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راهنمای تدوین و ارسال مقاله
الف( تدوین مقاله:

مقاله باید به زبان اصلی و رسمی نشریه )فارسی( باشد.
ی و حجــم آن حداقــل 5000 کلمــه و  مقالــه بایــد علمــی پژوهشــی، مســتند، دارای نــوآور

کثر 8000 کلمه باشد. حدا
عنوان:

عنوان مقاله باید دقیق، علمی، متناسب با متن مقاله و با محتوایی رسا و مختصر باشد.
مشخصات نویسنده یا نویسندگان:

ی و دانشــگاهی  شــامل نــام و نام خانوادگــی، رتبه علمی، مشــخصات تحصیلی حوزو
به تفکیک رشته، محل تحصیل، محل خدمت، شماره تلفن و نشانی الکترونیکی باشد.

چکیده:
آیینه تمام نما و فشــرده پژوهش اســت که باید دربردارنده قلمــرو بحث، هدف تحقیق، 
جامعه و نمونه مطالعه، روش تحقیق و مهم ترین نتایج باشــد و ضمن اشــاره به نتیجه گیری 
نهایی در قالب150 تا 200 کلمه تنظیم گردد. در ادامه فهرســتی از واژه های کلیدی، حداقل 

کثر هفت واژه ذکر شود. سه واژه و حدا
مقدمه:

شــامل خلاصه ای از بیان مســأله، اهمیت و ابعاد موضوع، اهداف پژوهش، ســؤال ها و 
پیشینه پژوهش باشد.
بدنه اصلی مقاله:

در ساماندهی بدنه اصلی مقاله لازم است به موارد ذیل پرداخته شود:
یابی نظریــات رقیب به طور  توصیــف و تحلیــل ماهیــت ابعاد و زوایای مســئله، نقــد و ارز
مســتدل، تبین نظریه پذیرفته شــده، تقســیم بندی مطالب در قالب محورهای مشــخص، در 
صورتی که مطلبی بعینه از منبعی نقل می شود، ابتدا و انتهای آن داخل گیومه»« قرار داده شود.
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نتیجه گیری:
شــامل یافته هــای پژوهش به شــیوه ای دقیق و روشــن، تبیین میزان ارتبــاط یافته های با 

اهداف پژوهش و ارائه راهکارها و پیشنهادات.
ارجاعات:

ارجاع به منابع و مآخذ در متن مقاله، به شیوه ی استناددهی )APA( باشد، و در پایان 
نقل قول یا موضوع استفاده شده، به شکل ذیل آورده شود:

، جلد، صفحه(؛ مثال: )حسینی، 1376،  منابع فارسی: )نام خانوادگی مؤلف، سال نشر
ج2، ص 83(.

مثـــال:  مؤلـــف(؛  خانوادگـــی  نـــام   ، نشـــر ســـال  جلـــد،  )صفحـــه،  لاتیـــن:   منابـــع 
.)planting, 1998, p.71(

چنانچه از نویســنده ای در یک ســال بیش از یک اثر انتشــار یافته باشــد، با ذکر حروف 
، از یکدیگر متمایز شوند. الفبا پس از سال انتشار

آیات قرآن: )نام سوره: شماره آیه(؛ مثال: )بقره: 25(.
چنانچه دواثربا مولفان متفاوت ارجاع داده شده است به این صورت به هر دو اشاره شود؛
، شماره صفحه( ، شماره صفحه/ نام خانوادگی، سال انتشار )نام خانوادگی، سال انتشار
ی، در پایین هر صفحه آورده شــود  یادداشــت ها و پانوشــت ها: تمام توضیحات ضرور

)ارجاع و اسناد در یادداشت ها، مانند متن مقاله، به روش درون متنی خواهد بود(.
ی های رســمی یا ســایت های موسسات  ارجاع به ســایت های معتبر همچون خبرگزار
علمــی پژوهشــی همچــون باقرالعلــوم ، جامعــة الزهــراء؟عها؟ و ... در صورتــی کــه مطلــب مورد 

استفاده مقاله نباشد؛ خبر یا یک یادداشت باشد آدرس دهی به شرح ذیل است:
یخ درج مطلب، کدمطلب. نام سایت، »عنوان مطلب مورد استفاده«، تار

بــرای مثــال: پایگاه اطلاع رســانی جامعة الزهراء؟عها؟، »حضور 110 نفر از اســاتید و طلاب 
یداد آموزشی«، 1401/3/11، کدمطلب: 10875 جامعة الزهراء؟عها؟ در رو
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فهرست منابع:
در پایان مقاله، فهرســت منابع الفبایی به ترتیب منابع فارســی، عربی و لاتین به صورت 

ذیل ارائه شود:
یخ چاپ )ش، ق، م(، نام کتاب، نام مترجم یا  کتاب: نام خانوادگی و نام نویســنده، تار

. : نام ناشر مصحح، شماره جلد، نوبت چاپ، محل انتشار
مثال: مطهری، مرتضی، 1383، نظام حقوق زن در اسلام، تهران: صدرا.

(، »عنوان مقاله«، نام  مقاله مندرج در مجلات: نام خانوادگی و نام نویسنده، )سال نشر
نشریه، دوره نشریه، شماره نشریه، از صفحه تا صفحه.

ی شناســی در ایران و  مثــال: فرامــرز قراملکــی، احــد، 1391، »طبقه بنــدی جریان های راز
غرب«، آینه میراث، ش 50، بهار و تابستان، ص 250_ 235.

10,3. مقالــه منــدرج در مجموعــه مقــالات یــا دایرةالمعارف هــا: نــام خانوادگــی و نــام 
، شــماره جلــد، نوبت چاپ،  ، نام کتاب، نام ویراســتار نویســنده، »عنوان مقاله«، ســال نشــر

. : نام ناشر محل انتشار
، 1382، »زن و قانون مجازات اســلامی«، مجموعــه مقالات زن و  مثــال: قربان نیــا، ناصــر

خانواده، قم: پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی.
 ) نقــل قول هــای مســتقیم، به صــورت جــدا از متــن، بــا تورفتگی )یــک و نیم ســانتی متر

ازسمت راست درج گردد.
عنوان کتاب در متن مقاله، ایتالیک، و عنوان مقاله در »« قرار گیرد.

کتفا شــود بــرای مثال:   در ذکــر ســایت هــای مورد اســتفاده تنها به اســم اصلی ســایت ا
www.jz.ac.ir

الگوی قلم مقالات
مقاله در الگوی A4 با رعایت فضای مناســب در حاشــیه ها و میان ســطرها، در محیط 
word، و متــن مقالــه بــا قلــم B Mitra 14 )لاتیــن TimesNewRoman10( و یادداشــت ها و 

کتابنامه B Mitra 12 )لاتین TimesNewRoman10( حروف چینی شود.
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عناوین تیترها: عناوین با روش شماره گذاری عددی و ترتیب اعداد در عناوین فرعی، از 
چپ به راست تنظیم شود و درصورت طولانی شدن تیترهای فرعی، اعداد فارسی به کار رود.
اشــکال، نمودارهــا و جــداول: اصــل عکس هــا و نمودارها، بایــد همراه با متــن مقاله، در 

ی شده و دارای زیرنویس باشد. محل مناسب علامت گذار
رعایت آخرین نســخه دســتور خط فارســی، مصوّب فرهنگســتان زبان وادب فارسی در 

نگارش مقالات الزامی است.
ب( تعهدات

مقالــه دســتاورد پژوهش علمی شــخص نگارنده باشــد و برای چاپ در نشــریات دیگر 
ارسال نشده باشد.

مقاله ارســالی در هیچ نشــریه داخلی و یا خارجی چاپ نشــده باشد.)ارســال مقاله به 
نشریات دیگر بعد از چاپ در این نشریه بلامانع است(.

دوفصلنامــه هیــچ تعهدی در قبــال پذیرش و یا رد مقاله برعهده نخواهد داشــت. کلیه 
مســئولیت های ناشــی از صحت علمی، یا دیدگاه های نظری و ارجاعات مندرج در متن 

مقاله، بر عهده نویسنده یا نویسندگان است.
یابان حق انصراف ندارد )در موارد خاص در صورت  نویسنده پس از ارسال مقاله به ارز

پرداخت هزینه امکان پذیر است(.
در صورت چاپ مقاله، یک نسخه الکترونیکی به نویسنده ارسال خواهد شد.

ج( ارسال مقاله
یه بــه آدرس ned@jz.ac.ir بــا درج نــام و نام  جهــت ارســال مقالــه از طریــق ایمیــل نشــر
ی و دانشــگاهی یا عنوان علمی، نشانی  خانوادگی کامل نویســنده یا نویســندگان، رتبه حوزو

ی و ارسال شود. پستی، شماره تلفن، و نشانی الکترونیکی فایل اثر بارگذار
 ،nasriyye@ ارتبــاط بــا مدیر داخلی نشــریه از طریق تلفــن 32112342 _  025، آیدی ایتا

رایاناهم دفتر نشریه )ned@jz.ac.ir( امکان  پذیر است.
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سخن سردبیر

قرآن، کتاب بی همتای الهی، بیانگر هر چیزی در عالم هســتی اســت که خداوند متعال به 
آســانی در دســترس بشــر قرار داده و قدر دانســتن این نعمت الهی، بر تمامی انســان ها لازم 
است. امام صادق؟ع؟ قرآن را دربردارنده تمامی نیازها و پرسش های آدمی بیان کرده است: 
عِبَادُ حَتَّّىَ 

ْ
يْهِ ال

َ
تَاجُ إِل  يََحْ

ً
ُ شَــيْئا كَ الّلَّهَ ِ مَا تَرَ

ِ شََيْ ءٍ حَتَّّىَ وَ الّلَّهَ
ّ

كُل آنِ تِبْيَانَ  قُرْ
ْ
 فِِي ال

َ
ل نْزَ

َ
كَ وَ تَعَالََى أ َ تَبَارَ »إِنَّ الّلَّهَ

ُ فِيهِ«. )کلینی، 1407، ج1، ص59( هُ الّلَّهَ
َ
ل نْزَ

َ
 وَ قَدْ أ

َ
آنِ إِلّا قُرْ

ْ
 فِِي ال

َ
ل نْزِ

ُ
كَانَ هَذَا أ وْ 

َ
 ل

ُ
لايَسْتَطِيعَ عَبْدٌ يَقُول

، بیان کننده آن اســت که انســان ها وظیفه دارند برای پاســخ پرســش های خود را  این امر
در قــرآن جســت وجو کنند، هر چند دســت یابی بــه حقایق قرآن، تنهــا از طریق صحیح آن، 
یعنــی صــراط مســتقیم اهل بیت؟عهم؟ ممکن اســت؛ زیــرا پیامبر؟ص؟ در حدیث ثقلیــن، قرآن و 
اهل بیت؟ع؟ را دو شــیء گرانبها و جدایی ناپذیر دانســته اســت که تا روز قیامت از یکدیگر 
جدا نمی شــوند. قرین و همراه بودن با قرآن و مراجعه به قرآن، برای یافتن پاســخ پرســش ها، 
، تنها خداوند  نشــان از آن دارد که انســان، خدا را هم راز خود گرفته و تکیه گاه او در همه امور
متعال است. امام باقر؟ع؟ در این زمینه سفارش کرده است که آدمی نباید غیر خدا را دوست 
که وسایل و پیوندها گسستنی است، جز وسایلی که قرآن،  صمیمی و هم راز خود گیرد؛ چرا
ابَةٍ   سَــبَبٍ وَ نَسَــبٍ وَ قَرَ

َّ
كُل ونُوا مُؤْمِنِيَن فَإِنَّ 

ُ
ِ وَلِيجَةً فَلا تَك

وا مِنْ دُونِ الّلَّهَ ُ
خِذ آن ها را اثبات کند: »لا تَتَّ

آنُ«. )همان( قُرْ
ْ
ثْبَتَهُ ال

َ
 مَا أ

َ
ةٍ مُنْقَطِعٌ إِلّا وَ وَلِيجَةٍ وَ بِدْعَةٍ وَ شُبْْهَ



10

14
01 

ن 
ستا

زم
 و 

ییز
 پا

م،
نج

ل پ
سا

بنابرایــن بــر عهده هر فرد مؤمن اســت که برای حل مشــکلات خــود و جامعه، قرآن را فرا 
ی خــود نهــد و تفســیر صحیح آن را از راه اهل بیت؟ع؟ بجویــد، فرضیه های خود را بر قرآن  رو
تحمیــل نکنــد و تنهــا چیــزی را بیان کند که علم او بدان دســت یافته و در مــورد آنچه بدان 
دسترســی پیدا نکرد، اعلام نظر نکند تا مبادا در پرتگاه تفســیر به رأی بیفتد و نادانســته به 
گاهی نــدارد. امام باقــر؟ع؟ در این زمینه  خــدا و قــرآن چیزی را نســبت دهد که بــدان علم و آ
بْعَدَ مَا 

َ
رُّ فِيَها أ آنِ يََخِ قُرْ

ْ
يَنْتَزِعُ الآيَةَ مِنَ ال

َ
 ل

َ
جُل مُ إِنَّ الرَّ

َ
عْل

َ
ُ أ وا الّلَّهَ

ُ
مُوا فَقُول

َ
ْ تَعْل وا وَ مَا لَمَ

ُ
فرمــود: »مَــا عَلِمْتُُمْ فَقُول

رْضِ؛ همانا آنچــه را می دانید، بگویید و درباره آنچه نمی دانید، بگویید: خدا 
َ
ــمَاءِ وَ الأ بَــيْنَ السَّ

داناتر است. همانا فرد آیه ای از قرآن انتزاع می کند و بیرون می کشد که در آن سرنگون می شود 
که فاصله آن بیش از ما بین آسمان و زمین است«. )همان، ص42(

ی خود نهند و  بدین ترتیب، پژوهشگران قرآنی موظفند با توجه به این مهم، قرآن را فرا رو
بــا مراجعــه به منابع غنی اهل بیت؟ع؟ خود را به منبع لایزال الهی متصل کنند و دیگران را از 

این سرچشمه سیراب سازند.
یحانه سادات هاشمی ر       



فان تفاسیر المنار و تسنیم
ّ
 تطبیق رویکرد مؤل

 نسبت به آیات سجده ملائک 
بر حضرت آدم؟ع؟

یحانه هاشمی2 فریده مهدیان1، ر

چکیده
داســتان آفرینش حضرت آدم؟ع؟، از جمله قصه های قرآنی اســت که در آیات مختلفی بازگو 
شده است. در این داستان به جنبه های مختلف آفرینش حضرت آدم؟ع؟ اشاره شده است. 
سجده فرشتگان در برابر حضرت آدم؟ع؟، یکی از حوادثی است که در آیات قرآن آمده است 
و مفســران درباره آن چشــم اندازهای مختلفی را بررســی کرده اند. برخی رویدادهای داستان به 
عنوان قصه های تمثیلی و نمادین از سوی بعضی مفسران و صاحب نظران قرآنی معرفی شده 
است. بخشی از این آیات درباره سجده فرشتگان بر آن حضرت است که قرآن پژوهان درباره 
چیستی و چگونگی این سجده به بحث و بررسی پیرامون آن پرداخته اند. محور اصلی سخن 
ئــک بر حضرت  در ایــن مقالــه، بازشناســی رویکــرد مؤلفان المنار و تســنیم درباره ســجده ملا
آدم؟ع؟ از نظر حقیقی یا تمثیلی بودن ســجده اســت. این مقاله با رویکرد توصیفی _ تحلیلی 
نگاشــته شــده است و نتایج بررســی ها نشان می دهد که امر به سجده در این آیات، طبق نظر 
این مفسران تمثیلی است و این سجده برای تکریم و تعظیم شأن حضرت آدم؟ع؟ انجام شده 

است و فرشتگان برای امتثال فرمان خداوند، تمثیل سجده و عبادت کرده اند.
آملــی،  ئــک، تمثیــل ســجده، جــوادی  کلیــدی: حضــرت آدم؟ع؟، ســجده ملا گان  واژ

یکرد مفسران. رشیدرضا، رو

meshcat_mahdian@yahoo.com .)1. دانش پژوه سطح 4 جامعة  الزهراء؟عها؟ )نویسنده مسئول
Rey.hashemi@chmail.ir .2. استادیار و هیئت علمی مؤسسه رهپویان سیدالشهداء؟ع؟
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مقدمه
قرآن که برای هدایت و راهنمایی بشر به سوی خوشبختی نازل شده است، همواره انسان ها 
کی و صداقت فراخوانده اســت تا حیات طیبه را به آن ها نشــان دهد.  را به آموختن علم، پا
ی قــرآن از دیگــر کتب متفاوت اســت؛ به گونــه ای که گاهــی با زبان  ســبک و ســیاق نوشــتار
ادبــی و هنــری در قالــب مَثَــل، قصّــه و ...، تعالیــم حیات بخــش خــود را به منظــور فهم همه 
، به این بُعد  انسان ها در همه اعصار بیان نموده است. مفسران قرآن به  ویژه در دوران معاصر
از قــرآن توجــه ویژه ای کــرده و از زوایای مختلفی به تحلیل قصص قرآنــی پرداخته اند. برخی 
، دو  مفسران این داستان ها را واقعی و برخی دیگر آن ها را تمثیلی می دانند. در میان تفاسیر
یکردهای مختلفی به آیات قصص  تفسیر المنار و تسنیم از جمله تفاسیری هستند که با رو
یکرد  نگریسته و برداشت ها و پیام های متفاوتی را از آیات استخراج کرده اند. این تفاوت رو
به آیات قصص قرآنی، منجر به بیان تفاوت تبیین و تفسیر آیات با دیگر مفسران شده است. 
ئکه بر حضرت آدم؟ع؟، مطلبی است که در آیات متعددی از قرآن بیان  ماجرای سجده ملا

: 30؛ ص: 73( شده است. )اسراء: 61؛ طه: 116؛ کهف: 50؛ اعراف: 11؛ حجر
از بررســی این تفاســیر چنین به دســت می آید که دیدگاه تمثیلی مفسران المنار و تسنیم 
نســبت بــه ســجده فرشــتگان بر حضــرت آدم؟ع؟ در قــرآن موجــب ارائه نظرات خاصی شــده 
است. در باب واقعی یا تمثیلی بودن داستان های قرآن، تا کنون تحقیقات بسیار ارزشمندی 
: تحلیل زبان قرآن و روش شناسی  صورت گرفته است که برخی از مهم ترین این آثار عبارتند از
فهم آن تألیف محمدباقر ســعیدی روشــن، زبان دین و قرآن اثر ارزشمند ابوالفضل ساجدی، 
الفــن القصصی فی القرآن الکریم نگاشــته محمد احمد خلــف اللّه، التصویر الفنی فی القرآن 
یخی قصص قرآن اثر محمد بیومی مهران ، الإعجاز القصصی  تألیف ســید قطب، بررســی تار
فی القرآن نگاشته سعید عطیه علی مطاوع ، مبانی هنری قصه های قرآن اثر ابوالقاسم حسینی 
و قصه هــای قــرآن تألیف صالح قنــادی. )رضــازاده، 1391، ص68 _ 57( درباره حقیقت ســجده 
فرشــتگان بــر حضــرت آدم؟ع؟ از دیــدگاه مفســران تســنیم و المنــار تــا کنون، تحقیــق جدی و 
جامعی صورت نگرفته است؛ بنابراین پژوهش حاضر می تواند اثر جدیدی در این زمینه باشد.
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نویسنده تفسیر المنار به عنوان یکی از مهم ترین تفاسیر معاصر در جهان عرب، معتقد 
است که برخی داستان های قرآنی، تمثیلی و غیر واقعی است )رشیدرضا، بی تا، ج2، ص457( 
و در این زمینه در تفسیر خود به عنصر عقل و اندیشه جایگاه ویژه ای بخشیده است. یکی 
از اهــداف و ضرورت هایــی کــه این تحقیق و پژوهش را بر آن داشــت تا بــا مراجعه به این اثر 
و توجه به عنصر عقل به بررســی مســئله ســجده فرشــتگان بر حضرت آدم؟ع؟ بپردازد، عدم 
وجود تحقیقی مســتقل در این زمینه بوده اســت. این پژوهش در صدد آن اســت تا به دلیل 
برداشت های ناصوابی که از برخی داستان های قرآنی شده است، یکی از این موضوعات را 

از منظر مفسران المنار و تسنیم، تحلیل و مورد بررسی قرار دهد.

مفهوم شناسی

1. تطبیق
ی که آن را  ی چیز دیگر اســت؛ به طور واژه تطبیــق در لغــت بــه معنای قرار دادن چیزی بر رو
ی یکدیگر باشند. )ابن فارس، 1404، ج3، ص439( در اصطلاح نیز به سنجش  بپوشاند و مساو

و مقایسه یک اثر علمی با اثر علمی دیگر در یک موضوع می گویند. )میرزایی، 1388، ص6(

2. تمثیل
یشــه »مَثَــل« بــه معنــای شــبیه و نظیــر اســت. )فراهیــدی، 1409، ج8، ص228؛  واژه »تمثیــل« از ر
، 1414، ج11، ص610؛ قرشی، 1371، ج6، ص233( بنابراین به اقتضای باب تفعیل، تمثیل  ابن منظور

بــه معنای تشــبیه کردن چیــزی به چیز دیگر اســت. )راغــب اصفهانــی، 1412، ص758؛ طریحی، 
1375، ج5، ص470( بیشتر موارد استعمال آن در قرآن، همان قول راغب است و خداوند جریان 

یا حکایتی و قولی را می آورد و سپس مطلب مورد نظر را با آن تطبیق می کند. در واقع مثل برای 
تفهیم مطلب و اشباع ذهن شنونده آورده می شود. )قرشی، 1371، ج6، ص234(

3. سجده
ســجده در لغــت به معنای کمال خضوع )فیروزآبــادی، 1415، ج1، ص415( و اصل آن، آرامش و 
فروتنی و اطاعت است؛ )فیومی، 1414، ص266؛ راغب، 1412، ص396( به  گونه ای که در آن اثری 
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از خودخواهی باقی نباشد. )مصطفوی، 1430، ج5، ص61 ( در شریعت مقدس اسلام، قرار دادن 
ی،  ی زمین و یکی از اجزای نماز اســت. )طبرســی، 1360، ج1، ص126؛ ابوالفتوح راز پیشــانی بر رو
1408، ج1، ص208( مفسران تسنیم و المنار نیز سجده را به معنای کمال خضوع و نهایت تذلل 

در پیشگاه الهی دانسته اند. )جوادی آملی، 1388، ج7، ص376؛ رشیدرضا، بی تا، ج1، ص265(
پس از تبیین مفهوم شناسی، به ماهیت سجده موجودات از نگاه قرآن پرداخته می شود 
و آن گاه ســجده فرشــتگان بر حضرت آدم؟ع؟ از دیدگاه مفســران و به ویژه مفســران تســنیم و 

المنار به تفصیل مورد تحلیل و بررسی قرار خواهد گرفت.

تبیین سجده موجودات در قرآن
یکی از حقایق و معارف بلند قرآن، این است که سراسر ذرات جهان به نحو خاصی مراتب 
فروتنی و تذلل خود را به مقام ربوبی ابراز می کنند. )نحل: 48( خداوند بدین وسیله می خواهد 
ی که به آفریدگار توانا و مدبر خود دارند، در برابر او خضوع  بفهماند که همه اشیاء بر اثر نیاز
می کننــد؛ بنابرایــن همــه موجودات همچون انســان ها در برابرش ســاجد و خاضع هســتند. 

)طبرسی، 1360، ج13، ص270(

عالی ترین مظهر برای اظهار کوچکی و تعظیم معبود جهان، این اســت که همه جهان 
در قبضه قدرت خداوند، مطیع فرمان و اراده مطلقه او و در جهان تکوین و آفرینش، تسلیم 
، رشد و ...( در عالم هستی هستند و از مسیر این قوانین  قوانین عمومی )حیات، مرگ، نمو
منحرف نمی شوند. )رعد: 15( بنابراین در حقیقت همه در پیشگاه او سجده می کنند و این 
حالت تســلیم و خضوع در برابر قوانین آفرینش، نوعی ســجود تکوینی از ناحیه آن هاســت. 
یافت  ی، 1374، ج10، ص157( آنچه مهم اســت، فهمیدن حقیقت ســجده و در )مکارم شــیراز

چگونگــی اظهــار تذلــل و کوچکی هر موجودی از ذی شــعور و غیــر آن در برابر عظمت حق 
اســت. قرآن، ســجده و خضوع موجودات جهان را به گونه های مختلفی مطرح کرده اســت. 
در برخی آیات تنها از سجود موجودات دارای شعور )رعد: 15( و در برخی دیگر از آیات دایره 
سجده را گسترده تر کرده و از سجود تمام جنبندگان حتی سجود و خضوع سایه های اجسام 

سخن به میان آورده است. )نحل: 48 و 49(
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حقیقت سجده یعنی نهایت خضوع و تواضع و پرستش، یا از روی طبیعت تکوینی و ذاتی 
< )الرحمن: 6( و این،  دَا�نِ َسْ�جُ رُ �ي َ �ج

َّ مُ وَالسش ْ �ج
موجودات است که بدون اراده آن را انجام می دهند>وَال�نَّ

همان سجده کردن تمام موجودات از جمادات و نباتات و حیوانات است و یا از روی میل و 
رغبت و اختیار می باشد که مخصوص انسان های مؤمن است و به قصد اطاعت الهی انجام 
ی کراهت و اجبار است که انسان های کفار در شرایط ابتلا  می شود. در حالت سوم نیز از رو

ی فطرت انجام می دهند. )مصطفوی، 1430، ج5، ص62( و اضطرار آن را از رو

دیدگاه مفسرین درباره ابعاد سجده ملائک
فرمان ســجده فرشــتگان بر آدم؟ع؟ در آیاتی از قرآن آمده اســت. )اسراء: 61؛ طه: 116؛ کهف: 50؛ 
: 30؛ ص: 73( مفسران نیز درباره سجده فرشتگان، جواز و عدم جواز سجده  اعراف: 11؛ حجر

بــر غیر خدا و نحوه ســجده فرشــتگان، نظرات و دیدگاه های متفاوتــی ارائه کرده اند. بعضی 
مفســرین در تفســیر آیات سجده، با ابهام از آن گذر کرده )قرائتی، 1383، ج1، ص93( و بعضی 
فقــط اقــوال مختلــف را بیان و کوشــیده اند آن را موجه بدانند. )ســورآبادی، 1380، ج3، ص54( 
ئکه شده است که در  این امر موجب به وجود آمدن اختلاف نظر پیرامون مسئله سجده ملا

ادامه به بررسی ابعاد این سجده پرداخته می شود.
ک نهادن نبوده و بلکه فقط خضوع و خشوع بوده است. )قرشی،  1. سجده پیشانی بر خا
1377، ج1، ص95؛ همان، 1371، ج3، ص226 و 227؛ طوسی، بی تا، ج1، ص148( این گروه از 

مفسرین سجده را به معنای پرستش برای خدا به خاطر آفرینش چنین موجود شگرفی 
و یــا بــه معنای خضوع دانســته اند؛ )مــکارم شــیرازی، 1374، ج1، ص183( در صورتی که 
یــم دیگــری و در عین حال اطاعت از امر خداوندی باشــد.  منظــور از آن احتــرام و تکر
)طباطبایی، 1374، ج1، ص189( البته مفهوم سجده ای که در آیه شریفه آمده است، غیر 

از مفهوم خضوع است و این دو از نظر مفهوم با یکدیگر تفاوت دارند و بدون داشتن 
گواه و قرینه نیز نمی توان آن را بدین معنی تفسیر کرد. )خویی، 1382 ، ص620(

2. سجده فرشتگان، عبادت برای خدا و حضرت آدم؟ع؟ تنها جهت و جانب عبادت 
و قبله فرشتگان بوده است. )طبری، 1412، ج14، ص22( ابوعلی جبایی، بلخی و برخی 
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دیگر از مفســرین این وجه از احتمالات را بیان می کنند. )طبرســی، 1360، ج1، ص189؛ 
ابن عربــی، 1422، ج1، ص27( ایــن توجیــه و به تأویل بردن، با ظاهر آیات ســجده که در 

این زمینه بر سجده صراحت دارند و نیز با روایاتی که در موضوع سجده بر حضرت 
آدم؟ع؟ وارد شده است، منافات دارد. )خویی، 1382، ص620(

3. در داستان سجده، حضرت آدم؟ع؟ امام فرشتگان بوده است؛ یعنی حضرت آدم؟ع؟، 
خداوند و ایشان نیز به متابعت از حضرت آدم؟ع؟، خدا را سجده کرده اند. )ابوالفتوح 
ی، 1408، ج1، ص210( این قول به ابن مســعود نســبت داده شــده اســت. )رشیدالدین  راز

میبدی، 1371، ج1، ص144( البته سجده بر حضرت آدم؟ع؟ برای تکریم و تعظیم شأن 

حضرت آدم؟ع؟ بوده است؛ زیرا سجده عبادت، جز برای خدا کفر است و امر به کفر 
ی،  بر خدا وارد نیســت و بر این مطلب، ادعای اجماع نیز شــده اســت. )فخرالدین راز
1420، ج2، ص427؛ شــریف لاهیجــی، 1373، ج1، ص32( ایــن وجــه کامــاً موافق با ظاهر 

آیه اســت؛ زیرا اصل، ظاهر آیه اســت؛ مگر اینکه به واسطه دلیلی محکم، خلاف آن 
: 29؛ ص: 72(  ثابت شود. همچنین این وجه کاماً سازگار با دیگر آیات سجده )حجر
ی، 1422، ج1، ص180؛ جعفری، بی تا،  کثر مفسرین است. )ثعلبی نیشابور و مورد پذیرش ا
ی،  ی، 1408 ، ج1، ص210؛ حلــی، بی تــا، ج1، ص286؛ مــکارم شــیراز ج1، ص128؛ ابوالفتــوح راز

1374، ج1، ص183؛ طباطبایــی، 1374، ج1، ص189؛ طوســی، بی تــا، ج1، ص150( بر همین 

اساس سجده چون عبادت ذاتی نیست، قصد عبادت لازم دارد و مانع هم در انجام 
گر منظور از سجده تنها تحیت یا احترام  ســجده یا به دلیل شــرعی یا عقلی اســت. ا
دیگــری باشــد، بدون اینکــه خالقیتی برای او قائل باشــد؛ نه دلیل شــرعی و نه دلیل 
عقلــی بــر حرمــت چنین ســجده ای وجــود نخواهــد داشــت. )طباطبایــی، 1374، ج1، 
گر غیر خدا سجده شود، جز خدا عبادت نشده است. )همان، ج11،  ص189( بنابراین ا

ص339( از این رو مفسرین تفاسیر تسنیم و المنار هم معتقدند که سجده فرشتگان، 

یــم حضــرت آدم؟ع؟ و در حقیقــت خضــوع و عبادتی برای خداســت.  تحیــت و تکر
)جوادی آملی، 1389، ج3، ص267؛ رشیدرضا، بی  تا، ج8، ص339(
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گر سجده برای نزدیکی به پیشگاه پروردگار انجام شود، باید از طرف خدا برای  بنابراین ا
انجام دادن آن عمل دســتور و اجازه ای صادر شــود. فرشــتگان نیز در امر به ســجده 
ی عمل کردند،  بــر حضــرت آدم؟ص؟، فرمانبردار مــولای خویش بودند و طبق دســتور و
برای خود هیچ استقلالی قائل نشدند و در برابر خالق هستی و به فرمان او و به خاطر 

عظمت و مولویت خدا، تذلل و خضوع کردند.

امر ملائک به سجده قبل خلقت یا بعد خلقت حضرت آدم؟ع؟
یــم در 30 آیــه از نحــوه خلقت حضرت آدم؟ع؟ ســخن گفته اســت. بعضی مفســرین  قــرآن کر
معتقدند ســجده بر حضرت آدم؟ع؟ بعد از پایان آفرینش او بود؛ هنگامی که خداوند جســم 
حضرت آدم؟ع؟ را نظام بخشید و از روح خود در او دمید، روح خدا و گِل تیره در هم آمیخت 
و حضرت آدم؟ع؟ آفریده شــد؛ ســپس همه فرشــتگان مأمور به ســجده شــدند. )طبری، 1412، 
عُوا  �قَ هِ مِ�نْ رُوحِ�ي �نَ �ي �قُ �نِ �نْ �نَ هُ وَ�نَ �قُ ْ �ي ا سَوَّ

�نَ �إِ
ج23، ص119( برخی دیگر از مفسرین نیز با استناد به آیه >�نَ

: 29( معتقدند امر به سجده پیش از تسویه و کامل شدن حضرت آدم؟ع؟  < )حجر �نَ دِ�ي هُ سَ��جِ
َ
ل

و زمان امتثال آن پس از تسویه و دمیده شدن روح بوده است. )طبرسی، 1372، ج4، ص618 و 
ی، 1420، ج2، ص427؛ آلوســی، 1415، ج12، ص215؛ صدرالمتألهین، 1366، ج3،  619؛ فخرالدین راز

ص4( این معنی در آیه 72 سوره صنیز آمده است. از دیدگاه مفسران تسنیم و المنار نیز امر به 

سجده، پس از تسویه و نفخ روح بوده است. )جوادی آملی، 1389، ج3، ص267؛ رشیدرضا، بی تا، 
ج8، ص339( از مطالــب مــروج الذهب نیز چنین برداشــت می شــود که ســجده بر حضرت 

آدم؟ع؟ هم زمان با دمیدن روح در جسم بوده است. )مسعودی، 1374، ج1، ص22(
خداوند در قرآن به نحو اجمال درباره ابعاد وجودی خلقت حضرت آدم؟ع؟ سخن گفته 
، 72 ســوره صو 30 تا 34 سوره بقره، به خلقت جسمانی  اســت. در آیات 29 تا 31 ســوره حجر
ئکه و تمرد و ســرپیچی  ئکه به ســجده، ســجده همه ملا و روحانی حضرت آدم؟ع؟، امر ملا
شیطان از فرمان الهی، کفر شیطان که نتیجه تکبر و تمرد از فرمان الهی به سجده بر حضرت 
ئکه نسبت به این مسئله  آدم؟ع؟ اســت، خلقت خلیفه اللهی حضرت آدم؟ع؟، اعتراض ملا
و تعلیم اســماء الهی به حضرت آدم؟ع؟ اشــاره شــده اســت، اما با دقت در معنای این آیات 
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یافت که که قرآن اهداف متعددی را دنبال کرده است؛ به گونه ای که محتوای هر  می توان در
ئکه بر حضرت آدم؟ع؟ یکسان است، ولی  ســه ســوره درباره خلیفه بودن انسان و سجده ملا
در هر ســوره با هدف خاصی تنها بعضی از مطالب بیان شــده و همه مطالب در یک ســوره 
نیامده اســت. بنابراین امر به ســجده فرشــتگان، بعد از تکمیل آفرینش و دمیده شــدن روح 

الهی بر حضرت آدم؟ع؟ صادر شده است.

تبیین سجده فرشتگان از دیدگاه مفسران تسنیم و المنار
تفسیر تسنیم که از تفاسیر ارزشمند معاصر و اثر گرانقدر آیت اللّه جوادی آملی است، جامع 
ی  ســه روش تفســیری »قرآن به قرآن« و »قرآن با ســنت« و »قرآن با عقل« است؛ اما روش محور
این تفسیر بر پایه اسلوب تفسیری علامه طباطبایی در تفسیر المیزان، »روش تفسیر قرآن به 
قرآن« است. از جمله شاخصه و برجستگی مهم تفسیر تسنیم، پاسخگو بودن به نیاز زمان 

با شیوه ای بدیع است که بیانگر قدرت تحلیل و اشراف مفسر بر مباحث می باشد.
تفســیر المنار )تفســیرالقرآن الحکیم(، از جمله تفاســیر قرن چهارده اســت که به شــیوه 
ادبــی _ اجتماعــی بــه رشــته تحریــر در آمــده اســت. )معرفــت، 1388، ج2، ص481( شــهرت و 
ی، رشــیدرضا عهده دار  اعتبار این تفســیر مرهون شــخصیت محمد عبده اســت. پس از و
درس تفســیر اســتاد خویش شد و با تأثیرپذیری بیش از حد از اندیشه های احمد بن حنبل 
یــه )751 _ 691ق( تفســیر المنار را تا  ) 241 _ 164ق( ابن تیمیــه )728 _ 661ق( و ابن قیــم جوز
، ارائه تفســیر عقلانــی با گرایش  مــرز ســلفی گری پاییــن آورد. از جمله ویژگی مهم این تفســیر
اجتماعی به مســائل و مشــکلات جوامع اســلامی اســت، اما نگرش حنبلی و ســلفی از یک 
سو و تجددخواهی و عقل گرایی از سوی دیگر این تفسیر را در جایگاه نامتعادلی قرار داده 
اســت. یکــی از مطالــب مشــترک و قابل طــرح در این پژوهش، موضوع ســجده فرشــتگان بر 

حضرت آدم؟ع؟ است.

1. دیدگاه مفسران بر تمثیلی بودن برخی از قصص قرآنی
یکــی از دلنشــین ترین و مفیدترین راه های القــای مطلب بر مخاطب، به کار گرفتن تمثیل و 
یخ بشریت دارد. اســتفاده از تمثیل، شیوه ای است  تشــبیه اســت که سابقه ای به قدمت تار
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ی به منظور ملموس  که راه رسیدن به مقصود را بسیار کوتاه می کند. قرآن کریم در موارد بسیار
کردن آموزه های خود و تأثیر عمیق اقناعی بر مخاطب، از این وســیله اســتفاده کرده اســت. 
) جمعــی از نویســندگان، بی تــا، ج5، ص78( از ایــن رو قــرآن در تبییــن معــارف و مقاصد خود، از 

تمثیــل و تشــبیه بســیار کمــک گرفتــه و مطالــب عمیــق توحیــدی را در قالب مثــال در خور 
فهــم همــگان قرار داده اســت. )احمــدی، 1381 ، ص244( از آنجا که انســان در عالــم ماده و با 
محسوســات زندگی می کند و درک امور حســی ســاده تر از مفاهیم عقلی است، خداوند نیز 
برای بیان معارف الهی از مثال ها و قصه های تمثیلی اســتفاده کرده و برای فهم مخاطبین 
امور معنوی را به امور ملموس و حسی تنزل داده است. سیوطی در این زمینه می گوید: »مَثَل 
و تمثیل در قرآن، محدود به مواردی است که معنای مورد نظری که گوینده )خدا( در صدد 
ک متعارف مردم خفی باشد و لذا برای تقریب  القای آن به مخاطب است، از حواس و ادرا
، امور غایب  مراد به عقل و تصویر آن به شکل محسوس، معانی خفی به امور جلی و آشکار
از دیــد حــس و عقل به مشــهودات تشــبیه و تمثیل می گــردد«؛ )ســیوطی، 1421، ج2، ص272( 
زیــرا بــه اعتقاد برخی متفکران اســلامی، گاهی اســتفاده از یــک تمثیل تا آن انــدازه می تواند 
کارســاز باشــد کــه هیچ حقیقتی نمی توانــد آن نقش را ایفا کند؛ زیرا بــه کارگیری آن از قریحه 
عُقلایی سرچشــمه می گیرد و شــیوه ای اســت که عُقلا ابداع و در محاورات عرفی و عُقلایی 
ک مقــدم، 1380، ص240( به همین دلیــل بیانات لفظی قرآن،  از آن اســتفاده می کننــد. )دامن پا
مَثَل هایی برای معارف حقه الهی اســت و خداوند برای اینکه آن معارف را بیان کند، آن ها 

را تا سطح افکار عموم مردم تنزل داده است. )سعیدی روشن، 1383، ص306(

2. سجده فرشتگان بر حضرت آدم؟ع؟ حقیقت یا تمثیل
برخــی مفســران با انگیزه رفع اســتبعاد از امور ماورایی، تفســیری مادی از آیــات ماورای ماده 
ارائــه کــرده و بــه دنبال چنیــن برداشــت و تأویل هایی، داســتان های مرتبط بــه آن را تمثیلی 
خوانــده و در واقــع یــک حقیقت مــاورای طبیعی را با کلماتی مأنوس در میان انســان ها و در 
، این حمل نیازمند قرائن و شواهد عقلی یا نقلی و مانند  عالم مادی به کار برده اند. از این رو
یدادهای داستان حضرت  آن هاســت. از جمله مفســرانی که قائل به تمثیلی بودن بعضی رو
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گردش  آدم؟ع؟ هســتند، علامــه طباطبایــی، آیت اللّه جوادی آملی، شــیخ محمد عبده و شــا
رشیدرضا هستند.

علامه طباطبایی معتقد اســت داســتان، از یک جریان تکوینی در روابط حقیقی میان 
انســان و فرشــته و ابلیس حکایت می کند. در حقیقت، این داستان هویت فرشته و ابلیس 
را در برابر انسان بیان می کند. پس این قصه، تمثیل تکوین است که به صورت امور مأنوس 
اجتماعی بیان شــده اســت. )طباطبایی، 1417 ، ج8 ، ص28( ایشان منظور از اسکان حضرت 
آدم؟ع؟ در بهشــت و فرود آمدنش به زمین را در پی خوردن از درخت ممنوعه، تمثیلی برای 
انسان قبل از ورد به دنیا می داند. )همان، ج1، ص132( در تفسیر آیاتی از سوره طه )123 _ 115( 
نیز معتقد اســت که این آیات، داســتان وضعیت آدمی را بر حسب طبیعت زمینی و مادی 

به تصویر کشیده اند. )همان، ج14، ص218(
در کلام علامــه طباطبایــی، عبــارت تمثیــل هرگــز بــه معنــای غیــر واقعــی بــودن اجزای 
داســتان حضــرت آدم؟ع؟ در قرآن نیســت. ایشــان بیانات قــرآن را مَثَل هایــی از معارف حقه 
الهی می داند؛ زیرا بیان الهی در بعضی آیات تا سطح درک عموم مردم _ که تنها قادر به درک 
حسّــیّات هســتند _ پایین آمده اســت تا بتوانند معانی کلی را فقط در قالب امور جســمانی 
یافــت کننــد. این در حالی اســت کــه حقیقت آن ها در مــاورا، به صورت دیگری اســت و  در
مقصود و مراد از آن ها به لفظی که از مرتبه حس و محسوس گرفته شده است، تمام و کامل 

نمی شود. )همان، ج3، ص63؛ ج13، ص202؛ ج15، ص125(
مفســران تســنیم و المنــار نیــز در تفســیر آیــات مربوط به ســجده فرشــتگان بــر حضرت 
آدم؟ع؟، دیدگاه هــا و نظــرات متفاوتــی ارائــه نموده و قائل بــه تمثیلی بــودن آن، البته با فهم و 

برداشت های متفاوتی از آن، مطالب خویش را تبیین و تشریح کرده اند:

ئک بر حضرت آدم؟ع؟ از دیدگاه مفسر تسنیم 1 _ 2. دلایل تمثیلی بودن سجده ملا
آیت اللّه جوادی آملی سجده فرشتگان برای حضرت آدم؟ع؟ را عبادت و اطاعت نمی داند؛ 
بلکه ســجده را به معنای تحیت دانســته و معتقد اســت خداوند معبود حقیقی فرشــتگان 
در این سجده بوده است و آن ها از باب اطاعت امر الهی سجده کردند )جوادی آملی، 1389، 
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ج3، ص272 و 273( که در ضمنِ روایات وارده از ائمه معصومین؟عهم؟ نیز بدان تصریح شــده 

است. )مجلسی، 1403، ج11، ص139( 
ایشان معتقد است داستان حضرت آدم؟ع؟ از صدر تا پایان آن همراه با حقیقت است 
، افسانه، اسطوره و ... در آن وجود ندارد. آنچه مهم است، چگونگی تلفیق  و هیچ گونه مجاز
میان عناصر قصه ای که برخی از آن ها طبیعی و بعضی از آن ها فراطبیعی، بعضی نیز دارای 
تحقــق عینــی و برخــی نیــز با تمثیل معنا به صورت تشــکیل شــده اســت و این امــر نیازمند 
جستجو و تفحص گسترده ای است تا مرز تمثیل با قلمرو تعیین اشتباه نشود. )جوادی آملی، 
1389، ج3، ص229( البته حَمْل بر تمثیل در صورتی است که حَمْل بر تحقیق ممکن نباشد، 

وگرنه اصالتِ تحقیق مانع حَمْل بر تمثیل اســت؛ زیرا حَمْل بر تمثیل، مســتلزم عنایت زاید 
و موجب تکلف اســت؛ چون الفاظ برای ارواح معانی نه برای قوالب آن ها وضع شــده اند. از 
ی لازم نیاید.  ایــن رو می تــوان برای عناوین، مفاهیم جامعی در نظر گرفت که هیچ گونه تجوز
در ایــن حــال دلیلــی بــر حَمْل بر تمثیل یافت نمی شــود کــه قرینه برای صرف نظــر از معنای 
ظاهری عناوین و کلمات مزبور گردد تا ســبب انصراف از تحقیق و گرایش به تمثیل شــود. 

)جوادی آملی، 1389، ج3، ص229(

از آنجایی که شــامخ ترین مقام  در جهان امکان، مقام انســانیت و خلیفةاللهی است، 
خدای ســبحان برای اینکه این حقیقت را به خوبی به انســان ها تفهیم کند؛ آن را در قالب 
مثال یعنی به صورت امر فرشتگان به سجده بر حضرت آدم؟ع؟ و اطاعت فرشتگان در برابر 
امر مزبور درآورده اســت. )جوادی آملی، 1389، ج3، ص224( این امر الهی به ســجده نمی تواند 
امری حقیقی باشد؛ چون در این صورت از دو حال خارج نیست: یا امر تکوینی و ایجادی 
و یا امر مولوی و تشــریعی اســت. امر تکوینی به مجرد اراده الهی، تحقق خواهد یافت و غیر 
قابــل تخلــف و تمــرد اســت؛ ولی امر تشــریعی قابل تخلف و قابل اطاعت اســت. )حســینی 

همدانی، 1363  ، ج4، ص515(

اســتدلال مفســر تســنیم دربــاره امر الهــی به فرشــتگان بدین صورت اســت که ســجده 
یت دارد؛ زیرا از ســویی امــری که در مورد همــه موجودات  فرشــتگان بــه هــر دو قســم محذور
صــادق اســت، قابــل عصیــان نیســت و خداوند آنچــه را کــه اراده کنــد و فرمان ایجــاد آن را 
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< )یس: 82( این امر پیوسته با  و�ن
ُ
ك �يَ

هُ كُ�نْ �نَ
َ
ولَ ل �قُ َ �نْ �ي

أَ
� ا �أً �يْ

َ رَاَ� سش
أَ
ا ا

�نَ مْرُهُ اإِ
أَ
مَ� ا

�نَّ بدهد، موجود می شود: >اإِ
اطاعت همراه است؛ زیرا چیزی را که خدای سبحان به صورت تکوین اراده کند، ایجاد آن 
هَ 

َ
�نَّ اللّ

أَ
رَ ا مْ �قَ

َ
ل
أَ
حتمی اســت؛ مانند ســجده برای خداوند که شامل تمام موجودات می شود: >ا

�سِ 
رٌ مِ�نَ ال�نَّ �ي �شِ

َ
ُّ وَك وَا�ج

َ
رُ وَالدّ َ �ج

َّ �لُ وَالسش �جَ �جِ
ْ
ومُ وَال ُ �ج

مَرُ وَال�نُّ �قَ
ْ
مْسُ وَال

َّ رْ�نِ وَالسش
�أَ

ْ
�ي ال ِ

مَ�وَا�قِ وَمَ�نْ �ن �ي السَّ ِ
هُ مَ�نْ �ن

َ
دُ ل َسْ�جُ �ي

�ءُ<. )حج: 18( سجده تکوینی  َ َسش عَلُ مَ� �ي �نْ َ هَ �ي
َ
�نَّ اللّ رِمٍ اإِ

ْ
هُ مِ�نْ مُك

َ
مَ� ل هُ �نَ

َ
هِ�نِ اللّ ُ ا�جُ وَمَ�نْ �ي

عَ�نَ
ْ
هِ ال �يْ

َ
رٌ حَ�قَّ عَل �ي �شِ

َ
وَك

نیــز عبــارت از تذلــل و کوچکی در مقابــل عزت و کبریایی خداوند و تحت قهر و ســلطنت 
او بودن اســت. لازمه آن این اســت که کلمه »مَن« در آیه فوق، شــامل همه افراد نوع انســان از 
مؤمن و کافر شــود. نســبت دادن بحث به غیر عقلا، دلیل بر این اســت که ســجده تشریعی 
مراد نیست؛ بلکه سجده تکوینی است. معنای کلام خداوند این است که تمام مخلوقات، 
خاشــع و متذلل در برابر عزت و کبریایی خداوند هســتند و پیوســته با هســتی خود به طور 
< در آیه شــامل  مَ�وَا�قِ �ي السَّ ِ

هُ مَ�نْ �ن
َ
دُ ل َسْ�جُ تکوین و اضطرار ســجده می کنند. بی شــک جمله > �ي

فرشتگان نیز می شود.
از سوی دیگر محذور امر مولوی و تشریعی، این است که فرشتگان اهل تکلیف نیستند 
و وحــی، رســالت، امــر و نهــی مولوی، وعــده و وعید و بهشــت و جهنم و اطاعــت در مقابل 
گر موجــودی معصوم محض باشــد و گنــاه در او  عصیــان بــرای آن هــا تصــور نمی شــود؛ زیرا ا
ی باشــد، کفر و اســتکبار و  گر اطاعت ضرور ی اســت. ا راه نداشــته باشــد، اطاعتــش ضرور
معصیت از او ممتنع است و تکلیف، وحی، رسالت، وعده و وعید، ثواب و عقاب و تبشیر 
ی مطرح اســت، جایگاهی  ینــی کــه در اوامر و نواهی تشــریعی و اعتبار و انــذار و ســایر عناو
ی و تشــریعی از طریق ارســال  یــم بــرای فرشــتگان، قوانین اعتبار نــدارد. از ایــن رو در قــرآن کر
یات:  < )ذار ُ�و�نِ عْ�جُ � لِ�يَ

َّ
ل سَ اإِ

�نْ �إِ
ْ
�نَّ وَال �جِ

ْ
�قُ ال �قْ

َ
ل پیامبران و انزال کتب، ذکر نشده و آیاتی مانند >وَمَ� �نَ

56( نیــز از فرشــتگان نام نبرده اســت. )جــوادی آملــی، 1389، ج3، ص286 و 287( همچنین امر 

یت دارد و از آنجا که  فرشتگان به هر دو صورت تکوینی و تشریعی آن امکان ندارد و محذور
محذور آن قابل رفع نیســت و صورت ســومی هم برای امر حقیقی تصور نمی شود، بر تمثیل 
حمــل می شــود. )همان( بر همین اســاس آیاتــی در قرآن کریم وجود دارند که هیچ گونه اشــاره 
ضمنی یا صریح به تمثیلی بودن محتوای آن ها نشده است، اما اصل جریان مطرح شده در 
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عین واقع و حقیقی بودن، صبغه تمثیلی نیز دارد؛ مانند سجده فرشتگان بر حضرت آدم؟ع؟ 
که به عنوان سمبل و نماد انسان کامل در قرآن به آن اشاره شده است. )همان، ج2، ص117( 
البته تمثیلی بودن امر به سجده به این معنا نیست که اصل دستور سجده واقع نشده و به 
عنوان داســتانی تخیلی و نمادین، ســاخته و پرداخته ذهن اســت و مطابق خارجی ندارد؛ 
بلکه نحوه تمثیل به این معناست که حقیقتی معقول و معرفتی غیبی به صورت محسوس 

و مشهود بازگو شده است. )همان، ج3، ص288(
بنابرایــن از دیدگاه مفســر تســنیم، ســجده فرشــتگان تمثیلــی برای اطاعــت و خدمت 
یــب معارف بلند و اســرار پوشــیده نظام هســتی بــه اذهان  )همــان، ص273( و تنهــا بــرای تقر

انسان هایی است که در افق ماده به سر می برند.

ئک بر حضرت آدم؟ع؟ 2 _ 2. رویکرد مفسران المنار درباره سجده ملا
نویسندگان المنار برخی قصص قرآن را بر وجه تمثیل حمل می  کنند و منظور ایشان از تمثیل 
این است که سنت خداوند بر این قرار گرفته است که امور معنوی را در قالب عبارات لفظی 
، و معارف معقول را از طریق صورت های محسوس تبیین کند تا بهتر قابل فهم شود.  آشکار
)رشید رضا، بی تا، ج1، ص264( از مجموع نوشته های عبده در تفسیر المنار نه تنها غیر واقعی 

بودن قصص فهمیده نمی شود؛ بلکه در تمامی قصص به جز قصه حضرت آدم؟ع؟، تصریح 
ی در تفســیر قصه حضــرت آدم؟ع؟ و گفتگوی خداوند  بــه واقعــی بودن قصــص قرآن دارد . و
بــا فرشــتگان، بــه دلیل پیچیدگی آن قصه را جزء متشــابهات و صرفاً اعتقــاد به آن را از باب 
امری غیبی کافی می داند. )همان، ج8، ص52( ایشــان در هیچ جایی به اســطوره بودن یا غیر 
ی  واقعی بودن قصه ها تصریح نکرده و ضمن پرهیز از روایات غیر مســتند ، در مواردی از رو
تعبد پذیرای غیب شــده و می نویســد: »چون امر به ســجده مربوط به عالم غیب است و در 
گــذار کرد«. )همان،  آنچــه عقــل مــا از فهمیدن حقیقت آن قاصر اســت، باید کار را به خدا وا
ج1، ص252( بنابراین راه یقین به امور غیبی که از طریق عقل نمی شود به آن  ها دسترسی پیدا 

کرد، منحصر به قرآن است. )همان، ص135( بنابراین بخش ها و نکته هایی از قرآن که شامل 
جزئیات قصص قرآن و امور غیبی است، در شمار مبهمات هستند.
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ذهبی در این باره می نویسد: »عبده از فرو رفتن در مبهمات پرهیز داشت. باور داشت 
گر چنین چیزی  که خداوند ما را مأمور به شــرح مبهمات و جزئیات قرآن نکرده اســت؛ زیرا ا
از ما می خواست به وسیله قرآن یا سنت نبوی به ما خبر می داد«. )ذهبی، 1398، ج2، ص560( 
مفســران المنــار در تفســیر نخســتین آیات داســتان حضــرت آدم؟ع؟ در قــرآن )بقــره: 39 _ 30( 
گاهی از حقیقت  معتقدند مسئله آفرینش و چگونگی تکوین، از شئون ویژه الهی است که آ
آن دشوار است؛ زیرا خداوند در این آیات داستان پیدایش انسان را بیان کرده و معانی را در 
صورت هــای محســوس بــرای ما نمایان نموده و حکمت ها و رازها را با شــیوه جدل و گفتگو 
برای ما آشــکار کرده اســت. این شیوه خدا در ســخن گفتن با خلق و بیان کردن حق است. 
شــیخ محمــد عبــده در این زمینه معتقد اســت که تعالیم حیات بخش اســلام بــر پایه عقل 
گر عقل در موردی از موارد حکمی قطعی دهد که نقل بر خلاف آن وارد  استوار شده است. ا
شده باشد، عقل حکم می کند که نباید بر ظاهر اثر منقول حمل کرد؛ بلکه باید آن را به تأویل 
برد و برای آن معنایی سازگار پیدا کرد. )رشید رضا، بی تا، ج1، ص255 _ 251( در نهایت بعضی 
فراز هــای ایــن تفســیر صراحتاً به تمثیلی بودن برخی زوایای داســتان حضرت آدم؟ع؟ اشــاره 
ی زمین و پرسش فرشتگان را تمثیلی دانسته )همان،  کرده و داستان خلیفه بودن انسان را رو

ص213( و آن ها را بر امور نمادین حمل کرده است. )همان، ص213، 220، 233(

ی دارد که فرشــتگان، همــان نیروهای طبیعی  ئک نیز چنین باور ی دربــاره ســجده ملا و
هســتند که باعث قوام نظام عالم هســتند و ســجده فرشــتگان برای حضرت آدم؟ع؟، بدین 
معناست که خداوند ارواح را در تسخیر آدمی قرار داده است تا به ترقی و تکامل برسد )همان، 
ص213، 270 _ 266( و بــه تعبیر قرآن، ســجده فرشــتگان بر حضــرت آدم؟ع؟ به مفهوم فرمانبری 

همه نیروهای آســمان از انســان است؛ چون توانایی و اســتعداد چنین انسانی که کامل ترین 
ی ندارد. )همان، ص275 _ 267( ی زمین است، حد و مرز موجود و جانشین خدا در رو

ئک گفته شد، این  یکرد مفســران المنار و تســنیم درباره ســجده ملا از آنچه که درباره رو
ی میان دیدگاه ها و برداشــت های ایشــان درباره  مطلب به دســت می آید که تفاوت آشــکار
ئک بــر حضــرت آدم؟ع؟ و تمثیلــی و نمادین بــودن آن  حقیقــی و واقعــی نبــودن ســجده ملا
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وجود دارد. مفسر تسنیم، امر به سجده را صرفاً ترسیم یک حقیقت به صورت مَثَل می داند، 
)جــوادی آملــی، 1389، ج3، ص223( مفســران المنــار بــا توجــه بــه موضع گیری نامعتــدل خود و 

ارائه ترکیبی ناهمخوان در مباحث تفسیر ی شــان، از ســویی مدعی هســتند که این آیات از 
گذار کرد و از ســوی دیگــر قائل به تمثیلی  متشــابهات هســتند و بایــد علم آن ها را به خدا وا
بودن آن ها با فهمی متفاوت هستند و به عنوان جمع بندی در تفسیر آیات مربوط به آفرینش 
حضرت آدم؟ع؟ می نویسند: »فهم این قصه به شیوه تمثیلی، یعنی هر یک از عناصر آن، رمز 

و نمودگار یک حقیقت است«. )رشید رضا، بی تا، ج1، ص283 _ 280(

نتیجه گیری
از آنچه مورد تحقیق و بررسی قرار گرفت، این نتایج به دست آمد:

1. سجده فرشتگان در برابر حضرت آدم؟ع؟، از جنبه های اصلی داستان آفرینش است 
که مورد توجه و کنکاش مفسران و شاعران و نویسندگان قرار گرفته است.

ئــک، معنا و  یــداد قرآنی عبارت اســت از ماهیت ســجده ملا ی ایــن رو 2. نــکات محــور
مفهــوم و دلیــل آن در کتــب تفســیری و مقــالات پژوهشــی کــه بعضــی قرآن پژوهــان و 

مفسران به تفصیل درباره آن بحث کرده اند.
3. بیشــتر مفســرین بــر ایــن عقیده انــد کــه ســجده در برابــر حضــرت آدم؟ع؟ در معنــا و 
مفهوم پرســتش و عبادت نیســت؛ بلکه این ســجده نوعی اظهار تعظیم و تواضع در 

برابر خداست.
4. زمان انجام سجده فرشتگان بعد از دمیدن روح در جسم بوده است؛ هر چند بعضی 

نیز سجده بر حضرت آدم ؟ع؟ را هم زمان با دمیدن روح در جسم دانسته اند.
5. آنچه که توجه بیشتر مفسرین را به خود جلب کرده استف ماهیت سجده فرشتگان 
اســت. اختلاف نظر فاحش مفســرین در تفســیر این واقعه، هر یک از اندیشــمندان و 
یافت های باطنی و شخصی و  نویسندگان قرآن پژوه را بر آن داشته است تا فراخور در

اعتقادی خویش به این مسئله بنگرند و نظراتی را ارائه نمایند.
، نویســندگان تســنیم و المنار نســبت به ماهیت و چیستی  6. از میان مفســرین معاصر
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سجده فرشتگان معتقدند که این سجده، تمثیلی از واقعیتی ست که هدفش انتقال 
معانی معنوی در قالب امور حسی است.

7. مفســر تســنیم با استدلالی قوی حقیقی نبودن ســجده فرشتگان بر حضرت آدم؟ع؟ را 
اثبات می کند، ولی مفسرین المنار با توجه به موضع نامعتدل و ترکیبی ناهمخوان که 
در مباحث تفسیری شان ارائه نموده اند، این آیات را از متشابهات گرفته و وارد بحث و 
تفسیر درباره آن ها نشده و قائل به تمثیلی بودن آن ها با فهمی مبهم و رمزگونه شده اند.
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اهل البیت؟ع؟.
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 بررسی و نقد برخی از دیدگاه های ونزبرو 
درباره تاریخ گذاری متن قرآن

زهره دانشجو1

چکیده
ی متن قرآن«  یخ گذار این پژوهش با عنوان »بررسی و نقد برخی از دیدگاه های ونزبرو درباره تار
تلاش کرده است تا به بررسی و نقد نظریه ونزبرو درباره تثبیت نهایی جمع قرآن در قرن سوم 
یکرد زبان شــناختی با ابــزار تحلیل ادبی بپــردازد و بدین وســیله اثبات کند که  بــه وســیله رو
قرآن، آخرین کتاب آسمانی است که به صورت وحی از جانب خدا بر پیامبر اسلام؟ص؟ نازل 
شــده اســت؛ نه اینکه برگرفته از منابع یهودی و مســیحی باشــد. این مقاله با روش اسنادی 
ی از روش تحلیلی _ توصیفی بــه پردازش آن  ی کــرده اســت و بــا بهــره ور اطلاعــات را گــردآور
ی از روش عقلی،  پرداخته اســت. همچنین از منظر هدف، بنیادی و با اســتناد و بهره بردار
ی متن قــرآن پرداختــه و به این  یخ گــذار یــه ونزبرو در رابطــه با تار یخــی بــه نقــد ادعــا و نظر تار
نتیجــه دســت یافته اســت که قرآن به طــور کامل در زمان پیامبر؟ص؟ و توســط خود ایشــان در 

ی شده است. صحیفه هایی جمع آور
یکرد، نقد دیدگاه. ، نقد رو گان کلیدی: ونزبرو واژ

zz.daneshjoo@gmail.com .1. دانش پژوه سطح 4 تفسیر تطبیقی جامعة الزهراء؟عها؟
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مقدمه
یخ قرآن اســت کــه از اوایل صدر  موضــوع »جمــع قــرآن«، از جمله موضوعات علوم قرآن و تار
اســلام در میان دانشــمندان مسلمان معرکه آراء بوده اســت. اسلام شناسان غربی نیز از قرن 
نوزدهــم میــلادی به پژوهش و تحقیق دربــاره قرآن پرداخته اند که از جملــه این افراد می توان 
یخدان و زبان شناســی آمریکایــی و آغازکننده روش جدیدی  ی، تار از جــان ونزبرو نام برد. و
یکرد زبان شــناختی، منهج تجددگرایی را حیاتی دوباره  ی با رو در بررســی متون قرآنی بود. و
یکرد خود با تبعیت از دیدگاه های شــاخت دچار تناقض گویی شــد؛ زیرا  بخشــید؛ اما در رو
از یک جهت به بررسی متن قرآن پرداخت و آن را به عنوان نقل هایی که کاماً مستقل فراهم 
آمــده دانســت کــه در نهایت به صــورت یک مجموعه واحد کنــار هم قرار داده شــده اند و از 
یخی مسلمانان را گوشزد کرده و دلیل خود را  جهتی دیگر عدم اعتبار گزارش ها و روایات تار
یخی غیر مســلمانان هم عصر  نیز عدم وجود شــاهد بر صحت آن ها حتی بیرون از منابع تار

.ک: ولان، 1380، بولتن مرجع )6(، ص154( با دوران بعثت و بعد از آن دانسته است. )ر
، در صدد نقد و بررســی  یکردها و نظریات ونزبرو ایــن پژوهــش بعد از معرفی و تبییــن رو

ی جمع قرآن است. یخ گذار ی در رابطه با تار یکرد زبان شناختی و برخی از دیدگاه ها و رو

بررسی و نقد دیدگاه ونزبرو
بعــد از تبییــن، معرفــی مدافعان، ویژگی ها، آثــار و دیدگاه قرآن پژوهــان معاصر دربارهء جمع 
یکرد زبان شناختی و تحلیل  قرآن در دورانی پس از عثمان، به بررسی و نقد آن هم از جهت رو
ادبــیِ ونزبــرو و هــم از جهــت نظریه تثبیــت نهایی متــن قرآن بعــد از زمان عثمــان از دیدگاه 
ی پرداخته می شــود. این نقد ها با اســتفاده از دیدگاه های افــراد صاحب نظر در این رابطه  و
ی شده است تا بدین گونه سریع تر  ی شماره گذار ینی در نقد از و ی و به صورت عناو جمع آور

یکرد و نظریه ونزبرو پرداخته شود. و راحت تر به بررسی، نقد و رّد رو

1. نقد رویکرد زبان شناختی
یکــی از رویکردهایــی کــه برخــی از اســلام پژوهان غربــی آن را ســرلوحه کار خود قــرار داده اند، 
: رویکرد زبان شناختی است که نقدهایی بر آن وارد شده است. برخی از این نقدها عبارتند از
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یخی صدر اسلام 1 _ 1. توطئه قلمداد کردن منابع تار
یخی روایات از جمله روایات جمع قرآن که توسط محققان اسلامی به  ونزبرو با رّد اعتبار تار
اثبات رسیده و به عنوان مرجعِ قابل مراجعه شناخته شده است، به حل مسئله جمع قرآن 
یکرد زبان شناختی وارد عمل می شود. گراهام در توضیح نظریه ونزبرو می گوید: »در واقع  با رو
ی از منابع  یم تا بتوانیم استدلال کنیم که حجم بسیار یخ توطئه نیاز دار عماً به یک نظریه تار
عظیم مکتوب در قرن ســوم هجری / نهم میلادی، زاییده ســنت پیشــین مکتوب و شفاهی 
نیست؛ سنتی که محصول یک جامعه دینی مشخص )هر چند با اختلاف درونی( و منابع 
و مراجعی دینی از جمله کتاب آســمانی تثبیت شــده است«. )گراهام، شماره 5، شماره پیاپی 

)Graham )1980( p.140 65، 1380، ص52؛

به نظر می رســد که ونزبرو با معتبر ندانســتن روایات از جمله روایات جمع قرآن، در واقع 
ی را که علمای اســلامی با استفاده از قرآن  در صدد بیان این مطلب اســت که کتب بســیار
و یا روایات پیامبر؟ص؟ و ائمه؟عهم؟ نوشــته اند، همه نتیجه یک تبانی و توطئه ای دســته جمعی 

است که این مسئله با عقل بشر سازگار نیست.

یخی 2 _ 1. عدم کارایىِ تحلیل ادبى برای رسیدن به نتایج تار
یخی بگیرد؛ یعنی، زمان جمع قرآن  ونزبرو در صدد این است که با ابزار تحلیل ادبی نتیجه تار
را مشخص و معین کند. او هدف خود را تحلیل ادبی متن قرآن و سایر متون کهن اسلامی 
ی همچنین تحلیل های خود را ســبک شــناختی می نامد و  یــخ. و ی تار می دانــد، نه بازســاز
یخی در پی ندارد و در این مســئله  کیــد می کنــد که این تحلیل ها، اســتنتاجات دقیقاً تار تأ
ی داده« پی برد و در این باره می گوید:  تردیــد دارد کــه از تحلیل ادبی بتوان به »آنچه واقعاً رو
»به عقیده من، ثمره و نتیجه تحلیل منابع تنها برای تحلیل منابع بیشــتر ارزشــمند اســت، 
ی داده اســت. صریحــاً باید اذعان  نــه بــرای امــری کاماً متفاوت؛ یعنی شــرح آنچــه واقعاً رو
ی داده[، دســت کم در  کنم که من در امکان دســتیابی به این هدف ]توصیف آنچه واقعا رو
یخ و سنت[ کاماً تردید دارم«.   رابطه با موضوعاتی که در اینجا مورد بررسی قرار می گیرد ]تار

)Wansbrough,1977, pp. 33-43, 44, 45, 47& Ibid, 1978. P.58 :ک. )ر
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یکرد  چنانکــه واضــح اســت ونزبــرو بــا اینکــه خــودش صریحــاَ اعــلام می کنــد کــه بــا رو
ی متن قــرآن و دیگر متون کهن  زبان شــناختی و تحلیــلِ ادبــی نمی توان برای زمان جمــع آور
یخی قطعی؛ یعنی،  ی قرآن تار یخی قطعی بیان کرد، اما دوباره برای زمان جمع آور اسلامی تار

ی است. زمان عبدالملک را مطرح می کند که خود نشان دهنده تناقضِ در گفتار و

3 _ 1. استنتاج قطعی از روش ظنی
ی نداده اســت  کید، ونزبرو بارها اشــاره می کند که فلان اتفاق اصاً رو علی رغــم ایــن همه تأ
ی داده است. تحلیل  یا به گونه ای غیر از آنچه مســلمانان یا ســایر پژوهشگران باور دارند، رو
یخی شده است که قرآن در اواخر قرن  ادبیات او از قرآن و تفاسیر اولیه منجر به این نتایج تار
دوم یا اوایل قرن ســوم تدوین شــده و جمع قرآن توسط عثمان و هیئت تدوین قرآن واقعیت 
نداشته است. یهودیان در قرن ششم و هفتم میلادی در حجاز حضور نداشتند، اما حضور 
آن ها در قرن نهم میلادی در عراق مســلم فرض می شــود و در نتیجه تکوین قرآن در عراق را 
یخی ونزبرو در این دو کتاب به حدی است که نورمن کالدر1  توجیه می کند. استنتاجات تار
آن را دغدغه و هدف اصلی او از تحلیل ادبی می داند. گفتنی است که اصولاً سوء شهرت 
یخی  یخی فرضی و نادیده انگاشتن شواهد و قرائن تار ونزبرو به دلیل همین استنتاجات تار
، دفتر  است و بیشتر نقدهایی که بر او وارد شده است نیز ناشی از همین امر است. )نیل ساز
، ص81 ؛ ولان، 1380، بولتن مرجع )6(، ص3 و 4( .ک: برگ، ص7؛ آدامز 88، 1387، ص158؛ به نقل از ر

یخ نجات2 می داند و بر این باور است که نمی توان  ونزبرو قرآن و همه آثار اسلامی را تار
یداده اســت، پی برد. ســؤال مهم این اســت که ونزبرو چگونه  ی این آثار به آنچه واقعاً رو از رو

1. Norman, calder. 
یخــی اســت کــه در صــدد اســت نقــش خــدا را در تکویــن و هدایــت  یــخ نجــات جامعــه اســلامی، تار 2. تار
، سیره پیامبر؟ص؟  یدادهای عصر پیامبر؟ص؟ و نیز در سرنوشت بشر به طور کلی نشان دهد. قرآن، تفسیر رو
ی داده است،  یخی که جانبدارانه شکل گرفته است. آنچه واقعا رو یخ هستند و نه حتی تار و سنت نه تار
یم، در  ممکــن اســت بــا آنچه این منابع حکایت می کنند؛ ســازگار باشــد، اما همــه آنچه ما در اختیــار دار
یدادهای صدر اســلام نوشــته اند و تعبیر  واقع اعتقادات و باورهای افرادی اســت که این منابع را درباره رو
، 1977، ص 43؛ ریپین، 1985،  .ک: ونزبــرو یدادها ارائــه می کردند. )ر و تفســیری اســت کــه آن ها از این رو

ص154؛ برگ، 1997، ص 6(
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یخی به ویژه  یدادهای تار ی از رو بر اساس همین متون ضمن ردّ گزارش های اسلامی، بسیار
ی به  ، دفتر 88، 1387، ص158( یعنی، و واقعه مهم تدوین قرآن را ترسیم کرده است؟«؛ )نیل ساز
ی در زمان عبدالملک  وسیلهء این متونی که به نظر او ظنی است، به نتیجه قطعی جمع آور

دست یافته است.

یخی منتج از تحلیل ادبى گون وقایع تار 4 _ 1. قابلیت تفسیرهای گونا
یخی گرفــت؛ زیرا نتایج تحلیل ادبی را  »بــا اســتناد به تحلیل ادبیِ صرف نمی توان نتایج تار
می توان به گونه های مختلف تعبیر و تفسیر کرد. پیش فرض های فردی که ویژگی های ادبی 
یک متن را تفســیر می کند، بســیار مؤثر و تعیین کننده اســت. برای مثال اســتنتاجات ونزبرو 
با توجه به این پیش فرضِ او که ســیر تکوین و تدوین قرآن دقیقاً مشــابه همان روندی اســت 
 Wansbrough, 1977,( .»که کتاب مقدس یهودیان از دوران نقل شفاهی تا تدوین گذرانده اند 
یادی از پیش تعیین شــده اســت؛ از این رو او هر شــاهد  pp. 226, 223, 208, 207( »تا حدود ز

خلاف را به نحوی توجیه و رد می کند. برای مثال برخی خاورشناســان مجادلات قرآن با اهل 
کتاب یا به تعبیر ونزبرو سبک جدلی قرآن را نشانگر وجود جوامع یهودی و مسیحی در حجاز 
می داننــد. وی ایــن اســتنتاج را کــه مبتنی بــر تحلیل ادبی قرآن اســت، صرفاً به ایــن دلیل ردّ 

)Ibid, pp. 49, 50 ک: همان، ص158؛. کت هستند«. )ر می کند که منابع یهودی در این باره سا
»در حالی که دیدگاه خود او درباره تکوین قرآن در عراق، آن هم در اواخر قرن دوم هجری 
نیــز مبتنــی بر تحلیل ادبی اســت. نمونه دیگر از یــک تحلیل ادبی که می تــوان به گونه های 
مختلــف تفســیر و تعبیر شــود، ماجــرای گفتگــوی جعفر بن ابیطالب با نجاشــی اســت. به 
یخی این گفتگو می تواند مستلزم دو چیز باشد: اول احکام  عقیده ونزبرو پذیرش وثاقت تار
و فرمان هایی که در ســخنان جعفر آمده اســت؛ قبل از هجرت به حبشــه وحی شده است. 
دوم ایــن ســخنان، نمایانگــر بیانــات نبوی هســتند که بعدها قــرآن بر آ ن ها مهــر تأیید زده یا 
اینکــه وارد متــن قرآن شــده اســت. تنها دلیل ونزبرو بــرای ترجیح احتمال دوم این اســت که 
یخی مبهمی  یخی یا حداقل اشارات تار ذکر داستان در منابع توراتی، زمینه ای از شرایط تار
را فراهم می آورد که در آن شرایط یا به وسیله آن، اعمال یا گفتار یک پیامبر عرضه می شود. به 
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نظر ونزبرو از آنجا که در مورد کتاب مقدس عبری تقدم زمانیِ چنین گزارش هایی بر تدوین 
گرچه نه کاماً یکســان و  مکتــوب اظهــارات نبوی اثبات شــده اســت، فرض روندی مشــابه ا
.ک: همان، ص158؛ Ibid, pp.40, 42( »در اینجا  کتاب مقدس مسلمانان، نامعقول نیست«. )ر
یخی تحلیــل ادبی او را  ، نتیجــه تار بــه وضوح مشــاهده می شــود که پیش فرض اصلــی ونزبر
مشــخص ســاخته اســت. نمونه مهم دیگر اســتناد ونزبرو به نتایج مطالعات شاخت است. 
اســتنتاج شــاخت از متون کهن فقهی این اســت که قرآن وجود داشــته است، اما در مراحل 
اولیه تکوین فقه اسلامی به عنوان منبع و مرجع تلقی نمی شد؛ در صورتی که ونزبرو از همین 
 ،1387 ، شــاهد نتیجــه می گیرد که متن رســمی قــرآن در آن زمان تکویــن نیافته بود«. )نیل ســاز

ص158 و 159(

5 _ 1. استنتاج های افراطی از تحلیل ادبى
ی سنتی از مبادی و خاستگاه دین  یخ نگار ونزبرو »با توسل به تحلیل ادبی منابع اسلامی، تار
ف می داند که خود محصول 

ّ
ی متأخر و مؤل اسلام را یکسره مردود می شمارد و این منابع را آثار

یخ مقدس و مرجعی مقدس برگرفته  یجی در یک تار دو قرن جرّ و بحث جدلی و تصرف تدر
از ســنت یهودی اســت. با این همه اصاً معلوم نیســت که تحلیل گونه شــناختی درخشان 
ــف از ســبک قرآن چگونــه اثبات می کند کــه تألیف ]و تدویــن[ نهایی قرآن، 

ّ
و اســتادانه مؤل

نه یک نســل بلکه حتماً هشــت تا ده نســل به طول انجامیده اســت. شناســایی قرائت های 
مختلــف، مضامین آســمانی قدیمی تر و زبــان برگرفته از تداول یهودی، روش های تفســیری 
جدیدی را پیش پای ما می نهد؛ اما معلوم نیست که به کدامین ضرورت ما را به این استنتاج 
افراطــی می رســاند کــه هیچ گونــه متــن تثبیت یافتــه و مــورد اعتراف همــگان از قــرآن پیش از 
ســال 200 هجری وجود نداشــته اســت؛ به  ویژه آنکه مشــکل می توان بدون یک چنین متنی، 
کید قاطع دکتر  شــکل گیری امت و جامعه ای آن چنانی در قرن ســوم هجری را تصور کرد. تأ
کید قانع کننده او  ونزبــرو بر جایگاه نیایشــی و نقلی منابع کهن اســلامی، به ویژه قــرآن و نیز تأ
بــر ســبک آشــکارا "رجوعی" زبان قــرآن وقتی مفهوم و معنادار اســت که در مــورد تکوین یک 
جامعه ]اســلامی[ در مکه و مدینه اوایل قرن هفتم میلادی به کار رود؛ نه درباره شــکل گیری 
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جامعه ای در عراق اواخر قرن هشــتم«. )گراهام، شــماره 5، شــماره پیاپی 65، 1380، ص52 و 53؛ 
Graham, )1980( p.140(

ی قرآن و منابع کهن اســلامی  به نظر می رســد ونزبرو با توجه به تحلیل ادبی ای که بر رو
انجــام می دهــد، بــه نتایجی دســت می  یابــد؛ اما هنــگام ارائــه نظریه خود ســخنی بر خلاف 
کید  ی بــه ســبک رجوعــی قــرآن بســیار تأ یافته هــای خــود بیــان می کنــد. بــه عنــوان نمونــه و
می کنــد؛ یعنــی داســتان هایی از قرآن نقل می کنــد و بعد می گوید بــرای درک کامل جزئیات 
گفته ها  این داســتان باید از قصص موجود در تورات و انجیل اطلاع کافی داشــت تا بتوان نا
و خلاصه گویی هــای قــرآن را فهمید، اما در پاســخ باید گفت که این داســتان ها وقتی دارای 
مفهوم می شــوند که در مورد پیدایش یک جامعه ]اســلامی[ در مکه و مدینه اوایل قرن هفتم 

میلادی به کار رود، نه اینکه درباره شکل گیری جامعه ای در قرن ها بعد در عراق باشد.

6 _ 1. اقتباس مفرط از منابع یهودی
»اقتبــاس گســترده مبــادی عربــی دین اســلام از محیطی فرا عربــی، متأخر و عمدتــاً یهودی 
چنانچه صرفاً بر تحلیل ادبی منابع مبتنی باشد؛ به همان نحو غیر قابل قبول است. مطمئناً 
ــف حــق دارد کــه از محققان جدیــد پیش از خود انتقــاد کند که چرا در ترســیم تصویری 

ّ
مؤل

کیدی مفرط بر به کارگیری قرآن و دیگر منابع مرتبط با  دقیق و جزئی از حیات پیامبر؟ص؟، تأ
آن دارند، اما درک این امر بسیار دشوار است که کنار هم نهادن مشابهت های گونه شناختی 
در منابــع اســلامی و خاخامی ]یهودی[ از یک ســو و توجه به اهمیت عــراق به عنوان مرکزی 
، چگونه باید  تلمودی و خاســتگاه اصلی ترین مدارس فقهی و کلامی اســلامی از سوی دیگر
پارادایــم یهــودی و فراعربی معقول و موجهی را اثبات کند که در آن فِرق اســلامی، نخســتین 
جامعه ای را ساخته و متن رسمی کتابی آسمانی را تألیف کرده و در آن به تفصیل منشأیی 
عربی را ساخته و بسط داده اند؟ بینش و استنباط ادبی، گو اینکه فوق العاده باشند، به هیچ 

)Ibid, p. 140 یخی مفروض نیستند«. )همان، ص53؛ ی مستلزم چنین استنتاج های تار رو
بــه نظر می رســد که قائل شــدن ونزبرو به ایــن مطلب که منابع کهن اســلامی که منابعی 
عربــی هســتند، از منابعــی یهــودی فــرا عربــی اقتبــاس شــده اند. همچنیــن بــدون توجــه به 
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خاســتگاه اصلی و جایی که متن رســمی کتاب آســمانی مســلمانان و منابع، فِرق اسلامی، 
یخی دســت یابد که  مــدارس فقهــی و کلامی شــکل گرفته اســت؛ بخواهد به ایــن نتیجه تار

ی قرآن در زمان عبدالملک، امری غیر منطقی است. جمع آور

7 _ 1. گزینشی بودن منابع
برخــی ناقدان ونزبرو با اســتناد به جملات متعددی در کتاب مطالعات قرآنی، کوشــیده اند 
ی را که تعیین کننده نتایج اوســت؛ مورد خدشــه قرار دهند. البته ونزبرو خود به  روش های و

این نکته اشاره کرده است.
»جِی بولاتا1 در نقد و معرفی خویش از کتاب مطالعات قرآنی، قصه را چنین طرح می کند 
کــه ونزبــرو در صفحه 91 کتاب می گوید: "نتایج در هر حال همان قدر مقید و برآمده از روش 
گر داده ها و اطلاعات  گر این ســخن درســت باشــد و ا هســتند که از داده ها و اطلاعات." ا
ونزبرو با وجود گزینشــی بودن شــان ایجاد وثوق و اطمینان کنند، یک علامت ســؤال بزرگ در 
ی را مقید می کند، باقی می ماند«. )ریپین، ســال  برابــر روش او و میزانــی که ایــن روش نتایج و

)Rippin 1985, pp.162-163 ششم، شماره پیاپی 23 _ 24، 1379، ص208؛

در توضیح باید گفت ونزبرو قائل به این مطلب شــده اســت که نتایج صرفاً از اطلاعات 
یکردهای پژوهشــگر نیز بســتگی دارد. به  و داده هــا نیســت؛ بلکــه افزون بر آن به روش ها و رو
یخی و غیر آن  عبارت دیگر برای دست یافتن به نتایج افزون بر اطلاعات، شواهد و قرائن تار
می توان به وسیله یک روش و رویکرد نیز به نتایج علمی دست یافت؛ اما وی بعد از این سخن 
یخ گذاری متن  به ردّ بسیاری از منابع معتبر اسلامی و نیز داده ها و اطلاعات معتبر درباره تار

قرآن پرداخته است و با روش زبان شناختی خواسته به نتایجی درست دست یابد.

8 _ 1. تفکیک آرای مبتنی بر روش ها از دعاوی صادق دین
گر بناســت که اســلام پژوهی، تلاش علمــی و تحقیقی باقــی بماند و  ریپیــن نیــز می گویــد: »ا
اندکــی از درســتی انســجام فکــری اش را حفظ کند؛ نخســت باید از نظر روش شناســی مورد 
بررسی و ایضاح قرار گیرد و سپس مستعد شود که دیگر روش های تحقیق در این موضوع را 

1. J. Boullata
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ی صدق خودِ دین  معتبر شمارد. این بدان معنی است که در مطالعات اسلامی باید دعاو
[ روش هــای مختلــف جــدا کرد؛ زیــرا حقیقت اصیــل و اولیه، از  را از آرای ذهنــی ]مبتنــی بــر
یه و روش های ما خارج است. در جستجوی معنای "حقیقی اسلام" باقی ماندن  دسترسِ رو
یخ در حوزه مطالعات اســلام، مهیا نســاختن بدون  و خود را برای آزاد کردن از مثاً تقدم تار
تردید ناقوس مرگِ کوششــی ذاتاً حیاتی و پرشــور در فعالیت فکری بشــر را خواهد نواخت«. 

)Ibid. 163 همان، ص209؛(

بــه نظر می رســد که چون اســلام آخرین دین اســت، پس صلاحیت ایــن را دارد که هنوز 
هم مورد کاوش علمی و تحقیق بیشتری قرار گیرد؛ به همین دلیل هر محقق و اسلام پژوهی 
برای تحقق و تحکّم بخشیدن به اندیشه ها، یافته ها و نتایج علمی خود ابتدا باید بین روش،1 
ی صادق دین تفکیک حاصل کند تا با روش شناسی بتواند روش های  روش شناسی 2 و دعاو
یخی، عقلی و روایی را معرفی کند که پژوهشگر در مطالعات خود  متعددی را مانند روش تار
ی صادق دین مانند وحی بــودن قرآن، پیامبری  اســتفاده می کنــد. همچنین بــا معرفی دعاو
ی آن از آرای ذهنــی ای بپــردازد که متکی بــر عقاید و  حضــرت محمــد؟ص؟ و ...، بــه جداســاز

سنت های افراد است؛ در غیر این صورت کوششی بی نتیجه خواهد داشت.

9 _ 1. ناتوانی برای تبدیل مشکل به مسائل
ی متن قرآن را به  یخ گــذار یکرد زبان شــناختی صرف نمی تواند مشــکل تار بــه نظر می رســد رو

مسائل مشخص و معین تجزیه کند تا به دنبال راه حل آن ها باشیم.

1. »راه، روش عبــارت اســت از فرآینــد عقلانــی یــا غیرعقلانــی ذهــن برای دســتیابی به شــناخت یــا توصیف 
واقعیــت. بــه واســطه روش می توان از طریق عقــل یا غیر آن واقعیت ها را شــناخت و مدلل کرد و از لغزش 
، روش هر گونه ابزار مناســب برای رســیدن به مقصود اســت. روش ممکن  برکنــار مانــد .در معنایی کلی تر
اســت به مجموعه طرقی که انســان را به کشــف مجهولات هدایت می کند، مجموعه قواعدی که هنگام 
بررسی و پژوهش به کار می روند« )ساروخانی، 1375، ج 1، ص 24( و مجموعه ابزار و فنونی که آدمی را از 

مجهولات به معلومات راهبری می کند، اطلاق شود.
کارآمدی هــای  2. »مقصــود از روش شناســی )methodology( در اینجــا، شــناخت و بررســی کارآمدی هــا و نا
گر به کار گرفتن روش را دانشی درجه اول )first order( محسوب کنیم، تحلیل  گون است. ا روش های گونا

و بررسی خود روش ها، دانشی درجه دوم )second order( محسوب خواهد شد«. )همان(
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10 _ 1. خلق الساعه بودن جمع آوری قرآن
فضــل الرحمــن، از دانشــمندان مســلمان گفته اســت: »اســتراتژی افــرادی کــه روش ونزبرو را 
یخ را انکار کنند و آنگاه آنچــه را که نقد ادبی می خوانند،  دنبــال می کننــد، این اســت که تار
مِ مسلمانان را به بهانه اینکه 

ّ
یخ مســل ، 1399، ص329( »در واقع ونزبرو تار کر دنبال کنند«. )شــا

یخ می نویسد. ونزبرو  ادبیات است، کنار گذاشته است و خود با تحلیل ادبی، برای قرآن تار
یم _ تا پایان سده دوم  کنون در اختیار دار و همفکرانش، عقیده دارند که قرآن _ به صورتی که ا
گر فرض بگیریم که هیچ دلیل روشنی نداشته  هجری به صورت رسمی وجود نداشته است. ا
باشــیم که قرآن در ســده اول یا دوم وجود داشــته اســت، آیا ممکن است مردم و دانشمندان 
یجی  اســلامی در ســده ســوم کتابــی را کــه _ به فــرض ونزبرو در طول 200 ســال به صــورت تدر
گهــان کتابی کــه از جانب خداونــد به حضرت محمد؟ص؟ نازل شــده  تکــون یافتــه اســت _ نا
اســت، تلقی کنند و ســخنی نگفته باشــند؟!... چــرا وقتی کار مهمی مثــل فراهم آمدن قرآن 
در اوایل ســده ســوم اتفاق افتاده است، به رغم آنکه اعراب مسلمان با فتوحاتی که داشتند 
ی از مســیحیان و یهودیان را به خود جلب کرده بودند، هیچ گزارشــی از زمان  و توجه بســیار
شکل گیری قرآن و جزئیات آن منتشر نشده است؟... این امر وقتی درست است که گزارش 
ی باشــد که وجود یا عدم آن دور از چشــم جامعه  مکتوبات مســلمانان درباره یک امر یا امور
یخ باشــد )برای مثال اینکه فلان شــخصِ غیر معروف توســط شــخص دیگری در فلان  و تار
زمان به قتل رســیده اســت(، اما در مورد حوادثی مانند ظهور یک پیامبر و تکوین یک دین 
پا رفته و حکومت تشکیل  که خودشــان معترفند که در ســال 711 میلادی اســلام به قلب ارو

، 1399، ص329_ 330( کر داده است؛ نمی توان چنین ادعایی مطرح کرد؟...«. )شا

11 _ 1. عدم منافات ویژگی های زبان شناختی قرآن با تدوین قرآن در اوایل قرن اول
گرچــه تحلیل هــای ادبــی ونزبــرو موشــکافانه و دقیق اســت، امــا وجود  گراهــام می نویســد: »ا
، حذف و ابهام در قرآن، ناپیوســتگی مطالب، ســبک جدلی  ویژگی هایــی چــون وقــوع تکرار
یخی  و رجوعی و غیر این موارد به هیچ وجه نمی تواند دلیلی قانع کننده بر اســتنتاجات تار
و نیــز جغرافیایــی ونزبرو درباره تدوین قرآن باشــد؛ زیرا این ویژگی ها هیــچ منافاتی با تکوین 
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قرآن در مکه و مدینه اوایل قرن اول هجری ندارد. تلاش ونزبرو برای تحمیل روند شکل گیری 
کتاب مقدس یهودیان بر قرآن باعث شده است که او هر شباهتی را دلیلی بر اثبات فرضیه 
گر چه شباهت تعالیم قرآن با سنت یکتاپرستی یهودی و مسیحی غیرقابل  خود تلقی کند؛ ا
انــکار و ناشــی از سرچشــمه گرفتن آن ها از یک منشــأ اســت، امــا این شــباهت ها نمی تواند 
دلیلی بر تدوین دیر هنگام قرآن باشد یا شاهدی بر این که اسلام هیچ گونه اصالتی از خود 
ندارد و صورتی ضعیف شده از یهودیت است که بعد از یک دوره طولانی تلاش و کشمکش 
یج ماهیتی خاص یافته و به نام اســلام شــناخته شده است«. )گراهام، شماره 5، شماره  به تدر

)Graham, )1980( p.140 پیاپی 65، 1380، ص52 و 53؛

به نظر می رسد بر فرض قبول تحلیل های ادبی و ویژگی های زبان شناختی ای که ونزبرو 
ی قرآن در قــرن اول هجری، یعنی در  مطــرح می کنــد، هیــچ کدام از آن ها منافاتی بــا جمع آور
یکرد زبان شناختی نمی توان به این نتیجه دست  زمان پیامبر؟ص؟ ندارد. به تعبیری دیگر با رو
ی و تثبیت نهایی یافته است. یافت که قرآن در قرن ها بعد از زمان پیامبر اسلام؟ص؟ جمع آور

12 _ 1. نادیده گرفتن برخی عناصر قرآن
»ونزبــرو در تحلیــل ادبی قرآن، برخی عناصر قرآن را که از وجود یک پیامبر حقیقی یا احکام 
یدادهای واقعی آن هم در محیط حجاز حکایت دارد، کاماً  و مسائل شخصی خاص و رو
نادیــده می انگارنــد. همچنیــن او در مقایســه قــرآن بــا عهدین به این مســئله نمی پــردازد که 
ی خاص  چرا قرآن مانند ســایر کتب آســمانی ســاختار خبری _ روایی ندارد؛ بلکه ســاختار
خود و بســیار متفاوت از عهدین دارد که در آن گوینده ســخن پیوسته تغییر می کند، درباره 
خدا در کنار ضمیر ســوم شــخص از ضمیر متکلم وحده نیز اســتفاده می شود و گاه با فعل 
“قل” به پیامبر؟ص؟ دستور داده می شود که پیام خاصی را ابلاغ کند؛ هم  چنانکه محتوای آن 
ی تا نقد سرگذشــت  ، دعا، تشــریع احکام و قانونگذار ، تبشــیر گون از انذار صورت هــای گونا

)Madigan, 1995, 85, p. 355-354 :ک. اقوام پیشین و ... را داراست«. )ر
به نظر می رسد ونزبرو در تحلیل ادبی خود از قرآن، به هیچ عنوان سخن از آیاتی به میان 
نمــی آورد کــه بــر نزول قــرآن بر پیامبرِ واقعی و اشــخاصی کــه برخی از آیات در شــأن آن ها در 
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یدادهایی ملموس  ی حکایت از رو مکه و مدینه نازل شــده اســت، دلالت کند. همچنین و
یکرد و نظریه اش را  از آن زمــان بــه میان نمی آورد تا بدین صورت بتواند اشــکالات وارده به رو

نادیده بگیرد.

13 _ 1. عدم توجه ونزبرو میان ساختار متفاوت سوره های مکی و مدنی
، عدم توجه به تمایز آشــکار میان ساختار سور مکی  »کاســتی مهم دیگر تحلیل ادبی ونزبرو
و مدنی است؛ تمایزی که با پذیرش واقعی هجرت پیامبر؟ص؟ به اطلاعاتی که در منابع سیره 
گر تکوین قــرآن بنا به گفته  دربــاره حیــات پیامبر؟ص؟ آمده اســت، کامــاً قابل توجیه اســت. ا
یجی که به انتهای قرن دوم یا اوایل قرن ســوم هجری منتهی می شــود،  ونزبرو در یک روند تدر
صــورت گرفته اســت؛ می بایســت ایــن تفاوت های بــارز در محتوا و ســبک ســوره ها کاهش 

، دفتر 88، 1387، ص168( می یافت«. )نیل ساز
بــه نظر می رســد ونزبرو با توجــه نکردن و عدم تفکیک میان معانــی، مضامین، مفاهیم، 
ســبک و ســیاقی که در آیاتِ ســور مکی و مدنی وجود دارد، سبب شده است تا بر شواهد و 

یکرد زبان شناختی و دیدگاه او مؤثر است؛ سرپوش بگذارد. قرائن مهمی که در ردّ رو

2. نقد دیدگاه ونزبرو درباره تدوین قرآن در قرن سوم
یخیِ متعددی وجود دارد که پیش فرض ونزبرو مبنی بر عدم وجود شــواهد  ادله و شــواهد تار
یخــی بــرای جمــع قــرآن در قــرن اول و دوم هجــری را رد می کنــد. اســتل ولان نیــز از جمله  تار
یخی  اسلام شناسان غربی است که در رد ادعای ونزبرو مبنی بر اینکه هیچ دلیل و مدرک تار
دال بر وجود یک متن »معتبر رســمی« از قرآن تا قبل از پایان قرن هشــتم میلادی )اواخر قرن 
یخی را پیشــه خود می ســازد و با اســتدلال بر شــواهدی  یکرد تار دوم هجری( وجود ندارد، رو

یه او را ردّ می کند. نظر

1 _ 2. اشاره به قرآن در منابع غیر اسلامی قرن اول هجری
ی است به دو شاهد مهم اشاره شود: نیومن می گوید: در این باره ضرور

الــف. مکاتبــات عمــر بن عبدالعزیز با لئوی ســوم: نخســتین شــاهد مکاتبــات عمربن 
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عبدالعزیز با لئوی ســوم،1 امپراتور بیزانس )د. ح. 717_741( اســت. پاســخ لئوی سوم به عمر 
یخ ارمنســتان ذکر کرده  یســت، در تار بــن عبدالعزیــز را غِونــد2 کــه در قــرن 9 _ 10 میلادی می ز
اســت. گفتنــی اســت که خلاصه ای از این نامه بــه لاتین وجود دارد، اما اصــل نامه به یونانی 
ی  نوشــته شــده است. در سال 1983 یک کشیش کاتولیک به نام گوادئل3 ضمن مطالعه آثار
درباره کهن ترین جدل های عقیدتی کلامی مسلمانان و مسیحیان، دو سند اسلامی یافت. 
ید است. سند  نخســتین ســند، نسخه خطی BNM، به شــماره 4944 در کتابخانه ملی مادر
دوم، کتابچه ای مختصر از نویســنده ای نامعلوم اســت که در ســال 1966 کشــف شد. هر دو 
ی نامــه عمر بن عبدالعزیز به لئوی ســوم اســت. دربــاره وثاقت نامه هــای عمر بن  ســند حــاو
عبدالعزیز و لئوی سوم باید گفت: توصیفی که در نامه لئوی سوم از نامه عمر بن عبدالعزیز 
شده است، با آنچه که در این دو سند اسلامی آمده است؛ کاماً مطابقت دارد. شاهد دیگر 
بر وثاقت این نامه ها، یکی متن مختصر نامه لئوی سوم به لاتین و دیگری اشاره منابع اسلامی 
 )Newman, 1993, p. 47 :ک. و مسیحی به تبادل آرای لئوی سوم و عمر بن عبدالعزیز است«. )ر
»در نامه لئوی ســوم، می توان شــواهد و قراینی یافت که نمایانگر تدوین قرآن در قرن نخســت 
هجری است. لئو از کتاب مسلمانان با عنوان فرقان یاد، و در پاسخ به انشعاب مسیحیت به 
72 فرقه اشاره می کند که مسلمانان نیز با وجود اینکه کما بیش صد سال است که دین آن ها 
در میان یک ملت که به زبان واحدی سخن می گویند، به وجود آمده است؛ دچار انشعاب 
یــف انجیل می گوید بــا توجه به رواج مســیحیت در  شــده اند. ســپس در پاســخ بــه اتهام تحر
گون که به زبان های مختلف سخن می گویند، احتمال بروز تغییراتی در  میان ملت های گونا
ی کتاب های قدیمی  انجیل طبیعی است. آنگاه با ذکر اقدامات حجاج در مورد »جمع آور
و جایگزینی آن با کتاب هایی که خود مطابق ســلیقه اش تألیف کرده بود«، مســلمانان را به 
تحریف کتاب مقدس شــان متهم می کند؛ البته به این نکته هم اشــاره می کند که برخی آثار 

)Ibid, pp. 71-74 :ک. ابوتراب از نابودی نجات یافته است. )ر

1. Leo III
2. Ghevond
3. Guadeul
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ایــن فــراز نامــه در نقــد دیدگاه های ونزبرو بســیار مهم اســت. اول آن که ســابقه پیدایش 
یخ حکومت عمر بن عبدالعزیز بنا به گزارش  اسلام را حدود 100 سال می داند که دقیقاً با تار
منابع اسلامی _ که به عقیده ونزبرو و غیر قابل اعتماد است _ مطابقت دارد. دوم آنکه اشاره 
یخی صحیح و مسلماً تغییر در یک کتاب، امری متأخر  او به اقدامات حجاج به لحاظ تار
از تدویــن آن اســت. می دانیــم کــه حجــاج1 در دوران خلافــت عبدالملــک بن مروان دســتور 
.ک:  ی شــود تا از اشــتباه در قرائت قرآن جلوگیری شــود. )ر داد حــروف مهمــل قرآن نقطه گذار
سجســتانی، 1405، ص59، 130، 132( ســوم مسئله مهم تعبیر حفظ آثار ابوتراب از نابودی است 

کــه می توانــد اشــاره ای به جمع مصحف توســط امام علی؟ع؟ و مخالفت شــیعه با اقدامات 
خلفا در مورد مصحف باشد. در میان دفاعیات لئوی سوم از اعتقادات مسیحیان، اشاراتی 
ئکه در مقابل  ضمنــی بــه محتوای آیات قرآن وجــود دارد؛ مانند خبر قرآن درباره ســجده ملا
حضرت آدم؟ع؟، اشاره به مریم بنت عمران و مریم مادر مسیح؟ع؟، اشاره به اعتقاد مسلمانان 
به منشأ الهی تورات و انجیل و تحریف آن ها توسط اهل کتاب، رو کردن به خانه ابراهیم؟ع؟ 
بــه هنــگام عبــادت و رابطــه ابراهیم؟ع؟ بــا کعبه، تقدس خانــه ای که کعبه نامیده می شــود و 
بوســیدن حجرالاســود و اعمــال مختلف حــج از قبیل قربانــی، رمی جمــرات و حلق ترجمه 
تقریبی آیه »نســائكم حرث لكم«، اشــاره به تعدد زوجات و ماجرای ازدواج پیامبر؟ص؟ با همســر 
ید و اینکه مســلمانان همه این احکام را فرامین الهی می دانند. )بقره: 34،  پســر خوانده اش ز
70، 125، 127، 144، 149، 223، 150؛ آل عمــران: 37، 35، 96، 97؛ نســا: 48؛ مائــده: 97؛ اعــراف: 11؛ نیــز 

)Newman, 1993, p. 77, 83, 93 :ک. ر

ب. رســاله یوحنای دمشــقی: دومین شاهد مهم، رساله یوحنای دمشقی )حدود 752 م( 
ی کــه به یونانی  در ردّ اســلام اســت. ردّیــه این متکلم برجســته کلیســای شــرقی در میان آثار
نگاشته است، باقی مانده است. یوحنا در موارد متعددی برای اشاره به تعالیم پیامبر؟ص؟ از 
« و »این کتاب« اســتفاده می کند. او در این رســاله  الفاظی چون »کتاب مقدس«، »کتاب او
آیات متعددی از قرآن را نقل به معنا کرده اســت؛ مانند اشــاره به دعوت پیامبر؟ص؟ به توحید 

1. لازم به ذکر اســت که اقدام حجاج برخلاف گفته لئو تحریف قرآن نیســت. درباره استناد برخی از تحریف 
. ک: زرقانی، 1405، ص 226؛ خویی، 1383، ص 219. باوران به اقدام حجاج و پاسخ بدان. )ر
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و یکتایی خدا و ترجمه تقریبی ســوره اخلاص، بیان آیات قرآن درباره مســیح؟ع؟. )آل عمران: 
51، 45؛ نساء: 4، 59، 157 و 158؛ مائده: 116 و 117( نکته بسیار مهم در ردّیه یوحنا، اشاره به این 

است که پیامبر؟ص؟ گفته های خود را به بخش هایی تقسیم کرده و به هر بخش عنوانی داده 
است. او نام سه سوره نساء، بقره، مائده را ذکر و به اختصار به محتوای آن ها اشاره می کند. 

)Ibid ک: همان، ص144 _ 139؛. )ر

2 _ 2. اشاره به قرآن در منابع اسلامی دو قرن نخست هجری
کنده به آن اشــاره  مهم ترین اســتدلال ونزبرو درباره تکوین دیر هنگام قرآن که بارها به طور پرا
کرده است، مبتنی بر برهان خلف است. گفته شد که او با استناد به شاخت، عدم ارجاع به 
« یا »رساله فی الصحابه« منسوب به  کبر قرآن در منابع فقهی اولیه یا متون کهن مانند »فقه ا
ابن مقفع )م 142( را دلیلی بر عدم وجود متن معتبر و رسمی قرآن تا اواخر قرن دوم می داند.

در مقابل این اســتدلال باید گفت متونی منســوب به افرادی از دو قرن نخســت هجری 
ی شــواهد قرآنــی فراوان اســت، وجــود دارد؛ از جملــه این آثــار »العالــم و المتعلم« و  کــه حــاو
»رساله الی عثمان البتی« است که هر دو منسوب به ابوحنیفه )م 150( هستند و نیز رساله 
منســوب به حســن بن محمد بن حنفیه )متوفی حدود 100( اســت، اما ونزبرو هیچ اشــاره ای 
« حســن بصری عبدالملک  ، دفتر 88، 1387، ص164( »رســاله قدر به آن ها نمی کند. )نیل ســاز
ی  .ک: Wansbrough, 1977, p.160( نیز حاو )م 110( که خاورشناســان آن را موثق دانسته اند، )ر
استشــهادات قرآنی فراوان اســت. تعارض این رســاله با نظریه ونزبرو تنها به سبب ذکر آیات 
قرآن در آن نیست. اصل این تعارض ناشی از شیوه استدلالی است که در این رساله به کار 
رفته است. حسن بصری هر عقیده ای را که مبتنی بر کتاب خدا نیست، گمراهی می داند و 
ی کرده اند »استنّوا بسنه  از سوی دیگر می گوید پیشینیان )سلف( از شیوه رسول خدا؟ص؟ پیرو
رســول الله« و بــه هیچ چیز احتجاج نمی کردند، مگر آنچــه خداوند در کتابش بدان احتجاج 

کرده اســت. این نحوه اســتدلال بدون وجود »متن معتبر و رســمی قرآن« به هیچ نحوه قابل 
)Madigan, 1995, 85, pp. 345-362( .توجیه نیست

ونزبرو به رســاله حســن بصری توجه دارد و به این نکته اشــاره می کند که شــاخت زمان 
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تألیف این رساله را به دلیل اینکه صرفاً به آیات قرآن استناد می کند، اما روایات پیامبر؟ص؟ و 
صحابــه را ذکر نمی کند؛ با اســتناد به برهان خلف اوایل قــرن دوم هجری می داند، اما ونزبرو 
پس از تحلیل ادبی مختصر این رساله، آن را پایان قرن دوم و در دوران تکوین مباحث اصول 
)Schacht, 1979, pp. 163, 224 , 229 :ک. ی می کند. )Wansbrough, 1977, p. 160؛ ر یخ گذار فقه تار

تفاوت دیدگاه شاخت و ونزبرو درباره این رساله، نشان دهنده همان مشکلی است که در 
یخی  نقد شــیوه ونزبرو به آن اشــاره کردیم؛ یعنی امکان تفسیرهای مختلف و استنتاجات تار
گون از تحلیل ادبی مشابه و نقش پیش فرض های مفسر در این امر است. شاخت از آنجا  گونا
که معتقد اســت همه روایات صحابه و پیامبر؟ص؟ جعلی اســت و در دورانی متأخر ســاخته و 
پرداخته شــده اســت، ویژگی های ادبی این رســاله از جمله اســتناد به قرآن و عدم استناد به 
روایــات پیامبــر؟ص؟ و صحابــه را شــاهدی بر مدعای خود می داند. البته شــاخت اصاً اشــاره 
نمی کند که مراد حســن بصری از »اســتنّو بســنه رســول الله« در توصیف شیوه سلف چیست. از 
.ک: Wansbrough1977, p 161( در این رساله را  سوی دیگر ونزبرو استناد به 99 آیه از 39 سوره )ر
برای اثبات متنی معتبر از قرآن کافی نمی داند. نکته مهم آن است که ونزبرو مشخص نمی  کند 
 » « و »رســاله فی الصحابه« را می پذیرد، اما وثاقت »رساله قدر بر چه اساســی وثاقت »فقه اکبر
 » ک او تحلیل ادبی باشد، استدلال او درباره تدوین قرآن مبتنی بر »دور گر ملا را نمی پذیرد. ا
 )Madigan, 85, 1995; p. 345-362( می شــود. ایــن احتمال هــم وجود دارد که به تعبیــر مدیــگان

، او را وادار به خاموش ساختن هر صدای مخالفی کرده باشد. نظریه و شیوه ونزبرو
، غفلت از میراث مکتوب شــیعه اســت. در میان آثار متعددی  نکته شــایان ذکر دیگر
که اصحاب ائمه؟عهم؟ در دو قرن نخســت هجری بی اعتنا به منع کتابت و تدوین حدیث از 
ســوی حکومت تألیف کردند، تفاســیر متعددی وجود دارد که برای نمونه می توان به تفســیر 
.ک: نجاشی،  ید جعفی اشــاره کرد. )ر ابوحمزه ثمالی، هشــام بن ســالم، ابوالجارود و جابر بن ز
.ک: مدرسی طباطبایی، 1383، ص136  1424، ص115، 129، 170، 434؛ برای نقل منابع کهن از این آثار ر

ینــی مانند غریب القرآن، فضائل  _ 132، 166 _ 164، 329 _ 237، 445 _ 443( افــزون بــر ایــن عناو

، همگی نشــان از تدوین و تثبیت متــن قرآن در آن  القــرآن و کتــاب القــراءة در میــان این آثار
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.ک: همان، ص155 _ 152؛ 307 و 308، 335( .ک: همان، ص11، 37، 145؛ ر دوران دارد. )ر
« را می توان به گونه ای متفــاوت از ونزبرو  کبــر از ســوی دیگــر عدم اشــاره به قــرآن در »فقه ا
نیز تفسیر کرد، از جمله این که می تواند شاهدی بر این باشد که در نیمه قرن دوم هیچ گونه 
مناقشــه ای درباره قرآن وجود نداشــته است؛ زیرا این اعتقادنامه مانند سایر آثار این گونه، به 
بیــان همه مســائل اعتقادی نمی پردازد و تنها مســائل مورد اختــلاف را تحلیل و درباره آن ها 

، ص84؛ مدیگان، ص359( ، دفتر 88، 1387، ص166؛ به نقل از آدامز اظهارنظر می کند. )نیل ساز
اســتدلال دیگــر ونزبــرو کــه مبتنی بر برهان خلف اســت، این اســت که منابع قرن ســوم 
کنده از بحث درباره متن، ساختار و واژگان قرآن است. بنابراین زمان  به ویژه تفاسیر متنی آ
تدویــن متــن »معتبر و رســمی« قرآن باید همان زمان باشــد. او پذیرش گزارش های اســلامی 
درباره جمع عثمان را مستلزم یک دوره طولانی سماع و قرائت می داند که در آن هیچ سؤالی 
راجــع بــه متــن قرآن پیــش نیامده اســت و بدین جهت آن را نامعقول می شــمرد. این ســخن 
ی آرا و افکار  ، مســتلزم چنــد چیــز اســت: نخســت آنکه هر کتــاب یا متن، فقــط حــاو ونزبــرو
خود نویســنده اســت و هیچ پیشینه شفاهی یا مکتوبی ندارد؛ امری که حداقل درباره منابع 
علمــی غیر ممکن اســت؛ زیرا هر نظریه جدید یا هر پیشــرفت علمــی مبتنی بر تحقیقات و 
تلاش های پیشــینیان اســت. دیگر آنکه ونزبرو در وثاقت منابع پایان قرن دوم و ابتدای قرن 
ی مباحث قرآنی اســت. ســوم اینکه بنــا به باور ونزبــرو پیش از آن  ســوم تردیــد نــدارد که حاو
یخ هیچ گونه بحثی درباره متن قرآن وجود نداشــته اســت. پذیــرش روایات جمع عثمان،  تار
کی از  اصاً مســتلزم اســتنتاج ونزبرو نیســت؛ زیرا گزارش های اســلامی و خود متن قرآن، حا
این است که نزول قرآن از همان ابتدا امری شگرف و خارق العاده تلقی می شد و اظهارنظرها 
گونی درباره محتوای آیات، ســاختار و ســبک خاص قرآن که پیش از آن  و پرســش های گونا
ســابقه ای نداشــت، مطرح می شد. )بقره: 26، یونس: 15، فرقان: 15( در مقابل این سخن، پاسخ 
ونزبــرو ایــن اســت که نمی تــوان وثاقت منابع اســلامی را پذیرفت، اما ســؤال مهمــی که ونزبرو 
بی  پاســخ گذاشــته اســت، این اســت که او خود چگونه به وثاقت منابع قرن سوم به بعد پی 
برده اســت؟ آیا این منابع به خط و امضای نویســندگان اصلی به دســت او رســیده اســت؟ 
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ی از متون اسلامی و نیز ادبیات مکتوب جهان، به خط نویسندگان اصلی به  بی تردید بسیار
جا نمانده اســت و این متون به نقل و روایت افرادی از نســل های متأخر به دست ما رسیده 
ی نسخه های خطی، نمایانگر این است که تعداد نسخه های  است. نگاهی به فهرست نگار
یخ نگارش آن ها خیلی متأخرتر از حیات مؤلف نباشــد، بســیار اندک اســت. در  کهن که تار
مقایســه با آنچه ونزبرو »نامعقول« می شــمارد، پذیرش اینکه منابع قرن ســوم بدون هیچ گونه 
ی این همه مطالب تخصصی درباره واژگان و ساختار قرآن  پیشینه شفاهی و مکتوب، حاو
گون در رابطه با این مســائل باشــند؛ بســیار دشــوار و نامعقول تر  کنده از پرســش های گونا و آ
ی از متون اولیه در گذر زمان بر اثر عوامل  اســت. از ســوی دیگر باید توجه داشــت که بســیار
ی ها آمده اســت.  گون از میان رفته اند، اما گزارش آن ها در منابع رجالی و فهرســت نگار گونا
عــلاوه بر این متون فراوانی هنوز به صورت نســخه های خطی هســتند، ضمــن اینکه همواره 

، دفتر 88، 1387، ص165 و 166( امکان کشف نسخه های خطی جدید وجود دارد. )نیل ساز

3 _ 2. شواهد باستان شناختی
الــف. مکشــوفاتی از نســخه های خطــی ســده های اول: نســخه های خطــی قــرآن. در ســال 
ی مســجد جامع صنعــا در یمن منجر به کشــف مجموعه ای بی نظیر  1972 میــلادی بازســاز
از نســخه های خطــی قرآن شــد. ایــن مجموعه شــامل 15 هزار قطعــه بازمانده از 950 نســخه 
ی این نسخ  مختلف قرآن است که بر پوست نگاشته شده اند. به گفته پژوهشگرانی که بر رو
کار کرده اند، این مجموعه هم بدین لحاظ که قدمت برخی از قرآن ها به قرن نخست هجری 
می رسد و هم به دلیل عدم وجود هر گونه اختلاف در متن قرآن، شاهدی مهم بر ابطال نظریه 

)2003 ,Dreibholz ونزبرو است. )درایب، 19_25؛
کشــفیاتی که در یکی دو دهه اخیر صورت گرفته اســت، این فرض غربیان را به چالش 
گرفته است. گِرگِور شوئِلِر1 با استناد به نسخه معروف قرآن صنعا در یمن و پژوهش های گروه 
»گرد رودیگر پوئین«2 با استفاده از روش کَربُنِ 14، این نسخه را بین سال های 37 تا 71 _ یعنی 
ی کرده اند. با وجود این به علت عدم انتشار علمی این  یخ گذار کمی بعد از مرگ عثمان _ تار

1. Grejor schoeler. 
2. Gerd Rüdiger Puin 
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نســخه، معلوم نیســت تکه های متعدد این نســخه قرآن که تا به امروز قدیمی ترین نسخه ای 
است که کشف شده است، تمام قرآن را در بر می گیرد یا نه؟

در آخریــن ماه  هــای ســال میــلادی 2011، مجله اســلام1 در آلمان مقاله ای مهــم با عنوان 
»مجموعه مصاحف صنعاء و خاســتگاه های قرآن« از آقای بهنام صادقی، اســتاد دانشگاه 
ی، دانشــجوی دکتری در دانشــگاه هاروارد منتشــر کــرد که نقطه  اســتنفورد و محســن گودرز
یخ قرآن به شــمار  عطفــی در مطالعــات قرآنــی معاصــر به ویــژه در پژوهش هــای مرتبــط بــا تار

می آید. نویسندگان در چکیده مقاله خود آورده اند:
یخ قرآن اســت.  »متن زیرین نســخه صنعا در حال حاضر مهم ترین ســند موجود در تار
این متن که تنها نسخه شناخته شده از سنت متنی ]و مکتوب[ قرآن در کنار نسخه رسمی 
عثمانی اســت، در قیاس با تمام مخطوطات شناخته شــده از قرآن، بیشــترین توان و امکان 
یخ تکوین متن قرآنی در دوران نخســت پرتویی افکند. مقایســه این متن  را داراســت تا بر تار
یچه ای یگانه بر نخســتین مراحل متن قرآنی و پیدایش  ی، در با ســایر ســنت های متنی مواز
یخ  ســنت های مختلــف را بــر مــا می گشــاید. ایــن مقایســه به بحثــی دراز دامــن در بــاب تار
ی آیات و فقرات قرآن و شــکل گیری ســوره ها می انجامد. پاره ای روایات کهن و برخی  گردآور
محققان جدید این امر را به عهد خلافت خلیفه ســوم منســوب کرده اند و تدوین ســور را با 
ماجرای توحید مصاحف )تثبیت متن قرآنی( در سال 650 میلادی مربوط می دانند. با این 
همه تحلیل ]ما[ نشان می دهد که سوره های قرآن پیشتر از این شکل گرفته اند. افزون بر این، 
ی در باب شــیوه انتقال متن ]شفاهی یا کتبی[  بررســی نســخه خطی ]صنعاء[ اطلاع بســیار

ی، 2012، ص129 _ 1( .ک: صادقی و گودرز قرآن به دست می دهد.« )ر
ی آقــای برگمن دربــاره مصاحــف کهن  مقالــه دیگــری نیــز از بهنــام صادقــی بــا همــکار
قرآنی منتشــر شــده اســت که نتایج آن در تأیید متن کنونی قرآن بسیار حایز اهمیت است. 
همچنیــن بــا توجــه به نســخه های متعدد کهن از قــرآن کریم کــه در موزه هــا و کتابخانه های 
یخ برخــی از آن ها به ســده دوم و برخی به  کشــورهای مختلــف وجــود دارد، به طور مســلم تار

سده اول هجری بر می گردد.

1. Der Islam
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مخطوطاتــی از نســخه ای بســیار قدیمــی در بیــن مجموعــه مخطوطــات مینگانــا در 
ئم  کتابخانــه دانشــگاه بیرمنگام یافت شــد. این مخطوطات که بــدون هیچ گونه نقطه و علا
اعرابی است، بر اساس تخمینِ زده شده، مربوط به اوایل سده اول هجری باشد. آزمایشات 
ی این برگه های قرآنی نشان داده است که آن ها مربوط به دوره زمانی بین 568  رادیو کربن رو
کسفورد انجام شده است، با  و 645 هجری هستند. این آزمایش که در آزمایشگاه دانشگاه آ
95.4 درصد صحت همراه است. این دو برگه از قرآن بیرمنگام بخش هایی از سه سوره کهف 
)آیات 23 _ 17(، مریم ) 98 _ 91( و طه ) 40 _ 1( را در بردارد. برگی از این مخطوط قرآنی که در 
بردارنده انتهای سوره مریم و ابتدای سوره طه است، نشان می دهد که ترتیب سوره های قرآن 
نیز در آن زمان عیناً مانند ترتیب فعلی ســوره های قرآن کریم اســت. دانشــگاه بیرمنگام این 
، 2016، کانال تلگرام مؤسسه فهیم( کر برگه های قرآنی را برای بازدید عموم به نمایش گذاشت. )شا

ب. کتیبه قبّة الصخره: یکی از مهم ترین شــواهدی که می تواند وضعیت قرآن را در قرن 
اول هجری نشــان دهد، دو کتیبه بلندی اســت که بر موزائیک های آبی _ طلایی حک شده 
و دور تــا دور ســاختمان هشــت ضلعــی قبــه الصخــره را در بیت المقدس از خــارج و داخل 
پوشــانده اســت. ایــن کتیبه هــا به ســال 72 هجــری در دوران خلافت عبدالملــک بن مروان 
نگاشــته شــده اند. متن کتیبه بخش داخلی که با بســمله آغاز می شــود. ترکیبی از شهادتین 
و فرازهایــی از آیــات مختلــف: ادغامــی از آیه اول ســوره تغابن با آیه دوم ســوره حدید، آیه 56 
سوره احزاب به طور کامل و پس از آن ذکر صلوات، آیه 171 و 172 سوره نساء که در ردّ عقیده 
مسیحیان است، آیه 33 سوره مریم با تغییر ضمیر متکلم وحده به مفرد غایب، آیات 34 تا 
« ابتدای آیه 36، آیات 18 و 19 سوره آل عمران. متن  36 سوره مریم به طور کامل، با حذف »واو
کتیبه بخش خارجی از شش قسمت تشکیل شده است که با تزئیناتی از هم جدا شده اند. 
پنج قســمت با بســمله آغاز و پس از آن بر وحدانیت خدا و رسالت پیامبر؟ص؟ شهادت داده 
می شــود. در چهار بخش نخســت، پس از شهادتین ســوره توحید بدون بسمله، آیه 56 سوره 
احزاب، آیه 11 سوره اسرا بدون ذکر »و قل« آمده است. در بخش چهارم بار دیگر ادغامی از آیه 
اول سوره تغابن با آیه دوم سوره حدید ذکر شده است. متن با شهادت به وحدانیت خداوند 
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و قــدرت کامل او آغاز می شــود و با شــهادت بــه پیامبری حضرت محمــد؟ص؟ و معرفی او به 
عنــوان بنده ای از بنــدگان خدا ادامه می یابد. تنبه بر اینکه مســیح؟ع؟ هم پیامبری همچون 
پیامبر خاتم؟ص؟ بود، هدف اساسی این کتیبه را می نمایاند که هماوردی با عقیده مسیحیان 
ی قیامت پایان می پذیرد. این  یارتی ایشان بوده است. این نوشته با یادآور در مهم ترین شهر ز
قرآن نوشــت از آن رو کــه با متن کنونی آیــات مختلف قرآن تطبیق می کند، حکایت از تدوین 

)Whelan. E, p.5 ک: ولان، 1380، ص156؛. متن »معتبر و رسمی« قرآن دارد. )ر
ج. کتیبه هــای مســجد النبــی: نمونــه ای که می توانــد قالب کلامــی قرآن را نشــان دهد، 
کی شــده بوده اســت. این  قرآن نوشــته هایی اســت کــه بــر دیــوار قبله در مســجد النبی حکا
یخی از منابع اســلامی و غیر  نوشــته ها مدت هاســت از بیــن رفته اند، اما چندین گــزارش تار
آن در اختیار اســت. ابن رســته به هنگام حج در ســال 290 ق. آن را دیده و در کتاب العلاق 
، ایــن نوشــته ها از باب مــروان )باب  النفیســه بــه خوبــی توصیــف کرده اســت. بنا بــه نقل او
السلام( در دیوار غربی شروع می شده و دور تا دور ضلع جنوبی غربی تا دیوار قبله و سپس 
از آنجا تا ضلع جنوب شــرقی یعنی باب امام علی؟ع؟ و باب جبرئیل امتداد داشــته اســت. 
 ایــن کتیبــه با ســوره حمد شــروع می شــده اســت کــه پس از آن، از ســوره شــمس تا آخــر قرآن 
.ک:  )ســور 91 تــا 114( را بــه طــور کامل بــا همین ترتیــب فعلی قرآن گــزارش می کرده اســت. )ر

ابن رسته، 1408، ص72؛ ولان، 1380، ص156(

ی مســجد در دوره حکومــت پســر عبدالملــک یعنــی ولیــد  یــخ آن بــه زمــان بازســاز  تار
)86 _ 96 هجــری( بــر می گردد که بین ســال های 88 تا 91 توســط شــهردار او در مدینه، عمر 
بــن عبدالعزیــز صــورت گرفته اســت. این کتیبه ها را خالــد بن ابی الهیــاج در آن زمان با طلا 
.ک: ابن ندیم، 1422، ص14و 15( این قرآن نوشــته ها از آن جهت مهم هستند  نگاشــته اســت. )ر
که نشان می دهند ترتیب سوره های 91 تا 114 تا زمان تهیه آن در سال 91، در متن قرآن معین 
کی از آن گرفت که  شــده بوده اســت؛ هم چنانکه ردیف شدن ســوره های کوتاه را می توان حا
به طور کلی مرتب کردن تمام قرآن به ترتیب طول سوره ها تا این زمان کامل شده بوده است. 

)Whelan. E, p.9 ک: ولان، 1380، ص156؛. )ر
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د. پاپیروس ها و سکه های قرن نخست: غیر از این کتیبه ها، سکه هایی مربوط به دوران 
یه وجود دارد. قدیمی ترین سکه که نقش »محمد رسول اللّه« دارد، مربوط به سال  پس از معاو
66 هجری است. بر سکه هایی که از زمان عبدالملک بن مروان به بعد یعنی از سال 77 تا 
132 رواج داشت، افزون بر شهادتین آیات از قرآن نقش شده است. افزون بر این پاپیروسی در 
ی آیات 102 به بعد سوره  »خربة المراد« یافت شده است که 16 خط مغشوش و مبهم آن، حاو
آل عمران اســت. این پاپیروس نشــان از متن ثابت قرآن در اواخر دوران اموی دارد. همچنین 
ی  ی شــده اســت، حاو یخ گذار قطعه ای پاپیروس که بین ســال های 741 تا 785 میلادی تار
کم مصر به پادشــاه نوبه درباره روابط دو کشــور اســت. در این نامه دو بار با ذکر  نامه ای از حا
، دفتر  عبارت »والله تبارک و تعالَى یقول فی كتابه« به آیاتی از قرآن اســتناد شــده اســت. )نیل ســاز

88، 1387، ص163(

یخی 4 _ 2. شواهد غیر مستقیم منابع تار
گون، شواهد غیر مستقیم دیگری نیز به طور پراکنده در منابع  در کنار این قرآن نوشته های گونا
یخی وجود دارند که بر تدوین متن »معتبر و رســمی« قرآن در قرن نخســت هجری دلالت  تار
دارند. در ربع آخر قرن اول هجری، عده ای به استنساخ قرآن اشتغال داشتند. ابن ندیم درباره 
نویسنده کتیبه های مسجد النبی، خالد بن ابی الهیاج می گوید: او نخستین کسی بود که در 
صدر اســلام به نوشــتن مصاحف اشــتغال داشــت. »سعد« او را به نوشــتن مصاحف و ثبت 
.ک: ابن ندیم، 1422، ص14( سمعانی در  اشعار و اخبار برای ولید بن عبدالملک گماشته بود. )ر
.ک: سمعانی، 1408،  الانســاب، »ســعد« را با لقب »صاحب المصاحف« معرفی کرده اســت. )ر
ج5، ص308( به عقیده ولان، این عنوان نمایانگر اشتغال »سعد« به کتابت قرآن است. گفته 

شده »سعد« مولای حویطب بن عبدالعزی بود. بنا به نقل طبری حویطب خانه ای را که در مکه 
داشت، به 40 هزار درهم به معاویه فروخت و در مدینه نزدیک محله »اصحاب المصاحف« 
یخ نگاران  .ک: طبری، بی تا، ص23( همچنین می توان به لقبی اشاره کرد که تار سکونت گزید. )ر
و فراهم  آورنــدگان فرهنگ های انســاب بدان اشــاره دارند و آن، لقــب »صاحب المصاحف« 
یخی، به طور مشخص سه نفر در مدینه  )استنساخ مصحف قرآن( است. با بررسی منابع تار
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در ربع آخر قرن اول مشخص می شود که چنین عنوانی داشته اند و حرفه آن ها استنتاخ قرآن 
بوده است. همچنین این تعبیر نشان می دهد در قرن هفتم میلادی در مدینه محله ای وجود 
داشــته اســت که به همین گروه اختصاص داشــته و در آن قرآن استنســاخ و معامله می شده 
است. وجود چنین متخصصانی در جامعه مدینه، حکایت از آن دارد که در سال های اولیه 
نه تنها »متن معتبر و رسمی قرآن« تدوین شده است؛ بلکه این متن کاماً در جامعه جا افتاده 
و تقاضاهای فراوانی برای آن به منظور استفاده های عمومی در مساجد و مدارس خصوصی، 
توسط متمکنان و مؤمنان بوده است. مسئله مهم درباره این شواهد، آن است که این مطالب 
گون  به طور پراکنده در متونی با ویژگی های مختلف آمده اســت که متعلق به دوره های گونا
است و نسبت به اخبار اصلی این متون مطالبی جزئی و کم اهمیت هستند و افراد نامبرده نیز 
از موقعیت و اهمیت خاصی برخوردار نیستند. بنابراین به هیچ وجه نمی توان این گزارش ها را 
یخ صدر اسلام  بخشی از یک جعل هوشمندانه _ که مفهوم ضمنی نظریه ونزبرو است _ در تار

)Whelan. E, p. 13 ک: ولان، 1380، ص156؛. تلقی کرد. )ر
افزون بر این ها، ولان معتقد اســت رســم الخط این قرآن نوشــته ها _ به عنوان نمونه آنچه 
در قبه الصخره به کار رفته است _ تحول روشنی را در خط عربی نسبت به نوشته های پیش 
از آن نشــان می دهــد که همــه آن ها نتیجه به وجود آمدن گروهی حرفه ای در استنســاخ قرآن 
بوده است. این گروه که رسم الخط معینی را با سبک خاصی برای نگارش قرآن پایه گذارده 
بودند، افزون بر شیوه ای خاص در نوشتن حروف، از آرایه هایی برای تفکیک تقسیمات متن 
قــرآن اســتفاده می کرده انــد.« )همان؛ Ibid( این در حالی اســت که ونزبرو بــا توجه به تمام این 
ی قرآن در زمان پیامبر؟ص؟ می پردازد. یخی و باستان شناختی باز به انکار جمع آور شواهد تار

نتیجه گیری
یکرد زبان شــناختی با ابــزار تحلیل ادبی در صدد به دســت آوردن نتایج  ونزبــرو در قالــب رو
ی قــرآن در زمانــی بعــد از دوران زندگــی پیامبر  یخــی بــر آمــده اســت، تعیینِ زمــان گردآور تار
ی تثبیــت نهایی متن قرآن را مشــابه  اســلام؟ص؟، یعنــی در زمــان عبدالملک برآمده اســت. و
رونــدی می دانــد که تورات و انجیل طی کرده اند؛ یعنی جمع قرآن در زمان پیامبر؟ص؟ صورت 
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ی و به صورت  یج بعد از رحلت ایشان جمع آور نگرفته است؛ بلکه در زمانی طولانی و به تدر
یکردهای  یــات و رو یــک کتــاب »معتبــر و رســمی« درآمده اســت. ایــن پژوهش بــا بیــان نظر
قرآن پژوهــان غربــی معاصــر درباره جمع قرآن پــس از عثمان، به نقد و بررســی و ردّ نظریات و 
یخی اســلامی به این نتیجه دست  یکردهای آن ها پرداخته و با معتبر دانســتن روایات تار رو
یافته است که جمع قرآن، رخدادی است که از همان ابتدا در زمان پیامبر؟ص؟ و توسط خود 

ی شده است. ایشان شروع به جمع آور
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کرامت در  جستاری بر مبانی، عوامل و موانع 
آیینه قرآن و حدیث

سمانه کرکه آبادی1، شهره محمودی2

چکیده
درک درســت کرامــت انســان، از مهم تریــن مراحــل خودشناســی اســت. مادامی کــه انســان به 
گاه اســت، طی طریق تکامل و بالفعــل کردن قابلیت های  قابلیت هــا و گوهــر وجودی اش ناآ
نفسانی و سعادت اخروی ناممکن است. نگارنده برای پاسخ به این پرسش که »مبانی، عوامل 
و موانــع کرامــت انســانی از منظر قــرآن و حدیث چیســت؟«، با هدف توســعه ای و به صورت 
توصیفی _ تحلیلی و مطالعه کتابخانه ای، ضمن تعریف کرامت و اقسام آن به ذاتی )ظاهری 
و معنوی( و اکتسابی به این مهم دست یافت که کرامت، بهترین سرمایه وجودی و مایه برتری 
انســان بر ســایر مخلوقات هستی است. خاستگاه کرامت انسان، انســانیت اوست؛ نه رنگ 
، خلافت، تعلیم اسماء، فطرت  : اختیار پوست و نژاد و جنس و ... . مبانی کرامت عبارتند از
الهی داشتن، تسخیر جهان، داشتن روح الهی و خلقت خاص انسان. کرامت در مرحله اول 
ارزش نظری به شمار می آید، اما در مراحل بعد در عمل انسان نمایان می شود. برای سنجش 
کرامــت بایــد به قــرآن و روایات معصومین؟عهم؟ رجوع کرد و تنها با تقوای الهی )ایمان، معرفت و 
عمــل صالــح( و دوری از صفاتی همچون شهوت پرســتی، دنیاطلبی، اســلام گریزی، غفلت، 

گناه و جهل این امتیاز بالقوه را بالفعل نمود و به سعادت دنیوی و اخروی دست یافت.
واژگان کلیدی: کرامت ذاتی، کرامت اکتسابی، مبانی کرامت، عوامل کرامت، موانع کرامت.

 samaneh.karkehabadi@yahoo.com  )1. دانش آموخته سطح سه تفسیر جامعة الزهراء؟عها؟. )نویسنده مسئول
morsalat@gmail.com .2. دانش آموخته سطح دو جامعة الزهراء؟عها؟
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مقدمه
کرامــت، مهم تریــن گوهــر خداونــد متعــال در خلقــت انســان و وجــه تمایــز انســان از ســایر 
موجــودات اســت. ســجده، بالاترین مرتبه خضوع در برابر خداوند اســت، امــا ارزش کرامت 
انســانی تــا آنجاســت که ایــن تعظیم به امــر خدا در مقابل انســان از ســوی فرشــتگان انجام 
گرفــت. ایــن مســئله بــه عنــوان یکــی از اساســی ترین ویژگی هــای انســان از دیربــاز در کانون 
مطالعات اندیشــمندان و صاحب نظران اســلامی قرار گرفته اســت. هر یک از ادیان و علوم 
یــه ای خــاص به این موضوع نگریســته و ابعــاد مختلف آن را بررســی نموده اند و  بشــری از زاو

خواستار حفظ، پرورش و تعالی این موهبت الهی هستند.
در میان انبوه مفاهیم سیاســی و اخلاقی نیز بیشــترین اهتمام برای شناســاندن کرامت 
انســانی بــه بشــر بوده اســت؛ گویی کســی کــه ارزش ایــن گوهر را شــناخت، به همــه فضایل 
اخلاقی دست یافته است و کسی که آن را نشناخت، هیچ معنایی از انسانیت کسب نکرده 
اســت. مهم ترین اختلاف نظر های سیاســی و اخلاقــی موجود به نحوه نگــرش نظریه پردازان 
بــه نهــاد آدمی و جایگاه او در نظام هســتی بــاز می گردد. آنچه ارزش بررســی این بحث را دو 
چنــدان می کنــد، بی اعتنایــی بــه کرامت واقعی انســان در اندیشــه غربیان و غــرب زدگان به 
ظاهر پیشــرفته اســت. فراوان دیده می شــود که در میان نهضت های فکری مهم کشــورهای 
غربی و غرب زده از جمله اندیشه های اومانیسم، سکولار و ... برخوردار است که علیه دین 
سامان دهی شده اند تا به گفته خود به مقاصد انسان دوستانه دست یابند، انسان از کمترین 
ارزش و کرامت برخوردار اســت. این نهضت ها در عمل نه تنها صداقت لازم را نداشــته اند؛ 

ی از موارد کرامت انسان را به طرز بی رحمانه ای زیر پا گذاشته اند. بلکه در بسیار
ی از عالمان غربی ترجمه و روانه بازار  بحث کرامت مندی انســان در کتاب های بســیار
شده است و مقالاتی نیز از اندیشمندان مسلمان به چشم می خورد. هر چند برخی کتب و 
مقالات، همان چیز هایی است که حضرات معصومین؟عهم؟ بیان کرده اند، اما برخی از آن ها 
نیز متناســب با فرهنگ اســلامی نیســت؛ به نحوی که خالی از مباحث معنوی اســت یا به 
شــکل کاماً نامحســوس به خواننده چنین القا می کنند که راه دســتیابی به کرامت از طریق 
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ی است  دین و ایمان میسر نمی شود، اما با توجه به قابلیت متون دینی در این زمینه، ضرور
که آموزه های دین با نگرش جدید مورد پژوهش قرار گیرند و تعالیم آن به آموزه های کاربردی 

تبدیل شوند تا پیروان معصومین؟عهم؟ از آن بهره مند شوند.
نگارنده بهترین راه را برای بازشناسی و یافتن پاسخ این سؤال که »مبانی، عوامل و موانع 
کرامت انســانی از منظر قرآن و حدیث چیســت؟« با شــیوه ای توصیفی _ تحلیلی و با هدف 
توســعه ای و روش کتابخانــه ای، مراجعــه به قــرآن کریم و بهره مندی از ســخن معصومین؟عهم؟ 
می دانــد؛ چــرا که انســان می تواند با شــناخت مبانــی، عوامــل و موانع تحقق کرامت، پاســخ 
مناســبی برای میل کمال جویی خود بیابد و نقشــه راه قابل قبولی را از مســیر کسب کرامت و 
مراتب عالیه انسانی ترسیم نماید. از سویی دیگر جایگاه و منزلت انسان در میان موجودات 
روشن می شود و برای نهادینه کردن اصل کرامت در انسان، چگونگی وصول به آن و ارتقای 

به فضایل انسانی و رفع موانع تحقق آن مؤثر است.

کرامت معناشناسی واژه 
گر چــه واژه »کرامت« در قرآن نیامده  واژه هــای کــرم، کریم و کرامت از یک خانواده هســتند. ا
اســت، اما مشــتقات آن مانند »کریم« بســیار در قرآن به کار رفته اســت. »کرامت« در مقابل 
»هوان« و »حقارت« می آید. )مصطفوی، 1360، ج10، ص46( »کرامت« به مفهوم شرافت نفسانی 
یا ب شرافت در خلقی از اخلاق است که به اغماض از گناه گنهکار گفته می شود. )زکریای 
ی، بی تا، ج5، ص171 و 172( قرشــی »کرامت« را به معنای ســخاوت، شــرافت و عزت آورده  راز

اســت. )قرشــی، 1377، ج6، ص103( طریحــی می گویــد: »کرامــت بــه معنــای از خود گذشــتن 
دلپسند و مرغوب است و عرب آن را جز در صفات بسیار خوب به کار نمی برد«. )طریحی، 
1375، ج5، ص152( وصف انسان با »کرامت«، اسمی است برای اخلاق و افعال پسندیده ای 

کرام و تکریم این  که از انســان ظاهر می شــود و بدون صدور چنین اعمالی کریم نام ندارد. ا
ی نباشد یا چیزی که  است که بزرگداشتی یا سودی به انسان برسد که در آن نقصان و خوار
بــه او می رســد، او را کریم و شــریف گردانــد. )راغب اصفهانــی، 1378، ص430( هر چیزی که در 
، 1412ق،  یک مجموعه یا نوع خود شرافت پیدا کند، متصف به صفت کرامت می شود. )همو
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، نیکی و فضائل  ج1، ص707( ابن اثیر نیز معتقد است فرد دارای کرامت در بردارنده انواع خیر

ک می کند.  است و نفس خویش را از آلودگی به مخالفت و سرکشی در برابر خداوند متعال پا
، 1367، ج4، ص66( انســانی که به مقام عبودیت محض برســد و در مقابل غیر خدا  )ابن اثیر

تعظیم نکند، صاحب کرامت اســت؛ هر چند کرامت مطلق حقیقی وصف خدای متعال 
است. )جوادی آملی، 1388، ص468(

حقیقت انسان
انسان مرکب از دو جنبه جسمانی و حیوانی )مشترک او با سایر حیوانات( و جنبه روحانی 
( است. انسانیت انسان به تقویت جنبه  ملکوتی )فصل ممیز او از موجودات جسمانی دیگر
روحانــی ملکوتی اوســت و هر چه ایــن جهت را قوی گرداند، به حقیقت انســانیت نزدیك تر 
گر جنبه های حیوانی را تقویت کند و به آن طرف متمایل شود، در تیپ سباع یا  می شود و ا

بهائم یا شیاطین مقام خواهد داشت. )طیب، 1378، ج1، ص388(
ی کسب  حیات انسان اصالتاً متعلق روح است و تا زمان تعلق روح به بدن، بدن نیز از و
حیــات می کنــد و با قطع تعلــق روح از بدن، بدن از کار می افتد؛ اما روح همچنان به حیات 
خود ادامه می دهد. )طباطبایی، 1352، ج1، ص207( بنابراین اصالت انسان به روح او بستگی 
ک لذت و الم توسط روح صورت می گیرد.  دارد که حتی با فقدان بدن، روح باقی است و ادرا
ی بــودن در حقیقت  بــا توجــه به اصالت داشــتن روح، بدن هیچ ســهمی جــز تبعی و اعتبار

آدمی نخواهد داشت. )جوادی آملی، 1384، ج1، ص184(
حقیقــت روح انســان از آن خــدا و آدمــی به واســطه آن روح الهی، شایســته کســب مقام 
خلیفةاللهی است. )جوادی آملی، 1378، ج3، ص141( کمال آدمی در گرو کرامت او و خلعت 
یافت اسما و صفات الهی است. بنابراین  کرامت الهی، در پرتو کسب فضایل اخلاقی و در
انسان به سبب داشتن روح و حفظ مقام خلیفه اللهی باید در تعالی روحش بکوشد تا قوس 

صعود را با موفقیت به سوی کمال سیر کند و مقامات والای کرامت را کسب نماید.

جایگاه انسان در نظام هستی
ی، حضیض طبیعت طیــن )تین: 5(  فــرازگاه آدمــی، اوج أحســن تقویــم )تیــن: 4( و فــرودگاه و
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است. رهایی از حضیض طبیعت جز با ایمان راستین و کردارهای شایسته )تین: 6( شدنی 
نیســت. برون رفت از این ســیاه چال و دســتیابی به منزلت والای خلافت الهی، بی تردید در 
یســمانی اســت که یک ســر آن در دســت خدای عاصم و سوی دیگرش در  گرو اعتصام به ر
دسترس انسان معتصم باشد. )جوادی آملی، 1389، ج7، ص159( رفعت جایگاه انسان نیز در 
: 10( و رجای لقاءاللّه با اعمال صالح انســانی  پرتو قداســت و طهارت و اصلاح اعمال )فاطر

)کهف:110( پیوند خورده است.

جایگاه وجودی انسان تا جایی ارتقا می یابد که می تواند بر تمام مخلوقات عالم سیطره 
، نمایانگر حقیقت متعالی و جایگاه واقعی اوســت که فراتر بودن  یابــد )جاثیــه: 13( و این امر
ی اثبــات می کنــد. جایگاه انســان همــان بندگی و  او را بــر ســایر مخلوقــات ارضــی و ســماو
عبودیت اســت، نه ادعای کبریایی؛ چنانکه مقام خداوند ســبحان همان ربوبیت اوســت. 
مایه فخرفروشــی برای انســان است که خدای ســبحان او را عبد صالح بنامد. )جوادی آملی، 

1378، ج3، ص33(

کرامت انسان اقسام 
خداونــد در برخــی آیــات قــرآن، از کرامت انســان و برتــری او بر دیگر موجودات ســخن آورده 
.ک: مؤمنــون: 14؛ اســراء: 70؛ لقمــان: 2؛ تیــن: 4( و در برخــی دیگــر از آیــات، انســان را بــه دلیل  )ر

ی بــا حیوانــات نکوهش کرده اســت. )نســاء: 28؛ احــزاب: 72؛ اعراف: 179؛ معــارج: 16؛  همطــراز
کتسابی را برای  ابراهیم: 34؛ تین: 5( تعمق در این آیات و بررسی آن ها دو نوع کرامت ذاتی و ا

انسان ثابت می کند.

کرامت ذاتی1  .1
خداوند انســان را به گونه ای آفریده اســت که نســبت به ســایر موجودات، ویژگی های بیشــتر 
ک  و برتــری دارد. کرامــت ذاتــی، مشــترک میان تمــام انسان هاســت و مایه فخرفروشــی و ملا
ارزشــمندی هیــچ انســانی بــر دیگــری نیســت و انســان ها از ایــن نظــر در حقــوق عمومــی و 
اجتماعــی بــا یکدیگر برابرند. بایــد خداوند را بر آفرینش چنین موجــودی با چنین امکاناتی 

1. کرامت ذاتی به نام های متفاوتی خوانده می شود، از جمله طبیعی، تکوینی، بالقوه، هستی شناسی.
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ستود؛ زیرا این کرامت به اختیار انسان ربطی ندارد و انسان بدون کوچک ترین اراده ای دارای 
، 1391، ص58( این قسم از کرامت است. )رجبی، 1379، ص155؛ یداللّه پور

کرامت ذاتی انسان از آیات 4 سوره تین، 14 سوره مؤمنون و 70 سوره اسراء قابل برداشت 
اســت. منشــأ کرامت ذاتی عبارت است از صفات، نیروها و استعدادهای بسیار با اهمیت 
انســان کــه بــا به کار انداختن آن ها و تکاپوی مخلصانه در مســیر حیــات معقول به اتصاف 
کتســابی نائل می شود. )تهرانی دوست، 1383، ص53( تحقق تکریم  به کرامت عالی ارزشــی و ا
و بزرگداشــت آدمی به دو نوع کرامت ظاهری و کرامت معنوی بیان شــده اســت. این دو نوع 
کرامــت، مشــترک میــان تمام انســان ها و رنگ، نژاد، اقلیــم و ... در آن بی تأثیر اســت و حتی 
میــزان ایمــان و علــم و جهــاد در راه خدا نیز در آن تأثیــری ندارد. بنابرایــن انتخاب و اختیار 
ی  آدمــی در این گونــه تکریم نقشــی نــدارد و در حقیقت تمام انســان ها مشــمول تکریم اجبار
خداونــد متعــال شــده اند. )جوادی آملــی، 1389، ج3، ص273( این دو قســم از کرامت ذاتی به 

شرح ذیل است:

1 _ 1. کرامت ذاتی ظاهری
این نوع کرامت ذاتی میان همه افراد بشر مشترک است و به تفاوت های ظاهری و جسمانی 
انســان بــا ســایر حیوانات بر می گــردد؛ )جــوادی آملــی، 1389، ج3، ص272( مانند ایســتاده راه 
رفتن، خوردن و آشامیدن با دست، قدرت بر نوشتن، خوش ترکیبی، اعتدال مزاج، قدرت بر 
ی،  تفهیم دیگران با کلام و نطق و اشاره، تسلط بر طبیعت، تهیه اسباب معاش و ... . )بیضاو

1418ق، ج3، ص262(

2 _ 1. کرامت ذاتی معنوی
این نوع از کرامت انســان، به عقل اســت که مایه تفاوت انســان از سایر حیوانات است. این 
ویژگی عامل شناخت حق از باطل، صلاح از فساد، حسن از قبح و خیر از شر و عاملی است 

.ک: جوادی آملی، 1389، ج3، ص273( که تکامل زندگی انسان از آن سرچشمه می گیرد. )ر
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کتسابی1 کرامت ا  .2
 ، کتســابی از دســتیابی بــه کمــالات معنــوی، در پرتوی ایمــان، اعمال صالــح، ایثار کرامــت ا
گذشــت، تواضع و همت بلند به دســت می آید. همه انســان ها اســتعداد رسیدن به این نوع 
کرامت را دارند، اما برخی به آن دست می یابند و برخی دیگر از آن محروم می مانند؛ چرا که 

تلاشی در به دست آوردن آن ندارند. )اعتمادی، 1382، ص24(
کتسابی، منزلتی است که انسان در سایه اختیار خود به آن دست می یابد و از  کرامت ا
به کار انداختن استعدادها و نیروهای مثبت در وجود آدمی و تکاپو در مسیر رشد، کمال و 
ی و ارزش نهایی و عالی انسانی مربوط به همین  خیرات ناشی می شود. این کرامت، اختیار
، 1391، ص58( این تکریم از تکلیف ناشی  کرامت است. )تهرانی دوست، 1383، ص52؛ یداللّه پور
یــم در آن ها  گــر چه عقل انســان ها متفاوت اســت و به این ســبب نیــز مراتب تکر می شــود. ا
یکســان نیســت، اما آنچه مورد توجه قرآن کریم اســت؛ تفاوت مراتبی است که از تقوا نشأت 
می گیــرد، )حجــرات: 13( و گرنــه تفاوت های جســمی هماننــد تفاوت های قومــی و قبیله ای، 
طبیعی است. نکته مهم این است که تکریم به عقل زمانی که در خدمت ایمان و تقوا باشد، 
ارزش و جایــگاه واقعی دارد. )جــوادی آملی، 1389، ج3، ص274( خداوند متعال در تأیید این 
وَى<؛ )بقره: 197( »تنها وسیله برای رسیدن به  �قْ

اِ� ال�قَّ رَ الرنَّ �يْ
�نَّ حنَ �إِ

ُ�وا �نَ وَّ رنَ مطلب فرموده است: >وَ�قَ
ی، تقوی است«. امام باقر؟ع؟ ضمن روایتی پس از آنکه مؤمن را با کرامت ترین  سعادت آخرو
امُ الُمؤمِنين 

َ
ۀ خُدّ

َ
مخلوق معرفی کرده است، در تعلیل این سخن فرموده است: »... لأنَّ الَملائِك

نَّ الُحور العين لِلمُؤمِنيَن...؛ )کلینی، 1407، ج2، ص33( 
َ
 لِلمُؤمِنيَن وَ أ

َ
ۀ نَّ الَجنَّ

َ
نَّ جَوار الِله لِلمُؤمِنيَن وَ أ

َ
وَ أ

برای اینکه فرشتگان خدمتگزار مؤمنین هستند و مؤمنین در جوار رحمت خدایند و بهشت 
برای مؤمنین و حورالعین برای مؤمنین است «.

کرامت ذاتی انسان مبانی 
ی میان تمام انسان هاســت، امــا مبانی ایــن کرامت  گــر چــه کرامــت ذاتی مشــترک و مســاو ا

چیست؟

ی، غیر ذاتی، عنداللّه، بالفعل، معنوی، ارزشــی عالــی و فعلی نیز بیان  1. ایــن نــوع کرامــت با نام های اختیــار
شده است.



66

14
01 

ن 
ستا

زم
 و 

ییز
 پا

م،
نج

ل پ
سا

1. خلقت خاص انسان
داســتان خلقــت انســان و کیفیــت صورت بنــدی آدم در چندین آیه قرآن ذکر شــده اســت؛ 
كَهقِ  ا�أِ

َ
مَل

ْ
� لِل �نَ

ْ
ل مَّ �قُ

ُ �كُمْ �ش رْ�نَ مَّ صَوَّ
ُ �كُمْ �ش �نَ �قْ

َ
ل ْ� �نَ �قَ

َ
بــه عنوان مثال خداونــد متعــال فرمــوده اســت: >ل

�كُمْ< مؤکد با  �نَ �قْ
َ
ل <. )اعراف: 11( جمله >�نَ �نَ دِ�ي ��جِ كُ�نْ مِ�نَ السَّ مْ �يَ

َ
سَ ل لِ�ي �جْ � اإِ

َّ
ل دُوا اإِ سَ�جَ َ�مَ �نَ دُوا لِ�آ اسْ�جُ

»لام« قسم و »قد« تحقیقی، خطاب به عموم افراد بشر دارد و نوع انسان را از میان ممکنات 
امتیاز داده است؛ زیرا همه آیاتی که درباره خلقت انسان نازل شده است، درباره هیچ نوعی 
ئکه نازل نشده است. جمع این آیات با آیه قبل که در مقام امتنان بر  از موجودات حتی ملا
<، )اعراف:10( نشان می دهد که نوع  هَ� مَعَ��يِسشَ �ي كُمْ �نِ

َ
� ل �نَ

ْ
عَل َ رْ�نِ وَحج

�أَ
ْ
�ي ال ِ

�كُمْ �ن
�نَّ

َ
ْ� مَكّ �قَ

َ
بشر بود: >وَل

ی از موجودات برتری دارد. )امین، 1361، ج5، ص179( انسان بر بسیار
 �ْ �قَ

َ
خداوند در آیه دیگری نیز از خلقت انســان در بهترین نوع آن ســخن گفته اســت: >ل

مٍ<. )تیــن: 4( خــدا در رابطــه بــا خلقــت هیچ یــک از مخلوقاتش  وِ�ي �قْ حْسَ�نِ �قَ
أَ
�ي ا ِ

سَ��نَ �ن
�نْ �إِ

ْ
� ال �نَ �قْ

َ
ل �نَ

< )مومنون: 14( و فقط درباره آفرینش انسان است که  �نَ �ي �لِ�قِ �نَ
ْ
حْسَ�نُ ال

أَ
هُ ا

َ
�رَكَ اللّ �جَ �قَ نفرموده است: >�نَ

این آیه را آورده است. )نجفی خمینی، 1398، ج13، ص287(

2. دارا بودن روح الهی
دمیــده شــدن روح الهی در جســم انســان، شــرافتی اســت که خداونــد به انســان ها عنایت 
کــرده اســت. آن روح انســان را ســزاوار و تقدیــس فرشــتگان کــرد. طبق فرموده امــام علی؟ع؟ 
خــدای ســبحان از گوشــه های ســخت و نــرم زمیــن، شــوره زارها و نقاط شــیرین خاك هایی 
فراهــم کــرد و آبــی بــر آن افــزود تا چســبندگی یافت و ســپس صورتــی دارای اعضــا و جوارح 
گــون ســاخت و بــا دمیدن روح خویش آن را به شــکل انســان عاقــل و متفکر پرداخت.  گونا

یف الرضی، 1414ق، ص42( )شر

�< )انبیاء: 91؛  هَ� مِ�نْ رُوحِ�نَ �ي � �نِ �نَ �نْ �نَ �نَ هِ مِ�نْ رُوحِهِ< )سجده: 9(؛ >�نَ �ي �نَ �نِ �نَ خداوند متعال در آیات >وَ�نَ
: 29؛ ص: 72( بــه نفــخ روح اشــاره کــرده  < )حجــر هِ مِ�نْ رُوحِ�ي �ي �قُ �نِ �نْ �نَ هُ وَ�نَ �قُ ْ �ي ا سَوَّ

�نَ �إِ
یــم: 12( و >�نَ تحر

اســت. روح نفخــی، مایه حیات ظاهری انســان و مبــدأ پیدایش روح نفخــی، عناصر مادی 
بدن است. هنگامی که بدن مادی انسان به مرحله ای از کمال می رسد، مستعد دمیدن روح 
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می شود. این روح اثر معنوی ویژه ای ندارد؛ چنانکه معیار انسانیت بالفعل نیست؛ زیرا آدمی 
با دمیده شــدن روح نفخی _ که آغاز پیدایش اوســت _ حیوانی بالفعل می شــود که کارهای 
کی اش در محور احساس، تخیل  ی از حد حیوانیت بالاتر نمی رود و کارهای ادرا تحریکی و
و توهــم خلاصــه می شــود و بــه مرحله عقلی نمی رســد. گفتنی اســت اضافه روح بــه خدا در 
کلمه »روحی«، استعداد انسان شدن را در او ایجاد می کند و او را از حیوانیت محض نجات 

می دهد. )جوادی آملی، 1389، ج4، ص84(
انســان ســر دو راهی کمال و نقص است و قهراً گرایش فطری نسبت به خصوص کمال 
و کرامت دارد؛ یعنی فقط به سمت کمال متمایل فطری است، نه به سمت خصوص نقص 
ی. ایــن کرامــت، از آن روح الهی اســت که در  و نــه بــه ســمت کمــال و نقص بــه طور متســاو
ک  حضرت آدم؟ع؟ و نســل اوســت. )جوادی آملی، 1392، ص298( بنابراین انسانی که ابتدا خا
بود و ســپس به نطفه، علقه، مضغه، اســتخوان و گوشــت تبدیل شد، آن گاه با دمیدن روح از 
مرز نباتی و حیوانی گذشــت و به حوزه انســانی و »احسن تقویم« رسید و خدا با دمیدن روح 
< )مؤمنون: 14(، به حد اعلای کرامت رسید و باعث  �نَ �ي �لِ�قِ �نَ

ْ
حْسَ�نُ ال

أَ
هُ ا

َ
�رَكَ اللّ �جَ �قَ در انسان فرمود: >�نَ

برتری او از سایر مخلوقات شد. )جوادی آملی، 1388، ص121(

3. بهره مندی انسان از فطرت الهی
انســان موجودی دو بُعدی اســت؛ یعنی هم از خلقت طبیعی و هم از فطرت الهی برخوردار 
اســت. بنابرایــن رذایــل، از آن طبیعــت و فضایــل بــرای فطرت اســت. از ایــن رو در ذات هر 
انسانی جهادی است و کسانی که ندای فطرت را خاموش می کنند، به دام طبیعت می افتند 
و مجموعه ای از رذایل می شوند. )جوادی آملی، 1378، ج19، ص169( فطرت الهی انسان، یکی 
از شایستگی های والای اوست که موجب برتری اش بر سایر مخلوقات می شود. خداوند نیز 
او را از نظر خلقت و ســاختار درونی، خداشــناس و خداجو آفریده اســت؛ چنانکه در قرآن 
هَ�<. )روم: 30( بنابراین اصل  �يْ

َ
�سَ عَل

طَرَ ال�نَّ �ي �نَ �قِ
َّ
هِ ال

َ
طْرَ�قَ اللّ � �نِ �نً �ي �نِ حَ�نِ �ي هَكَ لِلّ�ِ ْ مْ وَحج �قِ

أَ
� فرموده است: >�نَ

مشترک میان همه انسان ها فطرت است که دارای این سه ویژگی است:
_ انسان خدا را می شناسد و خواهان اوست و نیز دین خدا را می طلبد.
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_ فطرت در همه آدمیان به ودیعت نهاده شــده اســت؛ به گونه ای که هیچ بشــری بدون 
فطرت الهی خلق نشده است.

_ انسان از گزند هر گونه تغییر و تبدیل مصون است. )جوادی آملی، 1388، ص29(

4. خلافت
یکی از مبانی کرامت انسان، مسئله جانشینی او از سوی خداست. قرآن از عالی ترین تعابیر 
رْ�نِ 

�أَ
ْ
�ي ال ِ

اعِلٌ �ن ِ�ي �جَ
�نّ دربــاره انســان اســتفاده و او را خلیفــه خــدا در زمین معرفــی کــرده اســت: >اإِ

<. )بقــره: 30( بــه اعتقــاد ابن عربــی صورت ظاهر آدم، از عالم مــاده و صورت باطن او از  هقً �نَ لِ�ي �نَ

عالم روح است. پس حق و خلق در وجود آدمی جمع شده است و از این رو مستحق مقام 
خلافت الهی است. )ابن عربی، 1386، ج1، ص187(

منشــأ خلافت انســان یا به ســبب قرب و شــرف یا به ســبب کمال و مناســبت اســت؛ 
گرچه مرجع این دو امر یکی اســت و نزدیك ترین به خدا از جهت وجود، بیشــترین کمال را  ا
گر چه آیه  ی، 1331، ج2، ص315( ا داراســت و بالاترین فرصت را برای انســانیت دارد. )شــیراز
فوق خلافت الهی را برای حضرت آدم؟ع؟ ثابت کرده است، اما این خلافت عمومیت دارد و 
شامل انسان های بعد از او نیز می شود. این عمومیت را می توان از آیات ذیل به دست آورد:

< )انعام: 165( رْ�نِ
�أَ

ْ
�نَ ال ا�أِ

َ
ل مْ �نَ

ُ
ك

َ
عَل َ �ي حج ِ دن

َّ
_ >وَهُوَ ال

وحٍ< )اعراف: 69( وْمِ �نُ عِْ� �قَ َ �ءَ مِ�نْ �ج �نَ
َ
ل مْ �نُ

ُ
ك

َ
عَل َ  حج

�نْ _ >اإِ
< )یونس: 14( رْ�نِ

�أَ
ْ
�ي ال ِ

�نَ �ن ا�أِ
َ
ل �كُمْ �نَ �نَ

ْ
عَل َ مَّ حج

ُ _ >�ش
< )نمل: 62( رْ�نِ

�أَ
ْ
�ءَ ال �نَ

َ
ل مْ �نُ

ُ
ك

ُ
عَل ْ �ج َ _ >وَ�ي

5. اختیار انسان
، مسیر زندگی اش را تنظیم می کند و او می تواند راه سعادت  خلقت انسان با خصلت اختیار
 � مَّ لَ اإِ �ي �جِ

�هُ السَّ �نَ ْ � هََ��ي
�نَّ ی انســان از اختیــار را در آیــات >اإِ یــا شــقاوت را برگزیند. خداوند برخوردار

رْ< )کهف: 29(  كْ�نُ �يَ
ْ
ل �ءَ �نَ َ مِ�نْ وَمَ�نْ سش وأْ �يُ

ْ
ل �ءَ �نَ َ مَ�نْ سش مْ �نَ

ُ
ك ِ

ّ َ��قُّ مِ�نْ رَ�ج
ْ
لِ ال ورًا< )انسان: 3( و >�قُ � كَ�نُ �كِرًا وَِإمَّ َ سش

بیان کرده است.
هــر عملــی از هــر عاملــی که بــروز نماید _ خــواه به اختیــار یا بــدون اختیار _ مســتند به 
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خداســت، امــا خــدا از راه فضــل و کــرم انســان را بــه همین صفــت مختار بودنــش در عمل، 
ئکه  بــر تمــام موجودات برتــری و او را نماینده صفت مختار بودن قرار داده اســت؛ حتی ملا
مقربیــن دارای چنین فضیلتی نیســتند. آدمی که با اختیار خــود تحت فرمان خدا برود و در 
مقابل عظمت خدا تســلیم باشــد، از ملک و ســایر موجودات شــریف تر است. )امین، 1361، 

ج11، ص99 و 100(

6. تعلیم اسماء به انسان
یکی از ویژگی های انســان، علم خاصی اســت که خداوند متعال به او عنایت کرده و زمینه 
ئکه را به همراه داشــته است. طبق بیان خداوند حضرت آدم؟ع؟ به خاطر تعلیم  خشــوع ملا
ِ�ي 

و�ن �أُ �جِ
�نْ
أَ
�لَ ا �قَ هقِ �نَ

َ
ك ا�أِ

َ
مَل

ْ
� ال

َ
هُمْ عَل مَّ عَرَ�نَ

ُ هَ� �ش
َّ
سْمَ�ءَ كُل

�أَ
ْ
َ�مَ ال

آ
مَ ا

َّ
ئکه بوده است: >وَعَل اسماء، اعلم از ملا

مُ<.  َ�كِ�ي
ْ
مُ ال عَلِ�ي

ْ
�نْ�قَ ال

أَ
كَ ا

�نَّ � اإِ
�نَ مْ�قَ

َّ
� مَ� عَل

َّ
ل � اإِ

�نَ
َ
مَ ل

ْ
� عِل

َ
كَ ل َ�ا�نَ وا سُ�جْ

ُ
�ل �نَ * �قَ �ي مْ صَ�ِ��قِ �قُ �نْ كُ�نْ �ءِ اإِ

َ
ل سْمَ�ءِ هَوأُ

أَ
�  �جِ

: 9( اعلم،  < )زمر مُو�نَ
َ
عْل َ � �ي

َ
�نَ ل �ي ِ دن

َّ
مُو�نَ وَال

َ
عْل َ �نَ �ي �ي ِ دن

َّ
وِ�ي ال َسْ�قَ )بقره: 31 _ 32( با استناد آیه بالا به آیه >هَلْ �ي

افضل از غیر اعلم است. )سیوطی، 1408، ج1، ص208(
ئکــه ســؤال کردنــد چــرا خداونــد آدم؟ع؟ را در زمیــن خلیفه قــرار داد، در  پــس از آنکــه ملا
صورتی که افراد بشــر در زمین فســاد می کنند و خون یکدیگر را می ریزند؛ حق جل جلاله در 
ئکــه ارائه داد و به حضرت آدم؟ع؟ علومی  مقــام جــواب، حکمت و فضیلت آدم؟ع؟ را به ملا
ئکه بر فضیلت او تصدیق  ئکه استعداد آموختن آن را نداشتند تا آنکه ملا را آموخت که ملا

ئکه، از چه راهی است. )امین، 1361، ج1، ص239( نمایند و بدانند برتری آدم؟ع؟ از ملا
انسان کامل، جامع ترین مظهر اسماء و صفات الهی شایسته احراز مرتبه خلافت الهی 
می شــود. برتری آدمی بر فرشــتگان نیز به همین ســبب اســت؛ زیرا مرتبه وجودی فرشــتگان 
که فاقد جامعیت انســان هســتند، فروتر از آدمی است. علت اعتراض فرشتگان در آفرینش 
انســان و اســتنکاف از ســجده آدم؟ع؟ نیــز همین نکته بــود که از جامعیــت او غافل بودند و 
نمی دانســتند که آدمی، وجود جامعی اســت که همه کمالات را در خود جلوه گر می ســازد و 
ی به عالم صغیــر تعبیر می شــود. )ابن عربی، 1386،  از اینجاســت کــه در برابــر عالم کبیــر از و
ِ�ي 

�نّ كُمْ اإِ
َ
لْ ل �قُ

أَ
مْ ا

َ
ل
أَ
�لَ ا هِمْ �قَ سْمَ��أِ

أَ
� هُمْ �جِ

أَ
� �جَ

�نْ
أَ
� ا مَّ

َ
ل هِمْ �نَ سْمَ��أِ

أَ
� هُمْ �جِ �أْ �جِ

�نْ
أَ
َ�مُ ا

آ
� ا �لَ �يَ ج1، ص615( خداونــد در آیــه >�قَ
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<، )بقره: 33( نتیجه تعلیم وجودی  مُو�نَ �قُ
ْ
ك مْ �قَ �قُ ُ�و�نَ وَمَ� كُ�نْ �جْ

مُ مَ� �قُ
َ
عْل

أَ
رْ�نِ وَا

�أَ
ْ
مَ�وَا�قِ وَال �جَ السَّ �يْ

مُ عنَ
َ
عْل

أَ
ا

ئکه مقربان را بیان کرده است؛ زیرا وقتی نوبت به آدم؟ع؟  اسماء به آدم؟ع؟ و فضیلت او بر ملا
می رســد که در حضور فرشــتگان اســماء موجودات و اسرار آن ها را شــرح دهد، فرشتگان در 
برابر معلومات وســیع و دانش فراوان آدم؟ع؟ ســر تعظیم فرود آورند و بفهمند که این انسان با 

این دانش، مستعد خلافت بر زمین است. )داوودپناه، 1377، ج1، ص394(

7. مسجود ملائکه بودن
یکــی از مبانــی کرامت و از نشــانه های ارزش وجودی انســان، ســجده فرشــتگان بر اوســت. 
ئکه را برای انجام امور بشر مسخر گردانید و هر یک از آنان را  ی از ملا خداوند متعال بسیار
ی مأمور کرد که به نفع انســان باشــد. خداوند متعال درباره سجده فرشتگان بر انسان  به کار
<. )ص: 73( هر چند در این آیه خطاب سجده  مَعُو�نَ ْ �ج

أَ
هُمْ ا

ُّ
هقُ كُل

َ
ك ا�أِ

َ
مَل

ْ
دَ ال سَ�جَ فرموده است: >�نَ

ی از مقام خلافت  بر حضرت آدم؟ع؟ مطرح اســت، اما ســجده بر آدم؟ع؟ به ســبب برخوردار
ئکه  الهی است و در حقیقت حکم سجده شامل همه افراد بشر می شود. بنابراین سجده ملا
بر خصوص آدم؟ع؟ از این باب بود که آدم؟ع؟، قائم مقام و نایب از همه انسان هاست. )امین، 
کید اســت _ دلالت دارد بر اینکه همه  کید بعد از تأ 1361، ج13، ص96 ( لفــظ »اجمعــون« _ تأ

ی درک  ئکه بدون استثناء بر آدم؟ع؟ سجده کردند، خلافت انسان را پذیرفتند و آن از رو ملا
برتری انســان بوده اســت . )قرشی، 1377، ج5، ص355( از طرفی آیه مذکور بیانگر آن است که 
ئکه  گر موجودی ناقص تر از ملا ئکه برتری دارد؛ زیرا ا انسان دارای مقام والایی است و بر ملا

بود، مناسب نبود که وجود کامل بر وجود ناقص کرنش کند.

8. تسخیر جهان هستی
خداوند متعال، مجموعه موجودات جهان هســتی را در تســخیر انســان قرار داده و انسان را 
از چنــان ظرفیــت وجــودی برخوردار کرده اســت که به نحو احســن از آن بهــره گیرد. خداوند 
متعال این امتیاز را تنها به انسان بخشید تا با استعداد درونی اش از همه مخلوقات هستی 
بهره مند شود. این مسخر بودن، معیار دیگری برای برتری ذاتی اش نیز است. برای در آیه 14 
هَ�<  سُو�نَ �جَ

ْ
ل هقً �قَ �يَ

ْ
هُ ِ�ل وا مِ�نْ ُ رِحج �نْ سْ�قَ

� وَ�قَ ْ�مً� طَرِ�يًّ
َ
هُ ل وا مِ�نْ

ُ
كُل

أْ
� ْ�رَ لِ�قَ �جَ

ْ
رَ ال

�ي سَ�نَّ ِ دن
َّ
سوره نحل آمده است: >وَهُوَ ال
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رْ�نِ 
�أَ

ْ
�ي ال ِ

مَ�وَا�قِ وَمَ� �ن �ي السَّ ِ
كُمْ مَ� �ن

َ
رَ ل

هَ سَ�نَّ
َ
�نَّ اللّ

أَ
رَوْا ا مْ �قَ

َ
ل
أَ
و نیز در آیه 20 سوره لقمان فرموده است: >ا

.>... هقً �طِ�نَ �هِرَهقً وَ�جَ عَمَهُ طنَ مْ �نِ
ُ
ك �يْ

َ
�نَ عَل سْ�جَ

أَ
وَا

از آنجا که انســان جوهری مرکب از نفس و بدن انســانی اســت و نفس انســانی، اشــرف 
نفوس در عالم اسفل و بدن او نیز شریف ترین اجسام در عالم دانی است. بنابراین بر سایر 
ی، 1387، ج21، ص372( زیرا خلقت همه آن ها  حیوانات و بر نبات و جماد برتری دارد؛ )شیراز
مطابق با آیات مطرح شــده برای انســان و به ســود انسان بوده است تا با بهره گیری از آن ها به 

تکامل برسد. )طیب، 1378، ج7، ص274(

کتسابی انسان کرامت ا عوامل تحقق 
کتسابی هستند، اما برخی به آن دست می یابند و برخی دیگر  همه انسان ها مستعد کرامت ا
از آن محروم می مانند. تفاوت جایگاه انســان ها در ســیر قوس صعودی، به میزان تحقق این 
قســم از کرامت در آن هاســت که با مقیاسی به اسم تقوا قابل سنجش است. حصول تقوا نیز 
منوط به عواملی اســت که انســان به تبع آن ها صاحب کرامت می شــود. در ادامه ابتدا تقوا و 

کتسابی مطرح می شود. سپس سایر عوامل تحقق کرامت ا

1. تقوا
کتســابی انســان اســت. پیامبــر؟ص؟ حصول کرامــت را منحصر در  تقــوا، عامل تحقق کرامت ا
ی، 1408ق، ج1، ص90( تقوا، احســاس تعهدی است  قْوَى«. )نور  التَّ

َ
مَ إِلّا تقوا دانســته اســت: »لا كَرَ

کم می شــود و او را از فجــور و گناه باز  کــه بــه دنبــال رســوخ ایمان در قلب بر وجود انســان حا
کی و عدالت دعوت می کند، اعمال آدمی را خالص و فکر و نیتش را  می دارد، به نیکی و پا

ی و دیگران، 1374، ج22، ص205( از آلودگی ها می شوید. )مکارم شیراز
تقوا، نیروی کنترل درونی است که انسان را در برابر طغیان شهوات حفظ می کند و منظور 
ی  ی روح و جان از هر گونه آلودگی و متمرکز ساختن نیروها در امور در این گونه موارد، نگهدار
است که رضای خدا در آن امور است. )مکارم شیرازی و دیگران، 1374، ج1، ص79( فرد متقی کسی 
است که با ایمان و عمل صالح برای خود ملکه ای نفسانی فراهم می  کند تا او را از آسیب های 
 درونــی )هــوای نفــس( و بیرونــی )شــیطان( مصــون دارد. )جــوادی آملــی، 1378، ج2، ص132(
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وَ�<. )بقره: 197( مرد یا زن بودن، اختلاف  �قْ
اِ� ال�قَّ رَ الرنَّ �يْ

�نَّ حنَ �إِ
ُ�وا �نَ وَّ رنَ  خدای سبحان فرموده است: >�قَ

نــژاد، لهجــه، زبــان و رنگ ها موجب کرامت یا مانع آن نیســت؛ بلکه هر کس تقوای قوی تری 
�كُمْ<.  �قَ �قْ

أَ
هِ ا

َ
َ� اللّ مْ عِ�نْ

ُ
كْرَمَك

أَ
�نَّ ا داشته باشد، به همان میزان از کرامت الهی بهره مند است: >اإِ

)حجرات: 13(

از آنجا که دلبســتگی عامه مردم به زندگی مادی دنیاســت، قهراً این امتیاز را در همان 
مزایای زندگی دنیا یعنی در مال، جمال، حســب و نســب و امثال آن ها جســتجو می کنند و 
همــه تــلاش و تــوان خــود را در طلب و به دســت آوردن آن به کار می گیرند تا بــا آن به دیگران 
ی کسب کنند؛ در حالی که این گونه مزایا، مزیت های موهوم  فخر بفروشند و بلندی و سرور
و خالــی از حقیقــت اســت، بــه آدمی شــرف و کرامــت نمی دهــد1 و او را تا مرحله شــقاوت و 
کت هدایت می کند. مزیتی که مزیت حقیقی اســت و آدمی را بالا می برد و به ســعادت  هلا
حقیقی که همان زندگی طیبه و ابدی در جوار رحمت پروردگار است، می رساند؛ تقوا و پروا 

از خداست. )طباطبایی، 1374، ج18، ص237(
اســاس تقــوا ســه چیز اســت کــه می توان آن هــا را همچــون تقــوا از عوامل تحقــق کرامت 
کتســابی به شــمار آورد و افراد دارای آن خصائص را افراد صاحب کرامت خواند. در ادامه  ا

بحث نقش هر سه مورد در تحقق کرامت انسانی مطرح می شود:

2. ایمان
کتسابی است. تقوا به فرموده امام علی؟ع؟،  ایمان از ارکان تقوا و به تبع، عامل تحقق کرامت ا
لِكَ 

کید دارد: >�نَ از سنخ ایمان است.2 خداوند متعال در وصف متقین بر صفت ایمان تأ
لِكَ  �جْ

لَ مِ�نْ �قَ ِ رن
�نْ
أُ
كَ وَمَ� ا �يْ

َ
ل لَ اإِ ِ رن

�نْ
أُ
مَ� ا  �جِ

و�نَ مِ�نُ وأْ ُ �نَ �ي �ي ِ دن
َّ
... وَال �جِ �يْ

عنَ
ْ
�ل  �جِ

و�نَ مِ�نُ وأْ ُ �نَ �ي �ي ِ دن
َّ
. ال �نَ �ي �قِ

مُ�قَّ
ْ
هِ هًُ�� لِل �ي ْ�جَ �نِ � رَ�ي

َ
��جُ ل كِ�قَ

ْ
ال

<. )بقره: 4 _ 2( و�نَ �نُ و�قِ ُ رَهقِ هُمْ �ي حنِ �آ
ْ
�ل وَ�جِ

یب و اضطراب _ که  ســرّ اطــلاق ایمــان بر عقیده، آن اســت که مؤمن اعتقاد خــود را از ر
آفت اعتقاد است _ ایمن می کند. از این رو رسوخ عقیده در قلب را ایمان می گویند که برای 
رســیدن به آن، علم به تنهایی کافی نیســت؛ زیرا اصل ایمان، عقیده قلبی به عقاید دینی و 

، ج 1، ص 123. مُوا«. شعیری، جامع الاخبار رُ
ْ

قُوا لِتَك
َ
قْوَى اتّ  بِالتَّ

َ
ا وَجَدْتُ إِلّا َ َ

امَةَ فَم رَ
َ

ك
ْ
بْتُ ال

َ
1. امام علی؟ع؟: »وَ طَل

قْوَى سِنْخُ الِإيَمانِ«. ابن شعبه حرانی، تحف العقول، ص 217. 2. »التَّ
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اقرار به زبان، کاشف از آن و اعمال جوارح، آثار و نگهبانش است. )جوادی آملی، 1378، ج2، 
ص156؛ امین، 1361، ج1، ص134(

ایمان دو عنصر اساسی »دانستن« و »التزام عملی به لوازم آن دانسته« دارد. طبق آیات 
هِمْ  �يْ

َ
�قْ عَل لِ�يَ ا �قُ

ُهُمْ وَِإ�نَ و�ج
ُ
ل �قْ �قُ

َ
ل هُ وَ�جِ

َ
كِرَ اللّ

ا �نُ
�نَ �نَ اإِ �ي ِ دن

َّ
و�نَ ال مِ�نُ مُوأْ

ْ
مَ� ال

�نَّ الهی، ایمان تشــکیک پذیر اســت: >اإِ
�<.1 )انفــال: 2( لازمــه رســیدن به بالاترین مرتبه ایمان، آن اســت که صاحب آن  مَ��نً �ي اَ��قْهُمْ اإِ هُ رنَ ��قُ �يَ

آ
ا

بی کم و کاست و صد در صد به تمام لوازم عملی اش ملتزم شود تا به مراتب بعدی برسد و 
ک عجز خویشتن، احساس ایمنی می کند  تقوا حاصل شود. انسان با ایمان خود بعد از ادرا
و به وســیله ایمان از شــر شــیطان درون و گزند حوادث تلخ بیرون محفوظ می شود. رسیدن 
ی اســت که آدمی باید برای کســب ایــن مرتبه از جایگاه  بــه ایمان، یکی از پله های رســتگار
معنوی، آفات تهدیدکننده ایمان را رفع کند. انســان مؤمن یک مرتبه از انســان های معمولی 
بالاتر و همین ایمان، از عوامل حتمی است برای اینکه لیاقت داشته باشد تا خلعت کرامت 
را به تن نماید. در حقیقت ایمان، عامل بالفعل کردن کرامت بالقوه در وجود انســان اســت. 

)جوادی آملی، 1378، ص232؛ مصباح، 1385، ص151(

3. معرفت
یکی از بزرگ ترین و عمیق ترین قوانین و تعالیم قرآن، قانون مساوات و برابری است که با تشریع 
ی برقرار می شود و همه آنان را در  این قانون در میان مسلمانان اتحاد، یگانگی، برابری و برادر
صــف واحــد قــرار می دهد، هر گونه امتیاز و اختلاف نژادی و طبقاتــی را از میان بر می دارد، 
یشــه بــر می کند و تنهــا در این میان علــم )حجرات: 13(  تمــام برتری هــا و فزون طلبی هــا را از ر
ک کرامت قرار می دهد. )خوئی، 1375، ص67( تقوا، عامل کرامت اســت  : 9( را ملا  و تقوا )زمر
و کســب آن بدون دانش و شــناخت ممکن نیست؛ زیرا انسان بدون معرفت، در تشخیص 
انواع و اقسام تقوا و عمل به آن ها از لغزش محفوظ نخواهد بود. این مطلب در حدیثی از امام 
مُ 

ْ
عِل

ْ
 عَلِمَ وَ ال

َ
 وَ مَنْ عَمِل

َ
نْ عَلِمَ عَمِل َ َ

عَمَلِ فَم
ْ
ونٌ إِلََى ال مُ مَقْرُ

ْ
عِل

ْ
صادق؟ع؟ چنین بیان شده است: »ال

؛ )مجلسی، 1403، ج2، ص40( علم با عمل همدوش است. هر  َ
ل َ َ

 ارْتَح
َ
جَابَهُ وَ إِلّا

َ
عَمَلِ فَإِنْ أ

ْ
تِفُ بِال يََهْ

1. »مؤمنان، همان کســانی اند که چون خدا یاد شــود، دل هایشــان بترسد و چون آیات او بر آنان خوانده شود، 
بر ایمانشان بیفزاید«.
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گر پاسخش  که بداند، باید عمل کند و هر که عمل کند، باید بداند. علم عمل را صدا زند، ا
گوید؛ بماند وگرنه کوچ کند«.

گر عمل با علم همراه شد، زمینه بقای  علم همواره عمل را به دنبال خویش می خواند. ا
گر عمل با علم همراه نشد، علم نیز رخت بر می بندد.  علم در جان عالم فراهم می شود؛ اما ا
هَ 

َ
وا اللّ �قُ

)جوادی آملی، 1387، ص272( این مطلب در کلام وحی این گونه بیان شــده اســت: >وَا�قَّ

هُ< )بقــره: 282( میــان علــم و تقــوا رباطه متقابل برقرار اســت و قرآن تقــوا را همراه با 
َ
مُكُمُ اللّ ِ

ّ
عَل ُ وَ�ي

شــناخت و دانــش بیــان کرده اســت. بنابراین اســاس، تقواســت و تحصیل تقــوا بی معرفت 
ممکــن نیســت. تقــوا نیــز عامل زمینــه ای علم و معرفت اســت و هــر دو در کنــار هم ضامن 
کرامت انسان هستند. قرآن کریم وقتی از طبیعت و ماده سخن می گوید، بهره های طبیعی و 
مادی را برای افراد عادی و حیوان مشترک می داند، )نازعات: 33( اما وقتی از توحید و معرفت 

ئکه ذکر می کند. )آل عمران: 18( الهی سخن می گوید، عالم موحد را در کنار ملا
سْمَ�ءِ 

أَ
� ِ�ي �جِ

و�ن �أُ �جِ
�نْ
أَ
�لَ ا �قَ هقِ �نَ

َ
ك ا�أِ

َ
مَل

ْ
� ال

َ
هُمْ عَل مَّ عَرَ�نَ

ُ هَ� �ش
َّ
سْمَ�ءَ كُل

�أَ
ْ
َ�مَ ال

آ
مَ ا

َّ
علم و معرفت مطابق آیه >وَعَل

ی است که از مصدر  <،1 )بقره: 31( عامل کسب کرامت است. علم، نور �نَ �ي مْ صَ�ِ��قِ �قُ �نْ كُ�نْ �ءِ اإِ
َ
ل هَوأُ

ی را روشن  جلال احدی صادر می شود و از آنجا بر قلب مؤمن پرتو می افکند، اطراف قلب و
می کنــد و از شــبکه حــواس از باطن به ظاهر تظاهــر می نماید. بنابراین انســان قابلیت درک 
انواع علوم و رسیدن به مقامات عالیه کمال را دارا و کرامت انسان، به علم و معرفت اوست. 

پناه، 1377، ج1، ص390( )داور

4. عمل صالح
کتسابی، عمل صالح است. مراد از عمل صالح،  از دیگر ارکان تقوا و راه رسیدن به کرامت ا
یا، عجب و اغراض دیگر و اعمالی که ســبب ارتقای  عمل عبادی اســت که بدون شــائبه ر
کمال انســانی باشــد همچون رسیدن به مقام شهادت و کمک به همنوع و ...، خالصاً لِوجه 
الّلَّهَ باشــد. )امیــن، 1361، ج4، ص219( کراماتــی کــه از اولیــای خدا ســر می زنــد، در اثر عواملی 
همچون مداومت در انجام فرائض و نوافل و مراقبت از نفس اســت که بنده را به مقام قرب 

گر راست  1. »و ]خدا[ همه ]معانی [ نام ها را به آدم آموخت؛ سپس آن ها را بر فرشتگان عرضه نمود و فرمود: ا
می گویید، از اسامی این ها به من خبر دهید«.
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الهی می رساند و او را محبوب خدا می کند. )جعفری، 1376، ج3، ص301( تقوا نیز جز در سایه 
 �

َّ
ل عمل به آنچه خداوند از انسان مطالبه کرده و در قرآن آمده است، دست یافتنی نیست: >اإِ

)3 : <. )عصر �لَِ���قِ وا الصَّ
ُ
وا وَعَمِل مَ�نُ

آ
�نَ ا �ي ِ دن

َّ
ال

 ، نماز )شریف الرضی، 1414ق، ص316(، دعا )همان، ص391( و امر به معروف و نهی از منکر
)همان، ص542( از جمله مصادیق عمل صالح اســت که نقش بزرگی را در رســیدن انسان به 

کرامــت ایفا می کنند. در ســخنان امیرالمؤمنین علی؟ع؟ روایاتــی را می توان یافت که هر یک 
ی قرار دارند که موجب رســیدن انســان به کرامت می شــوند. در ادامه به دو مورد  در زمره امور
کتســابی  ی از منکر که می تواند عاملی برای تحقق کرامت ا از مصادیــق عمــل صالح و دور

انسان باشند، به طور اجمالی اشاره می شود:

1 _ 4. رسیدن به مقام شهادت
کتسابی است، مقام والای  یکی از مصادیق عمل صالح که به تبع از عوامل تحقق کرامت ا
شــهادت اســت. بر پایه بیان های قرآنی، هر کس شــهید راه خداســت؛ واقعاً مکرّم اســت. از 
لِ  لَ اْ��نُ �ي ایــن رو خداونــد دربــاره مردی که از پیامبر؟ص؟ دفاع کرد و کشــته شــد، می فرمایــد: >�قِ
<. )یس: 26 و 27( چنین مقامی  �نَ رَمِ�ي

ْ
مُك

ْ
�ي مِ�نَ ال �نِ

َ
عَل َ ِ�ي وَحج

ّ
رَ لِ�ي رَ�ج �نَ مَ� عنَ مُو�نَ * �جِ

َ
عْل َ وْمِ�ي �ي �قَ �قَ �يْ

َ
� ل �لَ �يَ هقَ �قَ

�نَّ َ �ج
ْ
ال

کبــر و مبارزه با  ویــژه شــهیدِ نبــرد با دشــمنان بیرونــی خدا نیســت؛ بلکه هر کــس در جهاد ا
ی و مقاومت کنــد، تن به اطاعــت ابلیــس ندهد و در  نفــس نیــز تــا آخریــن نفــس میــدان دار
حال مداومت بر تهذیب روح بمیرد، از زمره شــهیدان اســت؛ چه اینکه هر کس در محبت 
اهل بیت رســول خدا؟ص؟ ثابت قدم باشــد و در حال تداوم و استقامت بر این محبت بمیرد، 
شهید میدان عشق و محبت الهی است. )جوادی آملی، 1387، ص336( بنابراین نائل شدن 
بــه مقــام شــهادت در نبــرد بیرونی یــا در نبرد درونــی می توانــد از عوامل دســتیابی به کرامت 

انسانی باشد.

2 _ 4. پرهیز از لغویات
یکــی از مصادیــق عمــل صالح، بی اعتنایی به لغویات اســت که آیات قــرآن آن را مقتضای 
وا كِرَامً�<. )فرقان: 72( امام  وِ مَرُّ عنْ

َّ
�لل وا �جِ

ا مَرُّ
ورَ وَِإ�نَ هَُ�و�نَ الرنُّ ْ َسش � �ي

َ
�نَ ل �ي ِ دن

َّ
کرامت انسانی دانسته است: >وَال
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َ

وا كِرَامً�< فرموده است: »... فَهِذَا مَا فَرَضَ الله عَلَى وِ مَرُّ عنْ
َّ
�لل وا �جِ

ا مَرُّ
صادق؟ع؟ در تبیین جمله >وَِإ�نَ

هُ وَ هُوَ عَمَلهُ وَ هُوَ مِنَ الايَمانِ«.1 )کلینی، 1407، ج3، ص94(
َ
 ل

ُّ
ن لايَصغى اِلَى مَا لايَِحل

َ
معِ مِنَ الِايَمانِ ا السَّ

هُ<.  وا عَ�نْ عْرَصنُ
أَ
وَ ا عنْ

َّ
ا سَمِعُوا الل

�نَ خداونــد در آیــه دیگــری پرهیــز از لغویــات فرمــوده اســت: >اإِ
)قصــص: 55( لغــو یعنــی غنا و اســباب لهــو و لعب همچــون دف، طبل و غیــر این ها که در 

روایات آمده اســت یا اعم از آن ها یعنی قصه ها و ســخنان دروغ یا غیرنافع را شامل می شود. 
)مجلســی، 1379، ج5، ص532( در بعضی روایات مجالس باطل به مجلس غنا تفســیر شــده 

لات موســیقی یا بدون  اســت؛ همان مجالســی که در آن ها خوانندگی لهوی توأم با نواختن آ
ی و دیگران، 1374، ج15، ص165( همان گونه که امام صادق؟ع؟  آن انجام می گیرد؛ )مکارم شیراز
غِنَاءُ«. 

ْ
ورَ<، )فرقان: 72( فرموده است: »هُوَ ال هَُ�و�نَ الرنُّ ْ َسش � �ي

َ
�نَ ل �ي ِ دن

َّ
« در آیه >وَال ور در تفسیر کلمه »الزُّ

)کلینی، 1407، ج12، ص787( بی شــک منظور از این گونه روایات این نیســت که مفهوم وســیع 

« را به »غنا« محدود کند؛ بلکه »غنا« یکی از مصادیق روشن آن است و سایر مجالس  ور »الزُّ
، دروغ، غیبت و امثال آن را نیز در بر می گیرد. لهو و لعب، شرب خمر

ی می شــود کــه هــدف عاقلانه ای در آن نباشــد،  « شــامل هر کار بــا توجــه بــه اینکه »لغو
بنابرایــن انســان های متقــی در زندگی همیشــه هدف معقــول، مفید و ســازنده ای را تعقیب 
گر این گونه کارها در مســیر زندگی شــان  می کنند و از بیهوده گرایان و بیهوده کاران متنفرند و ا
قرار گیرد؛ چنان از کنار آن می گذرند که بی اعتنایی آن ها، دلیل عدم رضای باطنی شان به 
این اعمال است. آنان چنان بزرگوارند که هرگز محیط های آلوده در وجودشان اثر نمی گذارد 
ی و دیگــران، 1374، ج15، ص165 و 166( چنیــن انســانی در  و رنــگ نمی پذیرنــد. )مــکارم شــیراز
برخــورد بــا مجالس باطل، نفس خود را گرامی می دارد؛ زیرا می داند حضور در مجالس لهو و 
 ، باطــل افــزون بر امضای گناه، مقدمه آلودگی قلب اســت و آلودگــی قلب نیز در روح اثرگذار
و مقدمــه و سرچشــمه ســقوط از مرتبه انســانیت اســت. بنابراین انســان با پرهیــز از لغویات 

می تواند به درجات عالیه انسانی برسد و صاحب کرامت بالفعل شود.

1. »پس این، همان ایمانی است که خداوند بر گوش واجب ساخته است که به آنچه که بر او حلال نیست، 
گوش ندهد و عمل گوش همین است و این، از ایمان است«.
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کتسابی انسان کرامت ا موانع تحقق 
موانعــی در راه تحقــق کرامت انســانی وجود دارد که موجب عدم تحقق کرامت می شــود. هر 
عاملی که حجابی برای ظهور کرامت انســانی باشــد، از موانع کرامت به شــمار می آید که به 

برخی از آن ها اشاره می شود:

1. جهل
جهــل و نادانــی، یکــی از موانع کرامت اســت. فرد جاهل در شــناخت ضلالت و فلاح عاجز 
اســت؛ زیرا توانایی به کارگیری صحیح قوه تعقل را ندارد. امام علی؟ع؟ فرموده اســت: »كَفَاكَ 
شْــدِكَ؛ )تمیمی آمــدی، 1378، ص523( عقل تو را کفایت  كَ مِنْ رُ  غَيِّ

َ
كَ سُــبُل

َ
وْضَحَ ل

َ
مِــنْ عَقْلِــكَ مَا أ

ی نشانت دهد«. کند که راه گمراهی را از رستگار
هنگامی که شــیطان بخواهد انســان را فریب دهد، او را گرفتار جهل مرکب، و به سبب 
اعتقــادات ســوء از مســیر حــق منحــرف می کند. جهــل مرکب، یعنی کســی چیــزی را نداند 
یــا خــلاف واقــع بداند و فکر کند حــق را می داند. در ایــن حالت به جهل خــود پی نمی برد، 
درصدد تحصیل علم بر نمی آید و در ضلالت و گمراهی می ماند. خداوند متعال می فرماید: 
<؛ )شعراء: 128 و 129( »آیا بر هر تپه ای  دُو�نَ

ُ
ل �نْ

مْ �قَ
ُ
ك

َّ
عَل

َ
َ� ل و�نَ مَصَ��نِ

دنُ �نِ
�قَّ و�نَ * وَ�قَ ُ �ش عْ�جَ هقً �قَ �يَ

آ
ٍ� ا كُلِّ رِ�ي و�نَ �جِ �نُ �جْ

�قَ
أَ
>ا

ی زنید و کاخ های استوار می گیرید به امید  ید که ]در آن [ دست به بیهوده کار بنایی می ساز
آنکه جاودانه بمانید؟«.

ســاختن خانه های ســنگی مســتحکم در ســینه کوه، ناشــی از یک گمان باطل است و 
آن گمان، خلود در دنیاســت. )همزه: 3( این گونه افراد جاهل هســتند و گمان می کنند که در 
دنیا باقی می مانند و از مرگ خبری نیست. )جوادی آملی، 1392، ص119( امام خمینی؟رح؟ درباره 

جهل فرموده است:
بدان که آدم اول و ابلیس اعظم حقیقت عقل و جهل می باشند و از برای هر 
یه و مظاهری اســت در عالم دنیا که تشــخیص آن هــا و تمیز بین آن  یــک، ذر
دو طایفه را هم در این عالم می توان داد... انسان تا در عالم طبیعت _ که دار 
تغیّر و تبدل و نشــئه تصرم اســت _ واقع اســت، به واسطه قوه منفعله که حق 
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تعالی به او عنایت نموده و راه سعادت و شقاوت را واضح فرموده؛ می تواند 
نقایص خود را مبدل به کمالات و رذایل خویش را تبدیل به خصایل حمیده 
و سیئات خود را مبدل به حسنات نماید. )موسوی خمینی، 1377، ص50 و 51(
بنابرایــن جهــل آدمی ســبب گمراهی و ظلمت اوســت و تا زمانی که بــر جهل خود باقی 

بماند، نمی تواند به حقایق عالم دست یابد و در زمره مکرمان قرار گیرد.

2. غفلت
گر انســان اعتقاد داشته باشد، آســیب نمی بیند. غفلت که  غفلت، منشــأ هر آفتی اســت. ا
یکــی از موانــع ســیر انســان به ســوی خداســت، از نظــر فرهنگ دیــن، رجس و چرک اســت. 
)جــوادی آملــی، 1378، ص25( از تعبیــر امیرمؤمنــان علــی؟ع؟ در مناجات شــعبانیه نیز چنین 

بِِي مِنْ 
ْ
مِكَ وَ لِتَطْهِيرِ قَل تُكَ بِإِدْخَالِي فِِي كَرَ رْ

َ
اســتفاده می شــود که غفلت، پلیدی دل است: »فَشَك

ــةِ عَنْــكَ؛ )مجلســی، 1423، ص49( پس تو را شــکر می گذارم به واســطه اینکه مرا در 
َ
غَفْل

ْ
وْسَــاخِ ال

َ
أ

ک گردانیدی«.  کرامت خود داخل کردی و برای اینکه قلب مرا از پلیدهای غفلت از خود پا
قرآن کســانی که کارهایشــان را بر اســاس انگیزه های غریزی انجام می دهند، غافل دانسته و 
كَ  �أِ

َ
ول

أُ
لُّ ا صنَ

أَ
لْ هُمْ ا َ عَ�مِ �ج �نْ

�أَ
ْ
كَ كَ�ل �أِ

َ
ول

أُ
پایان بلکه پســت تر خوانده اســت: >ا آنان را همچون چهار

<. )اعراف: 179( و�نَ
ُ
ل ��نِ عنَ

ْ
هُمُ ال

پایان قرار می گیرند که فاقد  بنــا بــر آیه فوق، غافلان و گمراهان در زمره حیوانــات و چهار
گاهی قدم  کرامــت هســتند. در واقــع تــا زمانــی که آدمــی از غفلت خارج نشــود و به مرحلــه آ
نگذارد، وارد مرحله انســانیت نمی شــود؛ از این روســت که امام ســجاد؟ع؟ از غفلت به خدا 
ۀ؛ )امام زین العابدین؟ع؟، 1384، ص56( 

َ
غَفْل

ْ
 بِك ... وَ سِنَه ال

ُ
عُوذ

َ
هُمَ إِنِي أ

َّ
پناه برده و فرموده است: »الل

خدایا! به تو پناه می برم ... و از خواب غفلت«.

گناه 3. آلوده شدن به 
یکــی دیگــر از موانــع کرامــت، اصــرار بر گناه اســت. معنای جامعی کــه می توان بــرای گناه و 
معانی عربی آن بیان کرد، نافرمانی و انجام عملی خلاف قانون یا ســرپیچی از قانون اســت 
کــه در اصــل شــرع عبارت اســت از اینکه مکلف مرتکب امر نامشــروع گــردد. )قرائتی، 1386، 
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رْ  ِ
�نّ
َ
ك هُ �نُ هَوْ�نَ عَ�نْ �نْ رَ مَ� �قُ ��أِ وا كَ�جَ �جُ �نِ �قَ ْ �ج

�نْ �قَ ص10 _ 7( خداوند درباره اجتناب از آلودگی فرموده است: >اإِ

مً�<. )نساء: 31( در این آیه شریفه دست یافتن به مقام  لاً كَرِ�ي كُمْ مُْ��نَ
ْ
ل ْ��نِ كُمْ وَ�نُ ��قِ �أَ ِ

كُمْ سَ�يّ عَ�نْ

کرامت، مشــروط به اجتناب از گناهان کبیره شــده اســت. وقتی قلب انســان آماده پذیرش 
ی از گناه، به حقیقت سعادت  اخلاق کریمانه باشــد، دچار حجاب گناه نمی  شــود و با دور
ا  نْْهَ ْ يَُهِ يْهِ نَفْسُهُ لَمَ

َ
مَتْ عَل كَرُ نزدیک می شود. از همین روست که امام علی؟ع؟ فرموده است: »مَنْ 

یــم شــد، آن را بــا معصیت خوار  ی، 1408، ج11، ص339( کســی کــه نفســش کر عْصِيَــة؛ )نــور َ بِالمْ

ک  نمی کنــد«. کســی کــه از کرامت نفس برخوردار اســت، تن به پســتی نمی دهــد و از گناه پا
است؛ زیرا یقین دارد آلوده شدن به گناه، او را از دستیابی به سرمایه کرامت باز می دارد.

4. شهوت پرستی
گر بر اســاس آن گام بردارد، هم خودش مصون اســت و هم  انســان فطرتــی ملکوتــی دارد که ا
دیگران از او در راحتی هستند. قلمرو دیگری نیز در حیات انسان وجود دارد که به مرزهای 
طبیعت می رسد و با وجود برکت های فراوانش، می تواند خطرساز باشد؛ از همین روست که 
به اعتدال در آن توصیه شده است. شهوت و غضب در این قلمرو قرار دارد که باید مواظب 
آن ها بود. این دو شــأنی از شــئون انســانی و نیازمند حفاظت و هشــدارند. خداوند در آیه 14 
�نَ  �ي ِ �ن �جَ

ْ
سَ�ءِ وَال ِ

هَوَا�قِ مِ�نَ ال�نّ
َّ �سِ حُ�جُّ السش

�نَ لِل�نَّ ِ
ّ �ي سوره آل عمران شش شهوت را نام برده شده است: >رنُ

َ�هُ  هُ عِ�نْ
َ
� وَاللّ �يَ

�نْ
ُ

�هقِ الدّ َ��يَ
ْ
�عُ ال لِكَ مَ�قَ

َ�رْ�شِ �نَ
ْ
عَ�مِ وَال �نْ

�أَ
ْ
مَهقِ وَال مُسَوَّ

ْ
لِ ال �يْ

�نَ
ْ
هقِ وَال

صنَّ �نِ
ْ
هَ�جِ وَال

طَرَهقِ مِ�نَ الدنَّ �نْ مُ�قَ
ْ
رِ ال �طِ�ي �نَ �قَ

ْ
وَال

1.> �جِ
آ
مَ�

ْ
حُسْ�نُ ال

تلاش انبیا برای آماده کردن زمینه استصلاح خلق بود؛ زیرا بی اعتنایی به ضرورت اصلاح 
تمایلات شهوانی به وسیله ایمان و اخلاق، موجب می شود خودخواهی و شهوت طلبی بشر 
گر این قدرت غریزی تحت کنترل در نیاید و  را به فســاد، و نقض حریم انســان ها بکشــاند. ا
ی از کرامت ستیزی ها و  یشــه بســیار انســان نتواند خشــم و شــهوت خویش را به بند درآورد، ر
عُوذُ 

َ
هُمَّ إِنّيِ أ

َّ
ی ها در خود و دیگران خواهد بود. امام ســجاد؟ع؟ فرموده اســت: »الل کرامت ســوز

گون [ از زنان و پسران و اموال فراوان از زر و سیم و اسب های نشاندار و دام ها  1. »دوستیِ خواستنی ها]ی گونا
]ها[ برای مردم آراسته شده، ]لیکن[ این جمله، مایه تمتّع زندگی دنیاست و ]حال آنکه[ فرجام  و کشتزار

نیکو نزد خداست«.
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...«.1 )امام زین العابدین؟ع؟،  بْرِ سَــدِ، وَ ضَعْفِ الصَّ َ بَةِ الحْ
َ
غَضَبِ، وَ غَل

ْ
ةِ ال رْصِ، وَ سَــوْرَ ِ

ْ
بِكَ مِنْ هَيَجَانِ الح

1384، ص44(

کمیــت شــهوت بر وجود انســان، موجب نادیــده گرفتن و عدم توجه بــه بُعد روحانی  حا
انسان می شود و او را از کسب کرامت دور می کند. کسی که بنده شهوات شود، به راحتی به 

ی نمی کند. بند ذلت می افتد و از هیچ عمل حقارت آمیزی فروگذار

5. اسلام گریزی
انســان صاحب کرامت، دیندار و دین یاور اســت. دین او سلیقه ای و محدود نیست؛ بلکه 
ی، کلی و همه جانبه اســت. دین اســلام، فطری انسان اســت. حیات انسان به دین  اختیار
ی انسان  بستگی دارد و کسی نمی تواند از آن بگریزد؛ زیرا رسیدن به کمال مطلوب، به دیندار
ی منقاد خدا و  بستگی دارد. کسی که به مقام والای اسلامِ دست یافته است و همه هویت و
گاه شود و اجر  یکردهای او الهی باشد، می تواند از برکت عنداللهی بودن اجر خود آ همه رو
ی مختص آخرت نیســت.  چنین انســانی نزد خدای ســبحان، مانند نفی هراس و اندوه از و
مْ 

ُ
ك َ تَعَالََى خَصَّ )جــوادی آملــی، 1378، ج6، ص188 _ 178( امام علی؟ع؟ نیز فرموده اســت: »إِنَّ الّلَّهَ

امَة«2 )شریف الرضی، 1414ق، ص212( كَرَ اعُ  هُ اسْمُ سَلامَةٍ وَ جِِمَ
َ
نّ

َ
هُ وَ ذَلِكَ لأ

َ
مْ ل

ُ
صَك

َ
بِالِإسْلامِ وَ اسْتَخْل

اســلام تنهــا بــه اعتقــاد و عبادت اکتفــا نمی کنــد؛ بلکه به انســانیت و کرامت انســان ها 
نیــز توجــه تــام دارد و راه های رســیدن به زندگــی پرثمر را به آنان نشــان می دهد. اســلام گریزی 
در حقیقــت نادیــده گرفتن تمام اعتقادات، عبادات و اخلاقیات اســت. زمانی که انســان از 
دستورات خداوند پیروی نمی کند و در برابر اسلام که تأمین کننده کرامت است، به جدال و 
خصومت بر می خیزد و در نتیجه از گرایش فطری خود که به سمت اللّه است، غفلت می کند؛ 
یشه کن شود، حجاب های  گر این مانع ر با سدّ بزرگی در راه رسیدن به کرامت روبه رو می شود. ا
میان خدا و بنده کنار می رود و به این ترتیب آدمی در راه تقویت اصول اعتقادی تلاش می کند 

و با مصون نگه داشتن خود از خطا و لغزش مسیر کمال را با موفقیت می پیماید.

1. »پروردگارا! به تو پناه می برم از هیجان حرص و آز و از شدت خشم و چیرگی حسد و سستی صبر ...«.
2. »خداوند متعال، شما را به اسلام مفتخر گردانید و برای آن برگزیدتان و این از آن روست که اسلام نامی از 

سلامت و مجمع همه گونه کرامت است«.
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6. دنیاطلبی
دنیــا بــه معنای پســتی اســت، اما به خودی خــود مذموم نیســت؛ بلکه دنیای لهــو و لعب و 
رٌ 

ُ كَا�ش كُمْ وَ�قَ �نَ �يْ َ رٌ �ج
�حنُ �نَ هقٌ وَ�قَ �نَ �ي ِ هْوٌ وَرن

َ
عِ�جٌ وَل

َ
� ل �يَ

�نْ
ُ

�هقُ الدّ َ��يَ
ْ
مَ� ال

�نَّ
أَ
مُوا ا

َ
دنیــای تفاخــر و تکاثر مذمــوم اســت: >اعْل

ی هــای کودکانــه، آرایــش و  �ِ�<. )حدیــد: 20( دنیــای ســرگرمی و بیهودگــی و باز
َ
وْل

�أَ
ْ
مْوَالِ وَال

�أَ
ْ
�ي ال ِ

�ن

خودنمایی جوانانه، جاه طلبی و فخرفروشی در اموال و اولاد در زمان پیری و کهنسالی مذموم 
اســتم دلبســتگی به دنیای زائل شــدنی که ســرابی بیهوده و دارای یکی از این پنج خصلت 

است که در آیه فوق آمده است، مذموم است. )طباطبایی، 1374، ج19، ص339(
بنابراین باید با عنایت خداوند کریم از این قیدهای باطل رها شــد و رنگ الهی گرفت. 
دنیای مذموم، دنیایی است که فرد همه چیز را برای خود می خواهد و خود را برتر از همه چیز 
ی و زائل شــدنی دنیا که برای انســان کمال حقیقی  و همــه کــس می داند. باید از امور اعتبار
نفسانی و کرامات واقعی نمی آورد، جدا و به واقعیات متصل شد تا به محبوب واقعی رسید 
و از ایشــان کســب کرامات و کمالات الهی نمود. )همان( خداوند متعال وابستگی به دنیای 
موهوم و قراردادی را نکوهش کرده اســت. )آل عمران: 14( باید از این متاع ناچیز دنیا رها شــد 
و بــه ســوی حقیقــت الهی حرکــت کرد و همه چیز را رنــگ و بوی الهی داد تــا ارزش و اعتبار 

واقعی بیابند.
ی و مادی، به دنائت می رســد و از کرامت محروم است؛  انســان گرفتار در مراتب اعتبار
�نَ  �ي ِ دن

َّ
رِ ال

زیــرا چــون دنائت و کرامت متضاد هســتند؛ چنانکه خداوند به پیامبر؟ص؟ فرمود: >وَ �نَ
هِ وَلِ� 

ّ
ِ اللَ هَ� مِ�نْ ُ�و�ن

َ
سَ ل �يْ

َ
�قْ ل مَ� كَسَ�جَ سٌ �جِ �نْ سَلَ �نَ �جْ

�نْ �قُ
أَ
هِ ا رْ �جِ كِّ

� وَ�نَ �يَ
�نْ

ّ
�هقُ الدُ َ��يَ

ْ
�قْهُمُ ال رَّ هْوًا وَعنَ

َ
� وَل عِ�جً

َ
هُمْ ل �نَ وا ِ��ي

�نُ �نَ
ا�قَّ

ٌ�...<.1 )انعام: 70( �ي �نِ
َ وَ ل� سش

خداوند به وسیله دنیا مسیر کرامت و دنائت را به انسان نشان داد و انسان را در انتخاب 
آزاد گذاشــت. کســی که در دنیا حســنه بخواهد، در آخرت سعادتمند اســت )بقره: 201( و به 
کرامت الهی می رســد، اما کســی که در دنیا به موهومات و دنیای مذموم ســرگرم باشد، طبق 

ی و سرگرمی گرفتند و زندگی دنیا آنان را فریفته است، رها کن و ]مردم را[  1. »و کسانی را که دین خود را به باز
کت افتد؛ در حالی که برای  [ آنچه کسب کرده، به هلا کیفر به وسیله این ]قرآن [ اندرز ده؛ مبادا کسی به ]

ی و شفاعتگری نباشد...«. او در برابر خدا یار
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ینت داده می شــود. )بقــره: 212( چنین انســانی به انــدازه همین دنیا  بیــان قــرآن دنیــا برایــش ز
بهره مند است و از کرامات الهی بهره ای ندارد؛ بنابراین دنیا به خودی خود نه تنها بد نیست؛ 
بلکــه مظهــر جمال و جلال خداســت. دنیا، مجرای فیض الهــی و آئینه دار حق و آیت حق 
است. انسانی که در پی حقیقت است، در همین دنیا حقایق را می یابد و انسانی که در پی 
متاع ناچیز دنیاست، به همان متاع ناچیز می رسد. )جوادی آملی، 1363، ج2، ص582 و 583(
یچه خلق نکرده اســت؛ )انبیاء: 16( بلکه آن را برای تکامل و  خداوند دنیا را بیهوده و باز
رسیدن به کمالات و کرامات الهی خلق کرده است. خداوند همه شرایط را در این دنیا برای 
کســب کرامات الهی مهیا نموده اســت؛ از این رو انســان باید از این شــرایط و امکانات برای 

کسب کرامات الهی استفاده و خود را الهی کند.

مبانی کرامت

عوامل کرامت

اختیار

تقوا

خلافت
تعلیم اسماء به انسان
ئکه بودن مسجود ملا

بهره مندی از فطرت الهی
تسخیر جهان هستی

رسیدن به مقام شهادت ایمان

دارا بودن روح الهی

عمل صالح

خلقت خاص انسان

پرهیز از لغویات معرفت

موانع کرامت

شهوت پرستی

غفلت

دنیاطلبی

گناه

اسلام گریزی

جهل
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نتیجه گیری
مقالــه بــه بررســی مبانــی، عوامل و موانع کرامت انســان با بررســی بر آیات و روایــات پرداخته 
اســت. این مســئله از دیرباز در کانون مطالعات اندیشــمندان و صاحب نظران اسلامی قرار 
یه ای خاص به این موضوع نگریسته و ابعاد  گرفته است. هر یک از ادیان و علوم بشری از زاو
مختلف آن را بررسی نموده اند. در میان انبوه مفاهیم سیاسی و اخلاقی نیز بیشترین اهتمام 
برای شناســاندن کرامت انســانی بوده اســت؛ گویی کسی که ارزش این گوهر را شناخت، به 
همه ارزش ها دست یافته و کسی که آن را نشناخت، هیچ معنایی از انسانیت کسب نکرده 
است. کرامت، بهترین سرمایه انسان است که خداوند در وجود هر انسانی به ودیعت نهاده 
است. سرمایه ای که موجب برتری انسان بر سایر مخلوقات هستی است، خاستگاه کرامت 
کید آیات قرآن  انسان انسانیت اوست نه رنگ پوست و نژاد و جنس و ... . مبانی کرامت با تأ
، خلافت، تعلیم اســماء، فطرت الهی داشــتن،  : اختیار و بیانــات معصومیــن؟عهم؟ عبارتند از

تسخیر جهان، داشتن روح الهی و خلقت خاص انسان.
کرامــت در مرحلــه اول، ارزش نظــری بــه شــمار می آیــد که تنها مایه فخر انســان به ســایر 
ی هســتند و هیچ  موجودات اســت و تمام انســان ها با یکدیگر در این کرامت برابر و مســاو
ی نســبت به یکدیگر ندارند، اما در مراحل بعد در عمل انســان نمایان می شــود. برای  امتیاز
سنجش کرامت باید به قرآن و روایات معصومین؟عهم؟ رجوع کرد و تنها با تقوای الهی و رعایت 
دســتورات شــرعی و ... می توان به این امتیاز و برجســتگی ذاتی انســان جامه عمل پوشاند. 
انسان افزون بر شرافت ذاتی، در مقایسه با موجودات نیز از برتری و شرافت خاصی برخوردار 
است. در صورتی که انسان با لبیک گویی به ندای انبیاء و اولیای الهی نتواند به مقام والای 

کرامت برسد، از حیوانات و سایر موجودات زبون تر خواهد بود.
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فهرست منابع

کتب فارسی
ابن عربــی، محیی الدین محمد، )1386ش(، فصــوص الحکم، ترجمه محمدعلی موحد ابطحی . 1

و صمد موحد، چاپ اول، تهران: کارنامه.

2 .. اعتمادی، محمدهادی، )1382ش(، حدیث کرامت و خدمت رسانی، چاپ اول، تهران: امیرکبیر

امام زین العابدین، علی بن حسین؟ع؟، )1384ش(، صحیفه سجادیه، ترجمه صدرالدین بلاغی، . 3

چاپ دوم، تهران: دارالکتب الاسلامیه.

امین، نصرت، )1361ش(، مخزن العرفان در تفسیر قرآن، تهران: نهضت زنان مسلمان.. 4

5 .. تهرانی دوست، فاطمه، )1383ش(، کرامت های انسانی، چاپ اول، تهران: منیر

جعفری، یعقوب، )1376ش(، تفسیر کوثر، چاپ اول، بی جا: انتشارات هجرت.. 6

جوادی آملی، عبداللّه، )1389ش(، ادب فنای مقربان، چاپ اول، قم: اسراء.. 7

__________، )1388ش(، پيامبر رحمت، تحقیق محمدکاظم بادپا، چاپ دوم، قم: اسراء.. 8

__________، )1378ش(، تفسیر تسنیم، قم: اسراء.. 9

__________، )1363ش(، تفسیر موضوعی قرآن مجید، چاپ دوم، بی جا: نشر فرهنگی رجا.. 10

__________، )1384ش(، حیات حقیقی انسان در قرآن، قم: اسراء.. 11

__________، )1388ش(، روابط بین الملل در اسلام، تحقیق سعید بندعلی، قم: اسراء.. 12

__________، )1387ش(، صــورت و ســیرت انســان در قرآن، تحقیق و تنظیــم غلامعلی امین دین، . 13

قم: اسراء.

__________، )1378ش(، مراحل اخلاق در قرآن، قم: اسراء.. 14

__________، )1392ش(، هدایت در قرآن، قم: اسراء.. 15

خوئی، ابوالقاسم، )1375ش(، البیان في تفسیر القرآن، نجف: مؤسسه احیاء آثار امام.. 16

17 .. داوودپناه، ابوالفضل، )1377ش(، أنوار العرفان في تفسیر القرآن، تهران: کتابخانه صدر

رجبی، محمود، )1379ش(، انسان شناسی، قم: مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی؟رح؟.. 18

ی، صدرالدین محمد بن ابراهیم، )1387ش(، مفاتیح الغیب، تهران: مولی.. 19 شیراز
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طباطبایی، ســید محمدحســین، )1374ش(، المیزان في تفســیر القرآن، ترجمه ســید محمدباقر . 20

موسوی همدانی، قم: انتشارات جامعه مدرسین قم.

__________، )1352ش(، شیعه در اسلام، تهران: کتابخانه بزرگ اسلامی.. 21

طریحــی، فخرالدیــن، )1375ش(، مجمع البحرین، تحقیق احمد حســینی، چاپ ســوم، تهران: . 22

کتابفروشی مرتضوی.

طیب، عبدالحسین، )1378ش(، اطیب البیان في تفسیر القرآن، چاپ دوم، تهران: اسلام.. 23

ی، چاپ دهم، تهران: . 24 قرائتی، محسن، )1386ش(، گناه شناسی، تنظیم محمد محمدی اشتهار

مرکز فرهنگی درس هایی از قرآن.

، )1377ش(، تفسیر أحسن الحدیث، تهران: بنیاد بعثت.. 25 کبر قرشی، علی ا

__________، )1371ش(، قاموس قرآن، چاپ ششم، تهران: دارالکتب الاسلامیه.. 26

مصباح یزدی، محمدتقی، )1385ش(، آیين پرواز، قم: مؤسسه آموزشی پژوهشی امام خمینی؟رح؟.. 27

مصطفوی، حسن، )1360ش(، التحقیق فی کلمات القرآن، تهران: بنگاه ترجمه نشر کتاب.. 28

ی، ناصر و دیگران، )1374ش(، تفسیر نمونه، تهران: دارالکتب الاسلامیه.. 29 مکارم شیراز

موسوی خمینی، سید روح اللّه، )1377ش(، شرح حدیث جنود عقل و جهل، چاپ دوم، تهران: . 30

مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی؟رح؟.

نجفی خمینی، محمدجواد، )1398ق(، تفسیر آسان، تهران: انتشارات اسلامیه.. 31

، )1391ش(، کرامت انسان در قرآن کریم )ماهیت، مبانی، موانع(، چاپ اول، قم: . 32 ، بهروز یداللّه پور

ادیان.

کتب عربی
، مبــارک بــن محمــد، )1367ق(، فــی غریــب الحدیــث و الاثر، قــم: مؤسســه مطبوعاتی . 33 ابن اثیــر

اسماعیلیان.

ابن شعبه حرانی، حسن بن علی، )1404ق(، تحف العقول، چاپ دوم، قم: بی نا.. 34

، )1418ق(، انوار التنزیل و اســرار التأویل، تحقیق محمد عبدالرحمن . 35 ی، عبداللّه بن عمر بیضاو

المرعشی، چاپ اول، بیروت: داراحیاءالتراث العربی.
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تمیمــی آمدی، عبدالواحد بن محمد، )1387ق(، غررالحکم و دررالکلم، قم: مؤسســه فرهنگی . 36

و اطلاع رسانی تبیان.

راغــب اصفهانــی، حســین بن محمــد، )1412ق(، المفردات فــی غریب القــرآن، تحقیق صفوان . 37

عدنان داوودی، چاپ اول، بیروت _ قاهره: دارالعلم _ الدار الشامیه.

__________، )1387ق(، مفــردات الفاظ القــرآن، تحقیق محمد خلیل عیتانی، چاپ اول، تهران: . 38

مؤسسه فرهنگی آرایه.

ئك الســیوطي، بیروت: . 39 ســیوطی، جلال الدین عبدالرحمن، )1408ق(، الحبائك في اخبار الملا

دارالکتب العلمیه.

شــریف الرضی، محمد بن حســین، )1414ق(، نهج البلاغه، تصحیح و تنظیم: صبحی صالح، . 40

قم: مؤسسة دار الهجرة.

یه.. 41 شعیری، محمد بن محمد، )بی تا(، جامع الأخبار، چاپ اول، نجف: مطبعه الحیدر

ی، صدرالدیــن محمــد بــن ابراهیم، )1331ق(، تفســیر القــرآن الکریم، تصحیح: محســن . 42 شــیراز

، بی جا: مؤسسه تحقیقات و نشر معارف اهل البیت؟عهم؟. بیدارفر

قزوینی رازی، احمد بن فارس، )بی تا(، معجم المقایيس اللغه، تحقیق محمد هارون عبدالسلام، . 43

قم: مکتب الاعلام اسلامی.

ی و محمــد آخوندی، . 44 کبر غفار کلینــی، محمــد بن یعقــوب، )1407ق(، الکافــی، تحقیــق علی ا

چاپ چهارم، تهران: دارالکتب اسلامیه.

، )1403ق(، بحارالأنوار، چاپ دوم، بیروت: دار إحیاء التراث العربی.. 45 مجلسی، محمدباقر

__________، )1379ش(، روضــه المتقیــن فــي شــرح مــن لایحضــره الفقیــه، تهــران: بنیــاد فرهنگی . 46

. کوشان پور

__________، )1423ق(، زاد المعــاد _ مفتــاح الجنــان، تحقیــق: علاءالدیــن اعلمــی، چــاپ اول، . 47
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کاوی واژه روح  وا
در آیه ۸۵ سوره اسراء از منظر فریقین

فریده پيشوایى1، معصومه غفاری2

چکیده
یکی از راه های فهم مفردات قرآن، بررسی دیدگاه مفسران است. روح از واژه های مورد اختلاف 
مفسران است که این نوشته با روش تحلیلی و توصیفی و به شیوه کتابخانه ای و الکترونیکی 
به بررسی واژه روح از دیدگاه فریقین پرداخته است تا به متقن  ترین دیدگاه درباره روح دست 
یابد. مفسران با توجه به آیات و روایات وارد شده در این زمینه، روح را فرشته، جبرئیل، قرآن، 
روح انســانی و برخی مطلق روح تفســیر کرده اند. با تحقیق در تفاســیر فریقین می توان گفت 
، دیدگاه صاحب »المیزان«، »من وحی القرآن« و »الفرقان« است که روح را در  متقن ترین نظر

آیه مورد نظر »مطلق روح« می دانند.
گان کلیدی: روح، اسراء، مطلق روح، یسئلونک الروح واژ

  mgh55@chmail.ir .1. دانش آموخته سطح 4 تفسیر تطبیقی، مرکز مدیریت حوزه علمیه خواهران، قم
f.pishvaee@dte.ir .)2. دانش پژوه سطح 4 تفسیر تطبیقی، جامعة الزهراء؟عها؟ )نویسنده مسئول
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مقدمه
یادی  برای دســتیابی به تفســیر صحیح از قرآن کریم، فهم صحیح مفردات قرآن از اهمیت ز
برخوردار است. یکی از مفردات قرآنی مورد اختلاف در میان مفسران، واژه »روح« است. این 
واژه به شکل های مفرد و مضاف بارها در آیات قرآنی از جمله آیه 85 سوره اسراء به کار رفته 
مِ 

ْ
عِل

ْ
مْ مِ�نَ ال �قُ �ي و�قِ

أُ
ِ�ي وَمَ� ا

ّ
مْرِ رَ�ج

أَ
وحُ مِ�نْ ا لِ الرُّ وحِ �قُ كَ عَ�نِ الرُّ و�نَ

ُ
ل
أَ
َسْ� است. خداوند در این آیه فرموده است: >وَ�ي

لاً<. این آیه در جواب گروهی از افراد نازل شده است که به نقلی، خود یهود )طباطبایی،  لِ�ي � �قَ
َّ
ل اإِ

ی،  1390، ج13، ص212؛ طبری، 1412، ج15، ص104( و به نقلی دیگر قریش با تعلیم یهود )ابن جوز

1422، ج3، ص50؛ طبرســی، 1372، ج6، ص674( بوده انــد. خداونــد در جــواب ســؤال کنندگان 

فرموده اســت: »و در باره روح از تو می پرســند، بگو روح از ]ســنخ[ فرمان پروردگار من است و 
به شما از دانش جز اندکی داده نشده است«.

ضرورت بررســی واژه »روح« از آنجا روشــن می شود که این واژه در علوم مختلف فلسفه، 
کلام، روانشناســی و ... اهمیت دارد و از ســویی اختلاف نظر میان مفســران درباره این واژه و 
بیــان خداونــد متعال درباره کم بودن علم انســان درباره روح، ضرورت بررســی معنای روح را 

بیشتر می کند.
دربــاره روح مقــالات مختلفــی بــه نــگارش درآمــده اســت؛ از جملــه مقالــه »تفســیری از 
کر که در شــماره اول مجله پژوهش های فلســفی در ســال 1378 به  روح« نگاشــته کاظم شــا
چــاپ رســیده اســت، به معنای لغــوی روح در زبان عربی و عبری پرداختــه و دیدگاه علامه 
طباطبایی را بیان کرده است. مقاله »ویژگی های روح از دیدگاه قرآن و روایات« اثر عبدالهادی 
یت موضوع آیه 85 اســرا در  فقهــی زاده، منصــور پهلــوان و مجید روحی دهکردی نیز با محور
مجله پژوهش های قرآن و حدیث چاپ شــده اســت. عموم پژوهش های صورت گرفته یا به 
بررســی دیدگاه یک مفســر و یا به ویژگی ها و اثبات تجرد روح از طریق این آیه پرداخته اند و 
کثر مفســرین فریقین بپردازد، نگارش  کار مســتقلی که به شــیوه تطبیقی، به بررســی دیدگاه ا
نشــده اســت. این نوشــته در نظر دارد به دیدگاه بیشتر مفسران اهل ســنت و شیعه بپردازد و 

یابی، دیدگاه فریقین متقن ترین آن ها را بیان کند. پس از ارز
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گزارش اجمالی از سوره اسراء
ســوره اســراء، هفدهمین سوره قرآن کریم و در ترتیب نزول، پنجاهمین سوره است. این سوره 
دارای 111 آیه و طبق نظر بیشتر مفسرین مکی است، ولی در برخی نقل ها تا 21 آیه از آن را به 

علت شباهت به آیات مدنی، مدنی دانسته اند. )آلوسی، 1415، ج8، ص3(
در ایــن ســوره از مباحــث مختلفــی همچــون اثبات نبــوت پیامبر؟ص؟، وحی بــودن قرآن، 
فضیلت قرآن سخن به میان آمده است. اثبات معجزه بودن قرآن و پاسخ به طعنه مشرکین 
، احترام  دربــاره قــرآن و پیامبر؟ص؟، اثبات مبدأ و معاد، توصیه به کارهای خوب همچون نماز
 ، به والدین و ...، از دیگر موضوعاتی است که در این سوره به آن اشاره شده است. )ابن عاشور
کله او دانسته است؛ به این  1420، ج14، ص9( آیه 84 سوره اسراء، عمل انسان را مترتب بر شا

معنا که عمل هر چه باشــد، مناســب با اخلاق آدمی اســت. خدوند در آیه 85 این ســوره به 
عظمت روح و دانش اندک انسان اشاره کرده )رضایی اصفهانی، 1387، ج12، ص148( و فرموده 
است: »و در باره روح از تو می پرسند، بگو روح از ]سنخ [ فرمان پروردگار من است و به شما 

از دانش جز اندکی داده نشده است«.
ی در بدن اســت که بــدن یا اعضــا و اعمال خود  کله بــه عمــل، مانند روح جار پــس شــا
آن را مجســم نمــوده اســت و معنویات او را نشــان می دهد. )طباطبایــی، 1390، ج13، ص189 و 
190(. خداوند در آیه 86 این ســوره نیز فرموده اســت خدا با انزال وحی قرآن و اســتبقای آن، بر 

، و فهم این قرآن نسل به نسل بر مردم رحمت و  رسولش منت گذاشت و منت بر مردم بزرگ تر
گر می خواستیم  نعمت و هدایت است )قطب، 1425، ج4، ص2249( و در ادامه فرموده است ا
قرآن را از ســینه شــما از بین ببریم و از مصاحف محو کنیم، اثری از آن باقی نمی گذاشــتیم و 
ی، 1418،  بعد از بین بردنش نمی دانستی کتاب چیست. )زمخشری، 1407، ج2، ص691؛ بیضاو

ج3، ص266(

مفهوم شناسی روح
قبــل از ورود بــه بحث اصلی، باید به معانی لغوی روح اشــاره کــرد. درباره اصل معنای روح و 
.ح« دارای یک معنای  .و مشتقات آن، نظرهای مختلفی ابراز شده است. برخی گفته اند »ر
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یح است که اصل  اصلی است که عبارت از وسعت، انبساط و گستردگی است. اصل آن از ر
« بوده است که ماقبل کسره به یاء تبدیل شده است. )ابن فارس، 1404، ج2،  یح، »واو »یاء« در ر
ص454( روح هم مذکر و هم مونث، و جمع آن ارواح است. )جوهری، 1376، ج1، ص367( روح 

برای نفس، اســم قرار داده شــده است؛ زیرا نفس قسمتی از روح است، مانند نامیدن نوع به 
اســم جنس و اســم برای جزئی قرار داده شــده است که به وسیله آن زندگی و تحرک و جلب 
منفعت و دفع ضرر حاصل می شود. )راغب، 1432، ص369( همچنین به معنای چیزی است 

که بدن به وسیله آن زنده می شود. )فراهیدی، 1409، ج3، ص291(
، حســن مصطفوی، یگانه معنای اصلی ماده »روح« را جریان امر لطیف  محقق معاصر
و ظهــور آن می دانــد. ایشــان جریان رحمت، وحــی، ظهور مظاهر تجلی فیض حــق و ... را از 
یح به  یــح، و ر مصادیــق روح می دانــد. )مصطفــوی، 1368، ص224( بــا توجــه بــه اینکه روح از ر
معنای باد و نســیم هواســت )ازهری، 1421، ج5، ص139( و هوا نیز چیزی اســت که در جریان 
و حرکــت اســت، برخی روح را امری دانســته اند که جریان دارد و بــرای جلب منفعت و دفع 
ضرر در حرکت است. به همین دلیل علامه در تعریف روح گفته است: »روح به معنای مبدأ 
حیات است که جاندار به وسیله آن قادر بر احساس و حرکت ارادی می شود«. )طباطبایی، 

1390، ج13، ص195(

استعمال های قرآنی روح
واژه روح، 21 بــار در قــرآن آمــده )قرشــی، 1371، ج3، ص131( و در هــر آیــه در معنای متفاوت از 

دیگری به کار رفته است که در ذیل به آن ها اشاره می شود.
1. گاهی به معنی روح مقدسی است که پیامبران را در انجام رسالت شان تقویت می کرده 
ُ�سِ<؛ »ما دلایل  �قُ

ْ
رُوحِ ال �هُ �جِ ْ��نَ �يَّ

أَ
��قِ وَا �نَ ِ

�يّ �جَ
ْ
مَ ال َ �نَ مَرْ�ي سَ� ا�جْ � عِ�ي �نَ �يْ

�قَ
آ
است؛ مانند آیه 253 بقره : >وَا

روشن در اختیار عیسی بن مریم قرار دادیم و او را با روح القدس تقویت نمودیم«.
ی معنوی الهی اطلاق شــده اســت که مؤمنان را تقویت می کند؛ مانند  2. گاهی به نیرو
هُ<؛ »آن ها کسانی هستند  رُوحٍ مِ�نْ َ�هُمْ �جِ �يَّ

أَ
مَ��نَ وَا �ي �إِ

ْ
هِمُ ال و�جِ

ُ
ل �ي �قُ ِ

�جَ �ن كَ كَ�قَ �أِ
َ
ول

أُ
آیه 22 مجادله: >ا

که خدا ایمان را در قلب شان نوشته و به روح الهی تأییدشان کرده است«.
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3. زمانــی بــه معنــی »فرشــته مخصــوص وحی« آمــده و با عنــوان »امین« توصیف شــده 
< ؛  �نَ رِ�ي ِ �ن مُ�نْ

ْ
كُو�نَ مِ�نَ ال كَ لِ�قَ �جِ

ْ
ل � �قَ

َ
�نُ * عَل مِ�ي

�أَ
ْ
وحُ ال هِ الرُّ لَ �جِ

رنَ است؛ مانند آیه 193 سوره شعراء: >�نَ
»این قرآن را روح الامین بر قلب تو نازل کرد تا از انذارکنندگان باشی«.

4. گاهی به معنی فرشته بزرگی از فرشتگان خاص خدا یا مخلوقی برتر از فرشتگان آمده 
مْرٍ<؛ »در شب 

أَ
هِمْ مِ�نْ كُلِّ ا ِ

ّ �نِ رَ�ج
�نْ �إِ هَ� �جِ �ي وحُ �نِ هقُ وَالرُّ

َ
ك ا�أِ

َ
مَل

ْ
لُ ال رنَّ �نَ : >�قَ است؛ مانند آیه 4 سوره قدر

قدر فرشــتگان و روح، به فرمان پروردگارشــان برای تقدیر امور نازل می شوند«. در آیه 38 
�<؛ »در روز رستاخیز روح فرشتگان 

هقُ صَ�نًّ
َ
ك ا�أِ

َ
مَل

ْ
وحُ وَال ومُ الرُّ �قُ َ وْمَ �ي َ سوره نبأ نیز فرموده است: >�ي

در یک صف قیام می کنند«. )صادقی تهرانی، 1406، ج30، ص61؛ آلوسی، 1415، ج15، ص220(
ی:  5. گاهــی نیــز بــه معنــی قرآن یــا وحی آســمانی آمده اســت؛ مانند آیه 52 ســوره شــور
�<؛ »این گونه وحی به سوی تو فرستادیم، روحی که از  مْرِ�نَ

أَ
كَ رُوً�ا مِ�نْ ا �يْ

َ
ل � اإِ

�نَ وْحَ�يْ
أَ
لِكَ ا

�نَ
َ
>وَك

فرمان ماست«. )طبری، 1372، ج9، ص58؛ کاشانی، 1336، ج8، ص234(
6. زمانی نیز به معنی روح انسانی آمده است؛ چنانکه در آیات آفرینش آدم آمده است: 
هِ مِ�نْ رُوحِهِ<؛ »ســپس آدم را نظام بخشــید و از روح خود در آن دمید«.  �ي �نَ �نِ �نَ اهُ وَ�نَ مَّ سَوَّ

ُ >�ش

هِ مِ�نْ رُوحِ�ي  �ي �قُ �نِ �نْ �نَ هُ وَ�نَ �قُ ْ �ي ا سَوَّ
�نَ �إِ

)سجده: 9( همچنین در آیه 29 سوره حجر آمده است: >�نَ

<؛ »هنگامی که آفرینش آدم را نظام بخشیدم و از روحم در او دمیدم،  �نَ دِ�ي هُ سَ��جِ
َ
عُوا ل �قَ �نَ

ی، 1418، ج3، ص210( برای او سجده کنید«. )طبرسی، 1372، ج6، ص516؛ بیضاو
آیت اللّه مصباح دو اســتعمال حقیقی برای روح قائل شــده اســت: در مورد روح انسان و 

در مورد موجودی که از سنخ فرشتگان است. )مصباح، 1373، ص354(
ِ�ي 

ّ
مْرِ رَ�ج

أَ
وحُ مِ�نْ ا لِ الرُّ وحِ �قُ كَ عَ�نِ الرُّ و�نَ

ُ
ل
أَ
َسْ� درباره واژه »روح« در آیه 85 اسراء سؤال شده است: >وَ�ي

لاً<؛ »و درباره روح از تو می پرسند، بگو روح از ]سنخ [ فرمان پروردگار  لِ�ي � �قَ
َّ
ل مِ اإِ

ْ
عِل

ْ
مْ مِ�نَ ال �قُ �ي و�قِ

أُ
وَمَ� ا

من است و به شما از دانش جز اندکی داده نشده است«. این آیه به دانش اندک انسان درباره 
روح اشاره دارد )رضایی اصفهانی، 1387، ج12، ص148( که خداوند در آن یهودیان )طباطبایی، 
1390، ج13، ص200؛ طبــری، 1412، ج15، ص104( یــا کل عالم )قرطبی، 1364، ج10، ص324( را مورد 

خطاب قرار داده است.
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دیدگاه مفسران درباره شأن نزول آیه 85 اسراء
دربــاره شــأن نــزول آیــه، اختلافاتــی میــان مفســرین دیــده می شــود و هر یــک از آن هــا روایت 
.ک: طبری، 1412،  گونی را در ارتباط با شأن نزول آیه در کتب تفسیری خود نقل کرده اند. )ر گونا
ج15، ص104( برخــی معتقدنــد اهــل کتاب )طبــری، 1412، ج5، ص104( یا یهودیــان در مدینه از 

ی، 1408،  پیامبر؟ص؟ درباره حقیقت روح سؤال کردند. )ابوحیان، 1407، ج2، ص317؛ ابوالفتوح راز
، 1419، ج5، ص104؛  ج12، ص283؛ آلوسی، 1415، ج5، ص145؛ واحدی، 1415، ج2، ص646؛ ابن کثیر

تیمی، 1425، ج1، ص159(

برخی نیز معتقدند که بعضی از سران قریش )جعفری، 1376، ج6، ص353( که ابوجهل و 
ی )ابن سلیمان، 1423، ج2، ص547( یا نضر بن حارث و عقبه بن ابی معیط بودند،  اصحاب و
)ابن عطیــه، 1422، ج3، ص481( بــه مدینه رفتند و با یهودیان درباره پیامبر اســلام؟ص؟ و ادعای 

نبوت او چاره اندیشی کردند. یهودیان از آن ها خواستند تا از پیامبر؟ص؟ درباره روح بپرسند و 
گر اطلاعات فراوانی درباره روح در اختیار شما قرار  با این سؤال او را بیازمایند؛ به این گونه که ا
دهد، پیامبر نخواهد بود و در ادعای خود صادق نیســت؛ زیرا در کتاب های ما این چنین 

، 1420، ج14، ص153؛ طبرسی، 1372، ج6، ص674( آمده است. )ابن عاشور
در شان نزول دیگری آمده است که یهودیان از قریش خواستند تا سه سؤال از پیامبر؟ص؟ 
ی، 1408، ج12، ص283( از این رو  پرسیده شود که یکی از آن ها درباره مورد روح بود. )ابوالفتوح راز
یهودیان این )ســؤال را( در کنار دو ســؤال دیگر در زمینه اصحاب کهف و ذوالقرنین مطرح 
گر به  گر محمد به هر ســه ســؤال پاسخ داد، پیامبر نیست و ا کردند و به مشــرکان گفتند که ا
دو ســؤال از اصحــاب کهــف و ذوالقرنین پاســخ داد و تنها به ســؤال روح پاســخ کامل نداد، 
پیامبــر خواهد بــود. )زمخشــری، 1407، ج2، ص690؛ زحیلــی، 1411، ج15، ص151؛ ابن عطیه، 1422، 

ی، 1371، ج12، ص253( ج3، ص481؛ میبدی، 1371، ج5، ص613؛ مکارم شیراز

علامه طباطبایی معتقد اســت ســائلین، یهود بودند. از نظر ایشان مناسب تر به سیاق 
، تتمه کلام  مْ<یهــود و جملــه مذکــور �قُ �ي و�قِ

أُ
آیــات، ایــن اســت کــه مخاطبیــن بــه خطــاب >وَمَ� ا

رســول خدا؟ص؟ باشــد و هم ایشــان پرســش مذکور را کرده باشــند؛ زیرا در عصر رسول خدا؟ص؟ 
یهــود معــروف به علم و دانــش بوده اند و در این کلام و خطاب هم مختصر علمی برای آنان 
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�نَ  �ي ِ دن
َّ
اثبات کرده است، و اما قریش و کفار عرب که در پاره ای آیات قرآن از ایشان با جمله >ال

<تعبیر شده است، مردمی جاهل بوده اند. )طباطبایی، 1390، ج13، ص200( مُو�نَ
َ
عْل َ � �ي

َ
ل

دیدگاه مفسران درباره معنای »روح« در آیه 85 اسراء
یخی اســت که مشــرکان یا اهل کتاب  روایــات وارد شــده ذیــل این آیه، بیانگر این جریان تار
و یهودیان از رســول خدا؟ص؟ درباره حقیقت روح ســؤال کردند و این آیه در جواب سؤال شــان 
نازل شــد. خداوند در این آیه شــناخت کامل روح را منحصر به خود دانســته و دانش بشــر را 

نسبت به آن بسیار کم توصیف کرده است.
مفسران با استناد به معانی روح در دیگر آیات و روایات، دیدگاه های متفاوتی از روح در 

این آیه ارائه کرده اند که در ذیل به آن ها اشاره خواهد شد.

1. فرشته عظیم به شکل انسان
برخــی مفســران از روایــات موجود دربــاره روح چنین برداشــت کرده اند که مــراد از روح در آیه 
وحِ<، »فرشــته عظیم« است که مفســران به یک یا چند مورد از این روایت در 

ّ
كَ عَ�نِ الرُ و�نَ

ُ
ل َسْ�أَ >�ي

ذیل آیه اشاره کرده اند.
الــف. فرشــته، آن ملــک بزرگی به صورت انســان اســت کــه بزرگ تر از هر مخلــوق غیر از 
عرش اســت. پس او نگهبان فرشتگان است که صورتش مانند صورت انسان است. )مقاتل 

بن سلیمان، 1432، ج2، ص547(

 وَ كَانَ مَعَ 
َ

ائِيــل
َ

 وَ مِيك
َ

ئِيــل عْظَمُ مِنْ جَبْرَ
َ
ــكٌ أ

َ
ب. ابابصیــر در ایــن بــاره گفته اســت: »و هُوَ مَل

ةِ؟عهم؟؛ )حویــزی، 1415، ج3، ص215؛ بحرانــی، 1415، ج3، ص582؛ قمی،  ئِِمَّ
َ
؟ص؟ وَ هُــوَ مَعَ الأ ِ

سُــولِ الّلَّهَ رَ

1363، ج2، ص26( او فرشــته ای بزرگ تــر از جبرئیــل و میکائیــل اســت کــه همــراه پیامبر؟ص؟ و 

ائمه؟عهم؟ بوده است.
ج. ابن عباس در این باره گفته است: روح، فرشته ای است که دارای ده هزار بال است 
و دو بال از آن بین مشرق و مغرب است و برای او هزار صورت است که در هر صورتی، هزار 
صــورت وجــود دارد و بــرای هر صورتی، زبان و دو چشــم و دو لب که تا قیامت تســبیح خدا 

می کنند. )صنعانی، 1411، ج1، ص329(
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د. سدی نیز گفته است: روح، ملکی از ملائک در آسمان هفتم است و صورتش به صورت 
ومُ  �قُ َ وْمَ �ي َ ئکه است و خداوند در آیه 38 ســوره نبأ می فرماید: >�ي انســان و جســمش به صورت ملا
وحُ<؛ »روزی کــه روح می ایســتد«؛ یعنــی آن ملــک روح می ایســتد و آن ملــک، از هر مخلوقی  الرُّ

ئکه اســت؛ روزی که ســمت راســت  بزرگ تر و زیر عرش اســت و آن فرشــته روح، نگاهبان ملا
ئکه یک صف اســت. پس این اســت قول خداوند متعال در  عرش یک صف می ایســتد و ملا
وحِ<؛ »و از تو درباره روح سؤال می کنند«؛ یعنی از آن ملک سؤال  كَ عَ�نِ الرُّ و�نَ

ُ
ل
أَ
َسْ� آیه 85 اسراء: >وَ�ي

می کنند و بگو روح از امر خداست و کسی علمش به آن احاطه ندارد. )تیمی، 1425، ج1، ص160(

2. قرآن
گروهــی از مفســران بــا توجــه بــه آیات قبل و بعــد از آیــه روح، معتقدند مــراد از روح در این آیه 
ی، مراد از روح را قرآن کریم دانسته است؛ زیرا خدای سبحان آن را روح  »قرآن« است. فخرراز
ی: 52( و حاصل ســؤال و جواب در آیه مورد بحث این اســت که مردم از  خوانده اســت )شــور
؟ در جواب شان بگو که از ناحیه امر  ، از قرآن می پرسند که آیا از امر خداست یا از خود تو تو
پــروردگار مــن اســت و غیر از پروردگار من، کســی قادر نیســت مانند آن را بیــاورد و به همین 
جهت قرآن، آیتی است معجزه که بر صحت رسالت من دلالت دارد و شما علم تان به قرآن، 
ید. ســپس اضافه کرده اند  ید تا بتوانید مثــل آن را بیاور بســیار کــم اســت و احاطه بــه آن ندار
كَ< این معنا را تأیید می کند.  �يْ

َ
ل � اإِ

�نَ وْحَ�يْ
أَ
�ي ا ِ دن

َّ
�ل  �جِ

�نَّ َ هَ�ج
�نْ �نَ

َ
� ل �نَ �أْ �نْ سشِ �أِ

َ
که آیه بعد هم که می فرماید: >وَل

ی، 1420، ج21، ص393( )فخرراز

مراغی در تفسیر خود بعد از اینکه به سه آرای »قرآن«، »جبرئیل« و »روح انسانی« در مورد 
روح اشاره می کند، با توجه به آیات 82 و 86 اسراء که درباره »قرآن« آمده است و نیز به علت 
ی به معنای »قرآن«، معتقد اســت معنای »قرآن« از آرای سه گانه  کاربرد »روح« در آیه 52 شــور

مناسب تر است. )مراغی، بی تا، ج15، ص88(

3. روح حیوان
برخی دیگر از مفســرین معتقدند ظاهر کلام این اســت که مراد از »روح«، روح حیوان است. 
)طوســی، بی تا، ج6، ص515؛ جصاص، 1405، ج5، ص33؛ طبرانی، 2008، ج4، ص133( زمخشری 
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نیز معتقد است بیشتر مشرکان از حقیقت روحی سؤال کردند که در حیوان است. )زمخشری، 
1407، ج2، ص690؛ طبرسی، 1412، ج2، ص343؛ نسفی، 1416، ج2، ص471(

4. جبرئیل
بــا توجــه به کاربردهای قرآنــی روح، »روح الامین« و »روح القدس« به عنــوان نازل کننده قرآن بر 
قلب پیامبر؟ص؟ معرفی شده است؛ از این رو برخی مفسران مراد از روح را »جبرئیل« می دانند.
طبری در تفسیر خود ذیل آیه 87 سوره بقره، مراد از روح القدس را با توجه به احادیث از 
ک و قتاده و ... جبرئیل می داند. )طبری، 1412، ج1، ص320( آیت اللّه سبحانی نیز مراد از  ضحا
روح در این آیه را جبرئیل می داند؛ زیرا ایشان معتقدند آیات قرآن و شأن نزول های وارد شده 
پیرامون آیه می رساند که جامعه یهود یا حداقل یهود معاصر با پیامبر؟ص؟، جبرئیل را دشمن 
خود می دانســتند و او را فرشــته عذاب می نامیدند تا آنجا که درباره او می گفتند که جبرئیل 

به آن ها خیانت کرده است. )سبحانی، 1388، ج14، ص253(

روح انسان
یــش یــا یهــود از حقیقت روح انســان ســؤال  گروهــی دیگــر از مفســرین معتقدنــد مشــرکان قر
کثر قائلین به تأویل، روح را به معنای روح انســانی  کردند. قرطبی در تفســیرش می نویســد: »ا
ی نیز در اوایل تفســیر این آیه می نویســد:  دانســته اند«. )قرطبــی، 1364، ج10، ص324( فخــرراز
ی، 1420، ج21، ص391(  »اظهر اقوال درباره روح، روحی است که سبب زندگی است«. )فخرراز
ی، 1418، ج3، ص265( ی مراد از روح را روحی می داند که بدن با آن زنده است. )بیضاو بیضاو

در برخی تفاســیر نیز مراد از روح را روح بدن انســانی دانســته اند که مبدأ حیات اســت 
، 1407، ج4،  )حقی برسوی، بی تا، ج5، ص196( و روحی که به وسیله آن بدن زنده می شود. )شبر

ی، 1418، ج3، ص265(  ی، 1997، ج8، ص422؛ واحدی، 1415، ج2، ص646؛ بیضاو ص44؛ طنطاو

برخی دیگر نیز آن را حقیقت روح آدمی )مکارم، 1371، ج12، ص252( دانسته اند.
آلوســی معتقد اســت سؤال از حقیقت روحی اســت که مدار بدن انسان و مبدأ حیات 
ی است که کسی توانایی انکارش را ندارد. )آلوسی، 1415، ج8، ص144؛  اوست؛ زیرا روح از امور

ابن  عجیبه، 1419، ج3، ص227(
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5. حضرت عیسی؟ع؟
برخی مفسرین نیز مراد از روح مسئول را حضرت عیسی؟ع؟ می دانند و چون ایشان را روح اللّه 

نامیدند، سائلین از او سؤال می کردند. )ابوحیان، 1420، ج7، ص106(

6. مطلق روح
گروهی دیگر از مفسرین معتقدند سؤال کنندگان با توجه به اینکه کلمه روح در آیات مختلفی 
آمــده و مصادیقــی مختلفی از روح در قرآن به کار رفته اســت، مورد ســؤال بــه صورت کلی از 
حقیقت روح بوده است؛ بدون اینکه مصداق خاصی مورد نظرشان باشد. )طباطبایی، 1390، 

ج13، ص198؛ صادقی تهرانی، 1406، ج17، ص315؛ فضل اللّه، 1419، ج14، ص221 و 222(

نقد و بررسی دیدگاه ها
در این بخش نقد دیدگاه های مطرح شده درباره آیه روح بیان می شود.

نقد روح به معنای فرشته و ملکی اعظم از جبرئیل
ی از مفســران، از روایــات برای فهم معنــای روح از این آیه اســتفاده کرده اند. در  الــف. بســیار
روایــات مختلفــی مراد از روح را »فرشــته« می دانند و معتقدند ســائلین از ملک و فرشــته ای 
ســؤال کردند که اعظم از جبرئیل اســت یا فرشــته خاصی است. علامه در پاسخ به این گروه 
ی از آیات مکی و مدنی تکرار شــده و در  که روح را ملک گفتند، می نویســد: »روح در بســیار
همه جا به این معنایی نیامده اســت که در جانداران یافت می شــود و مبدأ حیات و منشــأ 
: 4؛ نبأ:  ئکه آمده اســت )قدر احســاس و حرکت ارادی اســت؛ مثلا در آیاتی روح همراه با ملا
ئکه اســت. البته این روح هــر چند غیر از  38( و ایــن دلیلــی اســت بر اینکــه که روح غیر ملا

�ءُ  َ َسش � مَ�نْ �ي
َ
مْرِهِ عَل

أَ
وحِ مِ�نْ ا �لرُّ  �جِ

هقَ
َ
ك ا�أِ

َ
مَل

ْ
لُ ال ِ

رنّ �نَ ُ ئکه است؛ چنانکه از آیه >�ي ئکه است، ولی همراه ملا ملا
�ِ�هِ. ..< )نحل: 2( استفاده می شود«. )طباطبایی، 1390، ج3، ص195( مِ�نْ عِ�جَ

: 4( او را از فرشتگان جدا  وحُ<، )قدر كَهقُ وَالرُّ ا�أِ
َ
مَل

ْ
لُ ال رنَّ �نَ ب. برابری روح با فرشتگان در آیه >�قَ

و ممتاز ســاخته اســت. )صادقی تهرانی، 1406، ج17، ص315( بنابراین روح نمی تواند »ملکی« 
باشد که در روایات گفته شده است.
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نقد روح به معنای قرآن
الف. فضل اللّه در جواب قائلین به روح بودن قرآن می نویســد: »بعید اســت مراد از روح، قرآن 
باشد؛ چون قرآن امر پیچیده ای نیست تا از آن سؤال کنند. افزون بر آنکه اطلاق روح بر قرآن 

ی است، نه حقیقی«. )فضل اللّه، 1419، ج14، ص222( استعار
ب. علامه طباطبایی در نقد دیدگاه این گروه می نویسد: »صرف اینکه در کلام خدای 
ســبحان روح به معنای قرآن آمده باشــد، دلیل نمی شود بر اینکه هر جا که این کلمه اطلاق 
شده است، به معنای قرآن بوده باشد«. افزون بر این علامه در جای خود اثبات کرده است 
.ک: طباطبایی، 1390،  �< به معنای قرآن نیست. )ر مْرِ�نَ

أَ
كَ رُوً�ا مِ�نْ ا �يْ

َ
ل � اإِ

�نَ وْحَ�يْ
أَ
لِكَ ا

�نَ
َ
که روح در آیه >وَك

�< )اســراء: 86( که بعــد از آیه مورد بحث  �نَ �أْ وْ سشِ
َ
ج3، ص195( علامــه در ادامــه می فرمایــد آیــه >وَل

قرار دارد، فقط دیدگاه این گروه که _ روح به معنای قرآن _ را تأیید نمی کند؛ بلکه مؤید اقوال 
.ک: همان، ج3، ص199( بنابراین استدلال این گروه هم برای دیدگاه خود  دیگری نیز است. )ر

کامل نیست و قابل نقد است.

نقد قول قائلین روح به معنای جبرئیل
كَ<، مراد از »روح« را  �جِ

ْ
ل � �قَ

َ
�نُ * عَل مِ�ي

�أَ
ْ
وحُ ال هِ الرُّ لَ �جِ

رنَ الف. در جواب مفسرانی که با توجه به آیه >�نَ
جبرئیل گرفته اند؛ زیرا جبرئیل در آن آیه روح نامیده شده است، باید گفت: صرف نامیدن، 
گر چنین معنایی  دلیــل نمی شــود که هر جا کلمه روح بیاید به معنای جبرئیل باشــد؛ زیــرا ا
درســت باشــد، باید عیســی؟ع؟ و جبرئیل شخص واحدی باشــند؛ زیرا خدا عیسی؟ع؟ را نیز 

در کلام خود روح نامیده است. )همان(
ب. در روایتی مردی از امام علی؟ع؟ ســؤال کرد: آیا روح همان جبرئیل اســت؟ حضرت 

ئکه، و روح غیر از جبرئیل است«. )بحرانی، 1415، ج3، ص583( فرمود: »جبرئیل از ملا

نقد قائلین به روح انسانی
الف. برخی دیگر از مفســرین معتقدند چون متبادر از روح، روح انســانی اســت؛ پس در آیه 
از حقیقت روح انســان ســؤال شــده اســت. علامه در جواب این گروه می گوید: »اشکال این 
قول آن است که نمی توان قبول کرد که متبادر از لفظ روح در کلام خدای سبحان روح آدمی 
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باشــد. دقت و تدبر در آیات کریمه ای که متعرض کلمه روح شــده اســت، همه احتمالاتی 
را که این قائلین بر سر آن ها اختلاف کرده اند، دفع می کند«. )طباطبایی، 1390، ج3، ص199(

قول برگزیده
قول برگزیده و متقن، قول گروهی از مفســرین اســت که معتقدند یهودیان از حقیقت مطلق 
روحی ســؤال می کردند که در قرآن آمده اســت، بدون اینکه مصداق خاصی از آن روح ها در 
نظر داشته باشند. بنابراین سؤال کلیت دارد؛ زیرا خدای سبحان برای روشن کردن و واضح 
<؛ »روح از ]ســنخ [ فرمان  ِ�ي

ّ
مْرِ رَ�ج

أَ
وحُ مِ�نْ ا لِ الرُّ نمودن حقیقت روح در ادامه آیه فرموده اســت: >�قُ

پــروردگار مــن اســت « و ظاهــر از کلمه »مِن«، این اســت که حقیقت جنــس را معنا می کند؛ 
هم چنانکــه ایــن کلمــه در ســایر آیــات وارده در این بــاب بیانیه، و روح از جنس و ســنخ امر 
ِ�هِ  �يَ ىي �جِ ِ دن

َّ
َ�ا�نَ ال سُ�جْ و�نُ * �نَ

ُ
ك �يَ

هُ كُ�نْ �نَ
َ
ولَ ل �قُ َ �نْ �ي

أَ
� ا �أً �يْ

َ رَاَ� سش
أَ
ا ا

�نَ مْرُهُ اإِ
أَ
مَ� ا

�نَّ است. آن گاه امر را می فرماید: >اإِ
ءٍ<؛ )یس: 82( »چون به چیزی اراده فرماید، کارش این بس که می گوید: باش؛  ْ �ي

َ و�قُ كُلِّ �ش
ُ
ك

َ
مَل

ک است آن کسی که ملکوت هر چیزی  [ پا پس ]بی درنگ [ موجود می شود. پس ]شکوهمند و
در دست او و به سوی اوست که بازگردانیده می شوید«. بنابراین در درجه اول می فهماند که 
امر او عبارت است از کلمه »کن« یعنی همان کلمه ایجادی است که عبارت از خود ایجاد 
، اما نه از هر جهــت؛ بلکه وجود هر چیز از  اســت. ایجــاد نیــز عبارت اســت از وجود هر چیز
جهــت اســتنادش بــه خدای تعالــی و اینکه وجــودش قائم به ذات اســت و ایــن معنای امر 
خداست. به عبارتی خلاصه نظر علامه این است که امر خدا عبارت از کلمه ایجاد اوست 
، همان فعل مخصوص به اوســت؛ بدون اینکه اســباب وجودی و مادی در  و کلمه ایجاد او
یجی خود در آن اثر بگذارند. این همان وجود مافوق  آن دخالت داشته باشد و با تأثیرات تدر
نشــئه مادی و ظرف زمان اســت و روح به حســب وجودش از همین باب می باشــد؛ یعنی از 

سنخ امر و ملکوت است. )طباطبایی، 1390، ج13، ص198 _ 193(
تفســیر الفرقــان نیــز منظــور از روح را مصــداق خاصــی نمی داند و معتقد اســت روح در 
گر چــه زمینه ویژه آن  آیــه مــورد بحــث کلیت دارد و به هیچ یــک از ارواح اختصاص ندارد. ا
در این آیه بر حســب جوّ خاص آن، قدر مســلم روح قرآن اســت؛ اما لفظ »الروح« بدون هیچ 
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قیــدی آن را نســبت بــه کل ارواح مطلق گرفته اســت، وگرنه به جای »الــروح«، روح القرآن و یا 
وحی القرآن بود که صریح در مقصود ویژه بود. درست است که روح قرآن، روح الارواح است؛ 
اما »یســئلونک« که پرسشــی اســت، مســتمر از هنگام نزول این آیه تا پایان زمان تکلیف، از 
مقام آخرین وحی و نیز لفظ مطلق »الروح« مقتضی همین عمومیت ســؤال اســت. بنابراین 
می تــوان گفــت کــه کل مراتــب دوازده گانــه روح در اینجــا مراد اســت کــه روح جمــاد، نبات، 
حیوان، جن، فرشــتگان، انســان، ایمان، عصمت، وحی، عصمت برونی، روح القدس و روح 
فرشــتگان اســت؛ چنانکه در آیاتی مانند آیه قدر _ این روح فرشتگان _ چنان آمده است که 
ئکه  ئکه نازل شدند. وقتی آیه قرآن روح را در کنار ملا وحُ<؛ یعنی روح و ملا كَهقُ وَالرُّ ا�أِ

َ
مَل

ْ
لُ ال رنَّ �نَ >�قَ

ئکه اســت؛ هم چنانکه تفســیر الفرقان ذیل  گانــه ذکــر کرده اســت، پــس روح غیــر از ملا جدا
تفســیر ایــن آیــه می نویســد: »بیــان روح با فرشــتگان، او را از فرشــتگان جدا و ممتاز ســاخته 

است«. )صادقی تهرانی، 1406، ج17، ص315(
مفســر من وحی القرآن نیز می نویســد: »ممکن اســت مــردم از احادیثی کــه درباره روح به 
شــکل مبهم آمده اســت، ســؤال کنند و چه بســا منظور از روح، ســؤال از روح در جمیع مواقع 
اســتعمالش باشــد؛ زیرا نزد مردم هیچ صورت تفصیلی از روح نیست؛ به اعتبار اینکه روح از 
کلمات پیچیده نزد ایشان است؛ چرا که خدا در پاسخ از سؤال روح جواب داده است روح از 
امر خداست و کسی نمی تواند آن را بشناسد، مگر خدا«. )فضل اللّه، 1419، ج14، ص221 و 222(

همچنین تفسیر مبین ذیل تفسیر آیه 85 اسراء چنین آورده است که آفرینش دو بخش 
است: عالم خلق که طبیعت، و عالم امر که جهان مجردات و فوق ماده است و روح از عالم 
امر می باشد. در قرآن به نفس انسان، فرشتگان، جبرئیل و موجود ملکوتی برتر از فرشتگان، 
روح اطلاق می شود. بنابراین این موجودات در ذات خود در یک عنصر مشترک هستند که 
ی و ایفای نقش در اداره عالم ماده اســت؛ اما بشــر  آن، فوق مادی بودن و تســلط و تأثیرگذار
، 1391، ص290( بنابراین بــا توجه به این دیدگاه،  از درک حقیقــت روح عاجز اســت. )بهرام پــور

سائلین از مطلق روحی سؤال کردند که در ذات مشترک هستند.
در تأییــد نظــر منتخب می توان به این مطلب که ســیوطی در الاتقان آورده اســت، اشــاره 
کــرد. او می نویســد: »گاهــی به طور کلی از جــواب روی گردانده می  شــود و در صورتی که منظور 
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<«. مؤلف الافصاح  مْرِ رَ�جِّ�ي
أَ
وحُ مِ�نْ ا لِ الرُّ وحِ �قُ كَ عَ�نِ الرُّ و�نَ

ُ
ل
أَ
َسْ� سؤال کننده لجاجت و عناد باشد؛ مانند >وَ�ي

گفته است: »یهودیان به منظور عاجز کردن و خشونت بر پیغمبر؟ص؟ این سؤال را مطرح کردند؛ 
زیرا که روح لفظی است که به طور مشترک بر روح انسان و قرآن و عیسی؟ع؟ و جبرئیل و فرشته ای 
دیگر و صنفی از فرشــتگان گفته می شــود. پس یهودیان منظورشــان این بود که از آن حضرت 
سؤال کنند؛ پس به هر کدام از امور یادشده جواب دهد، بگویند این نیست. پس جواب به طور 

مجمل آمد و این اجمال در مقابل مکر آن ها بود«. )سیوطی، 1421، ج1، ص584(

نتیجه گیری
ایــن نوشــته با بررســی دیدگاه مختلف مفســرین فریقین دربــاره واژه روح _ در آیه 85 اســراء _ به 
دنبال یافتن پاســخ این ســؤال اســت که مراد ســائلین از »روح« در این آیه چیســت تا با بررسی 
دیدگاه ها به متقن ترین آن ها دست یابد. در مجموع نوشته به این نتایج به دست آمد که روح، 
یکــی از مفــردات قرآنی اســت که بارهــا در آیات قرآنی به کار رفته اســت و در همه آن ها به یک 
معنا استعمال نشده است و چنین نیست که مراد از روح، فقط روحی باشد که به انسان زندگی 
می بخشد؛ بلکه روح 21 بار در قرآن به معانی مختلف آمده است و یکی از آیاتی که روح در آن 
به کار رفته است، سوره 85 اسراء است که مفسرین دیدگاه های مختلف در مورد این واژه دارند.

ئک با  گروهــی از مفســرین بــا توجه بــه روایات معتقدند که مــراد از آن روح، ملکــی از ملا
خصوصیات ویژه اســت؛ برای مثال اعظم از جبرئیل یا خلقی از خلق اللّه یا به قول گروهی، 
مراد از روح ملکوت اســت. عده ای نیز می گویند مراد از آن، جبرئیل اســت؛ چون خدا بارها 
در قرآن به عنوان روح الامین یا روح القدس از او یاد کرده است. مفسری نیز به خاطر دیدگاه 
خاص یهود نســبت به جبرئیل را دلیلی بر مدعای خود آورده اســت؛ از این رو مراد از روح را 

جبرئیل بیان کرده است.
گروهی با توجه به آیات قبل و بعد آیه 85 سوره اسراء که درباره قرآن سخن گفته است یا با 
توجــه بــه آیات مربوط به روح، منظور از روح را قرآن می دانند. عده ای از مفســرین نظر و دیدگاه 
خاصی نداده و تنها اقوال را بیان کرده اند، اما گروهی از مفسران مراد از روح در آیه را همه مواردی 
می دانند که در قرآن به کار رفته است و معتقدند در این آیه سائلین از حقیقت مطلق روح سؤال 

می کنند و به نظر می رسد با توجه به دلایل گفته شده، این دیدگاه متقن ترین دیدگاه هاست.
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کریم  گان غریب قرآن   روش شناسی تفسیر واژ
از منظر ابن عباس

شمسی شیاسی1

چکیده
در عصر جاهلیت واژگان با معنای متفاوتی اســتعمال می شــدند و این واژگان در عهد پیامبر 
اکرم؟ص؟ به قرآن وارد شدند؛ زیرا قرآن به زبان مردم آن زمان نازل شده است و پیامبر؟ص؟ نیز با زبان 
خود آن مردم با آن ها به گفتگو می پرداخته است. بنابراین بخش اعظم قرآن، شامل گفتگوهای 
پیامبــر؟ص؟ بــا همین مردم اســت و مخاطبــان اولیه او مشــرکین مکــه و بازماندگان عــرب دوران 
جاهلیت بوده اند که فرهنگ و ادبیات شان برای آن دوره بوده است. از این رو برای فهمیدن قرآن 
تنها مراجعه به کتب لغت و معجم و بلاغت کافی نیست؛ بلکه باید با ادبیات عرب و به ویژه 
شعر جاهلی نیز آشنایی داشت. در این مقاله که بر روش شناسی توصیفی تکیه نموده است، 
چند واژه قرآنی از مسائل نافع بن الازرق که حاوی 200 واژه از واژگان غریب قرآن است؛ انتخاب 
شــده تا با روش تفســیری ابن عباس که به درخواســت نافع و با اســتناد به شعر عرب پاسخ داده 
شــده اســت، آشنایی بیشــتری صورت گیرد. در این مقاله مشخص می شود که استناد به شعر 
جاهلی در فهم و تبیین واژگان قرآنی به ویژه لغات غریب، جایگاه ویژه و نقش اساسی دارد، اما در 
دستیابی به فهم آیات تنها استناد به شعر عرب همیشه و در هر شرایطی نمی تواند راه گشا باشد.

گان کلیــدی: مفــردات قــرآن، غریب القرآن، عبداللّه بن عباس، مســائل نافع بن ازرق،  واژ
شعر جاهلی.

1. دانش پژوه ســطح 3 رشــته تفســیر و علوم قرآنی جامعة الزهراء؟عها؟، کارشــناس ارشــد زبان و ادبیات عرب. 
shamsishiasi@gmail.com
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مقدمه
، شــناخت واژگان اســت؛ زیــرا قدم اول در فهم ســخن هر  یکــی از ابعــاد مهم در علم تفســیر
گوینــده ای، آشــنایی مخاطــب با مفردات و تک تک کلمات به کار رفته در ســخن اوســت. 
دقت هــای واژه شناســی در زبــان عربی _ که زبان قرآن نیز اســت _ و با توجــه به غنای زبانی و 
گســتردگی واژگان موجود در آن، تأثیر بســزایی در شناخت این زبان دارند و تحقیق و تعمق 
گون واژگان، بررسی الفاظ مشترک و مترادف و تشخیص  در اصول الفاظ و استعمالات گونا

، در شناخت واژگان عربی و نیز فهم واژه های قرآنی اهمیت دارند. حقیقت از مجاز
از آنجــا کــه قرآن به زبان عربی مبین نازل شــده اســت، فهم دقیق معنــای لغات و آیات 
قرآنــی منــوط به شــناخت زبان عربی عصــر نزول و مفهوم لغــات در آن زمان اســت. در قرآن 
نمی تــوان لغتــی را یافت که ادعا شــود هیچ ســابقه اســتعمالی در میان عرب   زبانان نداشــته 
باشــد. معنا و مفهوم اولیه لغاتی که در قرآن به کار برده می شــود، برای عرب زبانان قابل فهم 
گرچه امــکان دارد با توجه به قرابت های معنایی، پرتویــی از معنای اصلی مورد نظر  اســت. ا
قرآن باشد که با معنای اولیه آن به گونه ای متفاوت باشد. بر اساس تصریح آیات ، قرآن کریم 
: 28( »قرآنی  < ؛ )زمر و�نَ �قُ

�قَّ َ هُمْ �ي
َّ
عَل

َ
ىي عِوَحجٍ ل رَ �نِ �يْ

� عنَ �يًّ � عَرَ�جِ �نً
آ
رْا به زبان عربی مبین نازل شده است: >�قُ

ی پیشه کنند«. علت  است فصیح و خالی از هر گونه کجی و نادرستی، شاید آنان پرهیزکار
اینکــه قــرآن بایــد فصیح و مورد فهم باشــد، آن اســت که ایــن کتاب، کتاب هدایت اســت؛ 
هَ� ...<؛ 

َ
رَى وَمَ�نْ حَوْل �قُ

ْ
مَّ ال

أُ
رَ ا ِ �ن �نْ � لِ�قُ �يًّ � عَرَ�جِ �نً

آ
رْا كَ �قُ �يْ

َ
ل � اإِ

�نَ وْحَ�يْ
أَ
لِكَ ا

�نَ
َ
چنانکه در آیه ای فرموده است: >وَك

ی: 7( »و این گونــه قــرآن عربــی )فصیــح و گویا( را بر تــو وحی کردیم تا ام القــری )مکه( و  )شــور

مردم پیرامون آن را انذار کنی... «. قرآن به زبان قوم عرب نازل شده است و باید معنا و مفهوم 
کلمات در زبان عرب مشــخص باشــد. گســتردگی این زبان تا آنجاســت که کسی نمی تواند 

ادعا کند که معانی تمامی لغات یا تمامی معانی لغات را می داند.
بنا بر این فهم دقیق معنای لغات و آیات قرآنی، منوط به شناخت زبان عربی عصر نزول 
و مفهوم لغات در آن زمان اســت. لغویان و مفســرین قرآنی در شــناخت معانی لغات قرآنی 
و سیر آن، به مجموعه اشعار عربی عصر نزول مراجعه کرده اند که از جمله آن ها سؤال های 
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نافــع بــن الازرق از ابن عبــاس، مربــوط به بحث غریب القرآن اســت که در کتــب علوم قرآن و 
تفســیر به مســائل نافع بن الازرق مشهور شده اســت. به روایت سیوطی، این مجموعه قریب 
 ، بــه 200 لغــت قرآنی اســت که نافع به قصــد غلبه بر ابن عباس و تضعیــف جایگاه علمی او
ی می پرسد و ابن عباس با استناد بر اشعار عرب به آن ها پاسخ می دهد. این مسائل را از و

ابن عبــاس یکــی از صحابــه رســول خدا؟ص؟، شــخصیتی اســت کــه در میــان اصحــاب 
از ویژگــی خاصــی برخــوردار و مــورد قبــول فریقین اســت. همچنیــن روایات این شــخصیت 
ی، 1409، ص130؛ ابن عباس،  برجســته خصوصاً روایات تفســیری او جایگاهی ویــژه دارد. )جــزر
1413، ص12( ابن عباس در میان صحابیان، اولین فردی اســت که دارای علم جامع )شــامل 

ی از ترکیــب لغت و روایت و رأی، تفســیر  ســنت نبــوی و طریــق لغــوی و روش فتوا( اســت. و
کاملی را پی ریزی نموده است که پایه تفسیر اسلامی و الهام بخش مفسران بعدی گردید. وی 
ی لقب »ترجمان القرآن« و  کرم؟ص؟ ســرآمد بود؛ چنانکه حضرت به و در میان اصحاب نبی ا
ی بر دیگران که بیشــتر به واسطه نزدیک  »حبر امت« را عنایت فرمود. مزیت های تفســیری و
بودنش به پیامبر؟ص؟ و بیشــتر کســب فیض بودنش بود و به همین علت زبانزد خاص و عام 

ی، 1409، ص131( شده بود. )جزر
کید داشــت که باید برای فهم آن ها به  او در تفســیر لغات غریب قرآن، بر این مطلب تأ
، دیوان عرب اســت و این روش ابن عباس مورد توجه  شــعر جاهلی رجوع کرد؛ چرا که شــعر
ی قرار گرفت؛ چنانکه صحابیان و تابعین در توضیح لغات  و عمل دیگر مفســران بعد از و
یــب و پیچیــده قرآن به اشــعار جاهلی استشــهاد و اســتدلال می نمودند. )همــان، ص191(  غر
این نوشــتار به دنبال پاســخگویی به این سؤالات است که غریب به چه معناست؟ چگونه 
می توان به معنای واژگان دســت یافت؟ ابن عباس از چه روشــی در پاسخ به مسائل نافع بن 

الازرق بهره جسته است؟

معنای لغوی و اصطلاحی غریب القرآن
یــب« از مــاده »غَرَبَ« و به معنای پنهان شــدن و غروب خورشــید اســت. اهل لغت  واژه »غر
درباره معانی آن می گویند: »واژه غریب، کلمه ای اســت که پیچیده و به دور از فهم باشــد«. 
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ی نهفتــه اســت و از ایــن رو  یــب، معنــای دور )ابن منظــور ، 1414، ص414( بنابرایــن در واژه غر

همان گونه که به شخص مسافر و دور از وطن غریب می گویند؛ به معنای کلامی هم که دور 
از ذهن باشد، کلام غریب گویند. )فراهیدی ، 1410، ص409(

بیشتر دانشمندان درباره معنای اصطلاحی غریب القرآن به این مطلب اشاره کرده اند 
که »غریب، آن اســت که معنای پیچیده ای دارد که دور از فهم باشــد«. )معرفت، 1377، ج1، 
ی، 1408، ص5؛ سالم مکرم، 1995، ص18( محمدهادی معرفت به نقل از تفتازانی  ص16؛ الانصار

نیز چنین آورده اســت: »غریب آن اســت که معنایش ظاهر نباشــد و اســتعمالش نامأنوس 
بوده و فهم آن نیازمند جستجو در کتب لغت مفصل باشد«. )معرفت، 1377، ج5، ص17(

پیشینه غریب القرآن
لغات قرآن بر دو قسم است. گروهی از لغات آن به گونه ای است که همه غیر عرب هایی که 
آشنایی مختصری با زبان قرآن دارند، معانی آن ها را درک می کنند؛ مانند »اسماء«، »الارض«، 
»فوق«، »تحت«. معانی گروهی دیگر از لغات تنها برای کسانی روشن است که در لغت عرب 
ی درباره این گــروه دوم از لغات قرآن، کتاب نوشــته و  تبحــر و مهــارت دارنــد. علمای بســیار
یــب القرآن« نهاده اند. در واقع غریب القرآن، واژه هایی هســتند که معنای آن ها  نــام آن را »غر
بر مردم عادی عرب پوشیده است و فهم مدلول آن ها به پژوهش لغوی و ادبی ویژه نیازمند 
یــم که همه مردمان آشــنا به زبــان عرب به  اســت. بــه بیــان دیگــر آن بخــش از واژگان قرآن کر
یافت معانی آن نباشند؛ بلکه در این باره نیازمند آشنایی  سادگی و آسانی قادر بر درک و در

گسترده تر و عمیق تر باشند، غریب القرآن نامیده می شوند. )زرکشی، 1410، ج1، ص399(

کریم گان در قرآن  چگونگی دستیابی به معانی واژ
یــم را می تــوان از طرق مختلفی به دســت آورد که در ادامــه به برخی از  معانــی واژگان قــرآن کر

آن ها اشاره می شود:

کریم الف( قرآن 
یکی از منابع لغوی، مفردات قرآن اســت. با بررســی موارد اســتفاده این واژه ها در خود قرآن، 
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می توان به معانی و کاربردهای این واژگان پی برد. در واقع این بررسی شامل موارد استعمالی 
یــم اســت؛ هــر چند بــه کار رفتن یــک واژه یــا چند معنــا دلیل آن  آن واژه هــا در خــود قــرآن کر
نیست که این واژه در همه مواردی که در قرآن به کار رفته است، به این معنای خاص است. 

ی، 1986، ص159( )الانبار

ب( روایات پیامبر؟ص؟ و امامان معصوم؟عهم؟
ســخنان رســول خدا؟ص؟، بخشی از فرهنگ مردم آن زمان به شــمار می آید. با دست یافتن به 
بــرد واژه ها در کلام ایشــان، می توان به معانی واژه ها در عــرف آن زمان پی برد. طبق  مــوارد کار
کرم؟ص؟، معلم و مبین قرآن کریم اســت. بنابراین یکی  یــم، پیامبر ا بیــان آیات شــریف قرآن کر
از راه های دستیابی به معانی واژه های قرآن کریم، بهره گیری از بیانات آن حضرت در تفسیر 

واژه هاست. )الابراهیم، 1416، ص7(

کریم )فرهنگ عامه زمان نزول( ج( سخنان عرب عصر نزول قرآن 
عرب زبانان عصر نزول به ویژه گروهی که زمان جاهلیت را هم درک کرده بودند، هم زبانان قرآن 
هســتند. قرآن به زبان آنان ســخن گفته اســت تا مفاهمه امکان پذیر باشــد. بنابراین یکی از 
راه های فهم معانی کاربردی واژه های قرآن، جستجو و تفحص از معانی آن واژه ها در سخنان 

عرب های عصر نزول است.
گفته های یاد شده و آنچه از سخنان عرب عصر نزول به جای مانده است، در دو بخش 
یخــی در ضمن بیان  نثــر و نظــم خلاصــه می شــود. در زمینه نثر جــز آنچــه در کتاب های تار
واقعه ها مطرح شده یا در فرهنگ عامه وجود داشته و نقل شده است؛ مانند ضرب المثل ها 
و جمله هایی که صحابه در پی فهم واژه ها از آن اســتفاده کرده اند، چیز دیگری در دســت 
یادی از شــاعرانی  نیســت و این نیز بســیار اندک اســت. این در حالی اســت که شــعرهای ز
همچــون امــرؤ القیس، نابغه ذبیانی، علقمــه بن عبده، زهیر بن ابی ســلمی، طرفه بن العبد، 
عنتره، خنســاء، لبید و ... از آن دوران نقل شــده اســت که گواه خوبی در بیان معنا و کاربرد 
ی توضیح  واژه ها در زبان عربی آن روزگار است. در منابع لغوی و تفسیری نیز برای مستندساز
واژه ها، از اشــعار عرب بســیار استفاده شده است. البته به کار رفتن واژه ای در نثر یا نظم آن 
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دوره، بــه تنهایــی مشــخص کننده مقصــود قــرآن از آن واژه نیســت؛ زیرا تنها موارد اســتعمال 
واژه ها را روشــن می کند و برای رســیدن به مفاد استعمالی و مراد جدی، باید مکمل هایی به 
آن افزود. در واقع ســخنان اعراب عصر نزول، در فهم معانی واژه ها در عصر نزول مؤثر اســت 

ی دهد. و می تواند مفسر را در این زمینه یار
تفاســیر معتبــری که توســط دانشــمندان برجســته در قرن های مختلف بــرای قرآن کریم 
تدوین شــده اســت، از اشــعار عربی کمک گرفته اند و کمتر تفسیر معتبری را می توان یافت 
که برای شرح الفاظ به ویژه الفاظ غریب قرآنی از شعر عربی استفاده نکرده باشد. نخستین 
کسی که از صحابه در فهم الفاظ غریب قرآن به شعر استناد می کرد، ابن عباس است. او در 
فهم معانی این گونه الفاظ که در قرآن وارد شده است، به شعر جاهلی مراجعه می کرده است 
یخی به نزول قرآن  ی، 1990، ص71( و این رجوع از آن روست که اشعار این دوره از نظر تار )بخار

مقدم اســت و طبیعی اســت که در زبان عربی نیز مانند همه زبان ها، شناســنامه معنوی هر 
واژه را باید در قدیمی ترین متونی جستجو کرد که در آن ها به کار رفته است و اشعار جاهلی 

نیز بیانگر معانی لغات غریب قبل از قرآن کریم است.
کید بر اهمیــت و نقش شــعر جاهلی در فهم الفــاظ قرآنی  تفاســیری از فریقیــن کــه بــا تأ
: الکشــاف عن حقائق التنزیل و عیون الأقاویل فی وجوه التأویل، اثر  کوشــیده اند، عبارتند از
ابوالقاسم جاراللّه محمود بن عمر زمخشری خوارزمی )538 ق(، جوامع الجامع تألیف ابوعلی 
فضل بن حســن طبرســی )548 ق( که آن را وســیط نامیده است، کشــف الاسرار و عدة الابرار 
ی، نوشــته ابوالفضل رشــیدالدین میبدی )520 ق( و  معروف به تفســیر خواجه عبداللّه انصار
ی )ق 6(.  روض الجنان و روح الجنان فی تفســیر القرآن مشــهور به تفســیر شیخ ابوالفتوح راز

)معرفت، 1377، ج1، ص97(

کریم د( سخنان صحابیان درباره معنای واژ ه  های قرآن 
سخنان صحابیان درباره معنای واژه های قرآن نیز یکی از منابعی است که مفسر را در رسیدن 
گر در نقش ســخن صحابیان در فهم مراد  به معنای رایج در زمان نزول کمک می کند. حتی ا
یم، اما در این مسئله تردید  جدی خداوند از آیات قرآن و واژه های به کار رفته در آن تردید روا دار
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نیســت که ســخن صحابیان ما را به معانــی کاربردی واژه ها در زمان نــزول راهنمایی می کند. 
انتســاب آن ســخنان به صحابیان باید از طرق معتبر به اثبات برســد. در این خصوص قول 
کن جزیرة العــرب و به خصوص مکــه و مدینه بوده و ســالیان  صحابیــان به ویــژه آنــان که ســا
یسته اند، به مراتب از دیگر شواهد و از جمله اشعار جاهلی مفیدتر  یادی را در فضای نزول ز ز
یادی فرهنگ قرآن اســت و با توجــه به اهمیت و  اســت؛ زیــرا فرهنــگ عمومی آنان تــا حدود ز
یــت قــرآن در زندگــی آنان، ملاحظه می کنیم که آن ها با زبان قرآن ســخن گفته و از میان  محور
معانی متعدد واژه های قرآن در زمان نزول، معانی مورد نظر قرآن یا متقارب با آن را بیشتر به کار 
برده اند. ســخنان یاد شــده در آغاز سینه به ســینه نقل می شد. در میان صحابه از ابن عباس 
ســخنان بســیاری در تفسیر واژه های مشکل نقل شده اســت که به نثر یا نظم استشهاد کرده 

.ک: معرفت، 1384، ص32 _ 9( است که بعدها این فرهنگ گفتاری به نوشتار تبدیل شد. )ر

گان قرآن هـ( فرهنگ های ویژه واژ
فرهنگ های ویژه قرآن )غریب القرآن( و بحث های لغوی مفسران برای فهم معانی واژه های 
قرآن، یکی از منابع مهم و اساســی برای تفســیر قرآن اســت؛ زیرا هدف اساســی مؤلفان آن ها 
گر ســخن نهایی را نگفته باشــند، بی گمان  روشــن نمودن معنای واژگان قرآن کریم اســت و ا
ی از زوایــای آن را شــرح داده انــد و کمــک خوبــی بــرای دســتیابی به معنــای صحیح  بســیار
هســتند. با این همه تعبد داشــتن به ســخنان آنان و پذیرش بی چون و چرای آن نارواســت؛ 
زیرا آنان گاهی بر فهم خود تکیه داشته و در بررسی موارد کاربرد واژه ها، معنای حقیقی را با 

ی خلط کرده و توجهی به کاربرد قرآنی آن نداشته اند. مجاز
مباحــث لغــوی نه به خاطر نفس آن لغت، بلکه از آن جهت که زبان عربی وســیله فهم 
قــرآن اســت، مورد توجه دانشــمندان علم لغت قرار گرفته اســت. هر چنــد از مباحث لغوی 
قرآنی در قرن اول اسلام، به علت منع کتابت حدیث و تفسیر قرآن از سوی خلفا آثار مکتوبی 
در دســت نیســت؛ اما از قرن دوم به بعد تلاش هایی در آفرینش منابع مکتوب از ابن عباس 
گرفته تا نگارش فرهنگ نامه های بزرگ عربی مثل العین خلیل بن احمد فراهیدی به چشــم 

می خورد. )رک: فرجامی، 1389، ص71 _ 69(
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مصادر ابن عباس در تفسیر واژه های غریب

کرم؟ص؟ 1. سخنان پیامبر ا
کرم؟ص؟ از ســایر صحابیــان جوان تر و مصاحبت  بــا آنکــه ابن عباس در زمان حیات پیامبر ا
ی بیشــتر بود، اما بیشــتر اصحاب بــه مصاحبت او با  صحابیــان ســالمند بــا پیامبــر؟ص؟ از و
ی در  پیامبــر؟ص؟ و تأثیرپذیــری از آن حضــرت در تفســیر قرآن و هوش سرشــار و همت بلند و
تحقیقات علمی و مقام والای تفسیری اش معترف بودند؛ ضمن آنکه ابن عباس مورد توجه 
و عنایت ویژه و مشــمول دعای خیر پیامبر عظیم الشــأن اسلام؟ص؟ بود. پیامبر؟ص؟ ابن عباس 
را »فــارس القــرآن« خوانده اســت؛ چنانکه در روایتی آمده اســت: »حذیفة مــن اصفياء الرحمن و 
ابصركم بالحلال و الحرام، و عمار بن یاســر من الســابقين، و المقداد بن الاسود من المجتهدين، ولكن شى ء 

فــارس و فــارس القرآن، عبدالله بن عباس؛ حذیفه از بزرگان و برگزیدگان خدای مهربان و نســبت 

به شما دارای بینش فزون تری در حلال و حرام است و عمار بن یاسر از پیشتازان در ایمان 
است. برای هر امری، فارس و سوارکاری وجود دارد و فارس و سوارکار قرآن، عبداللّه بن عباس 
ی  است«. همچنین پیامبر؟ص؟ فرموده است: »تا ابن عباس نابینا نگردد و از علم بهره سرشار

نگیرد، نخواهد مرد«. )سیوطی، 1421، ج2، ص319(

2. تفسیر امام علی بن ابیطالب؟ع؟
پس از سخنان مبارک رسول خدا؟ص؟، سخنان و تفاسیر امام علی بن ابیطالب؟ع؟ از مهم ترین 
و بلکــه در رأس مصــادر تفســیری ابن عبــاس بوده اســت. ابن عباس خود معترف اســت که 
یافت نموده و به آن عالم بوده، از علی بن ابیطالب؟ع؟ بوده اســت«.  »آنچه از تفســیر قرآن در

)ابن سعد، 1407، ج2، ص367(

3. اشعار کهن عرب
اشــعار کهــن عربــی، یکی دیگــر از مصادر تفســیری ابن عباس بوده اســت و بیشــتر مورخان 
یخ تفســیر این مطلب را نوشته اند. )طبری، 1430، ج17، ص129( طبری  اســلامی و محققان تار
بی؛ )سیوطی،  وا فی الشعر فان الشعر عر از قول ابن عباس می نویسد: »اذا تعاجم شى ء من القرآن فانظر
گــر چیــزی از کلمــات قــرآن از نظر معنی و مفهوم گنــگ و مبهم نماید، به  1421، ج1، ص206( ا
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شــعر بنگرید؛ زیرا شــعر عربی اســت«. عکرمه نیز از قول ابن عباس چنین نقل کرده اســت: 
، دیوان  گر از غریب القرآن چیزی از من می پرسید، آن را در شعر جستجو کنید؛ چون شعر »ا
، دیوان  عرب است«. )همان، ص20( در سخن دیگری از ابن عباس چنین آمده است: »شعر
عــرب اســت. هــر گاه حرفی از قرآن بــرای ما مبهم به نظــر می آمد _ قرآنی کــه خداوند آن را به 
زبان عربی نازل کرد _ برای شناخت آن به شعر استناد می کردیم«. )همان، ص206 _ 277( نافع 
بن ازرق نیز از ابن عباس درباره مقادیر فراوانی از مفردات قرآن ســؤال کرد و از او درخواســت 
نمود تا برای توضیح معانی آن به اشــعار کهن عربی استشــهاد نماید. ابن عباس حدود صد 
کلمه از کلمات قرآن را همراه با شواهدی از اشعار کهن عربی برای نافع بن ارزق تفسیر کرد.
علامــه مجلســی بــه نقل از ســیوطی 83 مــورد از کلماتی کــه ابن عباس برای نافع تفســیر 
ی به آن ها استشــهاد نموده، نقل کرده است. )مجلسی، 1406،  ی که و نموده بود، همراه اشــعار
ج19، ص28( راغــب اصفهانــی نیــز بــه نقــل از بحار الانــوار چنیــن نقــل کرده اســت کــه پیامبر 

کرم؟ص؟ فرموده اســت: »قرآن را توضیح دهید و غرابت آن را بجویید« )راغب اصفهانی، 1412،  ا
ج1، ص33( و شاید ابن عباس با توجه به این حدیث، این روش را در تفسیر قرآن دنبال کرده 

اســت. ابوالفــرج اصفهانــی نیز در کتــاب خویش گفته اســت که ابن عباس بــه طرز عجیبی 
برخــی از اشــعار عمــر بــن ابی ربیعه را در خاطرش ســپرده بود و می توانســت برخی از قصاید 
ی اظهار علاقه می نمود.  ی را آغاز تا انجام و بالعکس از حفظ بخواند و نسبت به اشعار و و
ی  )سیوطی، 1421، ج1، ص367( این روش ابن عباس مورد توجه و عمل دیگر مفسران بعد از و

قــرار گرفــت؛ چنانکه صحابیان و تابعین در توضیح لغات غریب و پیچیده قرآن، به اشــعار 
استشــهاد و اســتدلال می نمودند. در واقع ابن عباس، بنیان گذار طریقه ای در تفســیر بود که 
یخ تفســیر قرآن کریم اســتمرار  به نام »مکتب و روش تفســیر لغوی« معروف شــد و در طول تار
یافت. غالب مواردی که در تفاسیر به شعر کهن عربی استشهاد کرده است، مربوط به تفسیر 
و توضیح لغات و واژه های قرآن اســت و هیچ گاه محققین و مفســرین بزرگ در صدد اصل 
قــرار دادن شــعر جاهلــی نبــوده و نخواســته اند کــه آیات فصیح و بلیــغ قرآن را بــر آن منطبق 

سازند؛ بلکه فقط فهم زبان و مراد آیات به خصوص واژه های مورد نظر بوده است.
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گفتار بادیه نشینان 4. شیوه 
یکی از مصادر تفسیری ابن عباس، مراجعه به شیوه گفتار بادیه نشینان و اعرابی ها و چگونگی 
برداشت و فهم آن ها از لغات عربی بوده است؛ چنانکه نقل است که ابن عباس گفته است: 
< را نمی دانســتم تا آنکه دو مرد بادیه نشــین نزد من آمدند و  رْ�نِ

�أَ
ْ
مَ�وَا�قِ وَال �طِرِ السَّ »مــن معنــی >�نَ

درباره چاهی با هم مشاجره می کردند. یکی از آن ها گفت: "انا فطرتها؛ من به کندن آن چاه آغاز 
 » « را از زبان این مرد بادیه نشین استفاده کرده بود. با اینکه »فطر کردم"«. ابن عباس معنی »فاطر
در لغت قریش به معنی ابتدای آفرینش و ساختن است، اما هنوز این معنی برای ابن عباس 

قانع کننده نبود تا آنکه از زبان آن اعرابی شنید و پذیرفت. )همان، ص196(
بنابرایــن ابن عباس با داشــتن مصادر تفســیری قوی و اصیل مانند وجــود مبارک پیامبر 
گرامی؟ص؟ و وجود الهی امیرالمؤمنین علی بن ابیطالب؟ع؟ که باب مدینه علم النبی؟ص؟ بود و 
نیز با تحقیق و تفحص در مراد و منظور اعراب در اشعار و حتی در واژه های بادیه نشینان به 
ی از مراجعه به اهل  اعتبار اینکه خداوند قرآن را به لسان قوم عرب ارسال فرموده بود؛ دیگر و
ی از مطالب اهل کتاب مخدوش  کتاب در تفسیر و تبیین قرآن بی نیاز بود؛ به ویژه که بسیار
و غیر قابل اعتماد و فاقد اعتبار و ارزش اعتقادی و اسلامی بود. رجوع ابن عباس به بزرگان 
گاهی از طرز تفکــر و نتیجه تحقیق  اهــل کتاب )که مســلمان شــده بودنــد(، برای اطــلاع و آ
آن ها و آشنایی با اخبار و قصص آن ها بوده است؛ نه اینکه گفته ها و اخبار و روایات آن ها 

ک درک مراد اللّه در قرآن قرار دهد. )همان( را بدون دلیل تصدیق کند و ملا

استشهاد به اشعار جاهلی در تفسیر قرآن
ابن عباس، اولین و سرآمدترین مفسری است که از این مصدر به نحو احسن استفاده کرده 
و در فهم الفاظ غریب قرآن از شعر بسیار مدد گرفته و در تفسیر بدان استشهاد کرده است. 
ید، اســماعیل  ک بن مزاحــم، ابن ز ، عکرمــه، ضحا بعــد از او افــرادی ماننــد ســعید بــن جبیر
گردان ابن عباس اســت، به این  ســیدی کوفــی کــه جــزء تابعان و اتبــاع تابعــان و غالباً از شــا
روش اتــکا نمــوده و در تفســیر برخــی مفردات آیات از شــعر عرب به عنوان پشــتوانه معنایی 
الفاظ اســتفاده کرده اند. )همان، ص255( بهره گیری ابن عباس از لغت و شــعر عرب جاهلی 
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ی به  به اندازه ای اســت که برخی شــهرت علمی تفســیر او ایشــان را نتیجه تبحر و آشنایی و
لغت عرب می دانند و او را خالق و بنیانگذار شــیوه تفســیر لغوی قرآن به حســاب می آورند. 

)حداد عادل، 1378، ج7، ص639(

، قدرتمندتریــن گنجینه لغت عرب اســت و نیز برای شــناخت لغات  از آنجــا کــه شــعر
یخی بر نزول قرآن  مهجور و غریب، بهترین مأخذ به شــمار می آید و شــعر جاهلی از نظر تار
مقدم بوده اســت، شناســنامه معنوی هر واژه محســوب می شــود و پایه و مبنای این عقیده 
ابن عباس را که باید برای درک معنای واژگان غریب قرآن از آن کمک گرفت، شکل می دهد. 
، دیوان  ی از قول ابن عباس آورده است که شعر )حریرچی، 1377، ص4و 5( سیوطی از ابن انبار

واژه نامه عرب است. سپس هر گاه لفظی از قرآنی که خداوند آن را به زبان عرب نازل فرموده 
بــر مــا مخفی بــود، به دیوان عرب رجوع و شــناخت آن را جســتجو می کنیم. )ســیوطی، 1421، 

ج2، ص258(

آثار و روش ابن عباس در تفسیر لغات غریب
ی تألیفی داشته باشد؛ تردید  با وجود کثرت اقوال تفسیری از ابن عباس، درباره اینکه خود و
گردان او نقل شــده اســت، می تــوان فهمید که  وجــود دارد. از مطالبــی کــه در مورد برخی شــا
: ی که به ابن عباس منسوبند، عبارتند از ی گفته هایش را تدوین کرده اند. آثار آن ها پس از و
1. تنویــر المقباس من تفســیر ابن عبــاس: فیروزآبادی صاحب قاموس، این تفســیر را در 
چهــار جلــد تألیــف کرده و آن را از تفســیر طبری اســتخراج کرده اســت کــه مبتنی بر 
روایات ابن عباس است. این کتاب ابتدا در بمبئی و سپس در بولاق مصر به چاپ 

رسیده است.
2. تفســیر ابن عبــاس: عیســی بــن میمــون و ورقــاء آن را از أبونجیح و حمید بــن قیس از 

مجاهد روایت کرده اند.
ی کرده است. 3. تفسیر جلودی: عبدالعزیز جلودی آن را از روایات ابن عباس جمع آور
ی در تفاســیر و کتاب های حدیث نقل شــده اســت. ذهبی او را از  روایــات فراوانــی از و
بــزرگان منابــع فقه، حدیث و تفســیر معرفی کرده اســت. به گفته ذهبــی و زرکلی، ابن عباس 
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ی نقل کرده اند.  ی، 12 حدیث و مســلم 9 حدیث از و 1660 حدیث نقل کرده اســت که بخار
یادی از روایات، پیش بینی خلافت ابن عباس منسوب به اوست. بخش ز

ابن عباس از پیامبر؟ص؟، امام علی؟ع؟، معاد بن جیل و ابوذر در روایت نقل کرده اســت. 
ی  ی پس از رحلــت رســول خدا؟ص؟ در طلب علــم و جمع آور ، و بــر پایــه گزارش هــای خــود او
احادیث ایشان بسیار کوشیده و فقیه در علم دین بوده است. )عسقلانی، 1415، ج4، ص125( 
کرم؟ص؟ و نماز شــب ایشــان را روایت کرده اســت.  او چگونگــی عبادت هــای فــردی پیامبــر ا
ایــن مســئله نشــان می دهد که او می کوشــیده اســت کــه همواره همراه رســول خدا؟ص؟ باشــد 
گون که بیشــتر  و پیامبــر؟ص؟ نیــز بــه او توجه داشــته اســت. وجود ایــن گزارش ها با اســناد گونا
ی بارها ایــن افتخار را در  خــود ابن عبــاس آن هــا را روایت کرده اســت، به این معناســت که و
محافل مختلف مطرح کرده اســت. )ابن حنبل، 1416، ج1، ص266 و 314( او با وجود ســن کم، 

روایت های فراوانی از پیامبر؟ص؟ نقل کرده است.
ابن عبــاس از مفســران دوران صحابــه و هــم دوره افرادی همچون امــام علی؟ع؟، عبدالَلَّهّ 
ی است و بزرگانی همچون  ید بن ثابت و جابر بن عبدالَلَّهّ انصار بن مسعود، ابی ابن کعب، ز
، مجاهد و دیگــران به مقام علمی او اشــاراتی  ابن مســعود، طــاووس یمانــی، عبدالَلَّهّ بــن عمر
کرده انــد. یکــی از مهم تریــن منابع و مآخذ تفســیری ابن عباس، بهره یافتــن در پرتو صحبت 
کــرم؟ص؟ و امــام علی؟ع؟ بوده اســت که با هــوش و دانش فراوان و منطــق قوی و زبان  پیامبــر ا
یدادهای صدر  فصیــح و زهــد و تقــوای خــود عجیــن کــرده و مشــاهدات مســتقیم او را از رو
کرم؟ص؟ بوده است، باید به خصوصیات پیشین او افزود  اسلام که همزمان با حیات پیامبر ا
کــه در مجمــوع ویژگی های زیر را به لحاظ تفســیری بــرای ابن عباس به ارمغان آورده اســت. 
نقل نقادانه از اهل کتاب در قصص قرآن و استشهاد و استناد به شعر عربی و شعر جاهلی 
تفســیر قرآنی که از ابن عباس روایت شده اســت، دروس تفسیر امیرالمؤمنین علی؟ع؟ است 

که املاء می کرده و عبداللّه می نوشته است. )همان، ص330 و 331(

بررسی معنایی چند واژه غریب القرآن از منظر ابن عباس
در محاوره ابن عباس و نافع بن الازرق که 31 بیت آن نیز در معجم الکبیر طبرانی ذکر شده 
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اســت، ابن عباس در تفســیر آیات به اشــعار جاهلی اســتناد نموده است که در این قسمت 
یم که با دیدگاه های اهل لغت و مفسران منطبق است. به بررسی معنای چند واژه می   پرداز

�<؛ )عبس: 31( »و میوه ای تر و خشکانده شده برای ذخیره  �جًّ
أَ
�كِهَهقً وَا ا« در آیه >وَ�نَ _ واژه »أبَّ

و علف چرایی«.
پایان  ک چهار ابن عبــاس در معنــای ایــن واژه می گویــد: »ابّ« آن چیزی اســت که خــورا

است و به این شعر استناد می کند:
ى تَحتها الغرب )سیوطی، 1421، ج1، ص414( یعه یجر ى به الابّ مختلطا         علَى الشر تر

در آنجا علف و کدو را می بینی که بر کنار رود به هم در آمیخته و در زیر آن ها آبی روان 
اســت. اصحــاب لغت هــم ذیل معنــای »ابّ« گفته اند که ایــن ماده معنای مشــابه دیگری 
یشــه ابــب و به معنای میــوه و علفی که برای درو کــردن و چراندن  یــم نــدارد. »از ر در قــرآن کر
یشه دارد و آن، عبارت  حیوانات آماده می شود«. )راغب اصفهانی، 1412، ص59( این ماده یک ر
گاه، به مناســبت آماده کــردن برای چراســت و نیز  اســت از آمــاده شــدن و اطــلاق آن بر چــرا
کهه برای انســان اســت، »ابّ« نیز غذا برای حیوان اســت. )مصطفوی، 1430،  همان گونه که فا

ج1، ص18 و 19(

، 1414، ج1،  همچنین گفته اند هر آنچه از زمین از نباتات می روید، »ابّ« است. )ابن منظور
ص204( در آرای مفســرین نیز واژه »ابّا« به معنای چراگاه اســت که مردم آن را زراعت نکرده اند و 

گفته شده »ابّ«، برای انعام مانند فاکهه و میوه برای مردم است. )طباطبایی، 1417، ج20، ص210(
این واژه در آیه شریفه نزد لغویون، مفسرین و دانشمندان علوم قرآنی مورد مراجعه، مشابه 

پایان می خورند. ابن عباس به معنای میوه و علفی است که چار
وُ�<؛ )حج: 20( »که بدان هر چه در شکمشان 

ُ
ل ُ �ج

ْ
هِمْ وَال طُو�نِ ُ �ي �ج ِ

هِ مَ� �ن صْهَرُ �جِ ُ « در آیه >�ي _ واژه »یصهر
است و پوست هایشان گداخته و آب می شود«.

ابن عبــاس در معنــای ایــن لغــت می گوید: »یــذاب یعنــی ذوب می کند« و به این شــعر 
استناد نموده است:

 عثانه        فی سيطل كفيت به یتردد )سیوطی، 1421، ج1، ص415(
ّ

سخنت صهارته فظل
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یعنی ذوب شده آن گرم شد و تفاله اش در سطلی بر جای ماند که آن را در میان گرفته 
بود و همچنان در تردد و جابه جا شدن بود.

یشــه های یصهر به معنای ذوب شــدن و صهر به  در نظــر اصحــاب لغت از این ماده، ر
یشــه  یــم به کار رفته اســت. )عبدالباقــی، 1407، ص527( از ر معنــای رابطــه و پیونــد در قرآن کر
 ،1414 ، صهر و به معنای گداختن و آب کردن چربی )راغب اصفهانی،1412، ص494؛ ابن منظور
ج4، ص472؛ فراهیــدی، 1410، ج3، ص412( و نیــز بــه معنــای ســوختن و ذوب شــدن اســت. 

یشــه دارد و آن، عبــارت اســت از نزدیــک شــدن بــه  )اندلســی، 1420، ص196( ایــن مــاده یــک ر

ازدواج؛ امــا مفهــوم ســوختن و احــراق از لغت عبری گرفته شــده و همراه بــا آن نوعی تقرب و 
« به معنی یحرق  ی آوردن به حرارت و خورشید است. در آیه شریفه »یصهر نزدیک شدن و رو
« در آیه شریفه به معنی ذوب  اســت. )مصطفوی، 1430، ج6، ص291( در آرای مفســرین، »صهر
شــدن اســت. )طباطبایی، 1417، ج14، ص361( این واژه در آیه شــریفه نزد لغویون، مفســرین و 
دانشمندان علوم قرآنی مورد مراجعه، مشابه ابن عباس و به معنای ذوب شدن آماده است.

گر  مٍ ...<؛ )مائــده: 3( »پس ا
ْ �ش ٍ لِ�إِ �ن ا�نِ �جَ رَ مُ�قَ �يْ

مَصَهقٍ عنَ �ي مَ�نْ ِ
طُرَّ �ن مَ�نِ اصنْ _ واژه »مخمصــه« در آیــه >�نَ

کسی در حال قحطی و گرسنگی شدید بدون تمایل به گناه )به خوردن بعضی از آن حرام ها( 
ناچار شود ... «.

معنای مورد نظر ابن عباس از این واژه مجاعه، گرسنگی و قحطی است که به این شعر 
از اعشی استناد نموده است:

تبيتون فی المشتَّى ملاء بطونكم        و جاراتكم سغبيبتن خمائصا )سیوطی، 1421، ج1، ص417(

در قشــلاق ها بــا شــکم های پر می خوابید )شــب را به صبــح می رســانید(، در حالی که 
زنانی که با شما همسایه اند، با شکم هایی به پشت چسبیده و گرسنه می خوابند.

یشــه خمص  در نظــر اصحــاب لغت، این ماده مشــابه دیگری در قرآن کریم ندارد. »از ر
و به معنای گرســنگی اســت که باعث کوچک شــدن و ضعیف شدن شکم می شود )راغب 
، 1376، ج3، ص80؛ زمخشری، 1386،  ، 1414، ج7، ص29؛ ابن اثیر اصفهانی، 1412، ص299؛ ابن منظور

یشــه دارد  ج1، ص175( و به معنای گرســنگی اســت«. )ماردینی، 1430، ص109( این ماده یک ر
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و آن عبــارت اســت از گونــه ای از فــرو رفتن و میل به داخل شــدن و آن، حادث یا غیر متوقع 
اســت. )مصطفوی، 1430، ج3، ص133( از نظر مشــهور مفسرین، مخمصه به معنای گرسنگی 
ی، 1408، ج6، ص248( این واژه در آیه شریفه  است. )طبرسی، 1377، ج3، ص243؛ ابوالفتوح راز
نــزد لغویون، مفســرین و دانشــمندان علــوم قرآنی مورد مراجعه، مشــابه ابن عبــاس به معنای 

مکان گرسنگی آمده است.
ى<؛ )نجــم: 22( »در این صورت این تقســیم  رنَ �ي سْمَهقٌ صنِ ا �قِ

�نً كَ اإِ
ْ
ل _ واژه »ضیــزی« در آیــه >�قِ

جائرانه ای است«.
ابن عباس، واژه جائره را به معنای غیر منصفانه و ناعادلانه دانسته و به این شعر از امرأ 

القیس استناد کرده است:
ضازت بنو أسد بحكمهم       إذ یعدلون الرّأس بالذّنب )سیوطی، 1421، ج1، ص413(

بنی اسد با این حکم خود ستم کردند که سر و دم را برابر با یکدیگر می دانند.
یشــه  در نظــر اصحــاب لغت این ماده مشــابه دیگری در قــرآن کریم ندارد. این واژه »از ر
ضیز و اصل آن بر وزن فعلی است و به معنای بخشش ناقص است«. )فراهیدی،1410، ج7، 
یشه دارد و آن، عبارت است  ص53؛ راغب اصفهانی، 1412، ص513( همچنین این ماده یک ر

از انحــراف همــراه بــا اعوجــاج و با ملاحظه اصل این کلمه به نقص یا منع تفســیر می شــود و 
در همه این معانی مفهوم انحراف از اعتدال و توازن وجود دارد. در این آیه شــریفه به معنی 
قسمت و تقسیمی منحرف شده از عدل است که پسر را برای خودتان قرار می دهید و دختر 
و جنس مؤنث را برای خدا می دانید و به او نســبت می دهید و بعید نیســت که این ماده بر 
ضــرر هــم دلالــت دارد. )مصطفوی، 1430، ج7، ص51 و 52( »معنای این کلمه عبارت اســت از 

ناقص و ظالمانه«. )ماردینی، 1430، ص528(
نظر مفســرین این اســت که »ضیزی به معنای ناعادلانه و غیر معتدل است«. )طبرسی، 
ی، 1420، ج28، ص248( همچنین »ضیزی به معنی تقسیمی فاسد  1377، ج9، ص269؛ فخرراز

و غیر عادلانه است و نیز گفته شده به معنی ناقص است«. )طوسی، بی تا، ج9، ص428( این 
واژه در این آیه شــریفه نزد لغویون، مفســرین و دانشــمندان علوم قرآنی مورد مراجعه، مشــابه 
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ابن عباس معنا شــده و معنای ظالمانه و بخشــش ناقص و دور از انصاف و توازن ذکر شده 
است که در همه آن ها نوعی ظلم و ستم در تقسیم دیده می شود.

نتیجه گیری
استشهاد به شواهد شعری برای دستیابی به فهم درست واژگان غریب القرآن آن هم از سوی 
ابن عباس که خود از مفســران بزرگ بوده اســت، نه تنها ناپســند نیســت؛ بلکه که این شــیوه 
بیانگر روشــی جدید و نو برای فهم لغات قرآنی بوده اســت که با اســتقبال دانشمندان علوم 
قرآنی نیز روبه رو شــده اســت. نکته حائز اهمیت این است که دامنه رجوع به شعر جاهلی، 
تنها در فهم معنای اولیه واژه کمک کننده اســت، والا الفاظ و کلمات قرآنی معانی بیشــتر و 
فرارونده تری از آنچه که در میان عرب استفاده شده است، دارند. فهم معنای اولیه استفاده 

شده در اشعار شرط لازم معنا و مفاهیم قرآن است، اما شرط کافی نیست.
برخــی پاســخ های ابن عبــاس به مســائل نافــع بــن ازرق بــا آرای تفســیری و دیدگاه های 
اصحــاب لغــت، منطبــق و برخــی دیگر غیر منطبق اســت. گاهی نیز پاســخ ها تنها شــامل 
یکی از دو یا چند دیدگاه مفسران و اصحاب لغت می شود. بنابراین تبیین واژگان غریب و 
مهم که در دســتیابی به فهم آیات نقش اساســی بر عهده دارند، نمی تواند تنها راه اســتناد بر 
شــعر عرب همیشــه و در هر شــرایطی راهگشا باشــد؛ بلکه باید از منابع مهم لغت، تفسیر و 

یکرد واژگانی بهره جست. مباحث روایی با رو
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استثنایی برای بدگویی

مرضیه خراسانی1

چکیده
در آیات متعددی از قرآن کریم بدگویی از دیگران نکوهش شده است، اما در برخی آیات نیز 
این حکم اســتثنا گردیده اســت؛ از جمله در آیه 148 ســوره نساء که در آن، بدگویی مظلوم از 
ظالم را برای حق خواهی از او جایز می داند. مســلم اســت که بدگویی مظلوم از ظالم، دارای 
شــروط گســترده ای است که شــناخت آن ضرورت دارد. مقاله حاضر که به شیوه توصیفی _ 
ی اطلاعات از طریــق منابع کتابخانه ای تهیه و تدوین شــده  تحلیلــی و بــر مبنــای جمع آور
است، بر آن است که جواز بدگویی مظلوم از ظالم را از منظر قرآن کریم و روایات اهل بیت؟عهم؟ 
بررســی کند و در پی پاســخ به این پرســش اســت که »شــرایط جواز بدگویی مظلوم از ظالم 
چیســت و گســتره و محــدوده ایــن جــواز چه مقدار اســت؟«. نتیجــه تحقیق این اســت که 
مظلوم می تواند فقط به قصد دفع یا رفع ظلم و در حیطه ظلمی که به او شده است، از ظالم 

بدگویی کند.
گان کلیــدی: بدگویــی، غیبت، آیه 148 ســوره نســاء، جواز بدگویی، شــرایط بدگویی،  واژ

گستره بدگویی.

1. دانش پژوه سطح 4 علوم و معارف اسلامی، جامعة الزهراء؟عها؟، مدرس حوزه و دانشگاه. 
mkh68033@gmail.com  
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مقدمه
بدگویــی از دیگــران، یکــی از رذایل اخلاقی اســت که طبــق نص صریح قــرآن و روایات ائمه 
اطهــار؟عهم؟ و نیــز اجماع مســلمین حــرام اســت. در روایات متعــددی نیز کیفر ســختی برای 
ایــن عمل معین شــده اســت. البتــه بدگویی از دیگران در مواردی نیز اســتثنا شــده اســت؛ 
، غیبت بدعت گذار و ... . خداوند متعال  مانند غیبت متجاهر به فسق، بدگویی از ستمگر
در آیه 148 ســوره نســاء به یکی از موارد جواز بدگویی اشــاره نموده و به مظلومان اجازه داده 
اســت ظلم ظالمان را آشــکار کنند و بدی هایشــان را در میان مردم آشــکار نمایند تا دیگران 
گرفتار ظلم شان نشوند و بساط ستم برچیده شود. در این تحقیق پس از بیان مفهوم غیبت 
که از مهم ترین و شــایع ترین مصادیق بدگویی اســت، یکی از موارد جواز بدگویی از دیگران 

، شروط و نیز گستره جواز آن تبیین می شود. )بدگویی از ظالم( و دلیل جواز

مفهوم شناسی
یشــه »غیب« و به معنای چیزی اســت که از چشــم ها مخفی باشــد. )مصطفوی،  غیبت از ر
1364، ج7، ص289( وقتی می گویند فلانی غیبت کســی را کرده اســت؛ یعنی عیوبی را که در 

او وجود دارد و او آن را پنهان می کرده و از ذکر آن خوشش نمی آمده است، پشت سر او فاش 
نْ 

َ
غِيبَةُ أ

ْ
کرده است. )ابوجیب، 1408، ص280( امام صادق؟ع؟ در تعریف غیبت فرموده است: »ال

ُ عليه؛ )کلینی، بی تا، ج2، ص258( غیبت آن اســت که درباره برادرت  هُ الّلَّهَ خِيكَ مَا سَــتَرَ
َ
 فِِي أ

َ
تَقُول

چیزی را بگویی که خداوند آن را پوشانده است«.

موضع قرآن درباره بدگویی از دیگران
قرآن کریم در آیه 12 سوره حجرات به صراحت و با لحنی شدید، غیبت و بدگویی از دیگران 
، 36 سوره اســراء و آیه اول سوره همزه به  را نکوهش، و در آیات 148 ســوره نســاء، 19 ســوره نور

صورت تلویحی و اشاره، زشتی این عمل را گوشزد کرده است.
بررســی آیات قرآن بیانگر آن اســت که خداوند متعال آشــکار کردن ســخن بد همچون 
نفرین کردن، دشــنام دادن، غیبت کردن، تهمت زدن را دوســت ندارد؛ زیرا موجب ناراحتی 
و آزار دیگــران می شــود و همان گونــه که جان و مــال مؤمن نزد خداوند متعال محترم اســت، 
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شخصیت او نیز در امان است. خداوند اجازه نمی دهد کسی درباره بنده اش بدگویی کند، 
اما در برخی موارد این حکم استثنا، و بدگویی از دیگران تجویز شده است؛ چنانکه خداوند 
هُ 

َ
لِمَ وَكَا�نَ اللّ � مَ�نْ طنُ

َّ
ل وْلِ اإِ �قَ

ْ
وءِ مِ�نَ ال �لسُّ هْرَ �جِ َ �ج

ْ
هُ ال

َ
ِ��جُّ اللّ ُ � �ي

َ
متعال در آیه 148 سوره نساء فرموده است: >ل

مً�<؛ »خدا دوست نمی دارد که کسی با گفتار زشت به عیب خلق صدا بلند کند،  عً� عَلِ�ي سَمِ�ي

مگر آنکه ظلمی به او رســیده باشــد که خدا شنوا و به اقوال و احوال بندگان داناست«. مراد 
وْلِ<، آشکارکردن گفتار بد است. )قرشی،  �قَ

ْ
وءِ مِ�نَ ال �لسُّ هْرَ �جِ َ �ج

ْ
«، آشکار کردن و مراد از >ال از »جهر

1371، ج2، ص79 و ج3، ص347(

وْلِ<  �قَ
ْ
ال وءِ مِ�نَ  �لسُّ �جِ هْرَ  َ �ج

ْ
ال هُ 

َ
اللّ ِ��جُّ  ُ �ي  �

َ
>ل آیــه  کلمــه »ســوء« در  مفســران در تعییــن مصــداق 

اختلاف نظر دارند.
 ، 1. برخی مصداق آن را دشــنام و ناســزا می دانند. )رک: زمخشــری، 1407، ج1، ص582؛ شبر
1412، ج2، ص120؛ آلوســی، 1415، ج3، ص177( مرحــوم طبرســی گفتــه اســت: »خــدای 

تعالی دوست ندارد که کسی در مقام انتقام ناسزا بگوید، مگر آنکه به راستی مظلوم 
واقع شــده باشــد که در این صورت جایز اســت از ظالم به نحوی که شرع اجازه داده 

است، انتقام بگیرد«. )طبرسی، 1372، ج3، ص201(
2. بعضــی مــراد از ســوء در آیه را نفرین می دانند. )امیــن، 1361، ج4، ص206؛ قرطبی، 1364، 
قَوْلِ، زشت از سخن 

ْ
وءِ مِنَ ال ج6، ص1؛ آلوسی، همان( علامه طباطبایی می نویسد: »السُّ

بــه معنای ســخنی اســت کــه درباره هر کســی گفته شــود، او را ناراحــت می  کند مثل 
فحــش و نفریــن؛ چه فحشــی که مشــتمل بر بدی هــا و عیب های طرف باشــد و چه 
ی نســبت داده شــود. همه این ها ســخنانی  فحشــی که در آن بدی هایی به دروغ به و
اســت کــه خدای تعالی جهــر به آن را یا به عبــارت دیگر اظهار آن را دوســت ندارد«. 

)طباطبایی، 1417، ج5، ص123(

3. عده ای از مفسرین مصداق »سوء« را بدگویی و برملا کردن عیب هایی می دانند که در 
، 1412، ج2، ص120؛ زمخشــری، 1407، ج1،  فرد وجود دارد. )عیاشــی، 1380، ج1، ص283؛ شــبر
ص582( در تفسیر نمونه آمده است: »خدا دوست نمی دارد که بدگویی شود یا عیوب 

و اعمال زشت اشخاص با سخن بر ملا گردد«. )مکارم شیرازی، 1374، ج4، ص184(



126

14
01 

ن 
ستا

زم
 و 

ییز
 پا

م،
نج

ل پ
سا

وْلِ< بیان شــده  �قَ
ْ
وءِ مِ�نَ ال �لسُّ هْرَ �جِ َ �ج

ْ
هُ ال

َ
ِ��جُّ اللّ ُ � �ي

َ
مصادیق دیگری نیز برای کلمه »ســوء« در آیه >ل

، 1420، ج4، ص295؛ کاشانی، 1336، ج3، ص144؛ امین، 1361، ج4،  است؛ مانند شکایت )ابن عاشور
ص206( و مذمت. )طبرسی، 1372، ج3، ص201؛ آلوسی، 1415، ج3، ص177؛ مکارم شیرازی، 1374، 

ج4، ص184( بنابراین مفهوم آیه اطلاق دارد و شــامل همه موارد فوق از جمله غیبت می شــود. 

)طباطبایی، 1417، ج5، ص123؛ مکارم شیرازی، 1374، ج4، ص184؛ کاشانی، 1336، ج3، ص145(

لِمَ<  ؛ »شــخصی که مورد ســتم واقع شده است«، اقوال مختلفی  � مَ�نْ طنُ
َّ
ل درباره معنای >اإِ

بیان شده است؛ مانند
1. کســی که مورد آزار دیگران قرار گرفته و در حق او ظلم شــده است. )طیب، 1378، ج4، 
ص253؛ طبرســی، 1372، ج3، ص201؛ طباطبایــی، 1417، ج5، ص123( در تفســیر نمونــه 

آمده است: »کسی که مظلوم واقع شده است، می تواند برای دفاع از خویشتن در برابر 
ظلمِ ظالم اقدام به شکایت کند یا از مظالم و ستمگری ها، آشکارا مذمت و انتقاد و 

ی، 1374، ج4، ص184( غیبت نماید«. )مکارم شیراز
2. مهمانی که حقش ادا نشــده و مورد بی مهری قرار گرفته اســت. )زمخشــری، 1407، ج1، 
ص582؛ قرطبــی، 1364، ج6، ص2؛ کاشــانی، 1336، ج3، ص144( عیاشــی در تفســیر آیه 

مْ  سَــاءَ ضِيَافَتَهُ
َ
 فَأ

ً
ضَافَ قَوْما

َ
هُ ...<، از امام صادق؟ع؟ روایت کرده اســت: »مَنْ أ

َ
ِ��جُّ اللّ ُ � �ي

َ
>ل

وا فِيه؛ )عیاشی، 1380، ج1، ص283( هر کس قومی را 
ُ
مْ فِيمَا قَال يْهِ

َ
مَ فَلا جُنَاحَ عَل

َ
نْ ظَل َّ فَهُوَ مِمِ

میهمان کند و از او بد پذیرایی نماید، از کســانی اســت که ظلم کرده اســت؛ پس بر 
میهمانان حرجی نیست که درباره او چیزی بگویند«.

، 1412، ج2، ص120(  3. فردی که مورد تمجید و مدح و ثنای بی مورد واقع شده است. )شبر
نَاءِ وَ 

َ
يْرِ وَ الثّ َ يْسَ فِيكَ مِنَ الْخْ

َ
 فِيكَ مَا ل

َ
 _ وَ قَال

ٌ
در تفســیر قمی آمده اســت: »إِنْ جَاءَكَ رَجُل

گر کسی نزد  مَك؛ )قمی، 1367، ج1، ص157( ا
َ
بْهُ فَقَدْ ظَل كَذِّ هُ مِنْهُ _ وَ 

ْ
الِحِ فَلا تَقْبَل عَمَلِ الصَّ

ْ
ال

تــو آمــد و درباره تو مدح و ثنایی گفت و اعمال خیر و صالحی برایت برشــمرد که در 
تو نیست، از او قبول مکن و او را تکذیب کن که به تو ظلم کرده است«.

ی، ظلم است  4. فردی که بدهکار پولش را نمی دهد. البته تعلل و بهانه جویی بدهکار
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که بر پرداخت بدهی خویش قادر و متمکن اســت و همین امر موجب جایز شــدن 
ی او می  شــود«. )قرطبــی، 1364، ج6، ص2 و 3؛  مجــازات و پایمــال کــردن حرمت و آبرو

کاشانی، 1366، ج2، ص145(

این اقوال در حقیقت مصادیق ظلم و نوعی توســعه در مفهوم ظلم هســتند تا جایی که 
.ک: ثقفی تهرانی، 1398، ج2، ص146( حتی شامل حقوق غیر واجب برادران دینی می شوند. )ر

کراهت لت آیه بر حرمت یا  دلا
برخــی مفســران معتقدنــد ایــن آیــه، از جملــه آیاتی اســت که در بحــث تحریم غیبــت به آن 
.ک: امین، 1361، ج4، ص205؛  ی، 1374، ج4، ص184؛ نیز ر اســتدلال شــده اســت. )مکارم شــیراز
وْلِ<  �قَ

ْ
وءِ مِ�نَ ال �لسُّ هْرَ �جِ َ �ج

ْ
هُ ال

َ
ِ��جُّ اللّ ُ � �ي

َ
، 1420، ج4، ص294( اما علامه طباطبایی؟رح؟ ذیل آیه >ل ابن عاشور

گفته است: »این سخن کنایه است از اینکه در شریعتی که خدا تشریع فرموده، این عمل را 
نکوهیده شمرده است؛ حال چه نکوهیده به حد حرمت برسد و چه اینکه زشتی آن به حد 
حرمت نرســد و از حد کراهت و اعانه تجاوز نکند«. )طباطبایی، 1417، ج5، ص123( از کلام 

علامه در این آیه، حرمت غیبت فهمیده نمی شود.

شرایط جواز بدگویی از ستمگر
: برای جواز بدگویی از ستمگر شرایطی وجود دارد که عبارتند از

1. نیت و قصد مظلوم از بدگویی و غیبت کردن درباره ظالم، دفع یا رفع ظلم او باشــد. 
گر مظلوم فقط قصد نقص وارد کردن یا تحقیر ظالم را داشــته باشــد و بخواهد  پس ا

ی او را بریزد، بدگویی او جایز نخواهد بود. )تهرانی، 1385، ج4، ص55( آبرو
2. شرط دوم درباره گفتار مظلوم است. مظلوم فقط اجازه دارد درباره ستمی که در حق 
گر در غیاب ظالم، عیب های دیگر او را بیان کند که  او شده است، سخن بگوید و ا
.ک: سیوطی،  با ظلمش ارتباطی ندارد؛ گفتار او غیبت شمار می رود و حرام است. )ر

، 1420، ج4، ص295( 1404، ج2، ص127؛ قرطبی، 1346، ج6، ص1؛ ابن عاشور

کم یا کسی از ستمگر  3. شــرط ســوم درباره شنونده اســت. مظلوم فقط حق دارد نزد حا
ی او را داشته باشد. بنابراین بدگویی  غیبت و بدگویی کند که امید به حمایت و یار
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ی به ستمدیده را دارند،  ی ندارند یا کسانی که توان کمک و یار نزد کسانی که توان یار
ی آن ها نیست؛ غیبت محسوب می شود و جایز نخواهد بود. )طیب،  اما امیدی به یار

1378، ج4، ص253(

گــر ظالمــی به کســی ظلم کرده باشــد، فقط خود مظلــوم می تواند با بیان ســتمی که  4. ا
.ک: سیوطی، 1404، ج2، ص127؛ قرطبی،  در حق او شــده اســت؛ از خویش دفاع کند. )ر

1346، ج6، ص1(

5.کسی که مورد ظلم واقع شده است، تنها می تواند در مورد شخص یا اشخاصی که به 
او ظلم کرده اند؛ بدگویی کند. )طباطبایی، 1417، ج5، ص123(

دلیل رخصت و جواز
قــرآن اجــازه می دهــد که مظلــوم از ظالم بدگویــی کند؛ زیرا شــخصیت ظالم احتــرام ندارد و 
معرفی او به دیگران به عنوان ظلم کننده، امری محبوب اســت تا نقاب از چهره او برداشــته 
گر این اصل مورد عمل قرار گیرد، ظالم از ترس مردم دســت  شــود و همگان او را بشناســند. ا
گر ظالم محفوظ بماند و  از ظلم خود برمی دارد و جرأت ظلم و ستم را پیدا نمی کند؛ یعنی ا
از او انتقاد نشود، به طغیان و ظلم خود ادامه خواهد داد و ظالم خواهد ماند و جامعه دچار 
ی،  .ک: مکارم شــیراز ظلم او خواهد بود. بنابراین غیبت ظالم همچون طرد او جایز اســت. )ر

، 1420، ج4، ص294 و 295( 1374، ج4، ص184 و 185؛ ابن عاشور

برخــی مفســران دلیــل جواز بدگویــی را حق خواهی از ظالــم نزد قاضی، انتقــام از ظالم و 
تشــفی دل مظلوم دانســته اند. بانو امین در این رابطه گفته اســت: »خدا ظاهر کردن و فاش 
ی ستم شده باشد )که اشکال  کردن عیب و بدی کسی را دوست ندارد، مگر کسی که بر و
کم تظلم نماید که حقش را از ظالم بگیرد؛ یعنی  ندارد( بر ظالم نفرین کند یا نزد قاضی و حا
در مورد تظلم، حرمت غیبت و بدگویی برداشــته شــده اســت. از دیگر سو آیه مطلق است و 
انتقــام از ظالــم را جایز می داند و شــامل بدگویی از ظالم نزد قاضــی و غیر قاضی )به منظور 

، 1420، ج4، ص294 و 295( .ک: ابن عاشور تسلی دل( می شود«. )امین، 1361، ج4، ص205؛ نیز ر
شایان ذکر است که میان ظالم متجاهر به ظلم با غیرمتجاهر فرقی نیست؛ یعنی ظالم 
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ی گناه  کی داشــته باشــد یا نداشــته باشــد، بازگو کردن ظلــم و خــواه از بازگوشــدن ظلمش با
و غیبــت بــه شــمار نمی آیــد و لزومــی ندارد که شــنونده از مطلبی که پشــت ســر ظالم مطرح 
گر چیزی هم در این باره نداند، باز هم  گاهی قبلی داشــته باشد؛ به این معنا که ا می شــود، آ

به جواز این بدگویی و غیبت خللی وارد نمی شود. )تهرانی، 1385، ج4، ص55(

گستره جواز بدگویی
گر چه خداوند  در رابطه با گســتره جواز بدگویی و غیبت باید به این نکته توجه داشــت که ا
بــه مظلــوم اجــازه می دهــد به خاطــر ظلمی که به او شــده اســت، از خود دفاع کنــد؛ اما به او 
 �

َ
خاطر نشــان می  کند که مواظب حرف زدن خود باشــد؛ زیرا خدا ســمیع و علیم اســت. >ل

مً�<؛ یعنی هر حرفی را که می زنید،  عً� عَلِ�ي هُ سَمِ�ي
َ
لِمَ وَكَا�نَ اللّ � مَ�نْ طنُ

َّ
ل وْلِ اإِ �قَ

ْ
وءِ مِ�نَ ال �لسُّ هْرَ �جِ َ �ج

ْ
هُ ال

َ
ِ��جُّ اللّ ُ �ي

می شنود. بنابراین مظلوم نمی تواند پا را از حق و عدل بیرون بگذارد و سخنان ناحقی درباره 
ظالم به زبان آورد و چیزی را به دروغ به او نسبت دهد؛ یعنی کسی که مورد ظلم شخصی یا 
اشخاصی قرار گرفته است، می تواند در مورد خصوص آن شخص یا اشخاص و در خصوص 
ی رفته اســت، ســخن زشــت و با صدای بلند بگوید. این امر قرینه ای اســت  ظلمی که به و
بر اینکه چنین کســی نمی تواند هر چه از دهانش بیرون بیاید، به او نســبت دهد و حتی آیه 
شریفه دلالت ندارد بر اینکه می تواند بدی های دیگر او را که ربطی به ظلمش ندارد، به زبان 
بیاورد؛ بلکه تنها می تواند با صدای بلند ظلم کردنش را بگوید و صفات بدی از او را به زبان 

.ک: طباطبایی، 1417، ج5، ص124؛ امین، 1361، ج4، ص205( آورد که با ظلم او ارتباط دارد. )ر
البتــه بیــان ظلــم به دادگاه و حضــور قاضی اختصاص نــدارد؛ بلکه هر گاه جــان، مال و 
آبروی انسان تهدید شود و خودش به تنهایی نتواند از خویش دفاع کند و به کمک نیاز داشته 
باشد، جایز است از طریق بیان ستم به دیگران، از خود دفاع کند؛ )تهرانی، 1385، ج4، ص56( 
مَ�نِ 

َ
صِرُو�نَ ... وَل �قَ �نْ َ ُ هُمْ �ي �ي �نْ �جَ

ْ
هَُمُ ال صَ��ج

أَ
ا ا

�نَ �نَ اإِ �ي ِ دن
َّ
چرا که خداوند متعال در قرآن کریم فرموده است: >وَال

ی: 39 و 41( و آن ها که هر گاه ستمی به آن ها  لٍ<؛ )شور �ي هِمْ مِ�نْ سَ�جِ �يْ
َ
كَ مَ� عَل �أِ

َ
ول

أُ
� مِهِ �نَ

ْ
ل عَْ� طنُ َ صَرَ �ج �قَ ا�نْ

ی  ی می طلبند ... و کســی کــه بعد از مظلوم شــدن یار رســد )تســلیم ظلــم نمی شــوند( و یــار
طلبد، ایرادی بر او نیست«.
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نتیجه گیری
یــح قــرآن و روایــات و بــه اجمــاع مســلمانان حرام اســت و کیفر  بدگویــی از دیگــران، بــه تصر
ســختی برای آن معین شــده اســت. حرمت بدگویی از دیگران در مواردی نیز استثناء شده 
هْرَ  َ �ج

ْ
هُ ال

َ
ِ��جُّ اللّ ُ � �ي

َ
و آیه 148 ســوره نســاء، بدگویی از ســتمگر را جایز دانســته اســت. مراد از آیه >ل

وْلِ< آن است که خداوند بدگویی آشکار را دوست ندارد و در شریعت خود آن  �قَ
ْ
وءِ مِ�نَ ال �لسُّ �جِ

را نکوهــش کــرده اســت. برخی مفســران معتقدند این آیــه از جمله آیاتی اســت که در بحث 
تحریم غیبت به آن اســتدلال می شــود. مفهوم آیه منحصر در غیبت نیســت؛ بلکه هر گونه 
بدگویی را شــامل می شــود. برای جواز بدگویی از ستمگر نیز شرایطی وجود دارد؛ مانند آنکه 
قصــد مظلــوم دفع یا رفع ظلم ظالم باشــد و مظلوم فقط می تواند درباره ســتمی که در حق او 
شــده اســت، سخن بگوید و فقط نزد کسی از ســتمگر غیبت و بدگویی کند که توان کمک 

کردن به او را داشته باشد.
برخی دلایل جواز بدگویی از دیگران نیز عبارت است از معرفی ظالم به مردم، بازداشتن 
ظالم از ظلم و طغیان، گرفتن حق مظلوم، تسلی دل مظلوم. گستره جواز بدگویی تا آنجاست 
کــه مظلــوم در خصوص ظلمی که به او شــده اســت، از خــود دفاع کند. بنابرایــن فرد مظلوم 
نمی توانــد پــا را از حــق و عــدل بیرون بگذارد و ســخنان ناحقی درباره ظالم بــه زبان آورد و یا 

دروغی را به او نسبت دهد.
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آثار خشم بر انسان

حکیمه براتیان1، مریم مرادی سالیانه2

چکیده
کنشــی غریزی اســت؛ اما  خشــم، یکی از جنبه های عادی زندگی و امری کاماً طبیعی و وا
هنگامی که از کنترل خارج شود، به حسی مخرب و ویرانگر تبدیل می شود. خشم، از زوایای 
مختلفــی قابــل بررســی اســت. در این مقاله با اســتفاده از منابــع اخلاقی و روانشناســی و به 
روش توصیفی _ تحلیلی به بررســی آثار خشــم بر انســان پرداخته شــده است. پس از تحلیل 
گر چه خشــم امری کامــاً طبیعی و غریزی  یافته هــای پژوهش، نتایج نشــان داده اســت که ا
گر از محور اصلی خارج شــود؛ به  ی دفاعی برای دفاع از خود اســت، اما ا و برای انســان نیرو
خوی ناپســندی تبدیل می شود. بنابراین آدمی باید با شناختن راه های کنترل خشم، بتواند 

، آن را کنترل کند. در لحظه های بروز
گان کلیدی: آثار خشم، غضب، انسان. واژ

1. دانش آموخته سطح 3 علوم قرآن و تفسیر جامعة الزهراء؟عها؟.
کارشــناس ارشــد مشــاوره خانــواده. )نویســنده مســئول( الزهــراء؟عها؟ و   2. دانش آموختــه ســطح 2 جامعــة 

maymp6062@gmail.com
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مقدمه
امروزه خشونت و پرخاشگری از سویی به عنوان یک معضل در جامعه مورد توجه قرار گرفته 
اســت کــه آثــار مخرب روانی و جســمانی آن دامنگیر فرد و اجتماع اســت. از نظر اســلام نیز 
ی از افراد و جوامع اســت. از ســوی  خشــونت و پرخاشــگری، عامل انحطاط اخلاقی بســیار
دیگــر خشــم پاســخ طبیعــی انســان و یکی از نیازهــای حیاتــی او و نعمت الهی اســت؛ زیرا 
انســان بدون وجود خشــم نمی تواند خطری را از خویش دفع کند یا با هیچ دشمنی درآمیزد. 
بنابراین خشم همانند یک چاقوی دو لبه است که باید در زمان مناسب و به کمک عقل از 
یشه کن کرد؛ زیرا این کار انجام شدنی نیست و شاید  آن استفاده کرد و نباید آن را از وجود ر
یشــه کن کردن آن نیز نباشــد؛ بلکه انســان موظف است خشم خود را مهار کند. بر  ی به ر نیاز
�نَ  مِ�ي ِ كَاطن

ْ
این اساس است که خداوند در قرآن کریم در بیان ویژگی های متقین می فرماید: >وَال

<؛ )آل عمــران: 3( »آنان کســانی هســتند که خشــم خود را مهار می کننــد«. این در حالی  �نَ �يْ
عنَ

ْ
ال

گر از بین بردن خشــم برای رضای خداوند بود، دیگر ســخنی از مهار کردن آن به  اســت که ا
میان نمی آمد؛ بنابراین وجود خشم در جای خود لازم است.

از نیمه قرن بیستم تا کنون، بررسی های گسترده ای درباره خشم صورت گرفته است که 
یاد این موضوع اســت. در متون اســلامی و به ویژه قرآن کریم، خشم  نشــانگر اهمیت بســیار ز
با واژگانی مانند غضب، غیظ و ســخط مورد توجه قرار گرفته و مفهوم شناســی شــده اســت. 
ی و  از نظــر قــرآن کریم خشــم مثبت نه تنها رد نمی شــود؛ بلکه در مقابل تهدیــد واقعی ضرور
پســندیده اســت. این مقاله در صدد است به ســؤال هایی پاسخ دهد که ممکن است برای 
شخص به وجود آید؛ سؤال هایی همچون عوامل پدیدآورنده خشم، انواع خشم و آثار خشم 

بر خانواده و بر انسان و نیز نکات مهمی که درباره کنترل و مدیریت خشم لازم است.

مفهوم شناسی
غضب در لغت به معنای خشم و عصبانیت است. )قرشی، 1371، ج5، ص103؛ راغب اصفهانی، 
1426ق، ج1، ص608؛ طریحــی، 1367، ج2، ص132؛ دهخــدا، 1385، ج33، ص24( در اصطلاح نیز 

حالتی نفسانی در انسان است که مبدأ آن، اراده به انتقام است. )نراقی، 1312، ج1، ص321(
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خشــم، یکی از جنبه های عادی زندگی اســت. هر فردی گاهی دچار خشم می شود که 
کنشی غریزی است که در پاسخ به تهدید علایق حیاتی بروز می کند،  امری کاماً طبیعی و وا
اما هنگامی که از کنترل خارج شود؛ به حسی مخرب و ویرانگر تبدیل می شود که شکل های 
متعددی دارد. از دیدگاه روانشناســی، خشــم یک عاطفه و نوعی هیجان و احســاس درونی 
اســت که غالباً بر اثر انتظار شــخصی از رفتار دیگران به وجود می آید و پرخاشــگری، وسیله 
ابراز آن است. )کربلایی علیگل، 1386، ص23( بنابراین خشم یک پاسخ هیجانی طبیعی، در 
کامی، بی حرمتی، تهدید و آســیب می شــود. این  برابــر موقعیت هایی اســت کــه فرد دچار نا
حالت هیجانی می تواند از یک احساس خفیف ناخوشایند آغاز شود و به حالت احساس 

شدید خشم ادامه یابد. )کلینکه، 1388، ص239(

زیان های خشم
ی جســمانی انســان در این شــرایط اســت تــا آنجا که  یان هــای خشــم، افزایش نیرو یکــی از ز
گاهی بر عقل و احســاس او چیره می شــود. خروج انسان از حد اعتدال، موجب پدید آمدن 
یان ها را می توان به  ی برایش می شــود که گاهی جبران ناپذیر هســتند. این ز یان های بســیار ز
یان ها جســمی و برخی روحی  دو بعــد فــردی و اجتماعی تقســیم کرد. در بعــد فردی برخی ز
یان های جســمی می توان به افزایش ضربان قلب، تنفس ســریع و عوارض آن،  هســتند. در ز
یان های روانی به اختــلال در جنبه های عقلی و  اختــلال در خــواب و اســتراحت و ... و در ز
روانی انســان و از بین رفتن حالت نشــاط و شــادابی انسان اشــاره کرد. در بُعد اجتماعی نیز 
موجب فراهم کردن زمینه آزار دیگران می شــود که حاصل آن به صورت کتک زدن، کشــتن، 

نابود کردن، انهدام و ویرانی خواهد بود. )کربلایی علیگل، 1386، ص112(

فواید خشم
انسان ها غالباً تصور می کنند که خشم هیجانی غیرطبیعی و منفی است، اما در واقع خشم 
گر خشــم به صــورت عاطفه و غریزه  و عصبانیــت فوایــدی دارد که به آن ها اشــاره می شــود. ا
ی اســت. خشــم، به آدمــی در ادامه حیات کمــک می  کند و  فــرض شــود، بــرای زندگی ضرور
گر خشــم وجود نداشت،  موجب دفاع از وجود خود و اجتماع و حفظ بقای نســل می شــود. ا
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حیات آدمی دچار مخاطره می شد؛ زیرا انسان نمی توانست جان خود را از خطر حفظ کند 
و از خود دفاع نماید؛ در نتیجه مفاسد و شرور در وجود آدمی بر او غلبه می کرد و نسل او را 

دچار مخاطره می  ساخت. )قائمی، 1382، ص142(
گر از حــد اعتدال خارج شــود،  مــرز صحیــح در هــر چیزی، عدالت اســت. خشــم نیز ا
می تواند آثار جبران ناپذیری را بر فرد و اجتماع وارد کند که گاه قابل جبران نیست. بنابراین 
گر  حد میانه خشم، پسندیده و مورد نیاز انسان است. حد اعتدال خشم، مطلوب است و ا
ایــن قــوه در آدمــی نبود، نمی توانســت در برابــر ناملایمات طبیعت از خویــش دفاع کند و در 
ی از کمــالات باز می مانــد. بنابراین آن ها که گمان می کننــد نابود کردن قوه  نتیجــه از بســیار
خشــم و غضب به صورت کلی از کمالات نفس اســت، دچار خطایی بزرگ هســتند. جهاد 
با دشمن دین و حفظ نظام و جان و مال و جهاد با نفس که بزرگ ترین دشمن انسان است، 

تنها به واسطه قوه غضب و خشم صورت می گیرد. )موسوی خمینی، 1386، ص134(
گاهی خشــم شــدید و افراطی، آدمی را به تصمیم گیری های ســریع و زودگذر می کشــاند و 
مشــکلات متعدد و دشــواری را برای او به وجود می آورد. در موارد ســخت تر و شــدید ممکن 
است انسان را به آزار و شکنجه وادار کند یا به مرحله خودکشی برساند. )قائمی، 1382، ص135(
خشــم، نوعی هیجان و غریزه طبیعی در انســان اســت که در همه انسان ها وجود دارد و 
، همراه اوست. وجود خشم به میزانی که متعادل و تحت کنترل  در همه مراحل حیات بشر
گر از کنترل انسان خارج شود؛ به حسی مخرب  ی است؛ اما ا انســان باشــد، در انسان ضرور

تبدیل می شود که مشکلات فراوانی را برای افراد به وجود می آورد.
خشم را از نظر منشأ می توان به دو نوع »خشم پسندیده« و »خشم ناپسند« تقسیم کرد.

خشــم پســندیده، نوعــی خشــم دارای صــورت طبیعــی و غریزی در انســان اســت و همه 
انسان ها از این نظر مساوی هستند. )همان، ص139( اگر این نوع از خشم در کسی وجودنداشته 
باشــد، آن فــرد قــادر به دفاع از خود نخواهد بود. در احادیث اســلامی از این خشــم، به خشــم 
پســندیده یا مثبت تعبیر شــده اســت؛ چنانکه خدای متعال در صفات مؤمنین می فرماید: 
هُمْ<؛ )فتح: 29( »مؤمنان بر کافران سختگیر و با خود مهربان هستند«. �نَ �يْ َ �رِ رَُ�مَ�ءُ �ج
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این نیرو در انســان، موتور اصلی حرکت در جهاد با دشــمنان دین و حفظ اصول الهی 
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گاهانه با دستورات الهی  است؛ به شرطی که طبق آیه قرآن، فقط بر کافرانی صورت گیرد که آ
دشمنی می ورزند. )کربلایی علیگل، 1386، ص21(

ی از شــیطان صــورت می گیــرد و  خشــم ناپســند، خشــمی اســت کــه در راســتای پیــرو
هنگامــی کــه رخ می دهــد، می تواند صدمات و آســیب های جبران ناپذیری را به انســان وارد 
گر تحت کنترل عقل قرار  کند. بنابراین خشــم و غضب مانند ســایر غرایز انســان اســت که ا
گر به صورت لجام گسیخته عمل کند، موجب فساد و  گیرد، مایه سعادت انسان می شود و ا
تباهی انسان می گردد؛ چنانکه امام علی؟ع؟ فرموده است: »آغاز خشم، دیوانگی و پایانش، 

ی، 1365، ج12، ص12( پشیمانی است«. )نور

عوامل پدیدآورنده خشم
عوامل و موقعیت های بســیاری موجب برانگیخته شــدن خشــم انســان می شــود. اگرچه این 
عوامل بسیار ند، اما به نوعی با هم تعامل دارند و از یکدیگر جدا نیستند. راه پیشگیری و درمان 
یشــه های  یشــه های خشــم و مقابله با آن هاســت. برخی دلایل و ر گاهی از ر اساســی خشــم، آ

خشم که در متون دینی و روانشناسی ذکر شده اند، عبارتند از علل فردی و اجتماعی.

1. علل فردی
علــل فــردی که خود فــرد در به وجود آمدن آن ها نقش دارد، در منابع مختلف ذکر شــده اند. 
حسادت از جمله عواملی است که بذر خشم را در وجود انسان می کارد. حسادت به عنوان 
صفتی رذیله، محرک قوه غضب است. مشکل اصلی فرد حسود، عدم پذیرش برتری در فرد 
ی به این دلیل که توانایی در کنترل پیشرفت طرف مقابل را ندارد، دچار نوعی  مقابل است. و

تنش روانی و خشمگین می شود. )کیومرثی اسکویی، 1393، ص143(
کامی و نرســیدن به  یکــی دیگــر از عوامــل فــردی در به وجــود آمدن خشــم در انســان، نا
خواسته هاست. هنگامی که فرد نیاز و خواسته ای داشته باشد یا در رسیدن به آن با شکست 
کامی های پیاپی موجب می شود فرد دچار خشمی  کامی می شود. این نا مواجه شود، دچار نا
ی کند و  شــود کــه ابتــدا در درون خود فــرد به وجود می آید و باعث می شــود که فــرد خودخور
سپس حالت های پرخاشگری به بیرون نیز بروز داشته باشد. )کربلایی علیگل، 1386، ص87(
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ی فــرد نیــز یکــی دیگر از عواملی اســت که در انســان ایجاد غضــب می کند. از  کینه تــوز
آنجا که خشم نوعی هیجان منفی است، به نظر می آید هنگام فعالیتش، سایر هیجان ها را 
نیز برانگیخته کند. یکی از این هیجان ها نیز کینه و نفرت است؛ چنانکه امیرالمؤمنین؟ص؟ 
كَوامِنَ الِحقد؛ )تمیمی آمدی، 1380، ج1، ص125(  این حقیقت را بیان کرده اســت: »الغَضَبُ يُثِيرُ 

خشم، کینه های نهفته را برمی انگیزد«.
ی ها  ظاهراً این حدیث غضب را علت برانگیختگی کینه ها معرفی می کند، اما کینه توز
جزء عوامل غضب معرفی می شــوند؛ زیرا تا کینه ای ولو مخفی و خاموش نباشــد، به واسطه 
ی را نیز می توان از عوامل خشم برشمرد؛ زیرا به طور  غضب فعال نمی شود. بنابراین کینه توز

طبیعی منجر به خشم می شود. )کیومرثی اسکویی، 1393، ص145(
ی از مشــکلات انسان و یکی از  یشــه بســیار وابســتگی به دنیا و دنیازدگی نیز به عنوان ر
عوامل بر افروختگی انسان معرفی شده است. افرادی که دلباختگی به دنیا وجودشان را پر 
کرده است، در مقابل کمترین مزاحمت برای منافع خویش به سرعت بر افروخته می شوند و 
از آنجا که زندگی خالی از مزاحمت نیســت؛ این افراد هر روز به علت وجود مزاحمت های 

جزئی خشمگین می شوند. )جعفری هرفته، 1394)الف(، ص100(
یکی از شــاخصه های ســلامت روان را می توان کنار آمدن با مســائل و مشکلات زندگی 
دانست. انسان باید بداند که از خشم گرفتن به اوضاع، نتیجه ای نخواهد گرفت و بیشتر از 
پیش خشــمگین خواهد شد. )کیومرثی اســکویی، 1393، ص145( بنابراین نپذیرفتن سرنوشت 
ی و نقاهت  یشــه های خشم در انسان باشد. در مواردی نیز بیمار نیز ممکن اســت یکی از ر
ی، صبر و توانایی و قدرت تحمل را از فرد می گیرد و در  می تواند موجب خشــم شــود. بیمار

نتیجه موجب می شود به سرعت خشمگین شود. )قائمی، 1382، ص147(

2. علل اجتماعی
یکی از عوامل محرک خشم انسان، مورد ظلم واقع شدن و تحقیر شدن است. از دیگر عوامل 
یارویی با بی عدالتی، تبعیض یا حق کشــی در محیط کار یا زندگی اشــاره  نیــز می تــوان بــه رو
کرد. )جعفری هرفته، 1394)الف(، ص21( تحقیر شدن احساسات و اقتدار واقعی فرد به وسیله 
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ی تکلیف سنگین به دانش آموز  گذار دیگران، تحمیل وظایف ســنگین تر از توانایی مانند وا
و دخالت بی مورد در کارهای روزانه را می توان به عنوان عوامل محرک خشــم انســان معرفی 

کرد. )همان(

کنترل خشم مدیریت و 
گر چه عصبانی شــدن و خشــم حالتی طبیعی و ســالم است، اما شــیوه برخورد با آن باید با  ا

دقت انجام شود؛ زیرا خشمی که کنترل نشود، برای سلامتی و زندگی انسان مضر است.
گر چه گاهی کنترل خشم سخت می شود، ولی باید دانست که کنترل خشم غیرممکن  ا
نیســت. بنابراین توجه به برخی نکات در کنترل و مدیریت خشــم تأثیرگذار اســت. یکی از 
ی ترین صفات زیبای انسان  راه های کنترل خشم، داشتن تقوی و حلم است. تقوی از محور
مؤمن است. صفتی که مهم ترین عامل انجام رفتارهای شایسته و مهم ترین عامل جلوگیری 
از صفــات ناپســند اســت. )کیومرثــی اســکویی، 1393، ص143( یکــی دیگر از راه هــای کنترل و 
مدیریت خشــم در انســان، مقابله با افکار منفی است. انسان باید با افکار و باورهای منفی 
یارویی با افکار غیرمنطقی که زاییده خشــم هســتند،  خــود مقابلــه کند؛ زیرا شناســایی و رو
می توانند به انسان در مدیریت و کنترل خشم کمک کنند. )جعفری هرفته، 1394)الف(، ص39(
انسان می تواند با شناسایی عوامل پدیدآورنده خشم تا حدودی از به وجود آمدن خشم 
جلوگیــری کنــد یا حداقل بتواند خشــم خود را مدیریت کنــد. بنابراین باید علت پدید آمدن 
خشــم را شــناخت و آن گاه به موضع گیری درباره خشم پرداخت که این عوامل ممکن است 

ی باشد. )قائمی، 1382، ص144( کامی، ضعف، احساس تبعیض یا بیمار محرومیت، نا
متون دینی مسلمانان، سرشار از توصیه های مختلف درباره کنترل خشم است که انسان 
می تواند با یادآوری احادیث و توصیه های مربوط به خشم تا حدودی مدیریت و کنترل خشم 
خویش را به دســت بگیرد. انســان باید بکوشــد احادیث را به ویژه در لحظه های خشــمگین 
شــدن در ذهن خود مرور کند تا راحت تر بتواند اختیار خشــم خود را به دســت گیرد. )کربلایی 
علیگل، 1386، ص134( در منابع مختلف دینی و روانشناسی توصیه های بسیاری برای کنترل 

و مدیریت خشم بیان شده است که از جمله آن ها می توان به تغییر فیزیکی بدن، توصیه به 
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لمس خویشاوندان، توصیه به سکوت و شرکت در فعالیت های اجتماعی اشاره کرد.
تغییر فیزیکی بدن هنگام خشم، یکی از راه های مهار خشم است. برای مثال کمی قدم 
زدن یا نوشیدن یک لیوان آب سرد موجب می شود آدمی از خشم رها شود. در بعضی روایات 
آمده است که شایسته است انسان هنگام عصبانیت بر زمین سجده و گاهی صحنه بحث 

را ترک کند تا از افزایش خشم جلوگیری نماید. )جعفری هرفته، 1394)ب(، ص39(
تماس فیزیکی به صورت لمس در میان خویشاوندان، معمولاً در مواقعی صورت می گیرد 
که ارتباط عاطفی وجود داشته باشد؛ مانند دست دادن، مصافحه کردن، در آغوش گرفتن و 
...؛ زیرا کسی برای بروز دشمنی با کسی دست نمی دهد. امام باقر؟ع؟ در این باره فرموده است: 
»هر کس بر خویشاوندان خویش غضب کند، به نزدیک او برود و تنش را لمس کند تا آرامش 

یابد؛ زیرا که فامیل وقتی که به مثل خود لمس شوند، آرام گیرند«. )کلینی، 1365، ج2، ص303(
یکی از ابزار انفعالی برای خاموش کردن خشم، سکوت است. توصیه های مکرر اخلاقی 
به سکوت بیانگر اهمیت این صفت اخلاقی است. )کیومرثی اسکویی، 1393، ص54( انسان 
باید به جای داد و فریاد و ناسزا گفتن، دهان خویش را بسته نگه دارد )پاتر افرون، 1392، ص102( 
ی برای  ی نیز افراد آمادگی بسیار و از این طریق اعصاب خود را کنترل کند. در شرایط بیکار
ی کوچک ترین ضربه ها  عصبانی شدن و بروز رفتارهای نامناسب خواهند داشت. در بیکار

به انفجار می انجامد. )کربلایی علیگل، 1386، ص173(
ســبک زندگــی ســالم انســان نقــش مؤثــری در ســلامت روان و کنتــرل هیجانــات دارد، 
هم چنانکه سبک زندگی ناسالم نیز در عدم سلامت روان و کنترل هیجانات فرد مؤثر است. 
خشــم به عنوان یکی از هیجانات انســان، از این قاعده مســتثنی نیســت. خواب مناسب و 
، تفریح سالم و ارتباط با طبیعت، در کنترل و کاهش  ک مناسب، ورزش مستمر کافی، خورا

خشم مؤثر است. )جمشیدی، 1396، ص94(
افزون بر موارد ذکر شده، برای مدیریت و کنترل خشم فعالیت های دیگری مانند تمرین 
ی آرام، انجام ورزش هایی همچون شــنا، انجــام فعالیت های مورد  تنفــس عمیق یــا پیاده رو
علاقــه یــا انجام فعالیت های معمول همچون ظرف شســتن، صحبت کردن با یک فرد مورد 
یادی به انسان می کند. اعتماد و نیز نوشتن احساسات، برای کنترل و کاهش خشم کمک ز
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آثار خشم بر خانواده
ی زن و شوهر و جایگاه امن و آماده تربیت  خانواده به عنوان محل سکونت و جایگاه مهرورز
 ، ی و مسئولیت خطیر آن ها از سوی دیگر ی و پدر فرزندان از سویی و شرافت و جایگاه مادر
 ، از موقعیت ویژه ای برخوردار است. تکرار خشم و عدم وجود رابطه صحیح میان زن و شوهر
صدمــات جبران ناپذیری را به پیکره خانــواده وارد می کند. )کربلایی علیگل، 1386، ص31( در 
برخــی خانواده هــا، برخوردهــای پرخاشــگرانه و توهین آمیز توســط هــر یک از زن و شــوهر در 
گر این برخوردها کنترل نشود، آسیب های جبران ناپذیری را به کانون  حال افزایش است که ا
خانــواده وارد می کنــد و محیــط گرم خانــواده را در معرض آســیب های جدی قــرار می دهد. 
یاد و تهدید  نتیجــه یــک تحقیق صورت گرفته در این زمینه بیانگر آن اســت که با افزایش فر
و کتــک زدن کــودکان از طــرف والدین، از میــزان کلی حمایت روحی و احساســی در کودک 
کاسته می شود. در واقع هر چه پدر و مادر بیشتر عصبانی شوند، کودکان از پرورش و تربیت 

کمتری برخوردار می شوند. )مک کی و فانینگ، 1386، ص10(
دانشمندان علوم اجتماعی چگونگی اثر خشم والدین بر رشد کودک را بررسی کرد ه اند. 
ی تهاجمی تر و  ک، رفتــار نتایــج این بررســی ها بیانگر آن اســت کــه فرزندان والدین خشــمنا
ناسازگارتر دارند. نتایج این تحقیقات نشان می دهد که میزان خشم اظهار شده در خانواده، 

بر عملکرد کودک در هر یک از حوزه های زندگی بزرگسالی او اثر می گذارد. )همان(
برخی آثار و صدمات خشم در خانواده ها را می توان این چنین برشمرد:

_ احترام و حرمت زوجین از بین می رود. )کربلایی علیگل، 1386، ص32(
ی از تحقیقات تأیید می کند که  _ آثار خشم از نسلی به نسل بعد منتقل می شود و بسیار
تقریباً یک  سوم کودکان خشونت دیده در بزرگسالی به کودکان خود خشونت می کنند. 

)مک کی و فانینگ، 1386، ص54(

_ خانواده جایگاه خود را به عنوان محیط انس و الفت و آرامش از دست می دهد و خانواده 
دیگر محیط مناسبی برای پرورش و تربیت نیست. )کربلایی علیگل، 1386، ص32(

_ فرزنــدان فاقــد الگوی ســالم اخلاقی می شــوند که معمــولاً ثمره ایــن خانواده ها فرزندان 
سالم و صالح نخواهد بود. )همان(
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آثار خشم بر انسان
گــر چــه خشــم بــه منزله هیجانــی طبیعی اســت، اما گاهی خشــم نابجــا و عدم کنتــرل آن،  ا

یان ها را می توان به دودسته تقسیم کرد. یان های فراوانی را بر انسان وارد می کند که ان ز ز

1. زیان های جسمی
خشــم رهاشــده به سرعت، به سلامتی آســیب می زند و افزون بر اینکه پرخاشگری به دیگران 
یادی را به همراه دارد و می تواند کارکرد  آسیب می زند، برای خود فرد پرخاشگر نیز آسیب های ز
شــخص را تحت الشــعاع قرار دهد. یکی از آثار و پیامدهای خشــم بر انسان، کوتاه شدن عمر 
اســت. خشــم که خود باعث ایجاد نفرت، کینه و حســد می شــود و این امر باعث بسیاری از 
امــراض و گرفتاری هــای روانــی و به تبع آن کوتاهی عمــر می  گردد. )جعفری هرفتــه، 1394)الف(، 
یان های جسمی خشم بر انسان، بیماری های قلبی عروقی )حملات قلبی(،  ص108( از دیگر ز

بالا رفتن چربی خون و کاهش تمرکز و اعتماد به نفس است. )کربلایی علیگل، 1386، ص32(
یان های جسمی خشم نابجا نیز اشاره شده است؛  ی از احادیث اسلامی به ز در بسیار
چنانکه امام باقر؟ع؟ فرموده اســت: »غضب، شــعله آتشــی از شعله های شیطان است که در 
آن وقت چشمان فرد سرخ می شود، رگ های گردن او باد می کند و شیطان در او وارد می شود 

و فرد نمی نشیند تا جایی که او را وارد آتش کند«. )کلینی، 1365، ج2، ص305(
یادی را در بدن ایجاد  ی های ز با توجه به آثار یادشده، خشم های پیاپی می تواند بیمار
کنــد؛ از جملــه ســردردهای میگرنی، اختــلال در هضم غذا، زخم معــده، ضعف اعصاب و 

ی های آسم، ریوی، خستگی و گرفتگی در بدن و ... . تشدید بیمار

2. زیان های معنوی و روحی
هر گاه انسانی دچار خشم و غضب نابجا شود، چه خشم خود را به ظهور برساند و چه ظاهر 
نسازد؛ در همان زمان یا حتی بعد از آن، در باطن و قلبش تیرگی خاص، بی حالی، بی ذوقی 
به ذکر و دعا و عبادت حس می شود و خشم نابجا باعث کاهش درجات ایمان و ضعیف 

شدن رشته های ارتباطی انسان با خدای متعال می  گردد. )کربلایی علیگل، 1386، ص28(
یان هایی که هنگام ابراز خشــم بر روح و روان انســان وارد می شــود، بســیارند که یکی از  ز
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یان ها تباه شدن خرد فردی است. هنگام بروز خشم، عقل به کلی از کار می افتد و فرد  این ز
پرخاشگر کارهایی انجام می دهد که گاه تعجب اطرافیان را بر می انگیزد و خودش نیز بعد 
از فرو نشســتن خشــم از رفتار خود متعجب می شود. این گونه است که هر نوع تصمیم گیری 
و انتخــاب در آن حالــت برای او مضر خواهد بود؛ زیرا فردی که نتوانســته اســت هنگام بروز 
خشــم عنــان خود را در دســت گیرد، مســلماً مالک خویش هــم نخواهد بود؛ )جعفــری هرفته، 
1394)ب(، ص109( چنانکه امام علی؟ع؟ فرموده اســت: »غضب، عقل آدمی را فاسد می کند 

و انسان را از کار صحیح دور می سازد.« )تمیمی آمدی، 1380، ج1، ص357(
یان های وارد بر روح انســان هنگام خشــم، تباه شــدن ایمان اســت که چه بســا  از دیگر ز
یانبارترین این آثار است؛ زیرا افراد عصبانی نه تنها مرتکب گناهان کبیره می شوند  یکی از ز
که با ایمان صحیح ســازگار نیســت؛ بلکه گاهی به ســاحت مقدس پروردگار نیز جســارت 

ک است. )جعفری هرفته، 1394)ب(، ص110( می کنند که این مرحله بسیار خطرنا
شخص خشمگین و عصبانی ممکن است نتواند کارها را آن  گونه که توانایی دارد، انجام 
ی فرد را  دهد. کاهش بازدهی نیز می تواند یکی از آثار خشم در انسان باشد. خشم، بازده کار
کاهش می دهد و او را از رســیدن به اهداف باز می دارد. )رابرت نای، 1395، ص108( شــخص 
عصبانی ممکن است از شدت عصبانیت آسیب های جبران ناپذیری به روابط دیرینه خود 
با اطرافیان بزند و هنگام عصبانیت به فکر و شــناختش آســیب وارد کند؛ به گونه ای که این 
فکر و شــناخت آســیب دیده منجر به گرفتن تصمیمات اشتباه شود. ضمن اینکه خشم به 

ی خانوادگی و دوستانه انسان نیز آسیب می زند. )همان، ص92( روابط کار
خشــم و پرخاشــگری موجب به وجود آمدن تغییرات ناپســندی در نوع بینش و نگرش 
انســان بــه اطراف می شــود. این روند، دور باطلــی از حلقه های غیرمنطقی را هنگام خشــم و 
غضــب ایجــاد خواهد کرد که فــرد را به اتخــاذ تصمیم ها و کارکردهای اشــتباه مبتلا خواهد 
کرد. بدیهی است که رفتارهای پرخاشگرانه، انسان را هم از نظر قوای شناختی درونی به هم 
می ریزد و هم از نظر قوای بیرونی و رفتار بیرونی از او انســانی سبک ســری می ســازد. )جعفری 

هرفته، 1394)الف(، ص110(
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ظاهر شــدن عیوب انســان، از دیگر آثار روحی خشــم در انسان است که چه بسا عیوب 
پوشیده انسان هنگام عصبانیت آشکار شود. هر فردی در حالت عادی خود را مهار می کند 
یش را با پنهان کــردن این عیوب حفظ کند،  تــا عیــوب و ضعف هایش را پنهــان نماید و آبرو
اما هنگامی که آتش غضب شعله ور شود؛ پرده ها کنار می رود، کنترل عقل از دست می رود، 

عیوب مخفی انسان آشکار می شود و آبرو بر باد می رود. )همان، ص111(
یان های جسمی و روحی _ روانی که به آن ها اشاره شد، خشم موجب تغییراتی  افزون بر ز
در رفتار می شــود. برای مثال هنگام خشــم چون احساسات انسان شدت می گیرند، موجب 
آسیب زدن به خود یا دیگران می شود و ممکن است شخص هنگام خشم، حالت پرخاشگری 
گویی بزند و نیز خشم موجب  را با داد و فریاد زدن نشان دهد یا اینکه دست به فحش و ناسزا
که با اعضای خانواده یا دوستان و همکاران قطع ارتباط کند. افسردگی، اضطراب، انزواطلبی 

و کاهش اعتماد به نفس نیز از آثار روحی خشم است. )کربلایی علیگل، 1386، ص3(

نتیجه گیری
از آنجا که خشــم به عنوان یکی از نیازهای حیاتی وجود انســان اســت و انســان بدون وجود آن 
یشــه کن کردن آن از وجود انســان ضرورتی  نمی تواند هیچ خطری را از خود دفاع کند؛ بنابراین ر
یان های بســیاری را به انســان وارد می کند که شــامل  ندارد. خشــم نابجا و عدم کنترل آن نیز ز
یان هــای وارده بــر جســم مانند اضطراب، بالا رفتن فشــارخون، کوتاه شــدن عمــر و موارد دیگر  ز
است. از جمله زیان های وارده بر روحیه می توان به تباه شدن ایمان، آشکار شدن عیوب، آسیب 
فکر و شــناخت و ... اشــاره کرد. در میان صفات نکوهیده کمتر صفتی را می توان یافت که به 
اندازه خشم ویرانی به بار آورد. بنابراین شناخت علل به وجود آمدن خشم و راه های کنترل آن 
برای انســان ضرورت دارد و فرد باید با شــناخت علل به وجود آمدن خشــم، تا حد امکان از به 

وجود آمدن آن مبارزه کند و در اولین لحظات بروز خشم بتواند شعله هایش را خاموش کند.
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امام خمینی؟رح؟.

__________، )1394ش(، مهــار خشــم در پرتــو آموزه هــای دینــی بــا ارائــه رویکرد اســلامی )ب(، قم: . 4

مؤسسه آموزشی پژوهشی امام خمینی؟رح؟.

جمشیدی، محمدعلی، )1396ش(، درس نامه مهارت های ده گانه زندگی با نگرش منابع اسلامی، . 5

قم: انتشارات صدرا.

، )1385ش(، لغت نامه، تهران: انتشارات دانشگاه تهران.. 6 کبر دهخدا، علی ا

7 .. راغب اصفهانی، حسین بن محمد، )1426ق(، مفردات الفاظ قرآن، چاپ اول، قم: طلیعه نور

طریحی، فخرالدین، )1367ش(، مجمع البحرین، تهران: دفتر نشر فرهنگ اسلامی.. 8

قائمی، علی، )1382ش(، خانواده و دشواری های رفتاری کودکان، تهران: انتشارات اولیا و مربیان.. 9

، )1371ش(، قاموس قرآن، تهران: دارالکتاب الاسلامیه.. 10 کبر قرشی بنایی، سید علی ا

کربلایی علیگل، مریم، )1386ش(، کنترل خشم در خانواده، تهران: نشر پیام رسان.. 11

کلینکه، کریس، )1388ش(، مهارت های زندگی، ترجمه شهرام محمدخانی، تهران: رسانه تخصصی.. 12

کلینی، محمد بن یعقوب، )1365ش(، اصول کافی، تهران: دارالکتب الاسلامیه.. 13

کیومرثی اســکویی، محمدرضا، )1393ش(، مهار خشــم بررسی روان شــناختی خشم و مهار آن از . 14

دیدگاه اسلام، قم: مؤسسه فرهنگی دارالحدیث.

مک کی، ماتیو و پاتریک فانینگ، )1386ش(، هنگامی که خشــم به کودکان شــما آسیب می زند، . 15

، چاپ اول، تهران: نشر علم. ترجمه میترا کیوانمهر

موسوی خمینی، سید روح اللّه، )1386ش(، چهل حدیث، تهران: مؤسسه نشر آثار امام خمینی؟رح؟.. 16

، مهرنوش فرهنگ . 17 نای، رابرت، )1395ش(، روش های کنترل خشم، ترجمه اسماعیل سعدی پور

. و دلارام سنجره ای، تهران: نشر دیدار
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نراقی، ملامهدی، )1312ش(، جامع السعادات، چاپ سنگی، تهران: بی نا.. 18

ی، حســین بــن محمدتقــی، )1365ش(، مســتدرک الوســائل و مســتنبط المســائل، قــم: نشــر . 19 نــور

آل البیت؟عهم؟.



آثار شهادت سردار سلیمانی بر جامعه حاضر

طیبه میرزایى 1

چکیده
شــهید و شــهادت، یکی از اساســی ترین مبانی فرهنگی در اسلام اســت که از صدر اسلام تا 
کنون غنی تر شــده و در حال انتقال به نســل های بعدی اســت. شــهادت افراد به سبب تأثیر 
یادی برخوردار اســت. تأثیر تربیتی شــهادت، شــامل  تربیتــی شــگرف بر جامعه، از اهمیت ز
مجموعــه ای از دیدگاه هــا، اعتقــادات، باورها، گرایش ها و آداب و رســوم و اعمالی اســت که 
گاهانه و متعالی مرگ در راه خداست. این نوشتار به بررسی  مربوط به ایمان انسان و انتخاب آ
آثار شهادت شهید سردار حاج قاسم سلیمانی بر جامعه حاضر می پردازد تا مشخص شود که 
شهید چه تأثیری بر جامعه می گذارد. ایجاد اتحاد و وحدت اسلامی، تقویت اتحاد و انسجام 
کم بر جهان، تقویت امید و عزت  فراملی، الگو بودن، اثبات ناعادلانه و ظالمانه بودن نظام حا
میان دوســتان، از آثار اجتماعی و توجه دادن به آخرت، مقام شــفاعت، توجه دادن به خدا و 
پیروی از رهبری، از آثار شــهادت شــهید سلیمانی بر جامعه حاضر است. روش به کار گرفته 
شده در این تحقیق، توصیفی _ تحلیلی و با بهره گیری از ابزار مطالعات کتابخانه ای، مقالات 

و دستیابی به مفاهیم حاصل از بستر تفاسیر قرآنی و کتب روایی است.
گان کلیدی: سردار سلیمانی، شهید، شهادت، جامعه. واژ

t.merzayi.68@gmail.com .1. دانش آموخته سطح 3 تفسیر و علوم قرآن، جامعة الزهراء؟عها؟
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مقدمه
گاهی ها، آداب، رفتار و اعتقاداتی  فرهنگ ایثار و شهادت، مجموعه ای از ارزش ها، باورها، آ
برخاســته از قرآن و دفاع مقدس اســت. بررســی فرهنگ و آموزه های شــهادت در کلام وحی، 
افزون بر اینکه در راستای درک حقیقی مفاهیم شهادت مبتنی بر معیارهای اسلامی یک امر 
ضروری اســت؛ معیاری برای محک زدن الگوهای دســترس پذیر در جامعه است. شناخت 
این فرهنگ و بررســی نقش های آن در جامعه، اهمیت بســیاری دارد و اهمیت آن نیز از این 
روســت که در شــرایط فعلی، هجمه فرهنگی بر نســل جوان از همه ســو شــدت گرفته اســت. 
مدگرایــی و شــعارهای دروغیــن غــرب از طرفــی و اســتفاده از ماهواره هــا با پخــش برنامه های 
یختگی تعادل فرهنگــی در جامعه جوان  ، موجــب به هم ر مختلــف و فریبنــده از طرف دیگر
گــر انتقــال ایــن فرهنگ بــه جوانان با تکیــه بر مبانی اســلام و فرهنــگ غنی آن  شــده اســت. ا
یادی می توان از مسخ فرهنگی و از هم گسیختگی جامعه جلوگیری کرد.  همراه شود، تا حد ز
بنابراین فرهنگ شــهادت از مشــخصه های اصلی فرهنگ اســلامی به شــمار می آید که برای 
انتقال صحیح آن به نسل جوان، ابتدا باید ماهیت شهادت را شناخت و سپس به شناخت 
و تحلیل دقیق آثار شهادت شهدا اشاره کرد تا به الگویی برای تمامی افراد جامعه تبدیل شود.

بُعد دیگر شــناخت فرهنگ شهادت و شاخصه های آن، پاسخگویی به عده ای است 
یســت و ناسیونالیســت جلوه دهند و روحیه شهادت طلبی را در  که می کوشــند شــهدا را ترور
ملت های مسلمان از بین ببرند و یا انگیزه شهدا از قدم گذاشتن در راه شهادت را فقر مالی 
یا مشــکلات مادی و روانی جلوه دهند. مقاله پیش رو درصدد بررســی آثار شــهادت شــهید 

حاج قاسم سلیمانی است که در ابعاد مختلف فردی _ اجتماعی بررسی می شود.
بیشــترین منابــع مــورد اســتفاده در این تحقیق، کتب تفســیری و روایی از جمله تفســیر 
المیــزان، تفســیر مجمع البیــان، تفســیر نمونــه و نیــز مقالات مربوط به شــهادت حاج قاســم 

سلیمانی است.

مفهوم شناسی
واژه »شهید«، از اسماء الهی است که در کتب لغت نیز به معانی مختلفی همچون »گواهی 
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دادن« )قریب، 1366، ج11، ص616( و »حاضر بودن یا مشاهده با چشم و یا اندیشه یا بصیرت« 
)راغــب اصفهانــی، 1385، ج2، ص135(. به کار رفته اســت. همچنین بــه معنای »مقتول در راه 

، 1414، ج11، ص242( در معنایی دیگر »شهید«  خدا« آمده و جمع آن، شهداست. )ابن منظور
همان »شــاهد« اســت و شــاهد، مشــاهده کننده چیزی اســت که مورد اعتقاد و علاقه قلبی 
اوســت. )قریب، 1366، ج11، ص616( در اصطلاح نیز »شــهید« مسلمانی است که در راه خدا 
کشته شود. این واژه 160 بار به صورت مشتقات مختلف در قرآن کریم به کار رفته است. در 
احادیث نبوی؟ص؟ و ائمه معصومین؟عهم؟ نیز میراثی عظیمی از شهید و شهادت به ما رسیده 
گاهانه و انتخاب گرایانه در راه آرمانی مقدس  است. از دیدگاه اسلام فدا کردن جان به طور آ
هِ< نامیده می شــود، »شــهادت« نام دارد و کســی که به 

َ
لِ اللّ �ي �ي سَ�جِ ِ

ک کــه بــه تعبیر قــرآن >�ن و پــا
چنین مقامی دســت می یابد، »شــهید« اســت. البته پذیرفتن مرگ هنگامی ارزشمند است 
، رضایت و خشنودی خداوند را  گاهانه باشــد و از سوی دیگر و قداســت دارد که از ســویی آ

در پی داشته باشد.
کســی کــه در راه رســیدن به آرمانی مقــدس گام بر می دارد، مبارزه و ســختی ها را تحمل 
می کند و نهایت تلاش و همت خود را تا حد ایثار کردن جان به کار می گیرد، خداوند او را به 
عنوان »مجاهد در راه خدا« برتر از دیگران می داند و برایش پاداشــی عظیم در نظر می گیرد؛ 
هِ 

َ
لِ اللّ �ي �ي سَ�جِ ِ

اهُِ�و�نَ �ن مُ�جَ
ْ
رَرِ وَال

ولِ�ي الصنَّ
أُ
رُ ا �يْ

�نَ عنَ �ي مِ�نِ مُوأْ
ْ
�عِدُو�نَ مِ�نَ ال �قَ

ْ
وِ�ي ال َسْ�قَ � �ي

َ
چنانکه در قرآن آمده است: >ل

لَ 
صنَّ ُ�سْ�نَ� وَ�نَ

ْ
هُ ال

َ
ا وَعَدَ اللّ

ًّ
هقً وَكُل َ �نَ َ�رَحج �عِدِ�ي �قَ

ْ
� ال

َ
سِهِمْ عَل �نُ �نْ

أَ
مْوَالِهِمْ وَا

أَ
� �نَ �جِ اهِِ��ي مُ�جَ

ْ
هُ ال

َ
لَ اللّ

صنَّ سِهِمْ �نَ �نُ �نْ
أَ
مْوَالِهِمْ وَا

أَ
� �جِ

یان دیده نیستند با  مً�<؛ )نساء: 95( »مؤمنان خانه  نشین که ز �ي ِ رًا عَطن ْ حج
أَ
�نَ ا �عِدِ�ي �قَ

ْ
� ال

َ
�نَ عَل اهِِ��ي مُ�جَ

ْ
هُ ال

َ
اللّ

آن مجاهدانی که با مال و جان خود در راه خدا جهاد می کنند، یکسان نمی  باشند. خداوند 
کســانی را که با مال و جان خود جهاد می کنند، به درجه  ای بر خانه  نشــینان مزیت بخشیده 
]لی[ مجاهدان را بر خانه  نشینان به پاداشی بزرگ  و همه را خدا وعده ]پاداش[ نیکو داده و

برتری بخشیده است«.
عْمَالِ بَعْدَ 

َ
شْرَفُ الأ

َ
هَادَ أ ِ

ْ
امیرالمؤمنین علی؟ع؟ نیز در وصف چنین انسانی فرموده است: »إِنَ الج

ينِ؛ )مجلسی، 1404، ج33، ص447( جهاد و کوشش در راه خدا بعد از پذیرفتن  الِإسْلامِ، وَ هُوَ قِوَامُ الدِّ

اسلام، شریف ترین و با ارزش ترین کارها و موجب قوام و تحقق دین در جامعه می شود«.
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ماهیت شهادت
کشــته شــدن در راه خدا، ساده ترین و کامل ترین تعریف قابل درک انسان از شهادت است. 
هِ< )بقــره: 154(، نکته ای قابل توجه 

َ
لِ اللّ �ي �ي سَ�جِ ِ

لُ �ن �قَ در یــک بررســی اجمالی از آیات مربوط بــه >�قْ
و شــایان ذکر روشــن می شود که ما را با ماهیت واقعی و مبانی اصیل شهادت آشنا می کند. 
کید دارد: »و کسانی را که در  قرآن کریم، شهادت در راه خدا را با مرگ مترادف نمی  داند و تأ
راه خدا کشته می  شوند، مرده نخوانید؛ بلکه زنده  اند، ولی شما نمی دانید«. علامه طباطبایی 
هِ<، »بر موت طبیعی برتری دارد و کشته 

َ
لِ اللّ �ي �ي سَ�جِ ِ

لُ �ن �قَ در تفســیر این آیه شــریفه می فرماید: > �قْ
شــدن در راه خدا به مغفرت نزدیک تر اســت تا مردن« )طباطبایی، بی تا، ج4، ص61( و »مراد از 
موت، باطل شــدن شــعور و فعل است، ولی کسانی که در راه خدا کشته می شوند؛ زنده اند و 

ی می خورند و خوشحال شدن، فرح داشتن شعور است«. )همان، ص54( روز
گر در راه خدا کشته شده  این تقدم در قرآن کاماً محسوس است، آنجا که می فرماید: »ا
یا بمیرید، در آن جهان به آمرزش و رحمت نائل شوید ...«. )آل عمران: 157( این آیه شریفه تنها 
از شهدای راه خدا سخن می گوید، بی آنکه غیر آن ها را نفی کند. بنابراین حیات برزخی برای 
همه انسان هاست، اما فضیلت شهیدان در نوع حیات آن هاست؛ حیاتی در جوار رحمت 
ی هــای الهی. مســلماً حیات برزخی  و در پیشــگاه خــدا و برخــوردار از انــواع نعمت ها و روز

ی، 1386، ج5، ص357( دیگران آمیخته با این برکات نیست. )مکارم شیراز

آثار شهادت حاج قاسم سلیمانی
شــهادت حاج قاســم ســلیمانی و دیگر شــهدای جبهه  مقاومت، موجب آشکار شدن گوهر 
وجودی انســان های رشــدیافته در مکتب اسلام و اهل بیت؟عهم؟ و برجسته شدن ویژگی های 
ی، مهربانی،  ممتــاز شــخصیت گمنــام حاج قاســم ســلیمانی همچــون اخــلاص، مردمــدار
، جاذبــه  ی، شــجاعت، ســعه صــدر تواضــع، انقلابــی بــودن، خســتگی ناپذیری، ولایتمــدار
کثــری، مؤمــن بودن به انقلاب اســلامی و ارزش های متعالــی آن، فراجناحی، فراقومیتی  حدا
ی از  و حتی فراملیتی دیدن جریان مبارزه حق و باطل شــد. حاج قاســم و همراهانش با دور
گرایی و شهرت طلبی، اهل عمل بودن و پرهیز از شعارگرایی، به دنبال حریت و آزادگی  دنیا
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بــود و بــا شــهادت نیز به الگوی بزرگی در جهان مقاومت تبدیل شــد. شــهادت حاج قاســم 
ســلیمانی، دارای آثار و برکات اجتماعی و فردی فراوانی اســت که در این مجال به بررســی 

برخی از این آثار پرداخته می شود.

1. آثار فردی
1 _ 1. الگو شدن شهید سلیمانی

شهدا، الگو و اسوه برای افراد جامعه هستند. قهرمان بودن شهید برای دیگران، مشوقی است 
تا راه او را ادامه دهند؛ چرا که شهیدان دارای غیرت هستند و جان شان را فدا کردند تا دین 
و ناموس آبرو و مال آن ها در امان باشد. الگو بودن یعنی کسی که باید به او تأسی کرد و اقتدا 
نمــود. بــه عبارتی »کســی که باید مثل او بود. تأســی کن به فلانی؛ یعنی بخواه مثل آن کســی 
، 1414، ج1، ص147( قرآن کریم در رابطه با انتخاب  باشــی که از او راضی هســتی«. )ابن منظور

<. )احزاب: 21( هقٌ سْوَهقٌ حَسَ�نَ
أُ
هِ ا

َ
�ي رَسُولِ اللّ ِ

مْ �ن
ُ
ك

َ
ْ� كَ��نَ ل �قَ

َ
الگو و اسوه فرموده است: >ل

ی همــواره  کــرد. و آرمان هــای شــهید ســلیمانی مشــاهده  در  را می تــوان  کمال طلبــی 
می کوشــید تا باورهای الهی خویش را محکم کند و در مســیر اعتلای رفتارهای سازنده طی 
ی با ایمانی قوی و رو به رشد در نهاد خود و با تلاش برای انجام اعمال صالح  طریق نماید. و
می کوشــید هر روز ایمانش را قوی تر کند. چنین ایمانی شــخصیت انسان را استوار و او را به 
ی می رســاند تا در این مســیر دچار تزلزل و عقبگرد نشــود  کمال نزدیک تر می کند و به او یار
ی بود که آهســته و پیوســته  و بــر صــراط مســتقیم حــق پایدار بماند. شــهید ســلیمانی، رهرو
می رفت؛ همچون کوهنوردی که گام های اســتوار خویش را شــمرده شــمرده برای رســیدن به 
، »ســلیمان مظلومین/ نگاهــی به جهاد و شــخصیت بین المللی  ی دانشــجو قلــه برمــی دارد. )خبرگزار

حاج قاسم«، 1399/10/21(

ی دیگــری، مؤلفه هــای این شــخصیت بزرگ را  ایــن خصوصیــات و ویژگی هــای بســیار
نشان می دهند؛ مؤلفه هایی که وقتی گرد هم می آیند، تکامل یک شخصیت رشدیافته را به 
تصویر می کشند و او را به عنوان یک مکتب و یک چراغ راه و یک مدرسه معرفی می کنند؛ 
کله شخصیتی، تضاد  اسطوره ای که همه اجزای آن با یکدیگر هماهنگ هستند. در این شا
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و شــک و تردید و نوســان دیده نمی شــود. او یک اسطوره و قهرمان است، اما نه اسطوره ای از 
، ملموس و مربوط به جامعه کنونــی و الگویی عینی  عهد باســتان بلکه اســطوره ای پیــش رو

برای هر کسی که بخواهد در مسیر کمال گام بردارد. )همان(
ی نبود؛ بلکه الگوی جامع  شــهید ســلیمانی تنها یک الگو در عرصه نظامی و جنگاور
اخلاقی، فکری، معرفتی، معنوی و نمونه ای برجسته از مدیریت جهادی برای همه کارگزاران 
و خدمتگــزاران جامعــه کشــور و ملت عزیز ایران به ویژه جوانان برومند این ســرزمین اســت. 
بیانیه راهبردی گام دوم انقلاب که توسط رهبر انقلاب صادر شد، بیانگر آن است که برای 
یکردهای این بیانیه، بایستی به مؤلفه های مکتب شهید سردار سلیمانی  تحقق اهداف و رو

توجه داشت و آن ها را در مقام عمل دنبال کرد. )همان(
< )احــزاب: 21(، خداوند پیامبرش را  هقٌ سْوَهقٌ حَسَ�نَ

أُ
هِ ا

َ
�ي رَسُولِ اللّ ِ

كُمْ �ن
َ
ْ� كَ��نَ ل �قَ

َ
بــا توجه به آیه >ل

ی از ایشــان داده اســت؛  بهتریــن الگــو برای مردم معرفی کرده و به مؤمنان نیز دســتور به پیرو
کرم؟ص؟ کامل ترین انسان است که اعمال و رفتار و گفتارش همه بر اساس حق و  زیرا پیامبر ا
حقیقت و فی سبیل اللّه است. شهید سلیمانی نیز با تأسی و با الگو قرار دادن پیامبر اکرم؟ص؟ 
راه شــهادت را انتخــاب نمــود. بنابرایــن الگو قرار دادن پیامبــر؟ص؟، الگو قرار دادن شــهید نیز 
است و این دو از یکدیگر جدا نیستند؛ زیرا راه شهدا، راه پیامبر اکرم؟ص؟ است؛ چنانکه سید 
و سالار شهیدان، حضرت حسین بن علی؟ع؟ که با قیام علیه باطل تا ابد الگوی جهانی برای 
کمان ستمگر که طی این  ی اسلامی علیه حا برای آزاد مردان سراسر دنیا شد. از این رو بیدار

دهه ها شکل گرفته است، مرهون انقلاب عاشورایی امام حسین؟ع؟ است.

2 _ 1. مقام شفاعت
یکی دیگر از آثار که به واسطه شهادت به شهید داده می شود، داشتن مقام شفاعت شهید 
ی از رســول خدا؟ص؟ و معصومین؟عهم؟ درباره میزان شــفاعت شــهدا،  اســت. در روایات بســیار
مْ فِِي   مِنْْهُ

ُ
جُل عُ الرَّ

َ
کرم؟ص؟ فرموده است: »يُشَفّ اعداد مختلفی بیان شده است؛ چنانکه پیامبر ا

قْرَبُ؛ )مجلســی، 1404، ج100، 
َ
مَا أ ُ يَّهُ

َ
يْنِ يَتَخَاصَمَانِ _ أ ارَ َ تِهِ حَتَّّىَ إِنَّ الجْ هْلِ بَيْتِهِ _ وَ جِيرَ

َ
 مِنْ أ

ً
فا

ْ
ل
َ
سَــبْعِيَن أ

ص14( شــهید هفتــاد هزار نفــر از اهل بیت )خانواده( و همســایگانش را شــفاعت می کند تا 
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آنکــه همســایگان بــه نــزاع و دعــوا می افتند در اینکــه کدام یک بــه او نزدیک تر بوده انــد )تا از 
فیض شــفاعت شــهید بهره مند شــوند(«. علت اختلاف اعداد تعداد شفاعت شوندگان در 
روایات اسلامی، شاید به این علت باشد که درجه و مقام شهدا با هم تفاوت دارد. خداوند 
وْلً�<؛  هُ �قَ

َ
َ ل �ي ْ�مَ�نُ وَرَ�نِ هُ الرَّ

َ
�نَ ل �نِ

أَ
� مَ�نْ ا

َّ
ل  اإِ

�عَهقُ �نَ
َّ ُ� السش �نَ �نْ � �قَ

َ
ٍ ل �ن وْمَ�أِ َ در قرآن کریم درباره شفاعت می فرماید: >�ي

)طه: 109( »در آن روز شفاعت هیچ کس را سود نبخشد، جز آن کس که خدای رحمان به او 

رخصت شفاعت داده و سخنش را پسندیده باشد«.
درباره مقام شــهادت ســردار ســلیمانی می توان به این خاطره اشــاره کرد که رهبر معظم 
انقلاب در اردیبهشت ماه سال 1384 به همراه شهید حاج قاسم سلیمانی در منزل خانواده 
شــهید محمدرضــا عظیم پــور در کرمان حضور پیــدا کردند، در ایــن دیدار جــواد روح اللهی، 
داماد بزرگ خانواده شهید عظیم پور از رهبر معظم انقلاب درخواست می کنند که ایشان را در 
قیامت شفاعت کنند، اما بعد از گفت وگوی رهبر انقلاب با خانواده شهید با اشاره به سردار 
آسمانی شهید سلیمانی می فرماید: »این آقای حاج قاسم هم از آن هایی است که شفاعت 
می کند ان شــاءاللّه«. جواد روح اللهی می گوید: بعد از آن دیدار حاج قاســم سلیمانی را ندیدم 
تا چند ماه بعدش که ماه رمضان شد. حاج قاسم هر سال ماه رمضان، یک روز به بچه های 
ی به خانه ایشــان رفتم، جلوی در از  ی می داد. آن ســال وقتی برای افطار جبهه و جنگ افطار
حاجی قول شفاعت خواستم. حاجی کتمان کرد و می خواست دست به سرم کند که گفتم: 
گر قول ندهی، داد می زنم و به همه مهمان ها می گویم: آقا درباره تو چه گفتند«.  »حاجی! واللّه ا
گر قول ندهد، اوضاع ناجور می شــود، گفت: »باشــد، قول می دهم؛ فقط  حاج قاســم که دید ا

«. )پایگاه اطلاع رسانی حوزه، »حکایت قول شفاعت«، 1398/10/30( صدایش را در نیاور
از آیات و روایات چنین بر می آید که مقام شفاعت به کسانی خواهد رسید که خداوند 
از آنان راضی و خشنود باشد. با توجه به اینکه شهید بر اساس فرامین الهی پا به عرصه جهاد 
و شــهادت گذاشــته اســت، مورد رضایت خداوند خواهد بود. باید توجه داشت که شهید و 
شهادت فقط در میدان جنگ و کارزار نیست؛ بلکه شهید کسی است که با اعمال و رفتار 
گر در ایــن راه بمیرد،  یــم اهل بیت؟عهم؟ و دین اســلام می پردازد و ا و ســخنانش بــه دفــاع از حر
ی مســتند دانست. بر اساس آیه  شــهید اســت و بر این اســاس می توان مقام شفاعت را به و
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وْلً�< )طه: 109( شفاعت احدی از خلق  هُ �قَ
َ
َ ل �ي ْ�مَ�نُ وَرَ�نِ هُ الرَّ

َ
�نَ ل �نِ

أَ
� مَ�نْ ا

َّ
ل  اإِ

�عَهقُ �نَ
َّ ُ� السش �نَ �نْ � �قَ

َ
ٍ ل �ن وْمَ�أِ َ شریفه >�ي

ســودی نمی رساند، مگر شــخصی که مرضی است؛ بنابراین درجه شفاعت کننده است که 
اجازه می دهد که او شفاعت کند و این آیه از قوی ترین دلایل بر ثبوت شفاعت است. )فخر 
ی، 1420، ج22، ص119( طبرســی نیز در تفســیر خود می  گوید: »در آن روز کســانی حق دارند  راز

از دیگران شــفاعت کنند که خداوند به آن ها اذن داده و ســخن ایشــان را پســندیده اســت؛ 
یعنی انبیا، اولیاء، صالحین، صدیقین و شهدا«. )طبرسی، 1333، ج4، ص31( بر اساس آیات 
وارد شــده در مقام شــهدا و تفاسیر این آیات می توان شهید سلیمانی و همراهانش را از زمره 

شفاعت کنند گان روز قیامت دانست.

2. آثار اجتماعی
شهادت، یکی از موضوعات مهمی است که افزون بر آثار فردی دارای آثار اجتماعی فراوانی 
اســت. در این مقاله ســعی شده است آثار اجتماعی شــهادت سردار سلیمانی مورد بررسی 
ی همچون ایجاد وحدت اســلامی، تقویت اتحاد و انســجام فراملی، توجه به  قــرار گیــرد؛ آثار

ی از رهبری و ... که در این بخش این آثار بررسی می شود. ی، پیرو آخرت، حق مدار

1 _ 2. ایجاد وحدت اسلامی
تقویت اتحاد و انسجام ملی را باید از برکات خاص شهادت حاج قاسم سلیمانی دانست. 
شــهادت ســردار ســلیمانی و یــاران همراهــش همــه  مــردم را با انــواع مذهب و آییــن، افکار و 
گروه هــا و اقشــار مختلــف اجتماعــی را  گرایش هــای سیاســی مختلــف، همــه قومیت هــا، 
در کنــار هــم و در یــک صف واحد قرار داد. با شــهادت ســردار ســلیمانی جبهــه مقاومت و 
یــاران همراهــش، جامعه ایــران به دور از تمامی کدورت های ناشــی از مشــکلات اقتصادی 
و اجتماعی، یکدل و یکپارچه به میدان آمد و تصویر روشــن و شــفافی از اتحاد، انســجام و 
همبستگی عمیق در میان مردم را به جهانیان نشان داد. وداع باشکوه و میلیونی ملت ایران 
با ســردار ســلیمانی، نمونه ای از این اتحاد است. )پایگاه خبری یافته، »رمز شهادت سردار عشق 

حاج قاسم سلیمانی و آثار و برکات این شهادت«، 1398/10/28(
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ی
ّ
2 _ 2. تقویت اتحاد و انسجام فرامل

لِ  َ��جْ صِمُوا �جِ اهمیت اتحاد و انسجام میان مسلمانان تا آنجاست که خداوند فرموده است: >وَاعْ�قَ
 � وَا�نً حنْ هِ اإِ عْمَ�قِ ِ �ن مْ �جِ

ْ��قُ صْ�جَ
أَ
� مْ �نَ

ُ
ك و�جِ

ُ
ل �نَ �قُ ْ �ي َ  �ج

�نَ
َّ
ل
أَ
� عْدَاءً �نَ

أَ
مْ ا �قُ  كُ�نْ

�نْ مْ اإِ
ُ
ك �يْ

َ
هِ عَل

َ
عْمَ�قَ اللّ كُرُوا �نِ

وا وَا�نْ �قُ رَّ �نَ � �قَ
َ
عً� وَل مِ�ي َ هِ �ج

َ
اللّ

<؛ )آل عمران: 103( ُ�و�نَ هْ�قَ مْ �قَ
ُ
ك

َّ
عَل

َ
هِ ل ��قِ �يَ

آ
مْ ا

ُ
ك

َ
هُ ل

َ
�نُ اللّ ِ

ّ �ي �جَ ُ لِكَ �ي
هَ� كَ�نَ كُمْ مِ�نْ

�نَ �قَ �نْ
أَ
� �رِ �نَ

رَهقٍ مِ�نَ ال�نَّ � حُ�نْ �نَ َ � سش
َ
مْ عَل �قُ �نْ

ُ
 وَك

یســمان خــدا ]قرآن و اهل بیت؟عهم؟[ چنگ زنید و پراکنده و گروه گروه نشــوید و  »و همگــی به ر
نعمــت خــدا را بر خــود یاد کنید، آن گاه که ]پیــش از بعثت پیامبر؟ص؟ و نــزول قرآن[ با یکدیگر 
دشــمن بودید، پس میان دل های شــما پیوند و الفت برقرار کرد، در نتیجه به رحمت و لطف 
او با هم برادر شدید و بر لب گودالی از آتش بودید؛ پس شما را از آن نجات داد. خدا این گونه 

نشانه های ]قدرت، لطف و رحمت[ خود را برای شما روشن می سازد تا هدایت شوید«.
تقویت اتحاد و انسجام فراملی در میان کشورهای محور مقاومت به ویژه دو ملت ایران 
و عراق را باید از دیگر برکات و تبعات شــهادت این ســردار مقاومت نامید. قبل از شــهادت 
یاســت آمریکا در بســتر برخی  ، تفرقه افکنی هــا و توطئه چینی هــای جبهه دشــمن به ر ســردار
یه را درگیر برخی  مشــکلات در کشــورهای اســلامی به ویــژه عراق و لبنــان، افغانســتان و ســور
تنش های داخلی کرده بود و موجب ایجاد تفرقه و اختلاف میان گروه های مختلف مذهبی، 
سیاســی و اجتماعی شده بودند و درصدد گسترش این اختلافات و تفرقه ها بین کشورهای 
منطقه بودند، اما شهادت سردار سلیمانی و ابومهدی المهندس در کنار هم و مخلوط شدن 
خون این دو شهید و دیگر سربازان مقامت راه مبارزه و مقاومت، همه این فتنه ها و توطئه ها 
را خنثی کرد و یک بار دیگر ذهن ها را شستشو داد و با هم متحد و منسجم کرد. )پایگاه خبری 

یافته، »رمز شهادت سردار عشق حاج قاسم سلیمانی و آثار و برکات این شهادت«، 1398/10/28(

عضو حقوقدان شورای نگهبان در این باره گفته است: »با شهادت حاج قاسم سلیمانی 
نه تنها خللی در جریان مقاومت ایجاد نشد؛ بلکه می توان گفت این مکتب و این جریان، 
، منسجم تر و مصمم تر شد و به طور خاص این شهادت، عامل وحدت ایران و عراق  بارورتر
و شــد. همچنیــن باعث شــد که خانواده هــای مدافعان حرم از تمام کشــورها یک دل و یک 
صدا شــوند و برای انتقام به پا خیزند« )وب ســایت شورای نگهبان، »خون شهید سلیمانی تأثیرات 

یادی در سطح داخلی، منطقه ای و بین المللی داشت«، 1399/10/24( ز
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کم بر جهان 3 _ 2. اثبات ناعادلانه و ظالمانه بودن نظام حا
کم بــر روابط و مناســبات جهانی و  کارآمــدی نظام حا اثبــات ناعادلانــه و ظالمانــه بــودن و نا
بین المللی برای کشورها و اندیشمندان آزاده  جهان با شهادت این سرداران غیور مقاومت، 
جلوه ای دقیق تر و نمودی عینی تر یافت. چندین ســال فعالیت و تلاش گســترده سیاسی و 
ی اسلامی ایران مبنی  دیپلماســی نمی توانســت این چنین فریاد چند دهه مقاومت جمهور

کم بر روابط بین الملل را به دنیا اثبات کند. بر ظالمانه بودن نظم حا
کم بــر روابط  ی اســلامی به همــه دنیا اعــلام می کرد کــه نظم حا ســال ها بــود کــه جمهــور
بین الملل، نامتوازن، غیر عادلانه و ظالمانه است و برخی کشورها به ویژه آمریکا که در رأس 
ی و ظالمانه  ایــن بی عدالتــی و نابرابری در روابط بین المللی قرار دارند و هر اقدام اســتعمار
خود را با استفاده از قدرت و جایگاه خود در این سلطه گری به ظاهر قانونی توجیه می کنند 
یــکا در به  یســتی آمر و بــه هیــچ نهــاد و ســازمان بین المللی نیز پاســخگو نیســتند.اقدام ترور
شــهادت رســاندن مهمانان رســمی در داخــل مرزهای قانونی یک کشــور به عنــوان مصداق 
، ظالمانه بودن مناسبات  یســم دولتی و بین المللی و عدم پاســخگویی او بارز و آشــکار ترور
کــم بر جهان را بیــش از پیش اثبات می کند. )پایگاه خبری یافته، »رمز شــهادت  بین المللــی حا

سردار عشق حاج قاسم سلیمانی و آثار و برکات این شهادت«، 1398/10/28(

4 _ 2. تقویت امید و عزت میان دوستان
ی اسلامی به  ی و به دنبال آن حمله سهمگین موشکی جمهور شهادت سردار و همرزمان و
ی اسلامی را  یک پایگاه نظامی آمریکا در منطقه، شجاعت و اقتدار نظامی و دفاعی جمهور
به عنوان پرچمدار و مرکز ثقل جبهه مقاومت و ایستادگی در برابر نظام سلطه را به همه مردم 
جهان نشــان داد و روحیه امید و عزت طلبی و ایســتادگی را در میان دوســتان و یاران جبهه 
ی جرأت حمله به آمریکا  حق تقویت کرد. در طول بیش از چند ده سال گذشته هیچ کشور
ی اسلامی به راحتی یکی از  پس از جنگ جهانی دوم را نداشته است؛ در حالی که جمهور
پایگاه های مهم نظامی آمریکا را در منطقه مورد حمله موشکی قرار داد و هیچ عکس العملی 

نیز از سوی آمریکا صورت نگرفت. )همان(
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5 _ 2. توجه به آخرت
ی است که فرهنگ شهادت و شهید بر جامعه باقی می گذارد.  توجه به آخرت، از جمله آثار
انسان از نگاه مکتب اسلام، انسانی است که دنیای خویش را آباد می کند، اما دنیا را جایگاه 
اصلی خویش نمی پندارد؛ بلکه آن را راهی برای عبور به سوی آخرت می داند. بنا بر روایات 
ةِ« )منسوب به جعفر بن محمد؟ع؟، 1360،  لآخِرَ

َ
عَةُ ا رَ نْيَا مَزْ

ّ
لدُ

َ
دنیا، کشتزار و مزرعه آخرت است: »ا

ص135(. برخی این عبارت را روایت نمی دانند؛ بلکه آن را برداشتی از قرآن می دانند؛ زیرا در 

هَ� وَمَ�  هِ مِ�نْ �قِ وأْ � �نُ �يَ
�نْ

ُ
َ الدّ ُ� حَرْ�ش رِ�ي ُ هِ وَمَ�نْ كَ��نَ �ي �ي حَرْ�شِ ِ

هُ �ن
َ
ْ� ل ِ رن

رَهقِ �نَ حنِ �آ
ْ
َ ال ُ� حَرْ�ش رِ�ي ُ قرآن آمده است: >مَ�نْ كَ��نَ �ي

ی: 20( کســی که زراعت آخرت را بخواهد، به او برکت داده و بر  ؛< )شــور �جٍ صِ�ي رَهقِ مِ�نْ �نَ حنِ �آ
ْ
�ي ال ِ

هُ �ن
َ
ل

محصولش می افزاییم و آنکه فقط کشت دنیا را می طلبد، کمی از آن به او دهیم و در آخرت 
ی است که آماده کاشتن  هیچ بهره و نصیبی نخواهد داشــت«. در این تشــبیه دنیا، کشــتزار
ی که استعداد آخرتی داشته باشد. کسی  بذر است. بذر آن، اعمال انسان هاست؛ البته بذر
که برای آخرت خود تلاش کند هم دنیا و هم آخرت را دارد، اما آنکه تنها برای دنیا تلاش کند؛ 

)» ی، »کشتزار از آخرت بهره ای ندارد. )پایگاه اطلاع رسانی آیت اللّه مکارم شیراز
وقتی دنیا هدف شود، بسیاری از ارزش های انسانی زیر پا گذاشته می شود و این روحیه 
در روابط اجتماعی آثار سوء فراوانی به بار می آورد و بی توجهی به معاد و عالم آخرت موجب 
طغیان و فساد می شود. اگر افراد جامعه در روابط و مناسبات خود به معاد وآخرت توجه داشته 
باشــند، اصول و ارزش هایی مانند عدالت، صداقت، امانت بســیاری از ارزش های معنوی و 
انســانی را رعایت کنند و از دنیاطلبی، جاه طلبی، ســتمگری، دروغ گویی، خیانت بسیاری از 
خصلت های مذموم پرهیز کنند، چنین جامعه ای در روابط فی مابین احساس امنیت خواهد 
کرد. )مازنی، 1380، ش 7، ص42( بنابراین شهید به عنوان کسی که این دنیا را فانی می داند ، تمام 

توجهش به آخرت است و اعمال خود را بر اساس فرامین الهی انجام می دهد.

6 _ 2. پيروی از رهبری
اطاعت و فرمانبرداری از ولایت یکی از عوامل تکامل اســت. بنابراین چون انســان دارای انواع 
غریزه و تمایلات نفســانی اســت، همواره موجبات نافرمانی وی فراهم اســت؛ به گونه ای که در 
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مــواردی فرماندهــی اندیشــه اش را از دســت می دهــد. از این رو قانــون اطاعــت و فرمانبرداری، 
عالی تریــن قوه ای اســت که بــا آن می توان غرایز را مهــار کرد. اطاعت، نیرویی در انســان ایجاد 
می کند که مقاومت بر ترک گناه را به دنبال دارد و انسان موفق، کسی است که مطیع خدا باشد.
اطاعــت از خداونــد و رســول او و مقــام ولایــت، از جمله آثار اجتماعــی تقویت فرهنگ 
ی از رهبری، دارای جایگاه ویژه ای است  شهادت است؛ همان گونه که در نگرش قرآنی پیرو
هَ 

َ
عُوا اللّ طِ�ي

أَ
یم. خداوند در قرآن کریم می فرماید: >وَا که در این مجال به بررســی این اثر می پرداز

هُ<؛ )انفــال: 46( »و از خــدا و پیامبــرش اطاعــت کنیــد«. اطاعت از خدا و رســول؟ص؟ رمز 
َ
وَرَسُول

ی شــهادت و رمــز شــهادت مطلوب اســلامی قرآنی اســت. افزون بــر اینکه اطاعت  مانــدگار
از خــدا و رســول و مقــام ولایت برای همه مســلمین الزامی اســت؛ علامــه طباطبایی در این 
خصوص معتقد اســت که منظور از اطاعت در ســیاق این آیه، اطاعت از دســتوراتی اســت 
که از ناحیه خدا و رســول؟ص؟ درباره امر جهاد و دفاع از حریم دین و اســلام صادر می شــود و 
آیات جهاد و دســتورات نبوی مشــتمل بر آن اســت که از ویژگی های خاص و بارز فرهنگ 

شهادت است. )طباطبایی، بی تا، ج9، ص952(
در اینجا برای نمونه می توان به ولایت پذیری مالک اشتر اشاره کرد که مولای متقیان؟ع؟ 

در وصف او به مردم مصر در نامه 38 می فرماید:
گر گفت  ید و فرمانش را اطاعت کنید. ا ( گوش بسپار »سخنش )مالک اشتر
گر گفت درنگ کنید، درنگ کنید. او شمشــیری  به راه افتید، به راه افتید و ا
است از شمشیرهای خدا که نه تیزیش کند شود و نه ضربتش بی اثر ماند. او 
ی باز می ایستد، نه قدم واپس نهد  نه به خود در کاری اقدام می کند و نه از کار
و نه پیش گذارد؛ مگر به فرمان من. در فرستادن مالک به دیار شما، شما را بر 
خود ترجیح نهادم؛ زیرا مالک را نیك خواه شما دیدم و دیدم که او از هر کس 
دیگر سخت تر لجام بر دهان دشمنانتان زند«. )شریف الرضی، 1368، نامه 38(
بنابرایــن یکــی از نشــانه های جامعــه متمــدن، التــزام و پایبنــدی عملی افــراد جامعه به 
مقررات اجتماعی است و واضح است که در همه ممالک متمدن، اختیارات فراوانی برای 
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رهبری به رســمیت شــناخته شــده اســت تا در شــرایط خاص، فرمان رهبری فصل الخطاب 
باشــد. در جامعه اســلامی نیز که همه افراد آن در مقابل قانون برابر هستند و از حقوق برابری 
نیــز برخوردارنــد، چنیــن جایگاهی بــرای رهبری پذیرفته شــده و مــردم ملزم به تبعیــت التزام 
عملی نسبت به آن هستند؛ با این تفاوت که شرایطی چون علم، عدل و تقوای الهی همراه با 
شناخت عمیق از مبانی دین و عامل بودن به تکالیف الهی از رهبران این جامعه، شخصیتی 
می ســازد که در مقام جانشــینی اولیای خدا و دارای حق اعمال ولایت شــرعی برای مصالح 
جامعه اســت. در چنین جامعه ای اجرای مقررات و قوانین افزون بر ایجاد امنیت و آســایش 
عمومی و نظم همگانی با پاداش الهی قرین و اطاعت از رهبری به معنی تبعیت از امام فقیه و 
عادل است که بر مسند یک ولی از اولیای خدا تکیه زده است. علامه طباطبایی می فرماید: 
»آقای حســن زاده آملی را کســی نشــناخت، جز آقا امام زمان؟عج؟«. بنابراین جایگاه آیت اللّه 
حســن زاده آملی ویژه اســت و ایشــان در فتنه سال 88 به همه ســفارش می کند و می فرماید: 
»گوش هایتــان تنهــا به کلام رهبری باشــد که گوش ایشــان به کلام آقا امام زمان؟عج؟ اســت«. 
)خبرگزاری تسنیم، »رهبری در کلام علامه حسن زاده آملی«، 1400/07/03( ولایت پذیری امری است که 

خداوند متعال در قرآن به آن سفارش کرده است و موجب سعادتمندی انسان می شود. یکی 
از دلایل موفقیت جهانی شهید سلیمانی، درک و فهم انقلابی وی و گوش دادن به حرف ولیّ 
ی شبستان،  زمان و اطاعت محض از ایشان است؛ هر چند که همه مخالف باشند. )خبرگزار

»اطاعت شهید سلیمانی از رهبری باید به الگو تبدیل شود«، 1399/11/15(

نکته ای که موجب موفقیت شهید سلیمانی شد، درک و فهم ایشان نسبت به امر ولایت 
، حرف ولیّ فقیه اســت که در کنار حرف خدا قرار دارد.  ی باور داشــت که حرف رهبر بود. و
ی و توجه به ســفارش های امامین انقلاب اســلامی، توسل به ائمه اطهار؟عهم؟،  ی با خودســاز و
ی در دفاع مقدس به یک  یارت ها و ادعیه های مختلف ..صاحب مکتب شد. و خواندن ز
منظومــه فکــری درســت از حضرت امام؟رح؟ و اســلام رســیده و بــه عنوان یک الگــو در میدان 

یت عمل کرده بود و آن را در میدان های جدید توسعه داد و تداوم بخشید. )همان( مأمور
بنابراین شهیدان افتخار تبعیت از چنین مقامی را تا پای جان به خود اختصاص داده 
و ایــن درس را به جامعه نیز آموخته اند. بدیهی اســت که توســعه ایــن فرهنگ در جامعه که 
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ی اســت؛ بنابراین این ارزش ها  گیر خواهد شــد، ضرور موجب تقوا، نظم، امنیت و آرامش فرا

در ثبــات جامعــه، آرامــش، امنیــت و رشــد کمال معنــوی و بالاخره هدایت جامعه به ســوی 

کمال تأثیر فراوانی دارد.

7 _ 2. فرهنگ سازی
از دیگــر آثــار اجتماعی خون شــهید می تــوان به فرهنگ ســازی او در جامعه اشــاره کرد. مردم 

از شــهید می آموزنــد کــه زیر بار حرف زور نرونــد و طرفدار حقیقت باشــند؛ همان گونه که امام 

«. )ابن طاووس،  ة؛ زیر بار ذلت رفتن هرگز
َّ
ل ا الذِّ اتَ مِنَّ حسین؟ع؟ در جریان مبارزه خود فرمود: »هَيْهَ

1387، ص116( زندگی پربار امام حسین؟ع؟، پیام آور آزاداندیشی و ظلم ستیزی است که دنیای 

بشــر نمی توانــد از آن هــا غفلــت کنــد. ســیره و رفتــار اجتماعــی آن امــام، حامــل پیــام به همه 

انســان های آزاده اســت؛ »پیام به آنانی که حتی دین باور نیســتند، اما کرامت انســانی خویش 

را ارج می نهنــد و نمی خواهنــد ســلطه پذیر باشــند، آزاداندیــش و رادمــرد هســتند. پیــام امــام 

حســین؟ع؟ به اینان رســا و شفاف است که اگر دین باور نیســتید، آزادمرد باشید«. )اصفهانی، 

ة( 
َّ
ل ا الذِّ اتَ مِنَّ 1385، ص118( بنابراین کمترین پیام حماسه حسینی به اینان همان شعار )هَيْهَ

است. امامان؟عهم؟ این حقیقت را در اندیشه و رفتارشان پایدار ساختند که آزادگی، ظلم ستیزی 

و ستم ناپذیری را فرهنگ سازی کردند که زندگی خونین آن ها بهترین گواه این مدعاست.

فرهنــگ »مجموعــه ای از دســتاوردهای زندگــی مــادی و معنوی بشــر اســت کــه افراد را 

کتسابی است،  نمی توان از آن ها جدا کرد. فرهنگ آموختنی است و به قول جامعه شناسان ا

نــه انتســابی«. )اداره کل روابــط عمومــی امور بین الملــل، بی تا، ص4( مهم ترین اصل در شــناخت 

»فرهنــگ شــهادت«، بررســی انگیزه ها و اهداف کســانی اســت کــه شــهادت را برگزیده اند و 

در لابه لای وصایا و ســیره عملی شــهدا از صدر اســلام تا کنون باید به دنبال آن بود. در آیین 

شــیعه بــه کســی که طلب شــهادت می کنــد، به حقیقــت ثواب شــهادت را بــه او می دهند؛ 

کرم؟ص؟ فرموده است: »هر کس به راستی خواهان شهادت باشد، به )مقام(  چنانکه پیامبر ا

گر چه  ی شــهری، 1363، ج6، ص68( ا آن می رســد؛ هــر چند بــه شــهادت نرســد«؛1 )محمــدی ر

 تُصِبْهُ«.
َ

و لَم
َ
 أعطِيَها ول

ً
هادَةَ صادِقا

ّ
بَ الشَ

َ
1. »مَن طَل
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در جبهه جنگ کشــته نشــده باشــد. به قول شــهید ســلیمانی: »تا کسی شــهید نبود، شهید 
گر امروز بوی شهید از رفتار و اخلاق کسی  نمی شود. شرط شهید شدن، شهید بودن است. ا
ی  استشمام شد، شهادت نصیبش می شود. تمام شهدا دارای این مشخصه بودند«. )خبرگزار

دانشجویان ایران )ایسنا(، »شرط شهید شدن از نگاه حاج قاسم«، 1395/02/04(

شهادت مراتبی دارد که درجه اعلی آن نبرد در مقابل دشمن در میدان است. حضرت 
کرم؟ص؟ در رابطه با این مســئله فرموده اســت: »شــریف ترین مرگ ها، شــهادت در راه  رســول ا
ی شــهری، 1363، ج2، ص1512( و برتریــن شــهدا آن هایی هســتند که در  خداســت1 )محمــدی ر
جبهه مقاتله کنند و پشــت نکنند تا کشــته شــوند. آن ها در غرفه ای از بهشــت مقر خواهند 
داشت، پروردگار به صورت آن ها لبخند خواهد زد. هر گاه پروردگار به صورت کسی بخندد، 

ی شهری، 1363، ج2، ص1518(. دیگر حساب نخواهد داشت«.2 )محمدی ر
خداونــد بــرای اینکــه این روش دفــاع از حق را برای مســلمانان نســبت بــه بقیه روش ها 
یقــه قرب الهی چیســت؟ به روشــنگری وضعیت  متمایــز کنــد و بــه آن ها بگویــد بهترین طر
کشته شــدگان در راه خــدا می پــردازد تــا بازماندگان شــهدا در این دنیــا روش صحیح زندگی 
ةَ  نَّ َ  الجْ

ُ
حَدٍ يَدْخُل

َ
کرم؟ص؟ فرموده است: »مَا مِنْ أ کردن را بیاموزند تا طبق آن عمل کنند. پیامبر ا

؛ )جمعی  ِ
امَةِ الّلَّهَ كَرَ ى مِنْ  ا يَرَ َّ اتٍ مِمِ  عَشْرَ مَرَّ

َ
جِعَ فَيُقْتَل نْ يَرْ

َ
هُ يَتَمَنَّّىَ أ

َ
هِيدُ فَإِنّ

َ
 الشّ

َ
ا إِلّا جَ مِنْْهَ رُ نْ يََخْ

َ
فَيَتَمَنَّّىَ أ

ی خارج شــدن از  از نویســندگان، بی تا، ج1، ص80( هیچ کس داخل بهشــت نمی گردد که آرزو

آن را بنماید، مگر شــهید. پس همانا او آرزو می کند که به دنیا برگردد و ده بار کشــته شود، به 
خاطر آنچه که از کرامت خداوندی می بیند«.

شــهید تقاضــا دارد کــه بازمانــدگان حــال او را بداننــد؛ زیــرا می خواهد آن ها نیــز به روش 
او عمــل کننــد. در واقع فرهنگ ســازی می کند و بــه بازماندگان اطمینــان می دهد این طریق 
صحیح اســت، شــما هم مثل من عمل کنید و برای رضای خدا با ظلم بجنگید. از آیه فوق 
دو مطلب به دســت می آید: اول اینکه کشته شــدگان در راه خدا از وضع مؤمنین برجسته که 

 الشهادَةِ«.
ُ

1. »أشرَفُ الَموتِ قَتل
طُونَ فِي  بَّ

َ
ولئكَ يَتَل

ُ
وا، ا

ُ
ونَ فِي الصفِّ الأوَّلِ، فلا يَلفِتُونَ وُجوهَهُم حتَّّى يُقتَل

ُ
ــهَداءِ الذين يُقاتِل

ُ
 الشّ

ُ
 الله؟ص؟: »أفضَل

ُ
2. قال رســول

يهِ«.
َ
كَ إلَى عَبدٍ فِي مَوطِنٍ فلا حِسابَ عل بُّ كَ فإذا ضَحِكَ رَ بُّ يِهم ر

َ
ةِ، يَضحَكُ إل الغُرَفِ العُلَى مِنَ الَجنَّ



162

14
01 

ن 
ستا

زم
 و 

ییز
 پا

م،
نج

ل پ
سا

هنوز در دنیا باقی مانده اند، خبر دارند و می دانند که ممکن اســت پای همرزمان شــان بلغزد 
و از راهی که با آن ها شــروع کرده بودند، بعد از کشــته شــدن شــهدا منحرف شــوند؛ لذا آن ها 
را متوجــه راهــی که می رونــد، می کنند. مطلب دوم اینکــه منظور از این بشــارت، همان ثواب 
اعمال مؤمنین است که عبارت است از نداشتن خوف و اندوه و این بشارت به ایشان داده 
نمی شود، مگر با مشاهده ثواب نام برده در آن عالمی که هستند«. )طباطبایی، بی تا، ج4، ص60(
ی شــهید، ما را نســبت به راهی که انتخاب کرده و در راه او  بنابراین خداوند با بیان آرزو
قدم گذاشته ایم، مطمئن می کند و به بازماندگان راه شهدا اطمینان می دهد که روش درستی 
را انتخاب کرده اند. پس باید به راه دفاع از دین خداست، ادامه دهند. این همان اثری است 

که شهید در فرهنگ دینی و در معرفت یابی انسان به مقام شهادت دارد.
مکتب و روش ســردار شــهید ســلیمانی و فرهنگِ برخاســته از این مکتب در ســاختار 
فرهنگی باید مورد توجه قرار گیرد. در دنیای امروز که اسطوره های تخیلی را به مدد رسانه ها 
ی های سیاسی اقتصادی به الگو تبدیل می کنند، باید  برای اقشار مختلف و برای بهره بردار
از شــهید ســلیمانی به عنوان یک الگوی اســطوره ای زنده و قدرتمند اســتفاده کرد و از خط 
ی و اصلاح ســاختار فرهنگی کشــور بهره  ی و شــخصیتی آن بزرگوار در بازســاز فکری، رفتار
برد. ســردار ســلیمانی یک شخصیت نظامی بود، اما در عین حال مدیر فرهنگی بود که مرد 
ی  ی جمهور میــدان عرصــه فرهنگ و تربیت یافته مکتب انقلاب و مکتب نبوی بود. )خبرگزار

اسلامی، »شهید سلیمانی واژه نامه ای از ایثار را در جامعه تبیین کرد«، 1400/07/12(

بنابراین فرهنگ شــهادت در آیین تشــیع، کشته شدن در میدان جنگ و در راه خدا در 
مقابله با دشــمن اســت. وقتی که شــخص با این شــرایط به مقام رفیع شــهادت نائل شــد، به 

سنت فرستادگان الهی عمل کرده و نسبت به انسان های عادی متمایز شده است.

8 _ 2. رعایت تقوا و عدالت
کید مکرر بر جهــاد و فضایل آن، به رعایت تقوای الهی و  تفکــر و آموزه هــای قرآنی در عین تأ
رعایت حدود دین و عدالت در عرصه های جهاد نیز پای فشــرده اســت که این اثر از دیگر 
 � ��نً رْ�قَ مْ �نُ

ُ
ك

َ
عَلْ ل ْ �ج َ هَ �ي

َ
وا اللّ �قُ

�قَّ �نْ �قَ وا اإِ
مَ�نُ

آ
�نَ ا �ي ِ دن

َّ
هَ� ال ُّ �ي

أَ
� ا آثار اجتماعی شهادت است. قرآن کریم می فرماید: >�يَ
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گر خدا ترس  مِ<؛ )انفال: 29( »ای اهل ایمان، ا �ي ِ عَطن
ْ
لِ ال صنْ �نَ

ْ
و ال

هُ �نُ
َ
مْ وَاللّ

ُ
ك

َ
رْ ل �نِ

عنْ َ مْ وَ�ي
ُ
ك ��قِ �أَ ِ

مْ سَ�يّ
ُ
ك رْ عَ�نْ ِ

�نّ
َ
ك وَ�يُ

و پرهیزکار شوید خدا به شما فرقان بخشد )یعنی دیده بصیرت دهد تا به نور باطن حق را از 

ید( و گناهان شما را بپوشاند و شما را بیامرزد که خدا دارای فضل و رحمت  باطل فرق گذار

ی، 1374، ج7، ص140( بزرگ است«. )مکارم شیراز

این آیه اشــاره به اهمیت تقوا و آثار آن در سرنوشــت انســان دارد. »تقوا در واقع به معنای 

نگه داشــتن نفس از آن چیزی که ضرر می رســاند در عالم آخرت و وادار کردن نفس اســت 

ی انســان  بــه آن چیــزی کــه در جهــان دیگــر منفعــت می رســاند و موجب نجات و رســتگار

كُمْ 
َ
عَلْ ل ْ �ج

َ هَ �ي
َ
وا اللّ �قُ

�قَّ �نْ �قَ وا اإِ
مَ�نُ

آ
�نَ ا �ي ِ دن

َّ
هَ� ال ُّ �ي

أَ
� ا می گردد«. )مطهری، 1366، ص44( قرآن کریم می فرماید: >�يَ

گر تقوی پیشه کنید و از مخالفت فرمان  �<؛ )انفال: 29( »ای کسانی که ایمان آورده اید! ا ��نً رْ�قَ �نُ

خدا بپرهیزید، به شما نورانیت و روشن بینی خاصی می بخشد که بتوانید حق را از باطل به 

خوبی تشخیص دهید«.

»فرقان« صیغه مبالغه از ماده »فرق« و در اینجا به معنای چیزی است که به خوبی حق 

را از باطــل جــدا می کنــد. این جمله کوتاه و پر معنا، یکی از مهم ترین مســائل سرنوشت ســاز 

ی ها می رود،  انســان را بیان کرده اســت و آن، اینکه در مســیر راهی که انســان به ســوی پیروز

گر آن ها را به خوبی نبیند و نشناسد و پرهیز  همیشه پرتگاه ها و بیراهه هایی وجود دارد که ا

نکند، چنان ســقوط می کند که اثری از او باقی نماند. مهم ترین مســئله در این راه، شناخت 

گر به راســتی انســان این حقایق را به خوبی بشناسد، رسیدن به مقصد  حق و باطل اســت. ا

ی، 1374، ج7، ص140( شــهید به عنوان کســی که حق را از  برای او آســان اســت. )مکارم شــیراز

باطل تشخیص داده است، جهاد در راه خدا را بر زندگی دنیا ترجیح داده است، در نتیجه 

در راه خدا به شــهادت رســیده و مورد رحمت و رضای خداوند قرار گرفته اســت و خداوند 

به او لطف ویژه ای دارد.

ِ��جُّ  ُ � �ي
َ
هَ ل

َ
�نَّ اللّ ُ�وا اإِ عْ�قَ � �قَ

َ
كُمْ وَل و�نَ

ُ
ل ��قِ �قَ ُ �نَ �ي �ي ِ دن

َّ
هِ ال

َ
لِ اللّ �ي �ي سَ�جِ ِ

وا �ن
ُ
ل ��قِ مســلمین بنــا بــر آیــه شــریفه >وَ�قَ

<؛ )بقره: 90( »و در راه خدا با کســانی که با شــما می جنگند، بجنگید، ولی از اندازه  �نَ ِ��ي مُعْ�قَ
ْ
ال

ید؛ زیرا خداوند تجاوزکاران را دوســت نمی دارد«؛ در عین حال که مأمور به دفاع در  درنگذر
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مقابــل دشــمنان هســتند، باید دفاع شــان به صورت برنامــه الهی و حق باشــد و چون عنوان 
جنگیــدن مطــرح اســت، لازم اســت این موضوع عرفاً صــدق کند تا جنگیدن مســلمین هم 

به عنوان دفاع و مقابله صحیح باشد. )مصطفوی، 1380، ج3، ص4 و 5(
ی می دانند و آن را در معرض عمل می گذارند، از جمله   همه ادیان الهی عدالت را ضرور
مْ< که در این آیه 

ُ
ك و�نَ

ُ
ل ��قِ �قَ ُ �نَ �ي �ي ِ دن

َّ
کامل ترین دین الهی که دین مقدس اسلام است، می فرماید: >ال

وهُمْ< که در آیه بعد است، معلوم می شود اسلام 
ُ
ل �قُ ��قْ وكُمْ �نَ

ُ
ل ��قَ �نْ �قَ �إِ

شریفه است و از جمله: >�نَ
و تابعین واقعی آن در پیکار با دشــمنان حتی با مشــرکین سبقت نگرفته و نخواهند گرفت. 
گر در مقابل  »تجاوز وقتی مذموم اســت که در مقابل اعتدای دیگران واقع نشــده باشــد، اما ا
تجاوز دیگران باشــد؛ در عین اینکه تجاوز اســت، دیگر مذموم نیســت؛ چون عنوان تعالی 
ی را به خود می گیرد و اینکه جامعه ای بخواهد از زیر بار ســتم و اســتعباد و  از ذلت و خوار

ی درآید، خود فضیلت بزرگی است«. )طباطبایی، بی تا، ج2، ص93( خوار
هَ< بیان می دارد: 

َ
وا اللّ �قُ

كُمْ وَا�قَّ �يْ
َ
َ�ى عَل لِ مَ� اعْ�قَ ْ مِ�ش هِ �جِ

�يْ
َ
ُ�وا عَل �عْ�قَ كُمْ �نَ �يْ

َ
َ�ى عَل مَ�نِ اعْ�قَ عبارت >�نَ

گر به او تعدی شــود، به همان  »در برابــر متجــاوز بایــد ایســتاد و به هر کس حــق می دهد که ا
ی است با  ی است با مرگ و مقاومت مساو مقدار مقابله کند. تسلیم در برابر متجاوز مساو
ی، 1374، ج2، ص33( بنابرایــن هر گاه دین مقدس اســلام بخواهد از  حیــات«. )مــکارم شــیراز
خود دفاع کند و از دشمن انتقام بگیرد، بیشتر از حق و حد خود تلافی نکرده و نخواهد کرد 
و این خود نیز عین عدالت و دادگستری است که برای اسلام منحصر به فرد است. )نجفی 
خمینی، 1398، ج1، ص424 و 425( البته باید توجه داشت که جهاد ابتدایی،   بر خلاف جهاد 

دفاعی، جهادی اســت که از ســوی مســلمانان و برای گســترش اســلام آغاز می شــود )مؤمن، 
1380، ص3( و از واجبــات کفایــی دانســته شــده اســت. )مفتــح، 1389، ص8( بیشــتر عالمان 

شیعه و به  ویژه فقهای سده های نخست هجری معتقدند جهاد ابتدایی با سه گروه واجب 
، گروهی از اهل کتاب که پرداخت جزیه و زندگی با قوانین حکومت اســلامی را  اســت؛ کفار

نمی پذیرند و نیز کسانی که به بغی و محاربه می پردازند. )بهرامی، 1380، ص139_ 141(
برخی فقها و پژوهشگران از جمله ناصر مکارم شیرازی و نعمت اللّه صالحی نجف آبادی، 
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اصل جهاد ابتدایی را حتی در زمان معصومین؟عهم؟ انکار کردند و معتقدند تمام جهادهای 
ی، جهاد بــرای نجات  اســلام، دفاعــی بــوده اســت. فقیهانی مانند منتظــری و مکارم شــیراز
مظلومــان و رفــع موانع تبلیغ اســلام را در حقیقت جهاد دفاعی دانســته اند. )منتظری، 1396، 

ص90؛ صالحی نجف آبادی، 1386، ص34 و 35(

شــهید ســلیمانی قهرمانــی بود که در جغرافیــای جهان و امت اســلامی پیام آور صلح و 
ک مکتب شاهدان و شهیدان است که از ردّ گام های  عدالت بود و خونش، ادامه خط تابنا
استوارشان به یادگار مانده است. فرماندهی بزرگ که حضور او در بین مردم، بر خلاف عرف 
ی از امنیت، صلح و پایان جنگ بود؛ چرا که برای دفاع از صلح  و عادت، تداعی گر پاسدار

و امنیت مردم و کوتاه کردن شر متجاوزان پای در میدان مبارزه می گذاشت.
ی و جنگندگــی، او را از  کنــار روحیــه سلحشــور تجربیــات ارزشــمند حــاج قاســم در 
ی  فرماندهان همیشه حاضر در خطوط مقدم عرصه های دفاع مقدس قرار داده بود؛ به طور
که حتی بعد از جنگ نیز در توطئه اشــرار شــرق کشــور و مقابله با دشمنان در منطقه چنان 
شــجاعانه و مدبرانــه عمــل کــرد که به حــق می تــوان او را مصداق ایــن جمــلات امیرمؤمنان 
جُمَتَــكَ، تِدْ فِی  َ جُِمْ ّ

عِــرِ الَلَّه
َ
 نَاجِذِكَ، أ

َ
 عَــلَى

ّ
، عَضَ

ْ
ل  وَ لا تَــزُ

ُ
بَــال ِ

ْ
 الج

ُ
ول علــی؟ع؟ دانســت کــه فرمــود: »تَزُ

ِ سُبْحَانَهُ؛ )شریف 
ّ

صْرَ مِنْ عِنْدِ الَلَّه
ّ
نَّ النَ

َ
مْ أ

َ
كَ، وَ اعْل  بَصَرَ

ّ
قَوْمِ وَ غُضَ

ْ
قْصَى ال

َ
مِ بِبَصَرِكَ أ رْضِ قَدَمَكَ، ارْ

َ
الأ

. دندان هایت را به هم بفشــار و  گر کوه ها متزلزل شــود، تو تکان مخور الرضی، 1368، خطبه 11( ا

یت ده، قدم هایت را بر زمین میخکوب کن و نگاهت به آخر  جمجمه خویش را به خدا عار
لشگر دشمن باشد، چشمت را فرو گیر و مرعوب نفرات و تجهیزات دشمن مشو و بدان که 

ی از سوی خداوند سبحان است. نصرت و پیروز
ســردار ســلیمانی مصداق بارز این ســخن امیرالمؤمنین؟ع؟ بود. ســردار دل ها با رعایت 
تقوای الهی آنچنان در خدمت الهی ذوب شــد و در راه اجرای عدالت چنان اســتوار عمل 
ی شــدند و  کــرد کــه نــه تنها شــیعیان، بلکه تمامی مســلمانان و مظلومــان جهان مجذوب و
یســت می نامیدنــد؛ به عنوان پیــام آور صلح و  ی را ترور بــر خــلاف توطئه های اســتعمار که و

دوستی بین مسلمانان و مظلومان جهان شناخته شد.
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نتیجه گیری
دین اســلام به عنوان کامل ترین دین، نوعی دیگری از مرگ را به انســان معرفی و انســان را به 
انتخاب این نوع از مرگ تشــویق می کند که همان شــهادت اســت. شهادت به این دلیل که 
شهید جان خود را در راه خدا فدای دین می کند، خداوند آن را جهاد فی سبیل اللّه می شمارد 
ی که انسان های دیگر به مقام شهید  و برای شهید اجری عظیم در نظر گرفته است؛ به طور

غبطه می خورند.
ی مترتب اســت که بعضی از آن برای شــهید و بعضی  بر نفس شــهید و شــهادت، آثار
دیگر بر افراد جامعه اســت. شــهادت ســردار حاج قاسم ســلیمانی به عنوان یک شهید، آثار 
ی گذاشــت. مهم ترین اثر فردی شــهید ســلیمانی  فردی و اجتماعی فراوانی بر جامعه امروز
ی در جامعه می توان یافت. آثار اجتماعی این شــهید بســیار اســت که از  را در الگو شــدن و
جملــه آن هــا می تــوان به ایجــاد اتحاد و وحدت اســلامی، تقویــت اتحاد و انســجام فراملی، 
کم بر جهان، تقویت امید و عزت بین  الگــو بــودن، اثبات ناعادلانه و ظالمانه بــودن نظام حا
ی از رهبری نام برد. دوستان، توجه دادن به آخرت، مقام شفاعت، توجه دادن به خدا و پیرو

ی شــهادت تــا آنجاســت کــه پیشــوایان مــا همــواره از آثار  اهمیــت و ارزش فرهنگ ســاز
شهادت یاد کرده اند. جامعه ای که روحیه شهادت طلبی دارد و در این راه شهید داده است 
و فرهنگ شــهادت را در جامعه اجرا می کند، بســی ســالم تر و پویا تر از دیگر جوامع اســت. 
انقلاب اسلامی ایران، نمونه ای از جامعه سالم و پویاست که با خون هزاران شهید تضمین 
شده است. بنابراین می توان با نوشتن کتاب های رمان، مقالات و ساخت فیلم از خاطرات 
کن مذهبی که عمدتاً  ی جلسات سخنرانی در مساجد و دیگر اما و زندگی شهدا و با برگزار

ی کرد. عموم حضور دارند، فرهنگ شهادت را فرهنگ ساز
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