیت  سیاســی و اجتماعــی اســام معرفــی می‌نمایــد. بــر اســاس آیــات متعــدد، حا
حُکمُ 

ْ
همه‌جانبــه و مطلق، منحصر در ذات الهی اســت؛ چنان‌کــه می‌فرماید »إِنِ ال

رْضِ« )مائده/120؛ 
َ ْ
مَاوَاتِ وَالْأ ِ مُلْک السَّ

هِ« )انعام/57؛ یوسف/40 ، 67( و نیز »لِِلَّهَّ
ّ
ا لِلَ

َّ
إِل

ج از چارچــوب  شــوری/49( ایــن آیــات دلالــت دارد بــر اینکــه هیــچ حکومتــی خــار
کمیــت الهی مشــروعیت ندارد؛ زیرا خداوند، فرمانروا و قانون‌گذار حقیقی اســت  حا
کمیــت مطلق از آنِ اوســت. بدین‌ســان، مالکیــت و فرمانروایی همه  و فرمــان و حا
عوالم هســتی، اعم از آســمان‌ها و زمین و هر آنچه در میان آن دواســت، در اختیار 
ذات اقــدس الهــی اســت. او در آفرینــش، تدبیــر و سیاســت امــور هســتی به نحوی 
تصــرف می‌کنــد کــه مقتضای حکمت الهی اســت و همه پدیده‌ها بر اســاس اراده و 

مشیت او سامان می‌یابد )طوسی، بی‌تا: 9، 174؛ فخر رازی،1420 ق: 609(.
حکمرانــی در قرآن مبتنی بر توجه به‌حــق، تقوا، پرهیزکاری، عدالت، حفظ کرامت 
کمیت مشروع  انســانی، مسئولیت‌پذیری، مشورت و حکمت است که زمینه‌ساز حا
و پایداری اجتماعی می‌شود. همچنین قرآن به نقش علم و تخصص در حکمرانی 
اشــاره دارد و حکمرانان را به دانایی و بهره‌مندی از دانش فرامی‌خواند )طه/114(. 
مجمــوع ایــن اصول و آموزه‌هــا، چارچوبی نظــری و عملی برای حکمرانی اســامی 
فراهم می‌آورد که هم عدالت و کارآمدی را تضمین می‌کند و هم سعادت دنیوی و 
اخروی جامعه را هدف قرار می‌دهد؛ بنابراین در حکمرانی اســامی هدف افزایش 
کارآمدی نظام سیاســی مبتنی بر آموزه‌های اســامی برای اداره جامعه دینی اســت 
در این نوع حکمرانی موضوع اصلی اداره مطلوب جامعه اسلامی با پشتوانه قدرت 
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دولــت اســت این نــوع حکمرانی می‌بایســت متضمن ســعادت دنیــا و عقبای امت 
اســامی و تضمین‌کننده پیشــرفت همه‌جانبه آن‌ها باشــد، مدل حکمرانی اسلامی 
در چارچــوب نظــام امامــت و امت و برای جامعــه و نظام اســامی طراحی و تعریف 
که مفاهیم و آموزه‌های اســامی با فطرت انسانی هماهنگی  می‌شــود ولیکن ازآنجا
دارد می‌توانــد بــرای دیگــر ادیــان و مذاهــب نیــز کارایی داشــته باشــد و در صورت 
کمــان و مردم را  تحقــق صحیــح آن این جوامع را انســانی‌تر، اخلاقی‌تــر و روابط حا

عادلانه‌تر می‌نماید )رضایی،1397: 200(.
ک، حفظ و منع اســت؛ چنان‌که آمده  اعتصــام: »عصمــة« در لغــت به معنای امســا
ک و منع و ملازمة والمعنی فی ذلــک کله واحد. من  اســت: »عَصَــم یدل علی امســا
ذلــک أن یعصــم الله تعالی عبده من ســوء یقع فیه« )ابن فــارس،1399: 4/ 331( و 

»عصمة الله عبدهان یعصمه مما یوبقه« )ابن منظور،1414: 12/ 405(.
 »اعتصــام« نیــز به معنای تمســک نمودن به چیزی اســت راغــب اصفهانی به آیه 
هِ« )هود/ 43( اشــاره‌کرده و گفته اســت: »مقصود  مْرِ اللَّ

َ
یَــوْمَ مِنْ أ

ْ
کریمــه »لاَ عَاصِــمَ ال

این اســت که چیزی مانع از تحقق امر خداوند نخواهد شــد؛ یعنی پناه بردن فرزند 
نوح به کوه نمی‌تواند او را از طوفان نجات دهد« )راغب اصفهانی،1412 ق: 337(.

واژه اعتصــام بــه معنــای امتنــاع و ابــا ورزیــدن نیــز آمــده اســت: خداونــد در قصــه 
حضــرت یوســف )ع( آنجــا که یوســف )ع( از دعــوت زلیخا ابا مــی‌ورزد، می‌فرماید: 
قَدْ رَاوَدْتُهُ عَنْ نَفْسِــهِ فَاسْــتَعْصَمَ« )یوســف/32( پس با توجه به معنی واردشده 

َ
»وَل

از اعتصام در آیه عاصم به معنای مانع آمده است )ابن منظور،1414: 12/ 404(.
 اعتصام به معنای دفع و همچنین پناه بردن نیز است )فراهیدی، بی‌تا: 1/ 313( 
همچنین اعتصام به معانی دیگری همچون پیوستن، حفظ، ممانعت، نگهداری 

و متوسل شدن نیز آمده است. )آذرنوش،1393: 691(
 با جســتجو و تأمل در کتب لغت پیرامون واژه اعتصام مشــخص می‌گردد که برای 
این واژه معانی مختلفی مانند منع، ابا، نگه‌داشتن، ملازمه، محافظت و غیره آمده 

کثر واژه‌های واردشده در معنا به هم نزدیک هستند. است که می‌توان گفت ا
اعتصــام بالله در تفاســیر: در بررســی تعبیــر ترکیبی »اعتصام بالله« در تفاســیر قرآن 
کریم مشــخص گردید مفســران به بیان معانی و وجوه مختلــف آن پرداخته‌اند که 

اهمّ آن‌ها عبارت‌اند از:
معنــای بنیادیــن: بســیاری از مفســران، ازجملــه شــیخ طوســی بــر ایــن باورنــد کــه 
صحیح‌تریــن برداشــت از »اعتصــام بالله«، چنگ زدن و پایبنــدی به دین خداوند 

است )طوسی، بی‌تا: 345/7(.
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پیــروی از خداونــد و عدم قطع رابطه با او: علامه طباطبایی »اعتصام به خداوند« 
را بــه معنــای تمســک جســتن کامــل بــه ذات الهــی می‌دانند. این تمســک شــامل 
گسســتنی با خداوند در هر  فرمان‌بــرداری از اوامــر، پرهیــز از نواهی و حفظ پیوند نا
شــرایطی اســت، زیرا او مولا و سرپرســت حقیقی انسان‌هاســت )طباطبایی، 1393: 

.)583/14
عمل به دستورات الهی: »اعتصام به خداوند« به معنای چنگ زدن به ذات الهی 
و تبعیــت کامــل از دســتورات و فرموده‌های او در تمامی امور زندگی اســت )قرشــی 

بنابی،1375: 91/7(.
کیــد بر جنبه التــزام، »اعتصــام به خداونــد« را به  التــزام و اطمینــان: شــوکانی بــا تأ
چنــگ زدن بــه دیــن الهی، اطاعت از او و اعتماد راســخ به وعده‌های الهی تفســیر 

می‌نماید )شوکانی،1414: 420/1(.
پنــاه جســتن از شــرور: زمخشــری بعــد دیگری از ایــن مفهــوم را برجســته می‌کند و 
»اعتصــام بــه پروردگار« را به چنگ زدن به دیــن خداوند و همچنین پناه بردن به 

او از گزند شرارت‌ها و دسیسه‌های کافران معنا می‌کند )زمخشری، 1407: 393/1(.
اتحاد و تقویت دین: ابن عاشور نگاهی اجتماعی‌تر به »اعتصام« دارد و آن را به معنای 
گردآمــدن و اتحــاد بــر محور دین خدا و پرهیز از تفرقه می‌دانــد؛ زیرا تنها از رهگذر این 

اتحاد است که قدرت و رشد دین محقق می‌شود )ابن عاشور، 1984: 31/4(.
تمسک به حبل‌الله: امام خمینی )ره( نیز »اعتصام« را پناه بردن و تمسک جستن 
بــه »حبــل‌الله« می‌دانــد. ایشــان »حبــل‌الله« را شــامل تمامــی دســتورات دینــی که 
انســان را بــه خداوند نزدیــک می‌کند، ازجمله قرآن کریم و وجــود مقدس اهل‌بیت 

می‌شمارد )امام خمینی، 1389: 10/ ۵۳۳-۵۳۴؛ امام خمینی، 1389: 8/ 422(.
بــا درنــگ در تبیین‌های ارائه‌شــده از ســوی مفســران و فقها، می‌تــوان دریافت که 
»اعتصام بالله« در اصطلاح تفســیری، عمدتاً به معنای تمســک قوی و همه‌جانبه 
بــه ذات باری‌تعالــی و دیــن مبیــن اوســت. ایــن تمســک شــامل بــاور راســتین بــه 
وعده‌هــای الهــی، پنــاه بــردن بــه او بــرای مصونیــت از آســیب‌ها و دسیســه‌های 
بدخواهان و همچنین اتحاد و همبســتگی بر ســر دین خداســت. شــایان‌ذکر است 
که معانی واژه »اعتصام« در این بســتر، قرابت و همپوشــانی بســیار زیادی دارند و 

یکدیگر را تبیین می‌کنند.

3. ولایت خداوند؛ دلیل اعتصام در بیان قرآن کریم
در نظــام توحیــدی قــرآن، ولایت خداوند بر مؤمنان، علت لــزوم اعتصام آنان به او 
ی وَنِعْمَ 

َ
مَوْل

ْ
اکمْ فَنِعْــمَ ال

َ
هِ هُوَ مَوْل

ّ
کاةَ وَاعْتَصِمُوا بِاللَ اةَ وَآتُوا الــزَّ

َ
ل قِیمُــوا الصَّ

َ
اســت: »فَأ
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صِیرُ«)حــج/78( در ایــن آیــه عبــارت »واعتصمــوا بــالله« دعوتی اســت به‌ســوی 
ّ

النَ
رهایــی از تکیه‌بــر اســباب ظاهــری و توجــه بــه قــدرت مطلــق الهــی و عبــارت »هو 
مولیکــم« در آیــه، نقش تعلیلی برای دســتور اعتصام را ایفــا می‌کند. »مولا« در لغت 
معانی متعددی دارد، ازجمله: سرپرست، یاور و صاحب‌اختیار )فراهیدی، بی‌تا: 8/ 
372( در این آیه، به قرینه مقام، منظور از »مولا« کسی است که تدبیر امور بندگان 
را بــر عهــده دارد و بهتریــن یاور و پشــتیبان برای آنان اســت. علامــه طباطبایی در 
تفســیر المیــزان، »مــولا« را به معنــای »ولیّ نعمــت« و صاحب‌اختیار تفســیر کرده و 
ایــن تعبیــر را دلیلی بر لــزوم اعتصام به خداونــد دانســته‌اند )طباطبایی،1393 ق: 
14/ 394( بنابراین، آیه با بیان اینکه خداوند مولای شماست، به مؤمنان یادآوری 
می‌کند که او بهترین کسی است که می‌توانند به او اعتماد و اعتصام نمایند و امور 

خود را به او بسپارند )طباطبایی،1393 ق: 14/ 413(.
ســلمی اعتصــام به »حبل‌الله« )ریســمان خــدا( را مربــوط به عموم مــردم می‌داند، 
امــا اعتصــام بــه »الله« را کار خــواص می‌داند و می‌گوید: اعتصام بــه حبل‌الله یعنی 
تمســک بــه اوامر و دوری از نواهی، اما اعتصــام بالله به معنای خلوت کردن دل از 

غیر حضرت الهی است )حقی، بی‌تا: 6/ 64(.
اکمْ« یعنی ناصر شما و متولی امور شماست و دلیل عبارت »فَنِعْمَ 

َ
عبارت »هُوَ مَوْل

« این است که هیچ‌کس در ولایت و یاری‌رساندن به او همانند  صِیرُ الْمَوْلَی وَ نِعْمَ النَّ
نیســت، بلکــه در حقیقت جز خداوند، ولی و نصیری وجود نــدارد )حقی، بی‌تا: 6/ 
64(. کاشــفی نیــز گفتــه اســت: »او یــار و مــددکاری نیکو اســت؛ زیرا بــا یاری‌کردن، 

عیب‌ها را می‌پوشاند و با مددکاری، گناهان را می‌آمرزد« )حقی، بی‌تا: 6/ 64(.
بــا توجــه به تفاســیر مذکور می‌توان گفــت درحالی‌که فریقین هر دو بــر اصل اعتصام 
کیددارند اما اهل ســنت اعتصام را بیشــتر در چارچوب اطاعت عملی از شــریعت و  تأ
اتکال به یاری و رحمت الهی )نصرت( می‌بینند )جنبه عملی و رحمت(؛ و اهل تشیع 
اعتصام را مســتقیماً به ولایت مطلق و مالکیت حقیقی الهی )ولیّ نعمت بودن( گره 
گر خدا مولای حقیقی باشد، تکیه‌بر هر چیز دیگری جز او، نقض غرض  می‌زند؛ زیرا ا
این ولایت اســت )جنبه عقلی و ولایی(؛ همچنین به نظر می‌رســد درحالی‌که هر دو 
گــروه بــر وجوب اطاعت متفق‌اند، شــیعه با تعمیــق معنای »مولا« بــه »ولیّ نعمت«، 
یک توجیه فلســفی و کلامی قوی‌تر برای اعتصام ارائه می‌دهد که از صرف »تکیه‌بر 

یاری‌کننده« فراتر رفته و به »تسلیم در برابر صاحب‌اختیار مطلق« می‌رسد.

4. اطاعت از اوامر و نواهی خداوند لازمه اعتصام
از دیدگاه مفسران، تمسک به »حبل‌الله« و پیروی از دین خدا، مصداق بارز اطاعت از 
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اوامر الهی است. »حبل‌الله« ریسمان نجات و مبنای حکمرانی عادلانه است. طبری 
»حبــل‌الله« را به اســباب الهی و دین حق تعبیــر می‌کند که خداوند به آن امر فرموده 
است. این تمسک، مستلزم الفت و جمع شدن بر کلمه حق و تسلیم در برابر فرامین 
الهی است. ترک چنددستگی و فرقه‌گرایی که مورد نهی خداوند است، با این رویکرد 
محقــق می‌شــود و درنتیجه، اطاعــت از خداوند، الفت، برادری و اتحــاد را به ارمغان 
می‌آورد و رضایت الهی را در پی دارد )طبری، ۱۴۲۰: 7/ 70(. فخر رازی نیز بر این نکته 
کید می‌کند که دستور خداوند به تمسک و اعتصام به حبل‌الله، ازآن‌روست که این  تأ
تمسک، مایه و سرچشمه همه خوبی‌هاست که مهم‌ترین آن، اطاعت از اوامر الهی 
اســت. ایشــان اشــاره می‌کند که راهی که خداوند بدان دســتور می‌دهد، راهی دقیق 
و صحیــح اســت و هــر کس که بــه دین خداوند چنگ زنــد و به آن اعتصــام ورزد، در 
حقیقت از خداوند اطاعت کرده است. »حبل« در این آیه، هر چیزی است که انسان 

را به‌حق و دین حق می‌رساند )فخر رازی، ۱۴۲۰: 8/ 311(.
« به‌صراحــت بیــان می‌کنــد کــه اتحــاد و  ِ

بنابرایــن، عبــارت »وَاعْتَصِمُــوا بِحَبْــلِ الَلَّهّ
یکپارچگــی، نه‌تنهــا یــک ضــرورت اجتماعــی، بلکــه یــک تکلیــف الهــی اســت. در 
حکمرانــی، این امر به معنای تلاش برای انســجام ملی، رفع اختلافات و هم‌گرایی 
بــر مبنــای اصول مشــترک اســت. حکومتی که بر پایــه اطاعت از خداونــد بنانهاده 
شــده، بــا تمام توان به‌ســوی وحــدت حرکــت می‌کند؛ و متکــی به عوامــل مادی و 

اعتباری نیست.
درمجموع، اطاعت از خداوند در حکمرانی، به معنای تأســیس نظامی اســت که بر 
پایه عدالت الهی، وحدت اســامی و اخلاق‌مداری بناشــده است. چنین حکومتی، 
نه‌تنهــا بــه ســعادت دنیوی و اخــروی مردم می‌اندیشــد، بلکــه با اتکا بــه فرمان‌ها 

الهی، پایداری، امنیت و پیشرفت را برای جامعه به ارمغان می‌آورد.

5. اعتصام شرط لازم برای حفظ وحدت 
خداونــد در قــرآن کریــم، مســلمانان را امــت واحــده )انبیــاء/ 92( می‌خوانــد و امت 
اسلامی را به وحدت کلمه و اتحاد فرمان می‌دهد؛ چنان‌که می‌فرماید: »وَاعْتَصِمُوا 
گسستنی  قُوا« )آل‌عمران/ 103( که به‌روشنی بیانگر پیوند نا تَفَرَّ

َ
ِ جَمِیعًا وَلَا

بِحَبْلِ الّلَّهَ
گر جامعه مسلمین از این  میان اعتصام به حبل‌الله و وحدت امت اســامی اســت. ا
دســتور الهی ســرپیچی کرده و دچار اختلاف و تفرقه شــوند، از مســیر حق و هدایت 
دورافتــاده و از عنایــت الهی محروم می‌گردند. درواقع، خداونــد متعال در این آیه، 
اعتصــام بــه حبل‌الله را به‌عنوان شــرط لازم برای حفظ وحدت و جلوگیری از تفرقه 

معرفی می‌کند.
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در تفســیر حبل‌الله گفته‌شــده اســت کــه مــراد از آن کتاب خدای متعــال، اهل‌بیت 
پیامبــر، دیــن خــدا، طاعت خــدا، اخلاص در توبــه و احتمال دیگر جماعت اســت، 
کنده نشوید.« که همه این  زیرا خداوند متعال پس‌ازآن فرموده است: »و از هم پرا
احتمــالات نزدیــک به هــم و قابل‌جمــع اســت )فخــر رازی،1420 ق: 8/ 311(. البته 
منظــور از اتحــاد، صرفــا گــرد هم آمــدن افراد نیســت، بلکه اجتماع در مســیر حق و 
حقیقــت اســت. انبیا الهی نیامده‌اند تا صرفاً مــردم را در امور دنیوی مجتمع کنند، 
بلکــه هــدف اصلــی آنــان، هدایــت انســان‌ها به‌ســوی دیــن و اســام و اعتصــام به 
حبل‌الله بوده است. حل مشکلات اجتماعی، سیاسی و اقتصادی نیز در سایه این 
اتحــاد و اعتصــام میســر خواهد بــود. اعتصام به حبــل‌الله، به معنــای ارتقا و تعالی 
اســت؛ به این معنا که موجودات با دســتگیری عالم غیب، به‌تدریج از قعر ظلمت 

نقص به نورانیت و کمال ارتقا می‌یابند )مکارم شیرازی، 1366: ۳/ ۳۲(.
علامه طباطبایی با ارائه یک تحلیل دقیق، تمایز بین این آیه و آیات مرتبط دیگر را 
موردتوجه قرار می‌دهد. به اعتقاد ایشان آیات دیگر، مخاطب را به‌صورت انفرادی 
به اعتصام و پیروی از کتاب و ســنت دعوت می‌کنند، اما آیه مذکور، با اســتفاده از 
کید  تعابیری چون »جمیعاً« و »لا تفرقوا«، بر جنبه اجتماعی و جمعی این تکلیف تأ
دارد و جامعه اسلامی را ملزم به تمسک هماهنگ و منسجم می‌نماید. این تفسیر، 
اهمیــت وحــدت رویــه و همگرایی در عمل بــه آموزه‌های اســامی را به‌عنوان یک 

ضرورت برای جامعه مسلمین برجسته می‌کند )طباطبایی، 1393 ق، ۳/ ۳۶۹(.

6. دلایل عدم توجه به اعتصام
عــدم اهتمــام و توجــه کافــی بــه اعتصــام در جوامــع کنونــی، معلول علــل و عوامل 
متعددی اســت که ریشــه در مســائل اعتقادی، اخلاقی، اجتماعی و سیاســی دارند 

ح ذیل است: که به نظر می‌رسد اهم دلایل به شر

الف( عدم ایمان و معرفت نسبت به خداوند
از مهم‌تریــن علــل بی‌توجهــی به اعتصام در جوامع اســامی معاصــر، ضعف ایمان و 
معرفت حقیقی نســبت به خداوند اســت. هنگامی‌که ایمان به قدرت مطلق الهی در 
کمان و کارگزاران تضعیف می‌شــود، تمســک به خدا جای خود را به اعتماد  میان حا
بر قدرت‌های مادی و وابســتگی به ســاختارهای بیرونــی می‌دهد. چنین وضعیتی، 
جوامع را از درون سست و از بیرون وابسته می‌سازد. در نگاه قرآنی، نصرت و خذلان 
کم وَإِن یخذُلکم 

َ
ا غَالِبَ ل

َ
هُ فَل به‌طور مطلق در اختیار خداوند است: »إِن ینصُرکمُ ٱللَّ

هِ فَلیتَوَکلِ ٱلمُؤمِنُونَ« )آل‌عمران/160(. ی ٱللَّ
َ
ن بَعدِهِ وَعَل ذِی ینصُرُکم مِّ

َّ
فَمَن ذَا ٱل
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ایــن آیــه پایــه‌ی معرفتــی ایمان را بر توکل تام بر خداوند اســتوار می‌ســازد و نشــان 
می‌دهد که فقدان ایمان راسخ، مقدمه‌ی بی‌اعتمادی به نصرت الهی و فاصله‌گیری 
از اعتصام است )طبرسی،1412 ق: 1/ 216(. همان‌گونه که ثعلبی اشاره‌کرده است، 
خــذلان الهــی در جنگ احد نمونه‌ای از پیامد فقدان ایمان خالص بود؛ زیرا برخی 
از مؤمنان گرفتار غُلول )خیانت پنهانی( شدند )ثعلبی،1422: 3/ 195( بدین‌سان، 
دامنه اعتصام به طهارت درون و پرهیز از هرگونه خیانت نیز تعمیم داده می‌شود؛ 
بنابراین یکی از دلایل عدم اهتمام به اعتصام، ضعف معرفت توحیدی است؛ زیرا 
جامعه‌ای که خدا را به حقیقت نمی‌شناســد، نه در نظریه و نه در عمل به او تکیه 

گزیر در چرخه‌ی وابستگی و بی‌ثباتی گرفتار می‌شود. نخواهد کرد و نا

ب( لجاجت
از دیگــر عوامــل بنیادیــن بی‌توجهی به اعتصــام، روحیه‌ی لجاجت و عناد اســت؛ 
گاهانه با حقیقت دارد. در لغت،  صفتی که ریشه در تعصب، خودرأیی و مخالفت آ
لجاجت به معنای پافشــاری در امری برخلاف میل و حق است )مصطفوی،1360: 
گاهی از  ۱۰/ ۱۶۷( و در اصطــاح اخلاقــی و قرآنــی، اصــرار بــر مســیر باطــل باوجــود آ
نادرستی آن دانسته شده است )راغب اصفهانی،1412: 736(. قرآن کریم این ویژگی 
وْ 

َ
را یکی از نشــانه‌های کافران و طغیانگران معرفی می‌کند؛ چنان‌که می‌فرماید: »وَل

ــوا فیِ طُغْیَانِهِمْ یَعْمَهُــونَ« )مؤمنون/۷۵( و نیز  جُّ
َ
ل
َ
شَــفْنَا مَــا بِهِمْ مِنْ ضُرٍّ ل

َ
رَحِمْنَاهُــمْ وَک

وا فِی عُتُوٍّ وَنُفُورٍ« )ملک/۲۱(. در این آیات، لجاجت عامل  در آیــه‌ی دیگــر: »بَلْ لَجُّ
اســتمرار در طغیان و ســبب انکار آیات الهی معرفی‌شــده است؛ به‌گونه‌ای که حتی 
رحمت و نعمت الهی نیز موجب بیداری چنین نفوســی نمی‌گردد. امیرالمؤمنین 7 
جَاجُ« )نهج‌البلاغه،  ِ

ّ
بَ بِکَ الل

َ
ن یَرْک

َ
کَ أ إیّا نیز در این خصوص هشــدار می‌دهد: »وَ

نامــه 31( کــه بیانگر خطــر غلبه‌ی خصلت عناد بر عقل و بصیرت اســت؛ بنابراین 
کمان و تصمیم‌گیران، موجب انکار حقایق وحیانی  می‌تــوان گفت، لجاجت در حا
و طــرد راهنمایــی الهــی می‌شــود. ایــن حالــت، برآمــده از خودمحــوری اســت و در 
حقیقــت، نوعــی شــرک خفی به‌شــمار می‌آیــد؛ زیرا فــردِ لجوج، به‌جای تمســک به 
»حبل‌الله«، رأی و اراده‌ی خویش را معیار حق می‌ســازد. درنتیجه، چنین انســانی 

از مسیر »اعتصام« منحرف و در وادی »ضلالت و استکبار« گرفتار می‌گردد.

ج( سوءظن به خدا
ســوءظن به خدا دیدی منفی نســبت به صفات خداوند است. این سوءظن بیشتر 
در صفاتــی ماننــد رزاقیت خداونــد یا قدرت و مهربانی خداوند در اســتجابت دعا یا 
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حکمت خداوند در ابتلائات پیش می‌آید )حسینی،1387: 86( که ریشه در ضعف 
نفــس و تــرس دارد و به‌عنــوان یــک صفــت رذیلــه، مانــع بزرگــی بر ســر راه اعتصام 
بــه شــمار مــی‌رود. چنان‌کــه ملااحمــد نراقــی می‌گویــد: فــرد ضعیف‌النفــس، بــه هر 
فکــر فاســدی کــه در ذهنش نقش می‌بنــدد، اعتماد می‌کند و بــه دنبال آن می‌رود 
)نراقی،1378: 232(. قرآن کریم، این حالت را ویژه‌ی منافقان و مشــرکان دانســته 
ــوْءِ« )فتــح/ ۶( که مصادیق  یهِــمْ دَائِرَةُ السَّ

َ
ــوْءِ ... عَل ــهِ ظَــنَّ السَّ یــنَ بِاللَّ انِّ

َ
اســت: »الظّ

گســترده‌ای را شــامل می‌شــود و درجــات مختلفــی دارد )صادقی تهرانــی، 1406 ق: 
27/ 165( مفســران، »ســوءظن« را به معنای گمان نادرســت نســبت به وعده‌های 
گون چــون انکار علم و قدرت خدا،  الهــی دانســته‌اند؛ گمانی که در چهره‌های گونا
تردیــد در رحمــت و حتی گمــان به بی‌حکمت بــودن نظام آفرینش ظاهر می‌شــود 
)فخــررازی،1420: 28/ 71( چنیــن ظنــی در حقیقت، انکار ضمنــی ربوبیت خداوند 
و نوعــی شــرک خفــی اســت؛ زیرا فــرد، خالق را فاقــد تدبیــر و نصرت می‌پنــدارد و با 
تمســک بــه ظواهــر امــور تصمیم می‌گیرنــد و خداوند را نســبت به لطــف، رحمت و 
پیــروزی وعده داده‌شــده به مؤمنــان خالف الوعد می‌دانند )صادقــی تهرانی،1406 

ق: 27/ 164(.
کارگــزاران نیــز پیامدهــای ویرانگــری دارد؛ وقتــی  کمــان و  ســوءظن در ســطح حا
کــم بــه وعده‌هــای الهــی بی‌اعتمــاد شــود، سیاســت‌گذاری او بــر محــور تــرس،  حا
مصلحت‌اندیشی کوتاه‌مدت و وابستگی به قوای بیرونی شکل می‌گیرد. در چنین 
ساختاری، اعتصام جای خود را به اتکای مادی می‌دهد و ایمان از حوزه حکمرانی 

رخت برمی‌بندد.

د( افراط در حس‌گرایی و عقل‌گرایی
افــراط در حس‌گرایــی و عقل‌گرایــی، بــا محدود کردن دایره‌ی شــناخت انســان به 
ل‌های عقلی، مانعی جدی در راه اعتصام به خداوند ایجاد  محسوســات و اســتدلا
می‌کنــد. بی‌اعتمــادی بــه خــدا، به‌عنــوان راهــی بــرای گریــز از اوهــام و خرافــات و 
مســائل ماوراءالطبیعی، ناشــی از همین تکیه افراطی بر علوم تجربی و عقل‌گرایی 
اســت. چنانکه آیــت‌الله جوادی آملی اشــاره می‌کنند، برخی درواقــع خدای دیدنی 
را می‌طلبنــد تــا ماننــد بت‌پرســتان آن را ببیننــد و پرســتش کننــد )جــوادی آملــی، 
1383: 644(. ایــن در حالــی اســت کــه خداونــد، فراتر از حــواس و محدودیت‌های 
 مِن 

ُ
مْ وَمَا یَبُثّ

ُ
قِک

ْ
عقل بشــری اســت. قرآن کریم در این زمینه می‌فرماید: »وَفیِ خَل

زْقٍ  ــمَاءِ مِن رِّ هُ مِنَ السَّ  اللَّ
َ

نزَل
َ
هَارِ وَمَــا أ یْلِ وَالنَّ

َّ
افِ الل

َ
قَــوْمٍ یُوقِنُونَ وَاخْتِــل ِ

ّ
ــةٍ آیَــاتٌ ل دَابَّ

ونَ«)جاثیه/۵-۴(. 
ُ
قَــوْمٍ یَعْقِل ِ

ّ
یَاحِ آیَاتٌ ل یفِ الرِّ رْضَ بَعْدَ مَوْتِهَــا وَتَصْرِ

َ
أ

ْ
حْیَــا بِــهِ ال

َ
فَأ
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کیددارنــد کــه نشــانه‌های بســیاری بــرای اهــل یقیــن و اهــل عقل در  ایــن آیــات تأ
هســتی وجــود دارد؛ امــا نکتــه اینجاســت که عقــل زمانی بــه درک این نشــانه‌ها و 
درنتیجــه، اعتصــام به خداوند توفیق می‌یابد که خود را محدود به محسوســات و 
ل‌های صرف نکند. کســی که تنها به داده‌های حســی و عقلانی خود تکیه  اســتدلا
می‌کنــد، هماننــد کســی اســت کــه تنها بخشــی از آیه الهــی را می‌بینــد و از درک کل 
حقیقت بازمی‌ماند. درنتیجه، به‌جای تمســک به ریســمان الهی، به اسباب مادی 
و محاســبات عقلانی خود متکی می‌شــود و از فیوضات و امدادهای غیبی محروم 
می‌گــردد )حکیمــی،1383: 54-59(؛ بنابراین برای رســیدن به مقــام اعتصام، لازم 
است که با تعادل بخشیدن به عقل و حس، به شناخت شهودی و قلبی از خداوند 

نیز دست‌یافته و به ریسمان محکم الهی چنگ زد.

ه( اعتماد به غیر
در تعالیــم و آموزه‌های دین اســام فراوان توصیه‌شــده اســت که بــه غیر خدا تکیه 
نکنیــد کــه اعتمــاد بــه غیر، ریشــه در شــرک و نادیــده گرفتــن توحید افعالــی دارد و 
مانع بزرگی بر ســر راه اعتصام به خداوند اســت. هنگامی‌که انســان به‌جای تکیه‌بر 
قــدرت لایــزال الهی، به اســباب ظاهری و مخلوقــات متکی می‌شــود، درواقع برای 
آن‌ها استقلالی قائل شده و از یاد می‌برد که تمام عالم، تجلی اراده و فعل خداوند 
هســتند. این نگرش شــرک‌آلود، باعث می‌شــود که انســان از خداوند غافل شــده و 
به‌جای طلب یاری از او، چشم امید به دیگران بدوزد. در چنین حالتی، فرد فریب 
ظواهــر دنیوی را خــورده و به‌جای اعتماد به وعده‌های الهــی، به وعده‌های پوچ 
و بی‌اســاس مخلوقات دل می‌بندد. درنتیجه، از مســیر اعتصام منحرف‌شــده و از 
حمایــت و هدایــت الهی محروم می‌گردد. این در حالی اســت که با توجه به آیات و 
روایات لازم اســت از اســباب ظاهری ســلب اعتماد قطعی نمود )طباطبایی، 1393 

ق: 9/ 117.(
ونُوا 

ُ
ا تَک

َ
هِ وَلِیجَةً فَل خِذُوا مِنْ دُونِ اللَّ ا تَتَّ

َ
امام باقر )ع( در همین راســتا می‌فرماید:‌ »ل

ثْبَتَهُ 
َ
ا مَا أ

َّ
مُؤْمِنِینَ فَإِنَّ کُلَّ سَبَبٍ وَ نَسَبٍ وَ قَرَابَةٍ وَ وَلِیجَةٍ وَ بِدْعَةٍ وَ شُبْهَةٍ مُنْقَطِعٌ إِل

نُوا 
َ

قُرْآنُ« )کلینی،1407 ق: 1/ 59.( همچنین در آیه‌ای از قرآن آمده است: »وَ لا تَرْک
ْ
ال

ون«  وْلِیاءَ ثُــمَّ لا تُنْصَرُ
َ
ــهِ مِنْ أ مْ مِنْ دُونِ اللَّ

ُ
ک

َ
ارُ وَ مــا ل مُ النَّ

ُ
ــک مُوا فَتَمَسَّ

َ
ذیــنَ ظَل

َّ
ــی ال

َ
إِل

)هــود/113(. بدین‌ترتیــب، در قلمرو حکمرانی اســامی اعتماد به غیــر، نه‌تنها یک 
لغزش معرفتی بلکه تهدیدی بنیادین برای ســامت ســاختار حکمرانی اســت؛ زیرا 
پایه‌هــای اتــکا را از اراده خداونــد بــه اراده انســان‌ها و قدرت‌هــای محــدود منتقل 

می‌کند.
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7. ثمرات اعتصام به خداوند در حکمرانی اسلامی
اعتصام به خداوند در نظام حکمرانی اسلامی، به معنای استمداد از قدرت لایزال 
کمیــت جامعــه و اتخاذ تصمیمات اســت. ایــن رویکرد که  الهــی در کلیــه شــئون حا
ریشــه در تعالیــم قرآنــی و ســیره معصومیــن: دارد، چارچوبــی ارزشــی بــرای رهبران 
جامعــه اســامی فراهم می‌آورد تا در مســیر تحقق اهــداف متعالی حکومت، مبتنی 
بر عدل و هدایت الهی گام بردارند. در ادامه بر اساس آیات قرآن کریم ثمرات این 

اعتصام بیان می‌گردد:

کلید ورود به رحمت خداوند الف( 
خداوند متعال دارای برترین صفات کمالی، ازجمله وصف »رحمت« اســت. انسان 
در مسیر کمال خود، باید در حد توان انسانی خویش، به این صفات متصف شود 
هِ« )مجلســی، 1421 ق، 58/ 129(  خْــلاق ال��ل

َ
قُوا بِأ

َّ
کــرم )ص( فرمودنــد: »تَخَل پیامبــر ا

که رحمت، یکی از اوصاف الهی است، انسان، به‌ویژه حکمران، باید به این  ازآنجا
صفت والا آراســته گردد. کســی که از حجاب شــک و تردید بیرون آمده و به فطرت 
توحید و نور یقین دســت‌یافته، یا کســی که بینش فطرتش پوشیده نشده، متخلق 
بــه اخــاق الهــی اســت و می‌دانــد چگونه ســخن بگوید، چــه کند و چــه نکند. این 
تخلــق، زمینه‌ســاز حکمرانــی مبتنی بــر رحمت و عدل اســت حکمرانــی و مدیریت 
جامعــه، همــواره بــا چالش‌هــا و پیچیدگی‌هایــی همــراه بــوده اســت. در اندیشــه 
اســامی، مبنای اصلی حکمرانی و کارآمدی آن، ارتباط تنگاتنگی با مفاهیم الهی، 
به‌ویــژه »رحمــت خداوند« دارد. این ارتباط عمیق، نه‌تنهــا یک گزاره نظری، بلکه 
یک نقشــه راه عملی برای حکمرانان اســت که ســعادت دنیوی و اخروی جامعه را 

در پی دارد.
قــرآن کریــم به‌صراحــت بیان می‌دارد کــه اعتصام به خــدا، کلید ورود بــه رحمت و 
هُمْ فـِـی رَحْمَةٍ مِنْهُ 

ُ
ــهِ وَاعْتَصَمُوا بِهِ فَسَــیدْخِل ذِینَ آمَنُــوا بِاللَّ

َّ
ــا ال مَّ

َ
فضــل الهی اســت: »فَأ

یــهِ صِرَاطًا مُسْــتَقِیمًا« )نســاء/ ۱۷۵(. این آیه نشــان می‌دهد که 
َ
یهْدِیهِــمْ إِل وَفَضْــلٍ وَ

ایمان و تمســک به ریســمان الهی، انسان را نه تنها به سمت هدایت و کمال سوق 
می‌دهد، بلکه او را در دایره رحمت واسعه الهی قرار می‌دهد؛ رحمتی که در تمامی 

شئون زندگی انسان، ازجمله حکمرانی، ساری و جاری است.
توصیــف خداونــد در ابتــدای ســوره‌های قــرآن کریــم )به‌جز ســوره توبــه( با صفت 
کمیت مطلق خداوند بر هســتی،  کی از آن اســت کــه حا »الرحمــن الرحیــم«، نیز حا
کمیــت الهی، یک  بــر پایــه رحمــت نامتناهــی او اســتوار اســت؛ به‌عبارت‌دیگــر، حا
کمیت رحمت‌محور اســت. اقتضای این رحمت الهی نســبت به انســان، تأمین  حا
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تمامــی مصالــح مــادی، معنوی، دنیــوی و اخروی اوســت که با عطوفت و شــفقت 
بی‌حدوحصر همراه اســت. رحمت، نه‌تنها به معنای تأمین مصلحت اســت، بلکه 
شــامل »مهــرورزی و شــفقت« نیز می‌شــود )مــکارم شــیرازی، 1366: 1/ 13( چنانکه 
کم باید نسبت به مردمش همچون پدری مهربان  کرم )ص( فرمودند: »حا پیامبر ا

باشد« )کلینی، ۱۴07: ۱/ ۴۰۷(.
کــرم )ص( و امیرالمؤمنیــن علی )ع( نیز گواه این مدعاســت.  ســیره عملــی پیامبر ا
قرآن کریم از شدت دلسوزی پیامبر )ص( برای هدایت امت، او را دلداری می‌دهد: 
سَــفًا« )کهف/ ۶(. 

َ
حَدِیثِ أ

ْ
ــمْ یؤْمِنُوا بِهَذَا ال

َ
ــی آثَارِهِمْ إِنْ ل

َ
ــک بَاخِعٌ نَفْسَــک عَل

َّ
عَل

َ
»فَل

امام علی )ع( نیز در نامه خود به مالک اشتر، به او توصیه می‌کند که دلش را برای 
رعیــت پــر از لطف و مهر و محبت کنــد و برای آن‌ها همچون درنــده‌ای آزاردهنده 
نباشــد )نهج‌البلاغــه، نامــه 53(؛ بنابرایــن حکمرانــی در اندیشــه اســامی، عــاوه 
بــر مفهــوم قدرت، بــا مفاهیــم زیبایی چون دلســوزی، رفتــار مشــفقانه و مهربانانه 
آمیخته است. تجلی رحمت الهی در حکمران، نه‌تنها باعث تأمین مصالح عمومی 
کم و مردم ایجاد می‌کند که  می‌شود، بلکه پیوند عاطفی و معنوی عمیقی بین حا

ضامن پایداری، عدالت و پیشرفت واقعی جامعه است.

ب( تجلی احسان و بخشش الهی
خداونــد در مــورد همه موهبت‌هایی که بــه حضرت داود عنایت کــرده می‌فرماید: 
ا« )ســبأ/10( و نیز در جای دیگر حضرت داود و ســلیمان 

ً
ــا فَضْل

ّ
قَــدْ آتَیْنــا داوُدَ مِنَ

َ
»وَ ل

نا عَلــی کَثِیرٍ مِنْ 
َ
ل

ّ
ذِی فَضَ

َّ
ــهِ ال

ّ
حَمْدُ لِلَ

ْ
به‌وضــوح به این نکته اشــاره می‌کننــد: »...ال

گاهی از ســخن گفتن  مُؤْمِنِیــنَ« )نمــل/15( درجایی دیگر مخصوصاً روی آ
ْ
عِبــادِهِ ال

ح گردیــده اســت: »یــا  حیوانــات تکیــه شــده و به‌عنــوان یــک فضیلــت بــزرگ مطــر
مُبِینُ« 

ْ
فَضْــلُ ال

ْ
هُوَ ال

َ
 هــذا ل

ّ
وتِینا مِنْ کُلِّ شَــیْءٍ إِنَ

ُ
یْــرِ وَ أ

ّ
مْنــا مَنْطِقَ الطَ

ّ
ــاسُ عُلِ

ّ
هَــا النَ

ّ
یُ

َ
أ

)نمل/16( طبق سیره پیامبران الهی که داعیه‌دار حکومت الهی هستند و بهترین 
افراد برای حکمرانی بودند این‌گونه برمی‌آید که راه حکمرانی با به کار بردن سعی 
کــم و رهبر حکومت  و تــاش و تخصــص وقتــی بهتریــن اثر را خواهد داشــت که حا
کم و صاحب اصلی آن یعنی خداوند بداند و به او  داشته‌های خود را متصل به حا
اعتصام ورزد؛ که برکات زیادی در آن نهفته اســت )مهرآبادی و نظامیان،1400: 6( 
و از طرفــی خــود نیز عامل باشــد و متخلق بــه اخلاق الهی )فضل( باشــند. حکام و 
مســئولان، با نیت خیرخواهانه، محبت و دلســوزی، نه‌تنها وظایف حداقلی خود را 
انجام دهند، بلکه فراتر از آن، با بخشش، گذشت و احسان، برای رفع مشکلات و 
که حکمرانی مطلــوب و الهی، صرفاً بر پایه قوانین  نیازهــای مــردم تلاش کنند؛ چرا
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بنا نمی‌شود، بلکه رویکردی فراتر از عدالت دارد، رویکردی که در آن »فضل الهی« 
گونی  جایگاه محوری می‌یابد. به‌طورکلی فضل الهی در زندگی بشر نمودهای گونا

دارد که هر یک می‌تواند الگویی برای حکمرانی باشد:
هدایت الهی و رســالت پیامبران: خداوند نزول قرآن و ارســال پیامبران را نمودی از 
فضل خود بر بشر می‌داند )بقره/۹۰، ۱۰۵؛ آل‌عمران/ ۷۳؛ نساء/ ۱۱۳؛ جمعه/ ۲، ۴(. 
این هدایت، راه بازگشــت به مســیر صحیح بندگی را نشــان می‌دهد. در حکمرانی 

نیز، هدایتگری و تبیین مسیر درست برای جامعه، از مصادیق فضل است.
تزکیه و کمال انسانی: تزکیه انسان و دستیابی به کمال، تنها مبتنی بر تلاش خود 
او نیســت، بلکه فضل الهی در آن نقش کلیدی دارد. )نور/ ۲۱( حکمرانان نیز باید 
بســتری بــرای تزکیه و رشــد معنــوی جامعه فراهم آورنــد که این خــود، نمونه‌ای از 

فضل در حکمرانی است.
باورهای توحیدی و قوانین اسلامی: دستیابی به توحید و دوری از شرک )یوسف/ 
۳۸( و همچنیــن وضــع قوانیــن اســامی )نــور/ ۶ - ۸، ۱۹، ۲۰(، جلوه‌هایــی از فضل 
الهی بر بشــر هســتند. حکمرانی باید با ترویج توحید و اجرای قوانین عادلانه الهی، 

این فضل را در جامعه جاری سازد.
کاران و تأخیــر در عذاب،  تأخیــر در عــذاب و فرصــت جبــران: مهلت دادن بــه خطا
از دیگــر نمودهای فضل الهی اســت )قصــص/ ۷۱ - ۷۳(. در حکمرانی نیز، اعمال 
گذشت و فرصت دادن برای جبران اشتباهات، می‌تواند به اصلاح و بازپروری افراد 

کمک کند.
خلق شــب و روز: حتی خلقت شــب و روز که موجب آســودگی و تلاش بشــر می‌شود 
)غافــر/ ۶۱( از فضــل الهــی اســت. ایــن نشــان می‌دهد کــه تمامی بســترهای رفاه و 
آســایش، از عنایات الهی سرچشــمه می‌گیرد و حکمرانان باید در فراهم آوردن این 

بسترها کوشا باشند.
توفیق در جهاد و پیروزی: ورود به جهاد در راه خدا و پیروزی در آن، از جلوه‌های 
از  الهــی  حمایــت  معنــای  بــه  ایــن   .)۷۳ نســاء/  )مائــده/۵۴؛  اســت  الهــی  فضــل 

حکمرانی‌ای است که در مسیر حق و عدالت گام برمی‌دارد.
سرچشمه دارایی‌ها و قدرت: فضل الهی سرچشمه دارایی‌های انسان است )نساء/ 
۳۷؛ نمل/ ۱۶( حکمرانان باید از قدرت و ثروت در جهت خدمت به مردم و با نیت 

خیر استفاده کنند.
قدرت تشــخیص حق از باطل )بصیرت(: دســتیابی به بصیرت و قدرت تشــخیص 
حق از باطل در میان فتنه‌ها، از فضل الهی بر تقواپیشگان است )انفال/ ۲۹؛ حدید/ 
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۲۸، ۲۹(. حکمرانان باید باتقوا، بصیرت لازم برای اداره جامعه را کسب کنند.
بخشش گناهان، سرافرازی و تواضع: پوشاندن گناهان )انفال/ ۲۹(، غنا و بی‌نیازی 
)توبه/ ۲۸، ۲۹(، مقام متواضعان در برابر مؤمنان و سرافرازی در برابر کافران )مائده/ 
۵۴( و بهره‌منــدی از حکمــت الهــی )نســاء/ ۱۱۳ و جمعــه/ ۲، ۴( همگــی از آثــار فضل 
الهی هســتند. این ویژگی‌ها برای یک حکمران، الزامی اســت. حکمران وظیفه دارد 
با ســعه‌صدر و رأفت، گناهان و عیوب مؤمنان را پوشــانده و با حفظ اســتقلال مالی و 
روحی، از وابستگی و فساد دوری کند؛ در برابر مردم مؤمن متواضع و فروتن باشد، اما 
در مقابل دشمنان بااقتدار بایستد و همواره از حکمت الهی برای تصمیم‌گیری‌های 
که این صفات، لازمه برقراری  درست و هدایت جامعه به‌سوی سعادت بهره گیرد؛ چرا

عدالت و حفظ منافع جامعه اسلامی است )منصوری،1399: 5(.

ج( معیت و همراهی با مؤمنان در دنیا و آخرت
حکمرانــی مؤثــر و پایــدار، همــواره نیازمند پشــتوانه‌ای محکم از ارزش‌هــا و اصولی 
اســت کــه راهنمــای تصمیم‌گیریــان و مجریــان آن باشــند. در دیدگاه اســامی، قرار 
گرفتــن در زمــره مؤمنــان و اعتصــام بــه حبــل‌الله، نه‌تنهــا ضامــن ســعادت فــردی 
کمان است، بلکه اساس حکمرانی عادلانه، پویا و مردم‌مدار را تشکیل می‌دهد.  حا
ایــن مفهــوم، ریشــه در آموزه‌هــای قرآنــی دارد که بیانگــر همراهی و معیــت الهی با 

کسانی است که دین خود را برای خدا خالص می‌کنند.
حُــوا 

َ
صْل

َ
ذِیــنَ تَابُــوا وَأ

َّ
ا ال

َّ
قــرآن کریــم بــه زیبایــی ایــن حقیقــت را بیــان مــی‌دارد: »إِل

مُؤْمِنِینَ« )نســا/ ۱۴۶(. این آیه، 
ْ
ئِک مَعَ ال

َ
ول

ُ
ــهِ فَأ

ّ
صُــوا دِینَهُمْ لِلَ

َ
خْل

َ
ــهِ وَأ

ّ
وَاعْتَصَمُــوا بِاللَ

پــس از بحــث پیرامــون منافقــان و جایگاه اســف‌بار آنان، راه رهایی و پیوســتن به 
جمــع مؤمنــان را در توبــه، اصلاح عمل، تمســک به خدا و اخــاص در دین معرفی 
می‌کند. اعتصام به خداوند و اصلاح در قول و فعل نیز، شرط اساسی پذیرش توبه 
و قرار گرفتن در پناه اوســت. حکمرانی‌ای که بر پایه چنین ایمانی اســتوار باشــد، از 
فساد و انحراف مصون خواهد ماند )ابن‌عاشور، ۱۹۸۴: 5/ 244؛ قرطبی، 1405 ق: 
5/ 426(؛ بنابرایــن اعتمــاد و چنگ زدن به ریســمان الهی، ســبب قــرار گرفتن فرد 
در زمــره مؤمنان واقعی می‌شــود. این »معیت با مؤمنــان« در حکمرانی، به معنای 
بهره‌مندی از خرد جمعی، مشورت با صالحان و پیشبرد امور بر اساس موازین الهی 
کم مؤمن، به دلیل اتصال عمیق به مبدأ هســتی، خود را مسئول در برابر  اســت. حا
خــدا و مــردم می‌داند و همین مســئولیت‌پذیری، او را به ســمت عدالــت، انصاف و 
خدمت‌گزاری سوق می‌دهد. او می‌داند که پاداش عظیم خداوند، نصیب مؤمنان 

راستین است و همین انگیزه، او را از هرگونه سوءاستفاده از قدرت بازمی‌دارد.
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د( مصونیت از ارتداد
در نظام حکمرانی اسلامی، ثبات اعتقادی و مصونیت جامعه از انحراف، از بنیان‌های 
اصلی مشــروعیت و پایداری ساختار قدرت اســت. قرآن کریم، »اعتصام به خداوند« را 
نه‌تنها ضامن هدایت فردی، بلکه شــرط بنیادین ســامت و اســتواری نهاد حکمرانی 
معرفی می‌کند؛ زیرا تنها در پرتو تمسک به ریسمان الهی است که فرد و جامعه از ارتداد، 
ذِینَ آمَنُوا إِنْ تُطِیعُوا 

َّ
یهَا ال

َ
تفرقه و سقوط ارزشی محفوظ می‌ماند. قرآن کریم، در آیه: »یا أ

ین« )آل عمــران/100( به  وکمْ بَعْدَ إِیمَانِکــمْ کافِرِ کتَــابَ یرُدُّ
ْ
وتُوا ال

ُ
ذِیــنَ أ

َّ
یقًــا مِــنَ ال فَرِ

مؤمنان هشــدار می‌دهد که پیروی از اهل کتابی که قصد فتنه‌انگیزی و ایجاد شــک 
و تردیــد در ایمــان آنــان را دارند، می‌تواند به ارتداد آنان منجر شــود. درواقع، این آیه بر 
اهمیت حفظ هوشیاری و عدم پیروی کورکورانه از دیگران، به‌ویژه در مسائل دینی و 
وکمْ  کید بر »کافر شــدن« در گزاره »یرُدُّ کیــد دارد )قرائتی، 1388: 1/ 572( تأ اعتقــادی تأ
ین« برای نشــان دادن عمق خســارت اســت. چراکه این گروه در  بَعْدَ إِیمَانِکمْ کافِرِ
نعمت بزرگی به نام »ایمان« و وحدت اسلامی بودند؛ بازگشت به کفر به معنای از دست 
دادن آن نعمت عظیم الهی و کرامت اسلامی بود که خداوند به‌واسطه اسلام به آن‌ها 
عطا کرده بود. بیان این حالت، اهمیت و بزرگی نعمتی که در آستانه از دست دادنش 

بودند را روشن‌تر می‌سازد )ابن عاشور،1420 ق: 3: 171(.
هُ وَمَنْ 

ُ
هِ وَفِیکمْ رَسُــول یکمْ آیــاتُ اللَّ

َ
ی عَل

َ
نْتُــمْ تُتْل

َ
ونَ وَأ همچنیــن آیــه »وَکیــفَ تَکفُرُ

ی صِرَاطٍ مُسْــتَقِیمٍ«)آل عمــران/101( بیانگر این حقیقت 
َ
ــهِ فَقَدْ هُدِی إِل یعْتَصِــمْ بِاللَّ

اســت که باوجــود آیات الهی و حضور پیامبر )ص( در میــان مؤمنان، هیچ حجتی 
برای بازگشت به جاهلیت و ارتداد وجود ندارد )طبری، ۱۴۲۰: 5/ 633.(

از عبد اللّه بن ســنان، از امام صادق )ع( روایت‌شــده اســت که فرمود: »هر بنده‌ای 
که به‌سوی چیزی که خداوند عزوجل دوست دارد، روی آورد، خداوند نیز به‌سوی 
آنچه او دوست دارد، روی آورد؛ و هر کس به خدا پناه برد )اعتصام کند(، خداوند 
کــه خداونــد بــه او روی آورد و او را مصــون بــدارد،  او را مصــون مــی‌دارد؛ و کســی 
گر بلایی بر اهل زمین نازل شــود و آن‌ها  گر آســمان بر زمین بیفتــد و ا کــی نــدارد ا با
گیــرد، او به‌واســطه تقــوا در پنــاه خداونــد از هر بلایــی خواهد بــود. آیا خداوند  را فرا

مِینٍ« )کلینی، 1407 ق: 2/ 53(.
َ
قِینَ فیِ مَقامٍ أ مُتَّ

ْ
ل

َ
عزوجل نمی‌فرماید: إِنَّ ا

ایــن حدیــث، رابطــه میــان »اقبــال« )رو آوردن بــه خــدا(، »اعتصام« )پنــاه بردن( 
بــرای  عاملــی  را  اعتصــام  و  می‌دهــد  توضیــح  را  الهــی(  )مصونیــت  »عصمــت«  و 
مصونیــت کامــل از بلاهــا و ســختی‌های دنیوی در پنــاه تقوا معرفــی می‌کند )قمی 

مشهدی،1366: 3/ 182(.
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بااین‌حال، این مصونیت، مشــروط به پناه بردن به خداوند و تمســک به ریسمان 
کمــان و جامعه بــه خدا اعتصــام بورزنــد، از  الهــی اســت. بدیــن معنــا کــه هــرگاه حا
لغــزش فکــری، ارتداد فرهنگی و انحراف در تصمیم‌گیری‌هــا در امان خواهند بود. 
درنتیجــه، اعتصــام به خداوند و تمســک به ریســمان محکم الهــی، نه‌تنها ضامن 
کمان و مردم  پایــداری حکومت و ســامت جامعه اســت، بلکــه عامل مصونیــت حا
از انحراف، فتنه و بازگشــت به جهل دینی نیز محســوب می‌شــود. بر این اســاس، 
کمان با پیروی از آموزه‌های الهی و سنت پیامبر )ص( و اهل‌بیتش: می‌توانند از  حا
تصمیم‌های ظالمانه و نادرســت که اساس حکمرانی را متزلزل می‌سازد، جلوگیری 

نمایند و روند اداره‌ی جامعه را در مسیر هدایت و رشد پایدار استمرار بخشند.

ه( تضمین هدایت با اعتصام به خدا
موضوع هدایت انسان در مسیر زندگی و رهایی از سرگشتگی‌های گمراهی، همواره 
یکی از محوری‌ترین دغدغه‌های الهیات و اندیشــه دینی بوده اســت. قرآن کریم، 
به‌عنوان منبع اصلی هدایت، برای دستیابی به این هدف غایی، راهکاری قطعی 
و عملی را معرفی می‌کند که درنهایت به مفهوم »اعتصام به خدا« منتهی می‌شود؛ 
ــهِ وَاعْتَصَمُوا  ذِینَ آمَنُــوا بِاللَّ

َّ
ــا ال مَّ

َ
کــه در دو آیــه بــه صراحتاً بــه آن پرداخته اســت: »فَأ

یهِ صِرَاطًا مُسْــتَقِیمًا« )نســاء/175( 
َ
یهْدِیهِمْ إِل هُمْ فیِ رَحْمَــةٍ مِنْهُ وَفَضْلٍ وَ

ُ
بِــهِ فَسَــیدْخِل

هُ وَمَنْ 
ُ
ــهِ وَفِیکمْ رَسُــول

ّ
یکمْ آیاتُ اللَ

َ
ــی عَل

َ
نْتُمْ تُتْل

َ
ونَ وَأ و آیــه شــریفه: »وَکیــفَ تَکفُــرُ

ی صِرَاطٍ مُسْــتَقِیمٍ« )آل عمــران/101( که در این آیه گزاره 
َ
هِ فَقَدْ هُدِی إِل

ّ
یعْتَصِــمْ بِاللَ

هِ 
ّ
یکمْ آیاتُ اللَ

َ
ی عَل

َ
نْتُــمْ تُتْل

َ
ــهِ« به منزله کبرای کلی برای جمله »وَأ

ّ
»مَــنْ یعْتَصِــمْ بِاللَ

هُ« اســت؛ بنابرایــن، پذیرش آیات الهــی و پیروی از پیامبــر )ص(، از 
ُ
وَفِیکــمْ رَسُــول

مصادیق اعتصام به خداوند است که هدایت را در پی دارد )طباطبایی، 1393 ق: 
۳۶۹/۳(. همچنین گفته‌شده است: »منظور از هدایت شدن این است که به راهی 
روشن و راهی مستقیم و غیرکژ، )اسلام( توفیق یافته است و به‌واسطه آن به‌سوی 
خشنودی خداوند و به‌سوی نجات از عذاب الهی و کامیابی به بهشت او رهنمون 
می‌شــود« )طبــری،1422 ق: 5/ 633(؛ بنابرایــن در این آیه، پذیرش آیات الهی به 
معنای قبول حقانیت و وحیانی بودن کلام خداوند است که از طریق پیامبر )ص( 
بــه ما رســیده اســت. ایــن پذیرش صرفاً یــک باور ذهنی نیســت، بلکه شــامل فهم 
عمیــق، تدبــر در محتــوا و تصدیق درونی آن اســت. پیروی از پیامبــر )ص( نیز به 
معنــای عمــل کــردن به دســتورات، اقتدا به ســیره و اخــاق ایشــان و درک جایگاه 
هدایتگــری ایشــان اســت. ایــن دو، در کنار هم نمــود عملی »اعتصام بــه خداوند« 
هستند؛ یعنی انسان با گرویدن به پیام الهی و الگو گرفتن از فرستاده الهی، درواقع 
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بــه ریســمان محکــم الهی چنگ زده اســت. این چنــگ زدن، فرد را از ســرگردانی و 
انحراف در مسیر زندگی بازمی‌دارد، زیرا هم منبع هدایت )آیات الهی( را در اختیار 
دارد و هــم راهنمــای عملی )پیامبر( را و این خــود تضمین‌کننده هدایت به صراط 

مستقیم است.
در حکمرانــی اســامی نیــز، اعتصــام بــه خداونــد بــه معنای اتخــاذ مبانــی، قوانین 
و اهــداف الهــی به‌عنــوان تنهــا مرجــع و تکیه‌گاه در تمامی شــئون حکومت اســت؛ 
کــه ضامــن بقــا و هدایــت ســاختارهای اجتماعی و حکومتی اســت. این امر شــامل 
گــر حکومت‌ها از  قانون‌گــذاری، اجرا، قضاوت و سیاســت‌گذاری خارجی می‌شــود. ا
غیر خدا اســتمداد جویند یا قوانین بشــری غیر مســتند به وحی را اصل قرار دهند، 

مصداق »تولی« به طاغوت و خروج از دایره اعتصام تلقی می‌شود.
در خصوص اینکه منظور از صراط مســتقیم چیست؟ اغلب مفسران )دسته اول(، 
صــراط مســتقیم را متــرادف با دیــن اســام به‌عنوان یک نظــام اعتقــادی و عملی 
می‌دانند )ســمرقندی، 1416: 1/ 18( درحالی‌که گروهی دیگر آن را به هادیان الهی 
)پیامبــر و امــام یا قرآن( به‌عنوان ســند نهایــی هدایت محدود می‌کنند )عیاشــی، 
کثیــر، 1412: 1/ 51( دســته ســوم نیــز بــر جنبه‌هــای ســلوکی و  1380: 1/ 22؛ ابــن 
کیــد دارد )ســعدی، 1408: 36؛ شــیبانی، 1413، 1/ 76؛  تأ غایت‌شــناختی صــراط 
جرجانی، ۱۳۷۶: 1/ 24(. این تنوع نشــان می‌دهد که صراط مســتقیم یک مفهوم 
چندوجهــی اســت کــه هم شــامل باور صحیــح )دین(، هــم منبع صحیــح )قرآن و 
امام( و هم عمل صحیح )دفاع از حق و راه بهشــت( می‌شــود‌؛ بنابراین حکمرانی 
کمان و مــردم اعتصام به  اســامی پایــدار و هدایت‌یافته، مســتلزم آن اســت کــه حا
خدا را به‌عنوان اصلی‌ترین اســتراتژی حکمرانی بپذیرند تا از مســیر مستقیم اسلام 

منحرف نشوند و هدایت مستمر الهی را در قالب رحمت و فضل دریافت کنند.

نتیجه‌گیری
یافته‌های این پژوهش نشــان می‌دهد که اعتصام به خداوند، نه‌تنها یک تکلیف 
فردی، بلکه یک راهبرد جامع و عملیاتی در پارادایم‌های حکمرانی اســامی اســت 

و فریقین در تفسیر مفهوم اعتصام، دارای دیدگاه‌های همگرا و یکپارچه هستند.
عوامــل مختلفــی مانند عدم ایمان و معرفت نســبت به خداوند، ســوءظن به خدا، 
لجاجــت، افــراط در حس‌گرایــی و عقل‌گرایــی و اعتمــاد به غیر در عــدم اهتمام به 
اعتصام نقش دارند. با اتخاذ راهکارهای مناسب و بهره‌گیری از آموزه‌های اسلامی، 
می‌تــوان بــه تقویــت اهتمام به اعتصــام و کاهــش چالش‌های ناشــی از فقدان آن 
پرداخــت؛ تــا از ثمــرات اعتصــام در حکمرانــی نیــز بهره بــرد. این ثمرات بر اســاس 
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آیات قرآن کریم شــامل: رحمت خداوند، تجلی احســان و بخشــش الهی، معیت و 
همراهــی بــا مؤمنان در دنیا و آخــرت، مصونیت از ارتداد در برابــر تهدیدات داخلی 
و خارجی، هدایت به صراط مســتقیم می‌باشــند؛ بنابراین، با تمســک به خداوند و 
عمل به دســتورات الهی، می‌توان از انحراف و فســاد در حکمرانی جلوگیری کرد و 
زمینه را برای توســعه و پیشــرفت جامعه فراهم نمود. لذا اعتصام به خداوند، یک 
ضرورت سیاسی برای بقا، سلامت و کارآمدی دولت‌های اسلامی محسوب می‌شود 
و لازم اســت به‌عنــوان یــک پارادایم فکــری و اجرایــی در تمامی ســطوح حکمرانی 

مورد اهتمام جدی قرار گیرد.
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