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درآمددرآمد
و  دینی  آموزه‌های  استنباط  و  پژوهش  علمیه،  حوزه‌های  یت‌های  مأمور از  یکی 

مهم  این  انجام  برای  است.  اسلام  جهان  و  اسلامی   نظام  و  جامعه  مسائل  به  پاسخ 

ی  برگزار و  سالم  رقابت  حس  ایجاد  گرفت.  بهره  می‌توان   مختلفی  ظرفیت‌های  از 

علامه  جشنواره  است.  ظرفیت‌ها،  این  جمله‌ی  از  پژوهشی  فراخوان‌های  و  مسابقات 

ی، و اولین آیین پایانی آن در سال 1387 با تعداد  که در سال 1386 راه‌انداز حلی)ره( 

2249 اثر برگزار شد، فرصتی ایجاد کرد تا از طریق رقابت آثار علمی و تشویق و حمایت 

بهره  راستا  این  در  از ظرفیت علمی طلاب حوزه‌های علمیه  یده  برگز آثار  از صاحبان 

ید.  جو

علمی  نشاط  »تقویت  است:  تدوین‌شده  شرح  بدین  جشنواره  این  اهداف  مهم‌ترین 

و  نخبگان  شناسایی  ی  »زمینه‌ساز طلاب«،  بین  در  پژوهش  روحیه  گسترش  و 

و  پژوهش  فرهنگ  »تقویت  آنان«،  از  حمایت  و  طلاب  برتر  علمی  استعدادهای 

ـ  علمی  عرصه‌های  در  طلاب  رقابت  و  مشارکت  سطح  »افزایش  علمی«،  آثار  نگارش 

گرایش‌های تخصصی علوم حوزه‌ای«  ی استعدادهای طلاب به  پژوهشی«، »زمینه‌ساز

و »جهت‌دهی فعالیت‌های پژوهشی طلاب به سمت نیازهای پژوهشی حوزه و نظام 

اسلامی«.
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علوم  و  اسلامی  علوم  با  ارتباط  در  ارسالی  آثار  موضوع  یادشده،  اهداف  به  توجه  با 

که به جشنواره ارسال می‌شود، به‌رغم  انسانی مرتبط با حوزه دین است. بنابراین اثری 

رقابت حذف  از چرخه  نباشد  انسانی  و  اما چنانکه در قلمرو علوم اسلامی  علمیّت، 

شد. خواهد 

دسته،  این  از  می‌باشند.  مقاله  قالب  در  یده.  برگز آثار  از  تعدادی  جشنواره  دوره  هر 

انتشار  فکر  رو  این  از  نیافته‌اند،  انتشار  فرصت  نیز  تعدادی  و  شده  منتشر  برخی 

ی جشنواره  مطرح شد،  یده‌ی جشنواره، در جلسات شورای سیاستگذار برگز مقالات 

شورای  تأیید  مورد  و  سرگذاشته  پشت  را  یابی  ارز مرحله‌ی  سه  آثار  این  آنکه  ویژه  به 

بود. شده  واقع  نیز  جشنواره  علمی 

آثار  از  دسته  این  انتشار  ی،  سیاستگذار شورای  نگاه  به  عنایت  با  حشنواره  دبیرخانه 

که در دوره‌ چهاردهم  کار خویش قرار داد. بر این اساس، مقالاتی  یده را در دستور  برگز

یور طبع آراسته  یده شدند، همزمان با مراسم پایانی جشنواره شانزدهم به ز جشنواره برگز

، در اختیار صاحب‌نظران، اساتید، طلاب جوان  شد تا ضمن قدردانی از صاحبان آثار

گیرد. و عموم علاقمندان قرار 

شورای  و  ی  سیاست‌گذار شورای  محترم  اعضای  یکایک  از  سپاس  ضمن  خاتمه  در 

که  چهاردهم  دوره‌  یدگان  برگز و  یابان  ارز علمی،  گروه‌های  اعضای  و  مدیران  علمی، 

از  حاضر  اثر  که  می‌شود  اذعان  نکته  بدین  می‌شود،  منتشر  شماره  این  در  آثارشان 

سازنده‌ی  پیشنهادهای  و  دیدگا‌ه‌ها  از  دلیل،  همین  به  نیست.  مبرا  نقص  و  کاستی 

توفیقات  می‌شود،  استقبال  جشنواره،  بعدی  دوره‌های  آثار  انتشار  برای  فرهیختگان 

خواهانیم. متعال  خداوند  از  را  همگان 

دبیر جشنواره علامه حلی)ره(



مجموعه‌مقالات برگزیده

چهـــــاردهــــمین
 جشنواره علامه حلی)ره(
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در میان ادیبان، همیشه مسئلۀ چگونگی معادل‌یابی برای کلمات و جملات محذوف 

که  اتفاق می‌افتد  بوده است. بسیار  گرفتن«، مسئله‌ساز  تقدیر  به اصطلاح »کیفیت  یا 

گرفتن از چه قواعدی بهره  که »تقدیر  در بحث‌های ادبی، با این سؤال روبه‌رو می‌شویم 

آن  از  را  مستقلی  بحث  مرسوم،  ادبی  کتب  و  ادبیات  در  وجود،  این  با  اما  می‌گیرد؟«؛ 

کم بر  ، به بحث »اصول روش‌شناختی حا ، نگاشتۀ حاضر شاهد نیستم، به همین منظور

یکرد توصیفی-  کتاب مغنی‌اللبیب«، با رو ی در  مسئلۀ تقدیر از منظر ابن‌هشام انصار

برای  ی  زمینه‌ساز راستای  در  است.  پرداخته  ی  نوشتار اسناد  از  کمک  با  و  تحلیلی 

ی نسبت به خرده‌  ی‌های ادبی - به‌ویژه نحوی-، هدف از این تحقیق، نگرش‌ساز نوآور

ابن‌هشام  آرای  نقد  و  تبیین  به‌وسیلۀ   ، امر این  که  آن است  ارائۀ  و  فرآیندهای فهم متن 

ی در باب تقدیر حاصل خواهد‌ شد. برای حل این مسئله، لزوم استقراء در کتاب  انصار

کمک  »مغنی‌اللبیب« انکارنشدنی است. بنابر‌این، آن‌چه از بررسی‌های انجام شده، با 

کلی، ابن‌هشام از پنج اصل اساسی  که به‌طور  از ادلة متقن به‌دست می‌آید، این است 

با  مخالفت  »عدم  اصل  سه  مقاله،  این  در  است.  برده  بهره   ،» تقدیر »روش‌  مبحث  در 

وش‌شناختی حاکم بر مسئلۀ تقدیر  اصول ر
از منظر ابن‌هشام در کتاب مغنی‌اللبیب

علیرضا روحی‌فرد
برگزیده سطح دو چهاردهمین جشنواره

صفحات 9 تا 26 
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و »تقدیر در مکان اصلی قیاسی« تثبیت شده است  با مقام«  قواعد«، »مطابقت‌کردن 

، اثبات  و دو اصل دیگر در آن‌ها، جای تأمل وجود دارد، متناسب با منطق دانش نحو

شد که اصل »قبح کثرت حذف«، هیچ نقشی در استنباط‌های ادبی نمی‌تواند ایفا کند 

« نیز از ارزش چندانی برخوردار نیست. و اصل »یافتن معادل مذکور برای شیء مقدر

، کثرت حذف، ابن‌هشام، مغنی‌اللبیب کلید واژه: روش‌شناختی، تقدیر

مقدمه مقدمه 

کتشاف قواعد در ادبیات عرب، دانشمندان این علم، با این مسئله    همواره با شروع دورۀ ا

کلام  در  اولی  اصل  با  مطابق  کلامی،  ساختار‌های  و  ترکیب‌ها  تمامی  که  بوده‌اند  روبه‌رو 

ساخته نشده‌اند و در آن‌ها، هنجارشکنی موجود است. این مشکل اساسی، به‌دنبال خود، 

ایراد‌هایی را در استظهار و استنباط احکام ادبی به‌وجود می‌آورد؛ زیرا در ادبیات همانند 

که در ادبیات، معیار و  فقه، استنباط‌ها بر اساس مدارک صورت می‌گیرند، با این تفاوت 

کتشاف  ، هر استعمال فصیح، ارزشی والا در ا میزان کثرت استعمال بوده است، از این‌رو

کتشاف می‌شود. به‌منظور برطرف  قواعد دارد تا حدی که خلل در مدارک، باعث خلل در ا

« اشاره کرد. کردن این نقیصه، راهکارهایی ارائه شد که از آن‌ها، می‌توان به مسئلۀ »تقدیر

   به‌سبب ارتباطی که بین مذکور و محذوف وجود داشت، ادیبان همانند احکام مذکور 

یابی و بیان  کردند، به تبع آن می‌بایست روش‌هایی در زمینۀ باز را در محذوف نیز اجرا 

که با به‌‌کار‌گیری آن روش‌ها، فرآیند فهم دقیق و فنی  ، مورد استفاده قرار می‌گرفت  مقدر

 ، امر همین  می‌کرد.  جلوگیری  فهم  در  خطا  از  و  می‌شد  حاصل  به‌خوبی  متکلم،  مراد 

، درست و مطابق با مراد  باعث شد که بحث‌ها و مناقشه‌هایی بر سر این‌که کدام تقدیر

متکلم است، صورت گیرد.

ی بحث‌های ادبی-قرآنی فعالیت می‌کرده و در  که سال‌های متمادی رو   از اشخاصی 
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کتاب  در  ایشان  است.  ی«  انصار »ابن‌هشام  است،  نوین  سبکی  صاحب  نیز  ادبیات 

الهی  آیات  دربارۀ  ادبی  بحث‌های  جمع‌بندی  به  یب«،  الأعار کتب  عن  »مغنی‌اللبیب 

داشته‌اند.  ی  تکرار و  نامربوط  بحث‌های  از  کتاب  پیراستن  در  سعی  و  یده  ورز اهتمام 

کتاب به  که در این  کم نظیر و بلکه بی‌نظیری  ی‌های  از نوآور )ابن‌هشام، بی‌تا، 33/1( 

»مکان  از  آن،  در  که  است   » »تقدیر مسئلۀ  در  مستقلی  بحث  گشودن  می‌خورد،  چشم 

« و ... بحث می‌شود. «، »کیفیت تقدیر « و »مقدار مقدر مقدر

نقش  و  کاربرد  برای   ،» تقدیر »روش‌شناسی  دیگر  تعبیر  به  یا   » تقدیر »کیفیت  مسئلۀ    

مستقیم آن در طریق استنباط احکام ادبی، مورد توجه بوده است؛ اما متأسفانه، مباحثی 

کندگی و عدم پرداختن به شکلِ متمرکز  که ابن‌هشام در این باب مطرح نموده‌اند، از پرا

یکرد به بحث تقدیر ،می‌بایست مسائلی در این  که با این رو برخوردار است، به‌گونه‌ای 

کتاب مورد کنکاش قرار می‌گرفت که اینک با عدم آن، خلاء در بحث تقدیر دیده می‌شود 

و از طرفی، مبانی که در این کتاب به بحث گذارده شده است، خالی از اشکال نیست.

»اصول  که:  است  اصلی  پرسش  این  به‌دنبال   ، حاضر نگاشتۀ   ، منظور همین  به    

کم بر مسئلۀ تقدیر از منظر ابن‌هشام در کتاب مغنی‌اللبیب، چگونه  روش‌شناختی حا

تبیین می‌شود؟«.

به تبع این سؤال اصلی، این پژوهش به‌دنبال پاسخگویی به سؤال‌های فرعی ذیل است:

1. اصل روش‌شناختی »عدم مخالفت با قواعد«، اصل »مطابقت‌کردن با مقام« و اصل 

»تقدیر در مکان اصلی قیاسی«، چگونه تبیین و تثبیت می‌شود؟

شیء  برای  مذکور  معادل  »یافتن  اصل  و  حذف«  کثرت  »قبح  روش‌شناختی  اصل   .2

«، چگونه تبیین و رد می‌شود؟ مقدر

ساختار کلی این نگاشته، بر اساس سؤالات فرعی نام برده و استقراء‌های انجام شده در 

کتاب مغنی‌اللبیب، به پنج بخش کلی تقسیم می‌شود.
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وهشی پژ وهشیپیشینۀ  پژ پیشینۀ 

از محققینی که دربارۀ آرای نحوی ابن‌هشام سخن گفته‌اند، می‌توان به عبد سلام شعیب 

در کتاب »منهج ابن‌هشام من خلال کتابه المغنی« و سامی عوض در کتاب » ابن‌هشام 

کرد؛ اما در مورد این  « اشاره  النحوی بیئته، فکرته، مؤلفاته، منهجه و مکانته في النحو

، اولین پژوهش تخصصی در این  کنون مقاله‌ای نوشته نشده و نگاشتۀ حاضر موضوع، تا

زمینه است.

مفهوم‌شناسی واژۀ »مفهوم‌شناسی واژۀ »تقدیر«
معنا‌های  در  آن،  استعمال‌های  و  می‌رود  به‌کار  »کمیت‌ها«  در  لغت،  در  تقدیر  واژۀ    

استفاده  شیء«  »رسیدن‌  و  »قضاء«  »مهیا‌کردن«،  »توانایی«،  »سنجش«،  چون  مختلفی 

يد، 1988، 635/2(  شده است. )فراهیدی، 1409، 112/5؛ ازهرى، 1421، 37/9؛ ابن در

خلیل بن احمد در العین، دربارة معنای »سنجش« می‌گوید: 

جَاءَ علی  باشد، عرب می‌گوید:  با یک چیز دیگر  و مطابق  موافق  که یک چیز  »زمانی 

قَدرِهِ« )فراهیدی، 1409، 112/5(

  به‌نظر می‌آید که معانی دیگر به این معنا برمی‌گردند، چنان‌که گوییم »توانایی«، یک نوع 

با امر منظور است، پس به همین سبب، معنای  موافقت و مهیا شدن قدرت شخص 

بازمی‌گردد.  »سنجش«  به  نیز  »توانایی«  و  برمی‌گردد  »توانایی«  به‌معنای  کردن«  »مهیا

که منظور خداوند بوده است و معنای  معنای »قضاء« نیز مطابقت‌کردن شیء با آن‌چه 

»رسیدن شیء«، در حقیقت، همان مطابقت کردن با حد و اندازه‌ای تعیین شده است.

  در اصطلاح، این واژه در علومی مثل ادبیات، فقه، اصول فقه و کلام به‌کار برده شده و 

در هر یک از این علوم، مقصود خاص خود را دنبال می‌کند؛ ولی محل بحث، معنای 

« به اطراد به  ، واژۀ »تقدیر - است. در علم نحو اصطلاحی آن در ادبیات -به‌ویژه علم نحو
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چیزی اطلاق می‌شود که مقصود باشد؛ ولی در لفظ مذکور نباشد. شواهد ذیل از کتاب 

مغنی‌اللبیب ابن‌هشام، به‌خوبی به این معنا اشاره دارد:

نْ جاءَهُمْ مُنْذِرٌ مِنْهُم‏« )ق/2( 
َ
1. برخی از نحویون و مفسرین، »أن« را در آیۀ »بَلْ عَجِبُوا أ

تعلیلیه  »إذ«  به‌معنی  )ممتحنه/1(،  كُم‏«  بِّ رَ  ِ
بِالّلَّهَ تُؤْمِنُوا  نْ 

َ
أ كُمْ  ا إِيَّ وَ   

َ
سُول الرَّ »يُخْرجُِونَ  و 

معنای  از  »أن«  خروج  عدم  به  است  معتقد  آیات،  این  در  ابن‌هشام  اما  پنداشته‌اند؛ 

)ابن‌هشام،  را در تقدیر می‌گیرند.  این جمله، »لام«  به همین سبب، در  یه خود.  مصدر

)37 /1 ،1436

و  ندارد  وجود  او  برای  خبری  حرف،  این  می‌گوید:  ابن‌هشام  تمنیه،   » »لو مبحث  در   .2

« نیست. )ابن‌هشام، 1436، 1/ 69( چیزی هم برای او در »تقدیر

وا 
ُ
3. برخی در بحث »فی«، قائل به‌معنی »مصاحبت« در آن شده‌اند، به‌علت آیۀ »ادْخُل

کلمه از معنای  مَمٍ« )اعراف/38(؛ ولی ابن‌هشام چون معتقد است به »عدم خروج 
ُ
في‏ أ

، به نقل از برخی از علما می‌گوید: »در این آیه،  حقیقی خود تا حد امکان«، از همین‌رو

مضاف در تقدیر است و »فی« در معنای حقیقی خود )ظرفیت(، استعمال شده است«. 

)ابن‌هشام، 1436، 1/ 129(

 از کاربردهای این واژه در کتاب مغنی‌اللبیب، به‌خوبی روشن است که بین معنای لغوی و 

گفته می‌شود: »فلان شیء  که وقتی  اصطلاحی این واژه، ارتباط وثیقی وجود دارد، به‌نحوی 

مقدر است«، یعنی این‌که آن کلمه یا عبارت، هر چند در ظاهر دیده نمی‌شود؛ ولی در باطن 

کلام موجود و مورد قصد متکلم قرار گرفته است. به همین علت، برخی این نکته را در ذیل 

محذوف  شیء  که  گفته‌اند  این‌گونه  و  کرده‌اند  تبیین  کالثابت«1  لعله  »المحذوف  قاعدۀ 

 این‌که در لفظ پدیدار نیست.
ّ

، مورد عنایت و قصد متکلم است، إلّا همانند شیء مذکور

أوضح  ص90؛  ج1،  الوافي،  النحو  ص51؛  ج1،  الصبّان،  حاشیة  ص293؛  ج3،  الخصائص،  .ک:  .ر  	1
ج2، ص80. المسالک، 
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مفهوم‌شناسی واژۀ »مفهوم‌شناسی واژۀ »حذف«

  حذف در لغت، به‌معنی »اسقاط« استعمال شده است. در اصطلاح، این واژه در بین 

علوم ادبی -به‌خصوص دانش نحو و بلاغت-، معانی و کاربرد‌های مختلفی دارد. به‌طور 

محذوف،  که  معنا  این  به  متباین‌اند.  هم  با  »ترک«  و  »حذف«  بلاغت،  دانش  در  کلی، 

معنای آن ملحوظ و مقصود متکلم بوده، به خلاف »ترک« که متروک غیر‌مقصود متکلم 

است. از جمله مصادیق ترک را می‌توان »تنزیل متعدی منزله لازم« بیان داشت، همانند 

که در این آیه، مفعول‌به   )9/ مُون‏ « )زمر
َ
ذينَ لايَعْل

َّ
وَ ال مُونَ 

َ
ذينَ يَعْل

َّ
آیۀ »قُلْ هَلْ يَسْتَوِي ال

»یعلمون« و »لایعلمون« ترک شده است. )دسوقى، بی‌تا، 162/2(

، این اصطلاح، در سه معنا به‌کار می‌رود:    در دانش نحو

« قرار می‌گیرد، به‌معنای این‌که شیء محذوف، اصلا  1. گاهی این اصطلاح مقابل »مقدر

در نیت گرفته نشده است. )مبرد، بی‌تا، 62/1( 

2. گاهی به همان معنای حذف بلاغی استفاده شده است و با مقدر ترادف دارند. )ابن 

طولون، بی‌تا، 371/1(

گاهی نیز به‌معنای مطلق شیء معدوم است؛ خواه در نیت باشد و خواه در نیت   .3  

نباشد. )صبّان، بی‌تا، 267/2( دست کم در معنای دوم و سوم، به‌علت کثرت کاربرد آن 

ک لفظی شد. ، می‌توان قائل به اشترا در گفتار دانشمندان علم نحو

ی« و مراد  ی« و »اقتصار کرده‌اند به حذف »اختصار برخی از نحویون، حذف را تقسیم 

از اولی، حذفی است که با دلیل و قرینه انجام می‌شود و مراد از دومی، حذفی است که 

بدون دلیل و قرینه است. )علیخان بن احمد، 1435، 663( شایسته این بود که این قسم 

ی می‌کردند. را »ترک« نام‌گذار

   کلمۀ »حذف« که در مقسم قرار گرفته، از قبیل معنای سوم حذف است، یعنی مطلق 

شیء معدوم، خواه در نیت باشد و خواه نباشد. با این حال، ابن‌هشام با یک پیش‌فرض، 
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گیرد،  قرار  مقسم  نباید  »حذف«،  »کلمه  می‌گوید:  و  می‌کند  وارد  اشکال  مسئله  این  به 

، نباید مصادیقی مانند: »قُلْ هَلْ  چون شیء محذوف، در نیت گرفته می‌شود. از همین‌رو

ی بدون دلیل  /9( را از قبیل حذف اقتصار مُون‏« )زمر
َ
ذينَ لايَعْل

َّ
مُونَ وَ ال

َ
ذينَ يَعْل

َّ
يَسْتَوِي ال

و قرینه برشمرد؛ زیرا در این مصادیق، حذفی صورت نگرفته؛ بلکه مفعول‌به ترک شده 

است«، غافل از آن‌که بیان شد در اصطلاح ادبا، حذف در سه معنا کاربرد دارد و دست‌ 

ک دارد. کم در دو معنای آن، به‌سبب کثرت استعمال اشترا

گروهی دیگر از علما، حذف را به حذف »صِناعی« و »غیر‌صِناعی« تقسیم می‌کنند و    

که  گفته می‌شود  که حذف صناعی، به حذفی  در تعریف آن‌ها، این‌طور بیان می‌کنند 

به‌علت اقتضای صناعت و ترمیم استعمال‌ها به‌کار می‌رود. )ابن‌هشام، 1436، 605/2( 

که بدون اقتضای صناعت؛ بلکه به‌سبب  در مقابل، حذف غیرصناعی، حذفی است 

اراده و قصد متکلم برای رساندن معنایی ثانویه در کلام صورت می‌گیرد.

، از قبیل همین قسم هستند  ی در دانش نحو   شایستۀ توجه است که حذف‌های جواز

و حذف‌های وجوبی، از قبیل قسم اول شمرده می‌شوند. مطابق این تقسیم، تنها حذف 

ی شامل این تقسیم  ی به صناعی و غیرصناعی تقسم می‌شود و حذف اقتصار اختصار

غیرصناعی،  و  صناعی  حذف  و  است  قرینه  بدون  ی  اقتصار حذف  زیرا  نمی‌شود؛ 

به‌ناچار می‌بایست همراه با قرینه باشند.

مفهوم‌شناسی واژۀ »مفهوم‌شناسی واژۀ »تأویل«
« استعمال شده  واژۀ »تأویل« در لغت، از مادۀ »أول«، به‌معنای »ابتداء یا انتهاء یک چیز

، این واژه در باب »تأویل به  است. )ابن فارس، 1404، 158/1( و در اصطلاح دانش نحو

«، به‌کار برده می‌شود و مراد از آن، عبارتی است که حاصل و نهایت تبدیل حرف  مصدر

ی و مدخول فعلی آن به مصدر است. )بركات، بی‌تا، 175/1( علاوه بر به‌کارگیری  مصدر
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قرار  استفاده  مورد  نیز  می‌شود  گرفته  تقدیر  در  ی  مقدر که  مواضعی  در  باب،  این  در 

بر  قرینه  اقامۀ  با  که  است  متکلم  نهفته‌  مقصود  انتهای   ، مقدر این‌که  به‌علت  می‌گیرد، 

مقصود فهمیده می‌شود. )مبرد، بی‌تا، 198/3( 

«، »، »حذف« و » و »تأویل«   ارتباط بین »ارتباط بین »تقدیر

گاهی نیز عام و  ی و  گاه تساو گاه تباین،  یکرد منطقی-،    رابطۀ بین حذف و تقدیر -با رو

که  یافت  نتیجه دست‌  این  به  از مباحث سابق، می‌توان  تعبیر شده است.  خاص مطلق 

اول،  از نگاه نحویان، در معنای  و  با هم متباین‌اند  از نگاه دانش بلاغت،  و تقدیر  حذف 

متباین و در معنای دوم، مترادف و در معنای سوم، عام و خاص مطلق انگاشته شده است.

«، عام و خاص مطلق‌اند. به همین علت،    هم‌چنین رابطۀ بین معنای »تأویل« و »تقدیر

تأویل عام بر تقدیر است و هر نوع خروج از ظاهری را شامل می‌شود.

وش‌شناختی حاکم بر مسئلۀ تقدیر از منظر ابن‌هشام وش‌شناختی حاکم بر مسئلۀ تقدیر از منظر ابن‌هشاماصول ر اصول ر

11. عدم مخالفت با قواعد . عدم مخالفت با قواعد 
حساب  به  نحوی  قواعد  از  ی  بسیار تصدیقی  مبادی  و  مسلمات  جزء  که  اصولی  از    

« است؛ زیرا نمی‌توان قواعدی را بر أشیای معدوم استوار کرد.  می‌آید، اصل »اصالة الذکر

از آن‌جا  و  که معدوم است، هیچ قاعده‌ای طبق آن ساخته نمی‌شود  از آن‌ سو  معدوم 

ناپیدا است، می‌بایست محذوف مطابق مذکور  «، مقصود متکلم  که در مسئلۀ »تقدیر

« اثبات  گذشته با اصل »اصاله الذکر یابی شود و آن‌چه در تقدیر است، همان‌که در  باز

یابی  باز مذکور  با  مطابق  می‌کند،  ناپدید  کلام  از  متکلم  آن‌چه  گر  ا باشد.  است،  شده 

آینده، با عنوان  از این مسئله، در مباحث  نشود، اخلال در فهم مخاطب رخ می‌دهد. 

« یاد خواهیم کرد. »یافتن معادل مذکور برای شیء مقدر
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  محل بحث ما، این است که وقتی اثبات شد محذوف می‌بایست مطابق مذکور باشد، 

که آن‌چه محذوف و مقدر است، باید  گرفته می‌شود  به‌دنبال آن، این مسئله نیز نتیجه 

مطابق با مذکور باشد، در نوع ساخت و قواعدی که در آن به‌کار برده می‌شود. این مسئله 

را می‌توان یکی از مهم‌ترین معیار برای روش تقدیر برشمرد و این معیار را جزء عمومات 

فوقانی مسئلۀ تقدیر در نظر گرفت.

است،  کرده  ی  پیرو اصل  این  از  مغنی‌اللبیب،  کتاب  سراسر  در  به‌خوبی  ابن‌هشام    

به‌گونه‌ای که هرگاه تقدیری را برای عبارتی بیان می‌کند، توجه مصنف به این نکته پدیدار 

که محذوف، باید مطابق با دیگر قواعد زبانی تنظیم شود و مخالفتی با قواعد  می‌شود 

کی از دقت مصنف در این امر است: دیگر زبان صورت نگیرد. مثال‌های ذیل، حا

که »یک فعل، در یک ظرف زمانی به وقوع می‌پیوندد و     یکی از قواعد ادبی، این است 

، در مبحث  نمی‌توان دو ظرف غیرهم‌زمان را به یک فعل نسبت داد«، به همین منظور

»إذ« تعلیل، اختلاف به‌وجود آمده است که تعلیل، آیا مستفاد از خود »إذ« است یا این‌که 

از سیاق کلام فهمیده می‌شود؟ بنابر قول اول، »إذ« حرف است به خلاف قول دوم که با 

پذیرش آن، باید قائل به اسمیت )ظرفیت( این کلمه شویم.

از آیات  مُشْتَركُِونَ« )زخرف/39(،  عَذابِ 
ْ
ال كُمْ فِي 

َ
نّ
َ
أ مْتُمْ 

َ
إِذْ ظَل يَوْمَ 

ْ
ال يَنْفَعَكُمُ  نْ 

َ
ل آیۀ »وَ     

کلمه،  این  در  اسمیت  به  هستند  معتقد  کسانی‌که  است.  بحث  این  در  مناقشه  مورد 

کُ  الاشترا ظلمکم  وقتَ  الیوم  ینفعکم  »لن  پنداشته‌اند:  چنین  این  را  عبارت  تقدیر 

و  می‌کند  وارد  اشکال  قول  این  به  شده،  بیان  قاعدۀ  با  مطابق  ابن‌هشام  العذاب«.  فی 

می‌گوید: »یک فعل نمی‌تواند دو ظرف غیرهم‌زمان داشته باشد، به همین سبب، با عدم 

وجود متعلق، ظرفیت در این کلمه منتفی است«. )ابن‌هشام،1436، 82/1(

تقدیر  »آن‌چه در  گویند:  این باب  این بحث، در باب اشتغال است. در     مثال دیگر 

 ، دیگر عبارت  به   )448/2  ،1436 )ابن‌هشام،  باشد«.  منطوق  همان  باید  می‌شود،  گرفته 
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، عامل مشغول‌عنه را تفسیر کند؛ ولی گاهی به علت‌های صناعی  لازم است فعل مذکور

یا معنوی، این قاعده اجرا نمی‌شود و باید به‌ناچار غیر از آن‌چه مذکور است را به عنوان 

یداً« قرار دهیم،  گر فعل»مررت« را عامل در »ز یداً مررت به«، ا عامل قرار داد. در مثال »ز

باعث عمل کردن فعل لازم در مفعول‌به می‌شود و این، خلاف قواعد مسلم ادبی است؛ 

زیرا فعل »مررتُ«، متعدی به حرف جر است و عمل خود را منحصر در فاعل خویش 

در  »ضربتُ«  فعل  کردن  عمل  به‌دلیل  أخاه«،  ضربتُ  یداً  »ز مثال  در  همچنین  می‌کند. 

متلکم  مراد  می‌شود  باعث  ید«،  »ز در  عمل  برای  »ضربتُ«  فعل  گرفتن  تقدیر  »أخاه«، 

با  آن،  معنای  زیرا  کرد؛  پرهیز  »ضربتُ«  فعل  تقدیر  از  باید   ، همین‌رو از  نشود.  فهمیده 

ید را زدم و برادر او را نیز زدم« است، در حالی‌که مقصود، فقط  گرفتن این فعل »ز تقدیر 

ید. )ابن‌هشام، 1436، 448/2( ید است، نه خود ز بیان کتک خوردن برادر ز

22. مطابقت کردن با مقام. مطابقت کردن با مقام

   در تقدیرگیری، چنین شرطی وجود ندارد که حتما محذوف، یک لفظ مشخص باشد. 

کفایت می‌کند، همانند شاهد: »قمتُ و أصُکّ  همین‌که معنای مورد نظر رسانده شود، 

عینَه«. فعل مضارع مثبت، بعد از واو حالیه قرار گرفته است؛ ولی همان‌طور که در دانش 

از  نمی‌گیرد؛  قرار  »قد«  بدون  حالیۀ  واو  از  بعد  مثبت،  مضارع  فعل  کرده‌اند،  تبیین  نحو 

، ابن‌هشام معتقد است به در تقدیر بودن کلمه »أنا«. )ابن‌هشام، 1436، 605/2(  همین‌رو

« به‌طور مشخص، هیچ لزومی وجود ندارد؛ بلکه می‌توان به‌جای  در تقدیر گرفتن »ضمیر

ضمیر مثلا از اسم ظاهر یا اسم اشاره و نظایرِ آن‌چه معنای منظور را برساند، استفاده کرد. 

، آن‌را   عدم لزوم به‌معنی اختیار مطلق نیست؛ بلکه لازم است برای عدم ورود اشکال بر تقدیر

از جهات مختلفی با معیارهای دقیق سنجید، از آن‌ها، معیار »مطابقت‌کردن با مقام« است. 

تطابق با مقام، به‌معنی »رعایت حال و اقتضاء‌های صناعت در انتخاب واژه‌ها و مکان آن‌ها 
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است«. مثلا در مبحث »إذن«، گفته شده است بر فرضِ حرف بودن این کلمه، معنی آن، جواب 

یه  قرار می‌گیرد، همان »أن« مصدر که صدر جمله جوابیه  و جزاء است و عامل نصبِ فعلی 

کرمَِک«. دمامینی نکته‌ای را در این باب تذکر می‌دهد و می‌گوید: 
ُ
مقدر است، همانند: »إذن أ

کرمک« به مصدر می‌شود، پس  گر گفته شود حذف در این موارد، موجب تأویل فعل »أ »ا

باید جلمه را این‌طور ترکیب نمود که آن مفرد مؤول، مبتدا باشد و خبر آن محذوف است. 

لازمۀ این ترکیب، جایز شمردن استفاده از فای رابطه در جواب شرط است؛ زیرا بسیار 

در کلام عرب دیده شده که فای رابطه بر جواب داخل شده است، همانند »إذا جئتنی 

در  زیرا  کرده‌اند؛  ترکیب  دیگری  به‌شکل  را  عبارت  این  کوفیون،  اما  حاصل«؛  کرامک  فإ

، در  کلام عرب، دخول فاء بر فعل بعد از »إذن«، هیچگاه دیده نشده است، از همین‌رو

توجیه این عبارت گفتند: مفرد مؤول، فاعل برای فعل محذوف است، یعنی: »إذا جئتنی 

گرفتن جمله به شکل فعلیه، هیچ اشکالی دیگر بر این تقدیر  کرامک«. با در نظر  وقع ا

وارد نمی‌آید«. )دمامینی، 1436، 82/1(

سبب عدول از ترکیب اول به دوم، اقتضاء‌های مقام بود. به همین علت، در حالی‌که در 

که دست به  کوفیان را بر این امر واداشت  تقدیرگیری جواز وجود داشت، مسئلۀ مقام، 

، ترکیب جدیدی را ارائه نمایند. عدول بزنند و برای مقدر

كْر‏ى« )اعلی/9( است. همۀ ما می‌دانیم  ِ
ّ

رْ إِنْ نَفَعَتِ الذ كِّ
َ

  مثال دیگر این بحث، آیۀ »فَذ

و  باشد  نفع داشته  تذکر  این  به همۀ بشریت مبعوث شده‌اند، خواه  تذکر  برای  پیغمبر 

، مفسرین در این آیه، دست به تأویل و تقدیر زده‌اند؛  خواه نفع نداشته باشد. از همین‌رو

ی تو تأثیر بپذیرد  ی، از یادآور گاه کن کسی را که امید دار زیرا آیه می‌فرماید: »بیاد بیاور و آ

ی تو تأثیر نپذیرد و  و اصلاح شود«. عدم ذکر طرف دیگر جملۀ شرط، یعنی »و از یادآور

اصلاح نشود«، خود نشان از تنافی و نقض هدف بعثت انبیاء است. 

لم  إن  و  الذکری  نفعت  إن  »فذکّر  گفته‌اند:  آیه  تقدیر  در  مسئله،  این  توجیه  به‌سبب    
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که تقدیر آن‌را »تقیکم  «)نحل/81(  حَرّ
ْ
كُمْ سَرابيلَ تَقيكُمُ ال

َ
تنفع«، همانند آیه: »وَ جَعَلَ ل

الحرَّ و البردَ« دانسته‌اند. )ابن‌هشام، 11436، 23/1( در این شاهد، مقام استفاده کردن از 

«، اقتضای به‌دنبال آوردن کلمه »برد« را دارد. واژۀ »حرّ

   بحث مقام، در سه مورد، کارکرد خود را نمایان می‌کند:

1. انتخاب الفاظ در تقدیر که بحث از آن گذشت؛

؛  2. مکان مقدر

بیان  تفصیلی  به‌نحو  آینده  در  سوم،  و  دوم  مورد  از  بحث  حذف:  کثرت  حکم   .3

خواهد شد.

33. یافتن معادل مذکور برای شيء مقدر. یافتن معادل مذکور برای شيء مقدر

 » »مذکور بر  قیاس  است.  )تمثیل(  قیاس  همان  یا  تطبیق   ، بشر قابلیت‌های  از  یکی     

، قواعد بر معدوم‌ها ساخته نمی‌شوند. با این مقدمات، می‌توان  انجام می‌شود. از این‌رو

به این نتیجه رسید که در هنگام تقدیر ‌گرفتن، باید از مذکور فاصله چندانی نگیریم، به 

، بر  که محذوف را همانند حالت مذکور آن، در نیت آورده و به‌وسیلۀ مذکور این معنی 

محذوف استدلال کنیم. 

مورد  شده،  بیان  معادل  به  نسبت  اطمینان  به‌دست ‎آورن  برای  صرفا  تتبع،  نوع  این     

استفاده قرار می‌گیرد و از این جهت، ارزش چندانی در استنباط‌های ادبی ندارد؛ زیرا 

متکلم در آن‌چه در نظر می‌گیرد، هیچ التزامی به مطابقت با مذکور‌ها ندارد. ابن‌هشام در 

کی از  ، حا آخر بحث‌ها، به‌عنوان مؤید، از این نوع روش استفاده می‌کند. مثال‌های زیر

عنایت مصنف به این امر است:

  در بحث »إذ« ظرفیه، بنابر قول جمهور نحویون، این کلمه از ظرفیت )مفعول‌فیه بودن( 

به  تأویل  را  می‌شود  پنداشته  مفعول‌به  کلمه  این  که  موادی  پس  نمی‌شود،  خارج  خود 
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َ

إِذِ انْتَبَذ يَمَ  كِتابِ مَرْ
ْ
ظرف برای مفعول‌به محذوف می‌برند. مثلا در آیۀ »وَ اذْكُرْ فِي ال

ا« )مریم/16(، گفته شده است که تقدیر آن »اذکر فی الکتاب قصّةَ  هْلِها مَكاناً شَرْقِيًّ
َ
مِنْ أ

يْكُمْ 
َ
مریم إذ انتبذت من أهلها« است. ابن‌هشام برای این قول، آیۀ »وَ اذْكُرُوا نِعْمَتَ الِله عَل

عْداءً« )آل عمران/103( را به‌عنوان مؤید می‌آورد که مفعول‌به یعنی »نعمت الله« 
َ
كُنْتُمْ أ إِذْ 

در آن ذکر شده و »إذ«   به مفعول‌فیه بودن خود باقی است. )ابن‌هشام، 1436، 81/1(

رْ إِنْ  كِّ
َ

که ابن‌هشام برای آیه »فَذ گذشت. آن‌جا    نمونۀ دیگر این مسئله، در بحث سابق 

«)نحل/81( را مثال آورد. حَرّ
ْ
كُمْ سَرابيلَ تَقيكُمُ ال

َ
كْر‏ى«)اعلی/9(، آیه »وَ جَعَلَ ل ِ

ّ
نَفَعَتِ الذ

44. قبح کثرت حذف. قبح کثرت حذف

، یکی      برخی از نحویون همانند ابن‌هشام، معتقد هستند به قبح کثرت حذف. از این‌رو

از مرجحات بین تقدیر‌های مختلف را این مسئله برشمرده‌اند. علت آن، این است که 

نباید  امکان،  تا حد  و خلاف اصل  از مصادیق خلاف اصل محسوب می‌شود  حذف 

کثرت حذف قبیح شمرده  ارتکاب خلاف اصلی دیگر شود، به همین سبب،  موجب 

« است.  می‌شود؛ چون خلاف اصلی زائد بر »اصاله الذکر

/9(، تقدیر »أمن هو قانتٌ خیرٌ  يْلِ«)زمر
َّ
نْ هُوَ قانِتٌ آناءَ الل مَّ

َ
   مؤلف مغنی‌اللبیب در آیۀ »أ

 ، تقدیر آن  به‌جای  کثرت است.  این‌که دچار  به‌علت  را مردود می‌داند،   » الکافر أم هذا 

برخی دیگر مبنی بر »کمن لیس کذلک« را بیش از تقدیر اول به واقع نزدیک‌ می‌پندارد. 

)ابن‌هشام، 1436، 14/1(

که  را  برخی  تقدیر  عِجْل‏«)بقره/93(، 
ْ
ال وبِهِمُ 

ُ
قُل في‏  شْرِبُوا 

ُ
أ »وَ  آیۀ  در  ایشان  همچنین     

که  می‌گفتند: »حبّ عبادة العجل« مردود دانسته، می‌گوید: »شایسته و أولی این است 

کلمۀ »حب«، به‌تنهایی در تقدیر گرفته شود« و دلیل آن، چیزی نیست جز همین اصل 

»قبح کثرت حذف«. )ابن‌هشام، 1436، 615/2(
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که برای مسئله تقدیر در  کثرت حذف از اهدافی    نگارنده معتقد است به تبعیت 

از تقدیر »فهم« یا »بیان مقصود متکلم«  گفته شد  که  گرفته می‌شود، همان‌طور  نظر 

کثرت  انتظار می‌رود. مطابق با این هدف، هیچ التزامی وجود ندارد مبنی بر این‌که 

صناعت  اقتضاء‌های  و  مقام  به  اتکای  با  امر  این  بلکه  شود؛  شمرده  قبیح  حذف 

گرفتن اختیار دارد، همان‌گونه که  ، در میزان تقدیر  متغیر است. یعنی شخص مقدر

مقام اقتضاء می‌کند، عمل کند و منظور متکلم را با هر عبارتی که مقصود او را منتقل 

می‌کند، بیان دارد.

55. تقدیر در مکان اصلی قیاسی. تقدیر در مکان اصلی قیاسی

گرفته شود  کلمۀ محذوف، در جای اصلی خود در تقدیر  که هر     ضابطه این است 

کلام حذفی  که در  تا این‌که مخالفتی با اصل صورت نگیرد، زیرا اولا، اصل این است 

نشود.  گرفته  تقدیر  جای ‌خود  غیر  در  حذف،  از  بعد  محذوف  ثانیا،  و  نگیرد  صورت 

گرفتن در غیرمکان اصلی قیاسی، در حقیقت، دو نوع مخالفت با ضوابط را به  تقدیر 

ید«،  یداً رأیته«، باید برای »ز همراه دارد. پس در مواردی مثل باب اشتغال نظیر شاهد: »ز

این  رأیته«. مخالف  یداً  ز »رأیت  گرفته شود، مانند:  باشد، تقدیر  آن  بر  که مقدم  فعلی 

ید«، در  که جایز می‌دانند فعل مؤخر از »ز دیدگاه، نظریۀ علمای علم بلاغت قرار دارد 

گرفته شود تا این‌که معنای اختصاص و حصر را برساند؛ اما این قول، به اعتقاد  تقدیر 

که  است  صحیح  جایی  در  قاعده،  خلاف  چون  است،  شده  اعلام  مردود  مصنف، 

ی باشد یا این‌که یک امر معنوی حقیقی اقتضاء نماید، نه این‌که برای ایجاد کردن  عذر

( ترکیب عبارت توسط ادیب تغییر داده شود؛ بلکه  امری معنوی )اختصاص و حصر
باید آشکار باشد که امر معنوی، در حقیقت، مقصود متکلم بوده است.1 

1	 . مراد از امر معنوی را می‌توان به اغراض بلاغی تفسیر نمود و جایگاه اصلی آن‌ها را در مواضع جوازهای نحوی 
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»بسم  از  بعد  را  باء  متعلق  زمخشری،  که  است  الله«  »بسم  حقیقی،  معنوی  امور  مثال    

ت و العزّی« 
ّ

الله« در تقدیر می‌داند؛ چون این جمله در نزد مسلمانان، به‌جای »باسم اللّا

است که قریش در زمان جاهلیت، در هنگام افتتاح کلام و به‌دلیل تفخیم و بزرگداشت 

ت و العزّی نفعل 
ّ

خدایان خود، اسم جار و مجرور را اول ذکر می‌کردند، یعنی »بسم اللّا

کذا«. پس مسلمانان هم برای تفخیم »الله«، متعلق را مؤخر ذکر می‌کنند؛ چون خداوند 

سزاوار‌تر به تفخیم است که اسم او مقدم بر متعلق باشد.

که در آن، »أی« استفهامیه صدارت طلب    مثال امر لفظی همانند: »ایهم رأیته« است 

صدارت  از  »أی«  شود،  گرفته  تقدیر  در  »أی«  بر  مقدم  فعلی  گر  ا دارد.  قرار  مشغول‌عنه 

گرفته شود، همانند: »أیهم رأیت  می‌افتد، پس به‌ناچار باید فعل بعد از »أی« در تقدیر 

نمی‌کند.  عمل  استفهام  در  گرفته،  قرار  استفهام  از  قبل  آن‌چه   ، همین‌رو از  رأیته«. 

)ابن‌هشام، 1436، 613/2(

ی  ی نتیجه‌گیر نتیجه‌گیر

با برسی‌های انجام شده مطابق با منظومۀ فکری ابن‌هشام در تقدیرگیری، باید پنج اصل 

روش‌شناختی مراعات شود:

« به آن ملتزم شدیم و بیان  1. اصل عدم مخالفت با قواعد که به‌علت اصل »اصاله الذکر

یابی نشود، اخلال  گر آن‌چه متکلم از کلام ناپدید می‌کند، مطابق با مذکور باز کردیم که ا

در فهم مخاطب رخ می‌دهد.

نیز  مسئله  این  آن،  به‌دنبال  باشد،  مذکور  مطابق  می‌بایست  محذوف  شد  اثبات  وقتی 

نتیجه گرفته می‌شود که آن‌چه محذوف و مقدر است، باید مطابق با مذکور باشد، در نوع 

ساخت و قواعدی که در آن به‌کار برده می‌شود.

که وجوب‌های نحوی دارای اغراض و نکات  که به این معنی نیست  دانست؛ این نکته حائز اهمیت است 
کرد. نیست. در مقابل امر معنوی مراد از عذر را می‌توان به اقتضاء صناعت و یا وجوب‌های نحوی تفسیر 
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2. اصل مطابقت کردن با مقام: به این معنی که در تقدیرگیری، چنین شرطی وجود ندارد 

که حتما محذوف یک لفظ مشخص باشد؛ بلکه همین‌که معنای مورد نظر رسانده شود، 

کفایت می‌کند.

همانند  را  محذوف  که  معنی  این  به   : مقدر شیء  برای  مذکور  معادل  یافتن  اصل   .  3  

، بر محذوف استدلال کنیم و بیان شد  حالت مذکور آن، در نیت آورده و به‌وسیلۀ مذکور

بیان شده، مورد  به معادل  به‌دست ‎آورن اطمینان نسبت  برای  تتبع، صرفا  نوع  این  که 

استفاده قرار می‌گیرد و از این جهت، ارزش چندانی در استنباط‌های ادبی ندارد؛ زیرا 

متکلم در آن‌چه در نظر می‌گیرد، هیچ التزامی به مطابقت با مذکور‌ها ندارد.

 4. اصل قبح کثرت حذف که این مسئله، از مرحجات باب تقدیر است و علت التزام 

به آن این بود که چون حذف خلاف اصل است، پس نباید خلاف اصلی زائد بر »اصاله 

« به‌دنبال داشته باشد؛ اما با در نظر گرفتن اهداف تقدیر که »فهم« یا »بیان مقصود  الذکر

، با  م« است، هیچ التزامی وجود ندارد که کثرت حذف را قبیح بدانیم؛ بلکه این امر
ّ
متکل

اتکای به مقام و اقتضاء‌های صناعت متغیر است.

 5. اصل تقدیر در مکان اصلی قیاسی: ضابطه این است که هر کلمۀ محذوف، در جای 

که تقدیر  گرفته شود تا این‌که مخالفتی با اصل صورت نگیرد؛ چرا  اصلی خود در تقدیر 

را به همراه  گرفتن در غیرمکان اصلی قیاسی، در حقیقت، دو نوع مخالفت با ضوابط 

دارد که در جای خود، به بحث گذاشته شده است.

، به این مهم دست   پس با این بیان، با ادلۀ متقن و منطق صحیح اجتهاد در دانش نحو

یافتیم که اصل سوم، از اعتبار چندانی برخوردار نبوده و صرفا به برای اطمینان حاصل 

با  مطابق  همچنین  و  می‌گیرد  قرار  استفاده  مورد  شده،  گرفته  تقدیر  در  آن‌چه  از  کردن 

ک  ملا باید  آن‌چه  بنابراین،  ندارد.  وجود  چهارم  اصل  به  التزام  هیچ  تقدیرگیری،  هدف 

اصلی قرارگیرد، فقط مسئلۀ مطابقت کردن با مقام است.
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منابع و مآخذمنابع و مآخذ

* قرآن کریم

چ3،  ى،  1، ابن‏جنى، عثمان بن جنى )1435(، الخصائص، محقق عبدالحميد هنداو

بیروت: دارالكتب العلمية.

چ1،  يد، محمد بن حسن )1988(، جمهرة اللغة، محقق رمزی منیر بعلبکی،  2، ابن در

بیروت: دارالعلم للملايين‏‏.

محقق  مالک،  ابن  ألفية  على  طولون  ابن  شرح  )بی‌تا(،  على  بن  محمد  طولون،  ابن   ،3

فياض كبيسى و عبد الحميد جاسم محمد، چ1، بیروت: دار الكتب العلمية.

4، ابن فارس، احمد بن فارس )1404(، معجم مقاييس اللغة، محقق و مصحح عبدالسلام 

محمد هارون، چ1، قم: مكتب الاعلام الاسلامی‏.

چ4، قم:  یب،  کتب الأعار 5، ابن‌هشام، عبدالله بن يوسف‏ )1436(، مغنی اللبییب عن 

كتابخانه حضرت آيت‌الله العظمي مرعشی نجفی.

6، ابن‌هشام، عبدالله بن يوسف )1436(، أوضح المسالك إلى ألفية ابن مالك‏، محقق 

محمد مح‌ىيالدين عبدالحميد، ‏چ1، بیروت: المكتبة العصرية.

7، ازهرى، محمد بن احمد )1421(، تهذيب اللغة، چ1، بیروت: دار احياء التراث العربی.

8، بركات، ابراهيم ابراهيم‏ )بی‌تا(، النحو العربی، چ1، قاهره: دارالنشر للجامعات‏.

9، حسن، عباس )1367 ق(، ‏النحو الوافی مع ربطه بالأساليب الرفيعة و الحياة اللغوية 

المتجددة، چ2، تهران: ناصر خسرو‏.

10، دسوقى، محمد )بی‌تا(، حاشية الدسوقي على مختصر المعانی،‏ محقق عبدالحميد 

ى، چ1، بیروت: المكتبة العصرية. هنداو

11، دمامینی، محمد بن ابی بکر )1394(، شرح الدمامینی علی المغنی‌اللبیب، مصحح 

ی القربی. و معلق احمد عزو عنایه، چ1، قم: ذو
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12، صبان، محمد بن علی )بی‌تا(، حاشية الصبّان على شرح الأشمونى على ألفية ابن 

ى، بیروت: المكتبة العصرية. مالك‏، محقق عبدالحميد هنداو

13، عبد سلام شعیب، عمران )بی‌تا(، منهج ابن‌هشام من خلال کتابه المغنی، بیروت: 

دارالکتب الوطنیة.

فاته، منهجه و مکانته في 
ّ
14، عوض، سامی )بی‌تا( ابن‌هشام النحوی بیئته، فکرته، مؤل

. ، دمشق: طلاسدار النحو

كتاب العين، محقق مهدی مخزومی و ابراهیم  15، فراهيدى، خليل بن احمد )1409(، 

سامرائی، چ2، ‏قم: ‏نشر هجرت‏.

16، مبرد، محمد بن يزيد )بی‌تا(، المقتضب‏، محقق امیل یعقوب و حسن محمد، چ1، 

بی‌جا: دارالكتب العلمية.

17، مدنى، عليخان بن احمد )1435(، الحدائق الندية في شرح الفوائد الصمدية، محقق 

ی القربی. و مصحح ابوالفضل سجادی، چ1، قم: ذو
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چکیدهچکیده

از افعال تیمم،  که بدل وضو و غسل است. یکی  از اقسام طهارت باطنی، تیمم است  یکی 

ک یا هر چیزی است که تیمم بر آن صحیح است. سؤالی که در این‌جا  ی خا ضربه زدن بر رو

که آیا فرقی بین تیمم بدل از وضو و غسل در تعداد ضربات وجود  مطرح می‌شود، این است 

که عبارت هستند از وجوب یک‌بار به‌طور  ؟ در این مسئله، چهار قول وجود دارد  دارد یا خیر

و دوبار در  از وضو  تیمم بدل  در  و یک‌بار  به‌طور مطلق، وجوب سه‌بار  مطلق، وجوب دوبار 

طرفی،  از  می‌شود.  ناشی  روایات  در  اختلاف  از  اقوال،  در  اختلاف  این  غسل.  از  بدل  تیمم 

روایاتی   ، دیگر طرف  از  می‌کند.  مطلق  به‌طور  یک‌بار  وجوب  بر  دلالت  که  دارد  وجود  روایاتی 

با هم  روایات،  از  این دو دسته  بر وجوب دوبار می‌کند.  به‌طور مطلق، دلالت  که  دارد  وجود 

تعارض دارند و برای رفع تعارض و جمع بین این روایات، فقها تلاش کرده‌اند و به همین دلیل، 

این اختلافات به‌وجود آمده است. عده‌ای از فقها، روایاتی که دلالت بر دوبار می‌کند را قبول 

نمی‌کنند و قائل به وجوب یک‌بار هستند. عده‌ای نیز در مقابل، روایات دستۀ دیگر را قبول 

نمی‌کنند. عده‌ای هم تلاش کرده‌اند که هیچ روایتی را طرد نکنند و قائل به تفصیل شده‌اند.

واژگان کلیدی: تیمم، تفصیل، فقها

بررسی اقوال فقها در تعداد ضربات 
در تیمم

عمادالدین مهدی‌زاده دستجردی
برگزیده سطح دو چهاردهمین جشنواره

صفحات 27 تا 62 
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مقدمهمقدمه

اولین بابی که در علم فقه مطرح می‌شود، باب طهارت است. طهارت، خود به دو دسته 

تقسیم می‌شود: 1- طهارت ظاهری و 2- طهارت باطنی. یکی از اقسام طهارت باطنی، 

تیمم می‌باشد. تیمم یا طهارت ترابی، در جایی است که به دلیلی نتوانیم طهارت مائیه 

، تیمم، بدل و جایگزین وضو  یعنی وضو یا غسل را انجام دهیم. بنابراین، به عبارت دیگر

یا غسل است. به این ترتیب، گاهی از اوقات، تیمم بدل از وضو می‌باشد و گاهی، تیمم 

بدل از غسل می‌باشد. در کیفیت تیمم، شخص بعد از این‌که نیت کرد، باید دو دست 

که تیمم بر آن صحیح است، بگذارد و بعد صورت و دو دست  خود را با هم بر چیزی 

ک  خود را مسح کند. در این‌جا سؤالی مطرح می‌شود که چن بار باید دست خود را بر خا

تعداد ضربات  در  از غسل،  تیمم بدل  و  از وضو  تیمم بدل  بین  تفاوتی  آیا  و  یم؟  بگذار

؟ وجود دارد یا خیر

در خصوص این موضوع، پژوهشی یافت نشد، البته در بعضی از مقالات که دربارۀ تیمم 

وجود  مقاله‌ای  مستقل،  به‌طور  ولی  است؛  شده  مطلب  این  به  هم  اشاره‌ای  می‌باشد، 

ندارد.

در فصل اول از این مقاله، به سراغ اقوالی که در مسئله وجود دارد، رفتیم. در این فصل، 

کردیم. در فصل‌های بعدی، به سراغ هرکدام  ما اقوال را به همراه قائلین به هر قول بیان 

از این اقوال را به همراه اشکالات و جواب‌های آن‌ها  از این اقوال رفتیم و ادلۀ هرکدام 

بررسی کردیم. 

11-بیان اقوال و قائلین-بیان اقوال و قائلین

در فصل اول از این مقاله، ابتدا می‌خواهیم با اقوالی که در مسئله، تعداد ضربات دست 

در تیمم وجود دارد و همچنین قائلین این اقوال آشنا شویم.  
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11--11-وجوب یک‌بار به‌طور مطلق-وجوب یک‌بار به‌طور مطلق
که در این مسئله وجود دارد، وجوب یک‌بار به‌طور مطلق می‌باشد. مقصود از  قول اولی 

مطلق، این است که تیمم چه بدل از وضو باشد و چه بدل از غسل باشد، شخص باید 

ک بگذارد و احتیاجی به مرتبۀ دوم نیست.  یک‌بار دست خود را بر خا

و  العلم  جمل  کتاب  در  که  دارد  را  نظر  این  مرتضی  سید  جناب  قدما،  فقهای  بین  از 

ابی‌عقیل  بن  حسن  جناب  همچنین   )52 1387ه.ق،  )علم‌الهدی،  است.  آمده  العمل 

از فقهای قدما نیز قائل به همین نظر بوده‌اند. )ابن ابی‌عقیل، 1406ه.ق، 17( یکی دیگر 

از فقهایی که این نظر را دارد، جناب ابن‌جنید است. البته کتابی که نوشتۀ خود ایشان 

کرده است،  که فتواهای ایشان را جمع  کتابی  کنون در دسترس نیست؛ ولی در  باشد، ا

را  نظر  همین  نیز  ایشان  که  است  شده  گفته  حلی  علامه  المختلف  کتاب  از  نقل  به 

کتاب الذکری، شهید اول  داشته‌اند. )ابن‌جنید اسکافی، 1416ه.ق، 40(. همچنین در 

می‌گوید که شیخ مفید در رسالۀ الغریه نیز قائل به وجوب یک‌بار بوده است. )شهید اول، 

کنون، رسالۀ الغریه در دست نیست. 1419 ه.ق، 260( البته ا

در بین فقهای قرن 5 تا 10 هجری، ظاهرا کسی از فقها قائل به این نظر نیست. در قرن 10 

و 11، بعضی از فقها مانند جناب محمدتقی ایوان کیفی)ایوان کیفی، 1427ه.ق، 358( 

و مقدس اردبیلی)مقدس اردبیلی، 1379، 234( و همچنین جناب یوسف بن احمد 

جناب   .)339  ،1363 )بحرانی،  می‌پسندد.  را  نظر  همین  نیز  حدائق  صاحب  بحرانی 

جزائری نیز همین نظر یک‌بار را می‌پسندد.)جزائری، 1392 ،291(.

گفته شده است  که  کرد و آن نکته هم این است  البته باید در این‌جا به نکته‌ای اشاره 

ی،  که دفعۀ دوم مستحب است. )آقا جمال خوانسار جناب سیدمرتضی قائل بوده‌اند 

حلی،  می‌پسندد.)محقق  را  نظر  این  نیز  حلی  محقق  جناب  همچنین   )150  ،1364

1364، 338(. همچنین از ظاهر کلام جناب مقدس اردبیلی، این‌گونه استفاده می‌شود 
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ک بگذارد.  که شخص، دفعۀ دوم، دست خود را بر خا که احتیاط مستحب این است 

)مقدس اردبیلی، 1379، 234(. صاحب حدائق، جناب بحرانی معتقد است که دفعۀ 

دوم را باید حمل بر تقیه کرد و می‌گوید که این نظر علامه مجلسی نیز می‌باشد. )بحرانی، 

1363، 340(. جناب شهید ثانی، کلامی را از شهید اول در کتاب ذکری نقل می‌کند که 

گر تخییر بین یک‌بار و دوبار در تیمم بدل از غسل، حرف جدیدی نباشد  او قائل است ا

و باعث خرق اجماع مرکب نشود، نیز حرف خوبی است. همچنین قول سید مرتضی که 

دفعۀ دوم را مستحب می‌داند، نیز حرف خوبی است. )شهید ثانی، 1380، 341(. جناب 

کرد.  بر تخییر  یا حمل  بر استحباب  باید حمل  یا  را  که دفعۀ دوم  نیز می‌گوید  جزائری 

)جزائری، 1392، 291(. همچنین جناب شیخ حسن کاشف‌الغطاء نیز می‌گوید که دفعۀ 

دوم را یا حمل بر استحباب یا حمل بر تقیه می‌کنیم.)کاشف‌الغطاء، 1422ه.ق، 327(

11--22-وجوب دوبار به‌طور مطلق-وجوب دوبار به‌طور مطلق

از میان فقهای قدما، گفته شده است که این نظر را جناب علی بن حسین بابویه صدوق 

پدر داشته‌اند. )علی بن حسین بابویه، 1406 ه.ق، 35(. از میان فقهای متأخرین نیز شیخ 

یوسف  جناب  همچنین   )361 ه.ق،   1416 )حرعاملی،  دارد.  را  نظر  همین  عاملی  حر 

حسن  شیخ  حناب  که  می‌گوید  الناضره  الحدائق  کتاب  صاحب  بحرانی،  احمد  بن 

کاشف‌الغطاء، در کتاب المنتقی، چنین نظری را اختیار کرده است؛ ولی ما این کتاب 

کتاب مسالک‌الافهام  را پیدا نکردیم. )بحرانی، 1363، 337(. همچنین شهید ثانی در 

که  که شهید اول در ذکری، به این نکته اشاره می‌کند  فی تنقیح شرائع‌الاسلام می‌گوید 

شیخ مفید نیز قائل به وجوب دوبار بوده است.)شهید اول، 1419ه.ق، 261(
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11--33-وجوب سه‌بار-وجوب سه‌بار
تا قرن 11 و 12، چنین قولی مطرح نبوده است؛ ولی از قرن 11 و 12، بعضی گفته‌اند که برخی 

، این نظر را داشته است.  از فقهای شیعه مانند جناب علی بن حسین بابویه صدوق پدر

است. کرده  ذکر  الفقها  تبصره  کتاب  در  کیفی  ایوان  محمدتقی  جناب  را  مطلب  این 

)ایوان کیفی، 1427ه.ق، 350(. 

که  می‌گوید  الناضره  الحدائق  کتاب  در  بحرانی  احمد  بن  یوسف  جناب  همچنین 

علامه و محقق حلی معتقد بوده‌اند که نظر جناب علی بن حسین بابویه، وجوب دوبار 

می‌باشد؛ ولی هنگامی‌که به کلامی که شهید اول در ذکری از ایشان نقل می‌کند، مراجعه 

کلام ایشان، ظهور در وجوب سه‌بار دارد.)بحرانی، 1363، 338(.  که  می‌کنیم، می‌یابیم 

کلامی که از جناب علی بن حسین بابویه در ذکری نقل شده است، این است: »إذا أردت 

ذلك فاضرب بيديك على الأرض مرة واحدة و انفضهما و امسح بهما وجهك ثم اضرب 

بيمينك  اضرب  ثم  الأصابع  أطراف  إلى  المرفق  من  يمينك  بها  فامسح  الأرض  بيسارك 

که  الأرض فامسح بها يسارك من المرفق إلى أطراف الأصابع«.  ظاهر این کلام می‌رساند 

جناب علی بن حسین بابویه، معتقد به وجوب سه‌بار بوده است. 

11--44-وجوب یک‌بار در تیمم بدل از وضو و دوبار در تیمم بدل از غسل-وجوب یک‌بار در تیمم بدل از وضو و دوبار در تیمم بدل از غسل

این نظر مشهور فقهای بین قرن 4 تا 10 می‌باشد. از بین فقهای قدما، جناب شیخ مفید 

این نظر را داشته است.)مفید، 1410ه.ق، 62(. همچنین جناب شیخ صدوق، محمد 

کتاب من لایحضره الفقیه، این نظر را اختیار می‌کند. بن علی بن حسین بابویه نیز در 

)ابن بابویه، 1363، 104(. 

دارد.1  را  نظر  همین  خود،  کتب  تمامی  در  طوسی  شیخ  جناب   ،8 تا   5 قرن  فقهای  بین  در 

1	 )طوسی، 1400ه.ق الف،251؛1400ب،49؛1411 ه.ق،13؛1407ه.ق،134؛1387ه.ق،32(
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همچنین جناب ابوالصلاح حلبی)حلبی، 1414ه.ق، 74(، جناب سلار دیلمی)سلار دیلمی، 

یس،  یس حلی)ابن‌ادر 1404ه.ق، 54(، مرحوم طبرسی)طبرسی، 1410 ه.ق، 49(، جناب ابن‌ادر

1387، 223و 224(، جناب ابن‌براج )ابن‌براج، 1406ه.ق، 47(، ابن‌حمزه)ابن‌حمزه، 1408ه.ق، 

71( و محقق حلی)محقق حلی، 1408ه.ق، 48؛1364 ، 388(، همین نظر را دارند.

135و136(،  1404ه.ق،  مقداد،  مقداد)فاضل  فاضل  جناب   ،10 تا   8 قرن  فقهای  بین  در 

 ، ابی‌جمهور )ابن  ابی‌جمهور ابن  جناب   ،)23 1418ه.ق،  فقعانی)فقعانی،  جناب 

محقق  جناب   ،)69 1387ه.ق،  )فخرالمحققین،  فخرالمحققین   ،)184 1425ه.ق، 

جناب   ،)73  ،1381 ی،  )انصار ی  انصار جناب   ،)494 1414ه.ق،  کرکی،  کرکی)محقق 

ابن‌فهد حلی،1،شهید اول،2 شهید ثانی3 و علامه حلی4 نیز همین نظر را دارند.

عده‌ای از فقها نیز قائل به احتیاط دفعۀ دوم در تیمم بدل از غسل شده‌اند. این افراد 

کاشف‌الغطاء )کاشف‌الغطاء،  )ابن‌زهره، 1417ه.ق، 63(، شیخ حسن  ابن‌زهره  جناب 

ی  خوانسار جمال  آقا  و   )49 1406ه.ق،  )بحرالعلوم،  بحرالعلوم  علامه   ،)327 1422ه.ق، 

ی، 1364، 150( می‌باشند. )آقا جمال خوانسار

احتیاط  که  ی می‌گویند  آقا جمال خوانسار و  کاشف‌الغطاء  البته جناب شیخ حسن   

مستحب در این است که شخص یک‌بار برای صورت و دست‌ها و یک‌بار برای دست‌ها 

ضربه بزند و احوط از آن، این است که در تیمم بدل از غسل، یک‌بار با یک ضربه تیمم 

، تیمم با دوضربه انجام دهد. )کاشف‌الغطاء، 1422ه.ق، 327؛ آقا جمال  کند و بار دیگر

ی، 1364، 150(. خوانسار

238؛1409ه.ق  د،  ج،145؛1409ه.ق  ب،57؛1409ه.ق  الف،286؛1409ه.ق  1409ه.ق  حلی،  )ابن‌فهد   	1
ه،312؛1369، 53؛1407ه.ق،208(

2	 )شهید اول،1430 ه.ق الف،81؛ 1430ه.ق ب،142؛ 1430ه.ق ج،54؛ 1430ه.ق د،20(
3	 )شهید ثانی، 1410ه.ق،56؛ 1380الف، 60؛ 1380ب،341؛ 1378، 138؛ 1413ه.ق،114(

4	 )علامه حلی، 1414ه.ق، 194و 195؛ 1413ه.ق، 239؛1374، 433؛ 1412ه.ق،107؛1410ه.ق،207؛ 1411، 34؛ 
)145 ،1420
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22-دلایل قائلین به وجوب یک‌بار-دلایل قائلین به وجوب یک‌بار

در این فصل از مقاله، به سراغ ادلۀ قائلین به وجوب یک‌بار به‌طور مطلق و اشکالاتی که 

یم.  دیگران وارد کرده‌اند، می‌رو

22--11-آیه -آیه 66 سوره مائده سوره مائده

کنتم مرضی او علی سفر او جا - احد منکم من  که »و آن  در آیه 6 از سورۀ مائده آمده است 

الغائط او لمستم النسا - فتیمموا صعیدا طیبا فامسحوا بوجوهکم و آیدیکم منه« )مائده،7(. 

، به دوبخش از این آیه استناد می‌کنند. استدلال اول، به این صورت  قائلین به وجوب یک‌بار

کبر ذکر شده است و بعد  است که در ابتدای این آیه، هردو نوع حدث، یعنی حدث اصغر و ا

گفته شده است تیمموا و بنابراین، تیمم بدل از وضو و غسل یکسان است. استدلال  از آن، 

دوم به قسمت فامسحوا می‌باشد. لفظ فامسحوا امر می‌باشد و در علم اصول گفته شده است 

گر یک‌بار امر را  ، نه دلالت بر تکرار و نه دلالت بر مره می‌کند؛ ولی طبق قاعدۀ عقلی، ا که امر

کنیم، واجب را انجام داده‌ایم و امر ساقط می‌شود و احتیاجی به مرتبۀ دوم نیست،  امتثال 

بنابراین، یک‌بار مسح کردن و ضربه زدن کفایت می‌کند.)علامه حلی، 1412ه.ق، 104(

22--11--11-اشکال علامه حلی-اشکال علامه حلی

جوابی که علامه حلی به این استدلال می‌دهد، این است که اولا، این‌که لفظ تیمموا بعد 

از هردو نوع حدث ذکر شده است، دلالت بر این نمی‌کند که تیمم بدل از وضو و غسل 

کنید.  که بعد از هر دو نوع حدث، شما باید تیمم  یکسان است؛ بلکه به این معناست 

ثانیا، این‌که از لفظ فامسحوا، یک‌بار را استفاده کنیم نیز صحیح نیست؛ زیرا آیه در مقام 

بیان تعداد ضربه نیست و در مقام بیان جعل اصل حکم است. به همین دلیل، نمی‌توان 

از اطلاق این آیه استفاده کرد و گفت که یک‌بار کافی است.)علامه حلی، 1412ه.ق، 107(
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وایات وایات-ر 22--22-ر
22--22--11-روایت اول-روایت اول

که روایتی را جناب عمار از  کتاب مسائل الناصریات می‌گوید  جناب سید مرتضی در 

»التيمم ضربة  که حضرت می‌فرمآید:  کرده‌اند  کرم)صلی‌الله‌علیه‌و‌آله‌وسلم، نقل  ا رسول 

للوجه و الكفين«.1 بنابراین، نظر صحیح وجوب یک‌بار است.)علم‌الهدی، 1417 ه.ق، 

150و 151( البته باید توجه داشت که این روایت را کسی از فقهای شیعه نقل نکرده است 

و بنابراین، نمی‌توان به این روایت استناد کرد.

22--22--22-روایت دوم-روایت دوم

روایت دومی که سیدمرتضی در کتاب مسائل الناصریات ذکر می‌کند، این روایت است: 

ي عنه أيضا أنه قال: أجنبت فتمعكت، فأخبرت رسول الله صلى الله عليه و آله و  »و رو

ضربة  الأرض  على  بيديه  ضرب  و  هذا«،  يكفيك  »إنما  السلام:  عليه  فقال  بذلك.  سلم 

ی، 1410ه.ق، 334؛ ابوداود،  واحدة، ثم نفضهما و مسح بهما وجهه و ظاهر كفيه«. )بخار

1420ه.ق، 323؛ جصاص، 1415ه.ق، 28(

بنابراین، روایت نیز وجوب یک‌بار ثابت می‌شود. .)علم‌الهدی، 1417 ه.ق، 150و 151(. 

کسی از فقهای شیعه نقل نکرده است و بنابراین،  که این روایت را نیز  گفت  البته باید 

قابل قبول نیست.

22--22--33-روایت سوم-روایت سوم

زراره  روایت  است،  شده  ذکر  یک‌بار  وجوب  به  قائلین  نظر  تأیید  در  که  دیگری  روایت 

1	 )الدار قطنی، 1422ه.ق،182؛ دارمی،1434ه.ق، 190؛ ترمذی، 1397، 144؛ 

ابوداود، 1420ه.ق، 327؛ ابن حنبل، 1416ه.ق، 263؛ الجصاص،1415ه.ق، 28(
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است: » قال: سئلت أبا جعفر عليه السلام عن التيمم. فضرب بيديه الأرض ثم رفعهما و 

نفضهما ثم مسح بهما جبينه و كفيه مرّة واحدة«. )طوسی، 1365، ج1، 207؛ 1364، ج1، 

گفته‌اند  از جهت سندی، علامه حلی و مشهور  ج2، 976(  170؛ حر عاملی،1412ه.ق، 

که این روایت صحیحه است؛ ولی جناب مقدس اردبیلی می‌گوید که این روایت موثقه 

یان جناب عبدالله  است. دلیلی که ایشان برای حرف خود دارند، این است که یکی از راو

به  ی  ضرر مطلب،  این  که  می‌گوید  حلی  علامه  البته  است.  فطحی  که  است  بکیر  بن 

که  این است  که صحیح‌تر  اردبیلی می‌گوید  ولی جناب مقدس  نمی‌زند؛  روایت  سند 

گفته  نیز  دلالت  جهت  از   .)229  ،1379 اردبیلی،  )مقدس  است.  موثقه  روایت  بگوییم 

می‌شود که الف و لام موجود در التیمم یا برای ماهیت است یا برای عموم می‌باشد و در 

کافی است؛  که در تیمم بدل از وضو و غسل، یک‌بار  هر دو صورت، به این معناست 

گر این‌گونه نباشد، کلام دارای اجمال است؛ ولی چون تفصیلی داده نشده است،  زیرا ا

بنابراین، مطلوب ثابت می‌شود.)علامه حلی، 1412ه.ق، 105(

22--22--44-روایت چهارم-روایت چهارم

نقل  مختلف  صورت‌های  به  که  است  روایتی  می‌شود،  استناد  آن  به  که  دیگری  روایت 

با اختلافات جزئی ذکر شده  کتاب وسائل الشیعه این روایت، چهاربار  شده است. در 

دِ بْنِ‌ عِيسَى  ‌ بْنِ‌ إِبْرَاهِيمَ‌ عَنْ‌ مُحَمَّ یم: »وَ عَنْ‌ عَلِيِّ کنون به سراغ متن روایت می‌رو است. ا

 ‌
َ

مِ‌ فَقَال يَمُّ تُهُ‌ عَنِ‌ التَّ
ْ
ل

َ
‌: سَأ

َ
لَامُ‌ قَال يْهِ‌ السَّ

َ
بِي عَبْدِاللهِ‌ عَل

َ
ازِ عَنْ‌ أ خَرَّ

ْ
وبَ‌ ال يُّ

َ
بِي أ

َ
عَنْ‌ يُونُسَ‌ عَنْ‌ أ

يْهِ‌ وَ آلِهِ‌ 
َ
ى اللهُ‌ عَل

َّ
‌ اللهِ‌ صَل

ُ
هُ‌ رَسُول

َ
‌ ل

َ
ةُ‌ فَقَال ابَّ

َ
كُ‌ الدّ كَ‌ كَمَا تَتَمَعَّ صَابَتْهُ‌ جَنَابَةٌ‌ فَتَمَعَّ

َ
اراً أ آن عَمَّ

مِسْحِ‌، ثُمَّ‌ 
ْ
ى ال

َ
مُ‌ فَوَضَعَ‌ يَدَهُ‌ عَل يَمُّ كَيْفَ‌ التَّ هُ‌ 

َ
تُ‌ ل

ْ
ةُ‌ فَقُل ابَّ

َ
كُ‌ الدّ كَمَا تَتَمَعَّ كْتَ‌  ، تَمَعَّ ارُ يَا عَمَّ

‌ قَلِيلاً«. )طوسی، 1365، ج1، 207؛ 1364، ج1، 170( كَفِّ
ْ
رَفَعَهَا فَمَسَح وَجْهَهُ‌ ثُمَّ‌ مَسَحَ‌ فَوْقَ‌ ال

حَسَنِ‌ بِإِسْنَادِهِ‌ 
ْ
دُ بْنُ‌ ال که این روایت نقل شده است، این‌گونه است: »مُحَمَّ شکل دومی 
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تُ‌ 
ْ
ل

َ
‌: سَأ

َ
قَال عْمَانِ‌  النُّ بْنِ‌  دَاوُدَ  حَكَمِ‌ عَنْ‌ 

ْ
ال بْنِ‌   ‌ عَلِيِّ بْنِ‌ عِيسَى عَنْ‌  دِ  مُحَمَّ بْنِ‌  حْمَدَ 

َ
أ عَنْ‌ 

كُ‌  تَتَمَعَّ كَمَا  كَ‌  فَتَمَعَّ جَنَابَةٌ‌  صَابَتْهُ‌ 
َ
أ اراً  عَمَّ آن   ‌

َ
قَال مِ‌  يَمُّ التَّ عَنِ‌  لَامُ‌  السَّ يْهِ‌ 

َ
عَل عَبْدِالِله‌  بَا 

َ
أ

كُ‌  كَمَا تَتَمَعَّ كْتَ‌  ، تَمَعَّ ارُ  بِهِ‌ يَا عَمَّ
ُ
يْهِ‌ وَ آلِهِ‌ وَ هُوَ يَهْزَأ

َ
ُ‌ عَل ى الّلَّهَ

َّ
‌ الِله‌ صَل

ُ
هُ‌ رَسُول

َ
‌ ل

َ
ةُ‌ فَقَال ابَّ

َ
الدّ

رْضِ‌ ثُمَّ‌ رَفَعَهُمَا فَمَسَحَ‌ وَجْهَهُ‌ وَ يَدَيْهِ‌ فَوْقَ‌ 
َ
ى الأ

َ
مُ‌ فَوَضَعَ‌ يَدَيْهِ‌ عَل يَمُّ هُ‌ فَكَيْفَ‌ التَّ

َ
نَا ل

ْ
ةُ‌ فَقُل ابَّ

َ
الدّ

‌ قَلِيلاً«. )طوسی، 1365، ج1، 207؛ 1364، ج1 ،170( كَفِّ
ْ
ال

عَنْ‌  سَعِيدٍ  بْنِ‌  حُسَيْنِ‌ 
ْ
اَل عَنِ‌  عَنْهُ‌  »وَ  این‌گونه است:  دارد،  روایت  این  که  صورت سومی 

 :‌
ُ

لَامُ‌ يَقُول يْهِ‌ السَّ
َ
بَاجَعْفَرٍ عَل

َ
‌ سَمِعْتُ‌ أ

َ
رَارَةَ‌ قَال ادِ بْنِ‌ عُثْمَانَ‌ عَنْ‌ زُ وبَ‌ عَنْ‌ حَمَّ يُّ

َ
ةَ‌ بْنِ‌ أ

َ
فَضَال

رْضِ‌ ثُمَّ‌ مَسَحَ‌ 
َ
ى الأ

َ
يْهِ‌ عَل

َ
كَفّ لَامُ‌  يْهِ‌ السَّ

َ
بُو جَعْفَرٍ عَل

َ
، فَوَضَعَ‌ أ ارٌ مَ‌ وَ مَا صَنَعَ‌ عَمَّ يَمُّ وَ ذَكَرَ التَّ

رَاعَيْنِ‌ بِشَيْ‌ءٍ‌«. )طوسی، 1365، ج1، 208( ِ
ّ

مْ‌ يَمْسَحِ‌ الذ
َ
يْهِ‌ وَ ل

َ
كَفّ وَجْهَهُ‌ وَ 

مِنْ‌  نَقْلاً  رَائِرِ  اَلسَّ آخِرِ  يسَ‌ فِي  إِدْرِ بْنُ‌  دُ  شکل چهارم روایت، به این صورت است: »مُحَمَّ

بِي جَعْفَرٍ 
َ
أ رَارَةَ‌ عَنْ‌  زُ بُكَيْرٍ عَنْ‌  بْنِ‌  بِي نَصْرٍ عَنْ‌ عَبْدِالِله‌ 

َ
أ بْنِ‌  دِ  حْمَدَ بْنِ‌ مُحَمَّ

َ
أ نَوَادِرِ  كِتَابِ‌ 

‌ الِله‌، إِنِّي 
َ

‌ يَا رَسُول
َ

يْهِ‌ وَ آلِهِ‌ فَقَال
َ
ى اللهُ‌ عَل

َّ
‌ الِله‌ صَل

َ
ارُ بْنُ‌ يَاسِرٍ رَسُول تَى عَمَّ

َ
‌: أ

َ
لَامُ‌ قَال يْهِ‌ السَّ

َ
عَل

ى 
َ
عَل قُمْتُ‌  وَ  ثِيَابِي  طَرَحْتُ‌   ‌

َ
قَال صَنَعْتَ‌  كَيْف   ‌

َ
قَال مَاءٌ‌  مَعِي  يَكُنْ‌  مْ‌ 

َ
فَل ةَ‌ 

َ
يْل

َّ
الل جْنَبْتُ‌ 

َ
أ

مُوا صَعِيداً  ‌ فَتَيَمَّ
َ

‌ اللهُ‌ عَزَّ وَ جَلّ
َ

مَا قَال
َ
حِمَارُ إِنّ

ْ
ا يَصْنَعُ‌ ال

َ
‌ هَكَذ

َ
كْتُ‌ فِيهِ‌ فَقَال عِيدِ فَتَمَعَّ الصَّ

ثُمَّ‌  بِجَبِينِهِ‌  مَسَحَ‌  ثُمَّ‌  خْرَى 
ُ
الأ ى 

َ
عَل إِحْدَاهُمَا  ضَرَبَ‌  ثُمَّ‌  رْضِ‌ 

َ
الأ ى 

َ
عَل بِيَدِهِ‌  فَضَرَبَ‌  باً،  طَيِّ

يُسْرَى«. 
ْ
ى ال

َ
يُمْنَى عَل

ْ
يُمْنَى وَ ال

ْ
ى ال

َ
يُسْرَى عَل

ْ
خْرَى فَمَسَحَ‌ ال

ُ
ى الأ

َ
‌ وَاحِدَةٍ‌ عَل

َ
يْهِ‌ كُلّ

َ
مَسَحَ‌ كَفّ

)حر عاملی، 1412ه.ق، ج3، 360(.

گفته شده است این  که  ی می‌گوید   دربارۀ سند روایت اول، جناب آقا جمال خوانسار

او  مورد  در  که  است  عیسی  بن  محمد  یان،  راو از  یکی  ولی  است؛  صحیحه  روایت، 

کتاب الخلاف، این روایت را با سند  صحبت است؛ ولی چون جناب شیخ طوسی در 

ثقه هستند، اشکالی مطرح نمی‌شود.)آقا جمال  یان  راو و همه  کرده است  نقل  دیگری 

ی، 1364، 149(. خوانسار
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یان، علی بن الحکم می‌باشد که مشترک بین علی بن   دربارۀ سند روایت دوم، یکی از راو

ی ثقه نیست.  ی می‌باشد و کوفی ثقه می‌باشد و انبار الحکم کوفی و علی بن الحکم انبار

ی می‌گوید در این‌جا ،می‌توان گفت که علی بن الحکم کوفی  جناب آقا جمال خوانسار

یان است، از علی بن الحکم کوفی  است؛ زیرا احمد بن محمد بن عیسی که یکی از راو

او  زیرا  ترجیح دارد؛  بلکه  و  یاد است  ز این‌جا  ی هم در  انبار نقل می‌کند؛ ولی احتمال 

بن  محمد  بن  احمد  می‌شود  گفته  این‌که  همچنین  است.  نعمان  بن  داود  پسرخواهر 

عیسی از علی بن الحکم کوفی نقل می‌کند یا این‌که جناب داود بن نعمان روایتی از علی 

ی نقل  ی را نقل نکرده است، باعث نمی‌شود که بگوییم این روایت را انبار بن حکم انبار

کرده‌اند را منحصر در غیر  ی روایت نقل  که از انبار یانی  نکرده است. علاوه بر این‌که راو

ی از اصحاب  گردان ابن ابی‌عمیر بوده است و بسیار ابن داود نکرده‌اند؛ بلکه او از شا

امام صادق)علیه‌السلام(، از جمله ابن‌فضال و ابن‌بکیر را ملاقات کرده است و می‌تواند  

از اشکال  افراد باشد و بنابراین، سند این روایت خالی  از این  داود بن نعمان نیز یکی 

کرده است نیز  که احمد بن محمد بن عیسی نقل  نیست. همچنین سایر روایت‌هایی 

همین اشکال را می‌تواند داشته باشد، هرچند داود بن نعمان در آن نباشد. )آقا جمال 

ی، 1364، 149(. خوانسار

 جناب مقدس اردبیلی می‌گوید که این روایت، در کافی آمده است و در کتاب مختلف، 

صورت  این  به  نیز  سندش  است.  صحیحه  روایت،  این  که  است  فرموده  حلی  علامه 

، عن ابى  است: على بن إبراهيم، عن محمد بن عيسى، عن يونس، عن أبي‌أيوب الخراز

کتاب تهذیب، نیز  عبدالله)عليه‌السلام( و به همین دلیل، روایتش صحیحه است. در 

همین روایت نقل شده است که سندش تفاوت می‌کند و به این صورت است: سنده في 

التهذيب هكذا: احمد بن محمد بن عيسى، عن على بن الحكم، عن داود بن النعمان. 

بیان  را  گفته شد  دربارۀ علی بن حکم  که  نکاتی  اردبیلی همین  سپس جناب مقدس 
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ی به سند روایت نمی‌زند. )مقدس  می‌کنند؛ ولی در نهایت می‌گوید که این مطالب، ضرر

اردبیلی، 1397، 230(.

دربارۀ دلالت این روایات، گفته می‌شود که چون این روایات در خصوص قضیۀ عمار که 

کبر بود، می‌باشد، بنابراین، دربارۀ تیمم بدل از غسل هم یک‌بار ضربه  جنابت و حدث ا

زدن کافی است.)علامه حلی، 1412ه.ق، 105(

22--22--55-روایت پنجم-روایت پنجم

روایت دیگری که به آن برای وجوب یک‌بار استناد می‌شود، این روایت است: »الحسين 

بن سعيد، عن صفوان عن عمرو بن أبي المقدام، عن أبي عبدالله عليه السلام، انه وصف 

التيمّم فضرب بيديه على الأرض، ثم رفعهما، فنفضهما، ثم مسح على جبهته )جبينيه 

روایت،  این  ج1، 171( دربارۀ  ج1، 212؛ 1364،  كفيه مرّة واحدة«. )طوسی، 1365،  خ( و 

جناب مقدس اردبیلی گفته است که به‌دلیل عمرو بن ابی‌المقدام، روایت حسنه است؛ 

زیرا توثیق ندارد.)مقدس اردبیلی، 1397، 230(

22--22--66- روایت ششم- روایت ششم

دِ بْنِ‌ يَحْيَى  دُ بْنُ‌ يَعْقُوبَ‌ عَنْ‌ مُحَمَّ روایت دیگری به این صورت نقل شده است: »مُحَمَّ

بِيَدَيْهِ‌  مِ‌ فَضَرَبَ‌  يَمُّ تُهُ‌ عَنِ‌ التَّ
ْ
ل

َ
‌: سَأ

َ
‌ قَال كَاهِلِيِّ

ْ
اَل حُسَيْنِ‌ عَنْ‌ صَفْوَانَ‌ عَنِ‌ 

ْ
دِ بْنِ‌ ال عَنْ‌ مُحَمَّ

)کلینی،  خْرَى«. 
ُ
الأ ظَهْرِ  ى 

َ
عَل إِحْدَاهُمَا  يْهِ‌ 

َ
كَفّ مَسَحَ‌  ثُمَّ‌  وَجْهَهُ‌  بِهِمَا  فَمَسَحَ‌  بِسَاطِ 

ْ
ال ى 

َ
عَل

1363، ج3، 63(

22--22--77-روایت هفتم-روایت هفتم

قَاسِمِ‌ بْنِ‌ 
ْ
که در تأیید این مطلب آورده می‌شود، این روایت است: »عَنِ‌ اَل روایت دیگری 
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يْكَ‌ 
َ

‌ تَضْربُِ‌ بِكَفّ
َ

مِ‌ قَال يَمُّ لَامُ‌: فِي التَّ يْهِ‌ السَّ
َ
بِي جَعْفَرٍ عَل

َ
رَارَةَ‌ عَنْ‌ أ عُرْوَةَ‌ عَنِ‌ اِبْنِ‌ بُكَيْرٍ عَنْ‌ زُ

ج1، 212؛ 1364،  يَدَيْكَ‌«. )طوسی، 1365،  وَ  وَجْهَكَ‌  بِهِمَا  تَمْسَحُ‌  وَ  تَنْفُضُهُمَا  ثُمَّ‌  رْضَ‌ 
َ ْ
الْأ

ج1، 171( گفته شده است که این روایت، موثقه است.)ابن‌فهد حلی، 1407ه.ق، 208(

22--22--88-روایت هشتم و نهم-روایت هشتم و نهم

از  تیمم بدل  که  فرموده است  آن‌ها  امام)علیه‌السلام( در  که  روایت ذکر شده است  دو 

مُفِيدِ عَنْ‌ جَعْفَرِ 
ْ
،ل به این صورت است: »وَ عَنِ‌ اَل وضو و غسل یکسان است. روایت او

قٍ‌  مُصَدِّ عَنْ‌  سَعِيدٍ  بْنِ‌  عَمْروِ  عَنْ‌  حَسَنِ‌ 
ْ
ال بْنِ‌  حْمَدَ  عَن  سَعْدٍ  عَنْ‌  بِيهِ‌ 

َ
أ عَنْ‌  دٍ  مُحَمَّ بْنِ‌ 

وَ  جَنَابَةِ‌ 
ْ
ال وَ  وُضُوءِ‌ 

ْ
ال مِنَ‌  مِ‌  يَمُّ التَّ عَنِ‌  تُهُ‌ 

ْ
ل

َ
سَأ  :‌

َ
قَال لَامُ‌  السَّ يْهِ‌ 

َ
عَل عَبْدِاللهِ‌  بِي 

َ
أ عَنْ‌  ارٍ  عَمَّ عَنْ‌ 

ج1، 212(. روایت دوم هم به این  ‌ نَعَمْ‌«. )طوسی، 1365، 
َ

سَاءِ‌ سَوَاءٌ‌ فَقَال حَيْضِ‌ لِلنِّ
ْ
مِنَ‌ ال

دٍ عَنْ‌ عُثْمَانَ‌  حْمَدَ بْنِ‌ مُحَمَّ
َ
دِ بْنِ‌ يَحْيَى عَنْ‌ أ دُ بْنُ‌ يَعْقُوبَ‌ عَنْ‌ مُحَمَّ صورت است: »مُحَمَّ

حَائِضِ‌ وَ 
ْ
ال مِ‌  تَيَمُّ تُهُ‌ عَنْ‌ 

ْ
ل

َ
‌: سَأ

َ
قَال بَصِيرٍ فِي حَدِيثٍ‌  بِي 

َ
أ اِبْنِ‌ مُسْكَانَ‌ عَنْ‌  بْنِ‌ عِيسَى عَنِ‌ 

ج1،  ج3، 65؛ طوسی، 1365،  ‌ نَعَمْ‌«. )کلینی، 1363، 
َ

مْ‌ يَجِدَا مَاءً‌ قَال
َ
إِذَا ل جُنُبِ‌ سَوَاءٌ‌ 

ْ
ال

کسانی‌که قائل به وجوب دوبار به‌طور مطلق  212( البته این روایات، به‌عنوان دلیل برای 

هستند نیز شمرده می‌شود.

22--22--99-اشکال به روایات-اشکال به روایات

که  می‌گوید  حلی  ابن‌فهد  جناب  کرده‌اند.  وارد  اشکال  روایات  این  به  فقها،  از  عده‌ای 

کیفیت تیمم و حد مسح بوده‌اند.  اولا، امام)علیه‌السلام( در این روایات، در مقام بیان 

)علیه‌السلام(، عبارت »و لم یمسح الذراعین  به‌عنوان مثال، در روایت زراره از امام باقر

و  بوده  کیفیت تیمم  بیان  امام)علیه‌السلام( در مقام  که  این می‌کند  بر  بشیء«، دلالت 

استفاده  روایت  اطلاق  از  نمی‌توان  بنابراین،  است.  نبوده  دفعات  تعداد  بیان  مقام  در 
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یا  است  زده  زمین  بر  را  خود  دست  یک‌بار  امام  که  است  نگفته  روایت  در  ثانیا،  و  کرد 

گر هم بگوییم که دلالت بر یک‌بار  دوبار و ثالثا، دربارۀ روایاتی که دربارۀ قضیه عمار بود، ا

می‌کند، دلیلی ندارد که برای تیمم بدل از غسل باشد و این‌که ابتدا داستان عمار را ذکر 

ممکن  بلکه  است؛  غسل  از  بدل  تیمم  به  مربوط  بگوییم  که  نمی‌شود  باعث  کرده‌اند، 

باشد. وضو  از  بدل  که  تیممی  یا  باشد  پرسیده  مطلق  به‌طور  تیمم  از  شخص  است 

)ابن‌فهد حلی، 1407ه.ق، 206(

باید دست  روایات، نگفته است دوبار  این‌که  که  نیز معتقد است  جناب علامه حلی 

گذاشت و دلالت بر عدم وجوب نمی‌کند؛ زیرا از روایات دیگر این استفاده  ک  را بر خا

گذاشت. در خصوص روایات مربوط به قضیۀ  ک  که دوبار باید دست را بر خا می‌شود 

عمار نیز ممکن است منظور امام)علیه‌السلام(، تیمم بدل از وضو باشد، هرچند که در 

که مقصود او تیمم  ی را فهمیده باشد  روایت ذکر نشده است. یعنی یا امام، منظور راو

بدل از وضو می‌باشد)به عبارتی در این‌جا قرینۀ حالیه وجود دارد( یا امام)علیه‌السلام( 

کرده‌اند  را بیان  از وضو می‌باشد، حالت غالبی  در این‌جا چون تیمم، غالبا تیمم بدل 

خصوص  در  همچنین  کرده‌اند.  موکول  دیگری  وقت  به  را  غسل  از  بدل  تیمم  بیان  و 

روایتی که دلالت می‌کرد که تیمم بدل از وضو و غسل یکسان است، می‌گوید این روایت 

ضعیف است. همچنین می‌توان این روایت را به تأویل برد و گفت که این روایت، دلالت 

گر بخواهیم بگوییم که تعداد ضربات تیمم بدل از وضو و بدل از  بر عموم نمی‌کند؛ زیرا ا

غسل یکی است، باید بگوییم به‌طور مطلق، تیمم بدل از وضو و غسل یکسان هستند.

)علامه حلی، 1412ه.ق،106(

که نسخ  گفت  که بعضی از این روایات را می‌توان  جناب شیخ حر عاملی نیز می‌گوید 

که امام)علیه‌السلام( در  شده و منسوخ است. همچنین در همۀ روایات، می‌توان گفت 

مقام بیان کیفیت تیمم بوده‌اند و در مقام بیان کمیت تعداد ضربات نبوده‌اند. به‌عنوان 
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ی بساط یعنی گلیم گذاشته‌اند  مثال، در یکی از روایات، امام)علیه‌السلام( دست را بر رو

کرد. امام)علیه‌السلام( در این‌جا، در  ی وسایل می‌توان استفاده  تا بفهمانند از غبار رو

مقام بیان جواز تیمم بر بساط بوده‌اند و در بیان تعداد ضربات نبوده‌اند. همچنین در 

، هرچند تیمم بدل از غسل بود؛ ولی امام)علیه‌السلام( یک‌بار دست خود  قضیه عمار

بوده‌اند.)حر  کیفیت  بیان  مقام  در  این‌جا،  در  می‌دهد  نشان  که  گذاشتند  ک  خا بر  را 

عاملی، 1416ه.ق، 363(.

22--22--1010-جواب به اشکالات-جواب به اشکالات

به نظر شیخ حر عاملی  پاسخ  این اشکالات جواب داده‌اند. در  به  در مقابل، عده‌ای 

که گفته بود در بعضی از روایات، احتمال نسخ وجود دارد، جناب ایوان کیفی می‌گوید 

که  بود، این است  که شده  از اشکالاتی  این احتمال بسیار ضعیفی است. یکی دیگر 

تعداد  بیان  مقام  در  و  هستند  تیمم  اصل  و  کیفیت  بیان  مقام  در  امام)علیه‌السلام( 

ضربات نیستند تا بتوان از اطلاق روایت، یک‌بار را استفاده کرد. در جواب گفته می‌شود 

که امام)علیه‌السلام( در این روایات، در مقام بیان کیفیت تیمم بوده‌اند و این‌گونه نبوده 

است که قصد داشتند تنها بعضی از افعال مثلا قرار دادن دست بر بساط را بگویند؛ بلکه 

امام)علیه‌السلام( در مقام بیان تمامی خصوصیات و شرایط تیمم بوده‌اند و هنگامی‌که 

قید تعدد ضربه را ذکر نکرده‌اند. بنابراین، در تیمم چه بدل از وضو و چه بدل از غسل، 

گرگفته شود  تعدد ضرب وجود ندارد. از طرفی ،ضرب یکی از افعال می‌باشد، بنابراین، ا

کیفیت  جزء  و  افعال  از  یکی  هم  ضرب  بوده‌اند،  کیفیت  اصل  بیان  مقام  در  امام  که 

که ذکر شد،  که امام در یکی از روایت‌هایی  گفته‌اند  می‌باشد. همچنین این‌که بعضی 

ی بساط قرار داده‌اند و این خود قرینه‌ای است که امام)علیه‌السلام(  دست خود را بر رو

ی بساط  بر رو که  زیرا معلوم است  بوده‌اند، صحیح نیست؛  به  یتیمم  بیان ما  در مقام 
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تیمم صحیح نیست و قرآن، خود آن‌را بیان کرده است. همچنین آن چیزی که بر آن تیمم 

می‌کنند، جزء کیفیت نیست، در حالی‌که این روایات، در مقام بیان کیفیت می‌باشند. 

)ایوان کیفی، 1427ه.ق، 352(

همچنین جناب شیخ حسن کاشف‌الغطاء می‌گوید که در این روایات، اشاره‌ای به تعدد 

نشده است و از طرفی، آن چیزی که روایات در مقام بیان آن بوده‌اند، بیان تعداد ضرب 

بوده است؛ زیرا این مطلب برای همه مجهول بوده است و این‌که چگونه باید تیمم کرد، 

مطلبی نامعلوم نبوده است که بخواهد این روایات، در مقام بیان آن باشد. از این مهم‌تر 

که  ی سؤال می‌کنند  که از فقهای بزرگ شیعه هستند و از امور یان زراره و ... هستند  راو

بوده است.)کاشف‌الغطاء،  آن‌ها واضح  برای  که  ی  امور نه  آن‌ها مشتبه شده است،  بر 

1422ه.ق، 362(.

جناب مقدس اردبیلی نیز می‌گوید که این‌که گفته شود این روایات مجمل است و درآن 

الفاظی که دلالت بر عموم بکند، وجود ندارد و بنابراین، دلالتی در این روایات، بر وجوب 

یک‌بار به‌طور مطلق وجود ندارد، صحیح نیست؛ زیرا منظور از عموم، عموم عرفی است 

از  این، سؤال  بر  کار می‌کنند. علاوه  یابی عرفی فقها  با همین ظهور و در سایر مقام‌ها، 

گر در این‌جا، امام)علیه‌السلام( این تعداد را بیان نکرده باشند و  کیفیت تیمم است و ا

که محال  کردن مردم می‌باشد  گمراه  کلام اجمال داشته باشد، لازمه‌اش اغرای جاهل و 

گر امام آن‌را  است. همچنین در این‌جا، به بیان امام)علیه‌السلام( احتیاج وجود دارد و ا

به تأخیر بیاندازد نیز باعث گمراه شدن مردم می‌شود.)مقدس اردبیلی، 1397، 234(

البرائه البرائه-اصاله  22--33-اصاله 

یکی از ادله‌ای که قائلین به وجوب یک‌بار ذکر می‌کنند، اصاله البراءه می‌باشد. استدلال 

به این صورت است که با توجه به آیه قرآن کریم که وجوب یک‌بار را می‌رساند و همچنین 
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دوبار  یعنی  زائد  و شک در وجوب  یم  دار یقین  زدن،  به یک‌بار ضربه  ما نسبت  روایات 

یم.  ی می‌شود و می‌گوییم تکلیفی ندار یم و بنابراین، نسبت به دفعۀ دوم، برائت جار دار

که روایات  البته خود جناب ابن‌فهد حلی، به این دلیل اشکال وارد می‌کند و می‌گوید 

حلی،  )ابن‌فهد  نمی‌رسد.  عملی  اصل  به  نوبت  یم،  دار روایت  چون  و  یم  دار متعارضی 

1406ه.ق، 206(

22--44-اجماع-اجماع

کسی‌که  و  است  همه  اتفاق  مورد  زدن،  ضربه  یک‌بار  که  می‌گوید  مرتضی  سید  جناب 

 .)151 1417ه.ق،  بیآورد.)علم‌الهدی،  دلیل  باید  کند،  ثابت  را  دوم  دفعۀ  می‌خواهد 

، نظر امیرالمومنین)علیه‌السلام( و عمار و اصحاب  همچنین گفته شده است که یک‌بار

پیامبر بوده است و دوبار نظر اهل تسنن می‌باشد.)کاشف‌الغطاء، 1422ه.ق، 326( 

33-دلایل قائلین به وجوب دوبار-دلایل قائلین به وجوب دوبار

وایت اول وایت اول-ر 33--11-ر
روایت اولی که به آن استناد شده است، این روایت است: »إسماعيل بن همّام الكندي 

للكفين«.  ضربة  و  للوجه  ضربة  التيمّم  قال:  السلام(  )عليه  الرضا  عن  الحسن(  )في 

علامه  می‌گوید  ی  خوانسار جناب  روایت،  این  سند  دربارۀ   .)210 ج1،   ،1365 )طوسی، 

حلی در مختلف و شهید اول در ذکری، گفته‌اند که این روایت، حسنه است و صحیحه 

که این حرف صحیح نیست؛ زیرا اولا، خود علامه حلی در  نیست؛ ولی ایشان می‌گوید 

الخلاصه، اسماعیل را ثقه می‌داند و همچنین جناب نجاشی نیز ایشان را ثقه می‌داند، 

ی  خوانسار جناب  ادامه،  در  است.  نکرده  توثیق  را  او  طوسی،  شیخ  جناب  چند  هر 

که شیخ  بن محمد است  روایت، جناب احمد  این  دانستن  که علت حسنه  می‌گوید 
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که ظاهر هم  ابن‌ولید است  یا  نقل می‌کند. جناب احمد بن محمد  روایت  او  از  مفید 

همین می‌باشد یا یحیی بن العطار است که احتمالش، ضعیف می‌باشد. شخص اول 

کرده‌اند.  اهمال  هم  را  دومی  و  است  معلوم‌الحال  زیرا  نبرده‌اند؛  نام  رجالی  کتب  در  را 

ی به  ی می‌گوید با وجود توثیق نداشتن این دو شخص، ضرر جناب آقا جمال خوانسار

سند روایت وارد نمی‌شود؛ زیرا این دو شخص، از مشایخ اجازه هستند که دارای توثیق 

از  هستند.  صحیحه  باشند،  آن‌ها  در  احمد  دو  این  که  روایاتی  بنابراین،  هستند،  عام 

همین باب نیز می‌باشد که شهید اول در کتاب ذکری می‌گوید که دو روایتی که از محمد 

بن مسلم و زراره نقل شده است و در آن‌ها، تفصیل بیان شده است، صحیحه است؛ 

از  که  می‌باشد  شخص  دو  این  از  یکی  که  است  محمد  بن  احمد  آن‌ها،  سند  در  زیرا 

ی، 1364، 149(.  مشایخ اجازه هستند.)آقا جمال خوانسار

برای  که یکی  بزند  دوبار ضربه  باید  تیمم، شخص  در  گفته شده است  روایت،  این  در 

صورت و دیگری برای دست‌ها است. لفظ التیمم نیز عام است و شامل تیمم بدل از 

وضو و تیمم بدل از غسل می‌شود.

وایت دوم وایت دوم-ر 22--33-ر

حَسَنِ‌ بِإِسْنَادِهِ‌ 
ْ
دُ بْنُ‌ ال روایت دومی که در تأیید این نظر می‌باشد، این روایت است: »مُحَمَّ

يْهِمَا 
َ
حَدِهِمَا عَل

َ
دٍ عَنْ‌ أ عَلَاءِ‌ عَنْ‌ مُحَمَّ

ْ
حُسَيْنِ‌ بْنِ‌ سَعِيدٍ عَنْ‌ صَفْوَانَ‌ بْنِ‌ يَحْيَى عَنِ‌ اَل

ْ
عَنِ‌ اَل

 ،1365 )طوسی،  يَدَيْنِ‌«. 
ْ
ال وَ  وَجْهِ‌ 

ْ
لِل تَيْنِ‌  مَرَّ تَيْنِ‌  مَرَّ  ‌

َ
فَقَال مِ‌  يَمُّ التَّ عَنِ‌  تُهُ‌ 

ْ
ل

َ
سَأ  :‌

َ
قَال لَامُ‌  السَّ

می‌گوید  ی  خوانسار جمال  آقا  جناب  روایت،  سند  دربارۀ   )172 ج1،   ،1364 210؛  ج1، 

حسین  روایت،  این  سند  در  زیرا  کند؛  خدشه  روایت  این  سند  در  کسی  است  ممکن 

ایشان می‌گوید  توثیق نیست؛ ولی  کتب رجالی دارای  که در  ابان وجود دارد  بن حسن 

که این فرد، از مشایخ اجازه هستند و دارای توثیق عام هستند.  گفته است  که پدرشان 
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شیخ طوسی)ره( نیز از کتبی که در نزد او بوده است، نقل می‌کند و غرض از ذکر سند به 

ی به سند روایت  ، ضرر ایشان، برای تبرک و تیمن بوده است و بنابراین، توثیق نداشتن او

، سند را تا حسین بن سعید نقل کرده است و  نمی‌زند. جناب شیخ طوسی در استبصار

از آن به بعد را ذکر نکرده است و طریقی که به او ختم شود، صحیح می‌باشد.)آقا جمال 

که التیمم، دارای الف و  گفته می‌شود  ی، 1364، 169( دربارۀ دلالت روایت نیز  خوانسار

لام است و الف و لام دلالت بر عموم می‌کند و شامل تیمم بدل از وضو و تیمم بدل از 

غسل می‌شود.)علامه حلی، 1374، 433(. 

وایت سوم  وایت سوم -ر 33--33-ر

بِي عَبْدِالِله‌ 
َ
‌ عَنْ‌ أ مُرَادِيِّ

ْ
يْثٍ‌ ال

َ
روایت سومی که ذکر شده است، این روایت می‌باشد: »عَنْ‌ ل

تَمْسَحُ‌  وَ  تَنْفُضُهُمَا  ثُمَّ‌  تَيْنِ‌  مَرَّ رْضِ‌ 
َ
الأ ى 

َ
عَل يْكَ‌ 

َ
بِكَفّ تَضْربُِ‌   ‌

َ
قَال مِ‌  يَمُّ التَّ فِي  لَامُ‌:  السَّ يْهِ‌ 

َ
عَل

بِهِمَا وَجْهَكَ‌ وَ ذِرَاعَيْكَ‌«. )طوسی، 1365، ج1، 209؛ 1364، ج1، 171(

ابن  یان، جناب  راو از  که یکی  اردبیلی می‌گوید  دربارۀ سند این روایت، جناب مقدس 

مسکان است که مشترک بین چند نفر می‌باشد؛ ولی جناب مقدس اردبیلی می‌گوید که 

ظاهر این است که این شخص، عبدالله بن مسکان که ثقه است می‌باشد؛ زیرا در سند 

یاد نقل می‌کند، بنابراین،  روایت ابی‌بصیر است و عبدالله بن مسکان که ثقه است از او ز

روایت از جهت سندی، اشکالی ندارد.)مقدس اردبیلی، 1397، 229(. 

ی، اشکال دیگری را به سند وارد می‌کند و اشکال  در این‌جا، جناب آقا جمال خوانسار

کرده‌اند،  کتاب استبصار ذکر  که جناب شیخ طوسی در  که در سندی  این است  هم 

شخصی به‌نام ابن‌سنان وجود دارد. این شخص، مشترک بین ثقه و غیر ثقه است؛ ولی 

نقل  را  روایت  این  ابن‌مسکان،  از  او  و  ابن‌سنان  از  سعید  بن  حسین  این‌که  به  توجه  با 

کرده است، این شخص محمد بن سنان است که ثقه نیست و نمی‌تواند جناب عبدالله 
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که ثقه است. البته جناب شیخ مفید، این شخص را ثقه می‌داند؛ ولی  بن سنان باشد 

احتمالا شیخ مفید با توجه به این نکته او را ثقه می‌داند که در کتاب تهذیب، ابن‌سنان 

، این شخص در سلسله سند  کتاب استبصار با این وجود، چون در  وجود ندارد؛ ولی 

ی، 1364، 149(. دربارۀ دلالت روایت  است، روایت ضعیف می‌شود. )آقا جمال خوانسار

نیز گفته می‌شود که روایت تصریح دارد که باید دوبار ضربه زد و لفظ التیمم عام است و 

شامل تیمم بدل از وضو و غسل می‌شود.

وایت چهارم وایت چهارم-ر 33--44-ر

حُسَيْنِ‌ بْنِ‌ سَعِيدٍ 
ْ
اَل که در این باب وجود دارد، این روایت است: »وَ عَنِ‌  روایت دیگری 

 ‌
َ

مُ‌ قَال يَمُّ كَيْفَ‌ التَّ هُ‌ 
َ
تُ‌ ل

ْ
‌: قُل

َ
لَامُ‌ قَال يْهِ‌ السَّ

َ
بِي جَعْفَرٍ عَل

َ
ادٍ عَنْ‌ حَرِيزٍ عَنْ‌ زُرَارَه عَنْ‌ أ عَنْ‌ حَمَّ

تَيْنِ‌ ثُمَّ‌ تَنْفُضُهُمَا نَفْضَةً‌  جَنَابَةِ‌ تَضْربُِ‌ بِيَدَيْكَ‌ مَرَّ
ْ
غُسْلِ‌ مِنَ‌ ال

ْ
وُضُوءِ‌ وَ ال

ْ
هُوَ ضَرْبٌ‌ وَاحِدٌ لِل

مْ‌ 
َ
وُضُوءُ‌ آن ل

ْ
كُنْتَ‌ جُنُباً وَ ال غُسْلُ‌ آن 

ْ
يْكَ‌ ال

َ
مَاءَ‌ فَعَل

ْ
صَبْتَ‌ ال

َ
يَدَيْنِ‌ وَ مَتَى أ

ْ
ةً‌ لِل وَجْهِ‌ وَ مَرَّ

ْ
لِل

تَكُنْ‌ جُنُباً«. )طوسی، 1365، ج1، 210؛ 1364، ج1، 172(.

کتاب  در  که  می‌گوید  و  می‌کند  وارد  اشکال  روایت  به  اردبیلی  مقدس  سندی،  جهت  از 

که توثیق خاص ندارد، هرچند به  یان، حسین بن حسن بن ابان است  تهذیب، یکی از راو

از اساتید مشایخ اجازه هستند و این افراد توثیق عام  صورت عام توثیق دارد )ایشان یکی 

که این روایت نقل شده است، سند آن تا به حسین  کتاب استبصار  دارند(. همچنین در 

که این سند  بن سعید حذف شده است و طریق به او صحیح است؛ ولی به‌نظر می‌رسد 

این  به  شآید  حذف،  این  که  می‌گوید  اردبیلی  مقدس  جناب  خود  سپس  و  باشد  تهذیب 

دلیل بوده است که می‌خواسته بگوید راه به ایشان چه ذکر شده باشد و چه ذکر نشده باشد، 

، سند آن بیان شده است، کافی است. همچنین  صحیح است و همین‌که در کتاب دیگر

جناب حماد و حریز هم مشترک بین چند نفر هستند.)مقدس اردبیلی ،1397، 232(. 
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دربارۀ دلالت این روایت، باید به این نکته توجه کرد که این روایت را هم کسانی‌که قائل به 

وجوب دوبار به‌طور مطلق هستند، ذکر می‌کنند و هم افرادی که قائل به تفصیل )وجوب 

یک‌بار در تیمم بدل از وضو و دوبار در تیمم بدل از غسل( هستند، به‌عنوان دلیل برای 

که احتمال دارد  خود ذکر می‌کنند. دلیل این مطلب، عبارت الغسل من الجنابه است 

به وجوب  قائل  کسانی‌که  باشد.  آن شروع شده  از  یا عبارت  باشد  بر وضو شده  عطف 

این  در  است.  شده  الوضو  بر  عطف  الغسل  که  می‌گویند  هستند،  مطلق  به‌طور  دوبار 

صورت، روایت به این معنا می‌شود که در تیمم بدل از وضو و غسل دست را باید دوبار 

ک گذاشت.)حر عاملی، 1416ه.ق،  162( بر خا

وایت پنجم و ششم وایت پنجم و ششم-ر 33--55-ر

که قبلا  که در تأیید این حرف می‌باشد، همان دو روایتی است  روایت پنجم و ششمی 

در ادلۀ قائلین، به وجوب یک‌بار گفته شد که در آن‌ها، امام)علیه‌السلام( گفته است که 

تیمم بدل از وضو و غسل یکسان هستند.

وایات وایات-اشکالات به ر 33--66-اشکالات به ر

ذکر  خود  حرف  برای  تأیید  به‌عنوان  دوم،  دستۀ  که  روایاتی  به  شیعه  فقهای  از  عده‌ای 

می‌کنند، اشکال وارد می‌کنند. جناب شیخ حسن کاشف‌الغطاء می‌گوید که این روایات 

با روایاتی که دستۀ اول به آن‌ها استناد می‌کنند، تعارض دارد. او می‌گوید که این روایات، 

نسبت به آن دسته از روایات، مرجوح و ضعیف هستند؛ زیرا این روایات، موافق با فتوای 

بیشتر اهل تسنن می‌باشد. همچنین در بعضی از این روایات، لفظ ذراعین آمده است 

بر  روایات، دلالت چندانی  از طرفی، این  و اهل تسنن است.  با مذهب عامه  که موافق 

مدعای این دسته ندارد؛ زیرا اولا، ظاهر بعضی از این روایات، این است که دوضربه باید 
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پشت سرهم و متلاحقا انجام شود. ثانیا، بعضی از این روایات، مخصوص به تیمم بدل 

از غسل است. ثالثا، بعضی از این روایات، دارای اجمال است؛ زیرا می‌تواند مقصود از 

مرتین دو ضربه باشد یا می‌تواند دوبار مسح باشد. همچنین می‌تواند مقصود از ضربتین 

بر  یا حمل  روایات  این  بنابراین،  دارد.  استعمالی وجود  زیرا چنین  باشد؛  نیز مسحتین 

تقیه می‌شود یا این‌که حمل بر استحباب می‌شود.)کاشف‌الغطاء، 1422ه.ق، 322(. 

جناب محمدتقی ایوان کیفی نیز به این روایات اشکال وارد می‌کند و می‌گوید که روایاتی 

روایت، هیچ‌کدام تصریحی در وجوب دوبار ندارد؛  به آن استناد می‌کنند، جز یک  که 

که ابتدا، شخص دوضربه متوالی پشت سرهم بزند. بعضی از  زیرا سایر روایات می‌گوید 

روایات هم اشعار به این مطلب دارد که برای هریک از صورت و دودست، دوضربه بزند، 

که ابتدا دوضربه  یعنی چهارضربه بزند. بعضی از این روایات، ظهور در این مطلب دارد 

برای صورت بزند و سپس ضربۀ سوم را برای دودست بزند؛ زیرا روایت گفته است نفضه 

که  می‌گوید  ایشان  است.  نکرده  ضربه  به  اشاره‌ای  و  است  دست  تکاندن  به‌معنای 

هیچ‌کدام از این احتمالات را کسی نگفته است و به آن معتقد نشده است، در حالی‌که 

مدلول روایات این است.)ایوان کیفی، 1427ه.ق، 354(.

33--77-اصاله الاحتیاط-اصاله الاحتیاط

دلیل دیگری که قائلین به وجوب دوبار دارند، اصاله الاحتیاط است. یعنی گفته می‌شود 

که دوبار ضربه زدن، موافق با احتیاط است و آن چیزی که احتمال جزئیت و شرطیتش 

وجود دارد که همان دوبار زدن است، جزء و شرط می‌باشد. خود جناب کاشف‌الغطاء، 

به این دلیل اشکال وارد می‌کند و می‌گویند که این اصاله الاحتیاط، با قاعدۀ احتیاط در 

موالات و احتیاط در تشریع منافات دارد.)کاشف‌الغطاء، 1427ه.ق، 327( جناب ایوان 

گر قائل به  کیفی هم می‌گوید قاعدۀ احتیاط، در این‌جا جایی ندارد و فاسد است؛ زیرا ا
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وجوب یک‌بار شویم، در این‌جا زدن دوبار احتیاطی نیست؛ بلکه باعث فساد می‌شود.  

که اظهر نیز همین است که یک‌بار باشد و دوبار باعث بطلان می‌شود؛  ایشان می‌گوید 

زیرا در روایات، یک‌بار آمده است و تعدی از آن، احتیاج به‌دلیل دارد. به همین دلیل 

بزند؛  دیگر  ضربه  شخص  که  نمی‌گویند  هستند،  احتیاط  به  قائل  که  افرادی  که  است 

بلکه می‌گویند که شخص، یک‌بار تیمم با یک‌ضربه و بار دیگر تیمم با دوضربه را انجام 

دهد.)ایوان کیفی، 1427ه.ق، 353(

44-دلیل قائلین به تفصیل-دلیل قائلین به تفصیل

44--11-شهرت -شهرت 
کرده‌اند، وجود شهرت بین فقهای قدما می‌باشد. عده‌ای  که این دسته ذکر  دلیل اولی 

مفید  و  طوسی  شیخ  همچنین  کرده‌اند.  اجماع  ادعای  امالی،  در  صدوق  شیخ  مانند 

از  همچنین  ماست.  مذهب  این  که  کرده‌اند  تصریح  البیان،  مجمع  و  تبیان  کتاب  در 

که این از مذهب ماست. بنابراین،  که او نیز قائل است  تهذیب شیخ طوسی، برمی‌آید 

این  از  گر  ا است.  کافی  اخبار  بین  جمع  برای  است،  شده  نقل  که  اجماع‌هایی  همین 

که این اطلاقات در روایات را  کافی است  اجماعات نیز چشم بپوشیم، شهرت برای ما 

مقید کنیم. به این صورت که روایاتی که دلالت بر یک‌بار می‌کنند، به‌دلیل شهرت، حمل 

که دارند، حمل  که دلالت بر دوبار می‌کنند، به‌دلیل شهرتی  بر وضو می‌شوند و روایاتی 

بر غسل می‌شوند. همچنین دلالت روایات دستۀ اول بر این‌که در غسل نیز یک‌بار کافی 

کفایت یک‌بار در غسل، ضعیف‌تر است و  است، از دلالت روایات دستۀ دوم، بر عدم 

همچنین دلالت روایات دستۀ دوم دربارۀ این‌که دوبار در وضو باید انجام شود، نسبت به 

کافی است، ضعیف‌تر  ، یک‌بار  دلالت روایات دستۀ اول به این‌که در تیمم بدل از وضو

است. بنابراین، این اطلاقات تقیید می‌خورد و این روش جمع بین روایات است. 
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گر گفته شود روایاتی که  همچنین دلیل دیگری که در این‌جا آورده می‌شود، این است که ا

دوبار را بیان می‌کند، تقیه‌ای است و موافق با مذهب عامه و اهل تسنن است و مخالف 

با یک سری روایات دیگر است، این مطلب نسبت به وضو صحیح است؛ ولی دربارۀ 

، حجت نیست و ما  غسل، این مطلب صحیح نیست. بنابراین، آن روایات دربارۀ وضو

تیمم بدل از وضو را به‌وسیلۀ روایات دستۀ اول یعنی وجوب یک‌بار تقیید می‌زنیم؛ ولی 

دربارۀ تیمم بدل از غسل، این روایات دوبار صحیح است.)ایوان کیفی، 1427ه.ق، 355(

44--22-اشکال به این دلیل-اشکال به این دلیل

در  که  شهرتی  می‌گویند  و  می‌کنند  وارد  اشکال  دلیل  این  به  خود  کیفی،  ایوان  جناب 

این‌جا ذکر می‌شود، نمی‌تواند دلیل برای صحت این نظر باشد؛ زیرا عده‌ای از بزرگان و 

فقها، به وجوب یک‌بار و عدۀ دیگری، به وجوب دوبار معتقد هستند. بنابراین، شهرت 

بالاترین  و  امر  غایت  که  می‌گوید  ایشان  ادامه،  در  باشد.  نظر  این  برای  دلیل  نمی‌تواند 

چیزی که می‌توان گفت، این است که این نظر مشهورتر است؛ ولی این باعث نمی‌شود 

که اطلاقات از حجیت بیفتند. بنابراین، این شهرت برای این‌که بتواند اطلاقات را نسبت 

وجود  شهرت  گر  ا می‌گوید  بعد  نیست.  حجت  بیاندازد،  حجیت  از  افراد  از  بعضی  به 

داشته باشد، این‌که اطلاق روایت در مورد خاصی شهرت داشته باشد، حرف صحیحی 

نیست )یعنی این‌که مثلا بگوییم وجوب یک‌بار دربارۀ تیمم بدل از وضو شهرت دارد و 

وجوب دوبار دربارۀ تیمم بدل از غسل شهرت دارد، حرف صحیحی نیست(؛ زیرا ظاهر 

ترجیح  شهرت  بر   ، ظهور این  و  می‌باشد  مطلق  و  است  مخالف  مطلب  این  با  روایت، 

روایات دو دسته  به‌دلیل  فتوایی،  که اصلا چنین شهرت  توجه داشت  باید  البته  دارد. 

وجود ندارد. 

کتفا به یک‌بار را بیان کرده است،  همچنین ایشان می‌گوید که بعضی از این روایات که ا
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نسبت به تیمم بدل از غسل، نص می‌باشند؛ زیرا بیشتر روایات یک‌بار ضربه زدن، دربارۀ 

تیمم بدل از غسل می‌باشد. در این روایات، هرچند لفظ موجود در روایت، به‌طور مطلق 

و جنابت است،  به قضیه عمار  مربوط  این‌که  به  توجه  با  ولی  آمده است؛  تیمم  دربارۀ 

از غسل می‌باشد. بنابراین، تعارض بین روایات یک‌بار  صریح در یک‌بار در تیمم بدل 

که روش جمع، این است  ، از قبیل عموم و خصوص من وجه نیست تا بگوییم  و دوبار

بر حجیت  نیز دلیل  که نقل شده است  به تفصیل شویم، همچنین اجماعی  قائل  که 

نیست و حجیت ندارد؛ زیرا بزرگانی از فقها، به سمت وجوب یک‌بار رفته‌اند و بنابراین، 

در این‌جا اجماعی وجود ندارد، هرچند در خود این‌که آیا اجماع نقل شده است یا نشده 

است، اختلاف وجود دارد.)ایوان کیفی، 1427ه.ق، 326(

44--33-مخالف مذهب عامه بودن-مخالف مذهب عامه بودن

یکی دیگر از دلایلی که برای تأیید این نظر وجود دارد، این است که عامه و اهل تسنن، 

نظر  این  بر  تأییدی  خود  مطلب  این  بنابراین،  نرفته‌اند.  نظر  این  سمت  به  هیچ‌کدام 

می‌باشد. این مطلب، احتمال تقیه در هرکدام از نظرات اول و دوم، یعنی وجوب یک‌بار 

1427ه.ق،  کیفی،  )ایوان  می‌کند.  تقویت  را  مطلق  به‌طور  دوبار  وجوب  یا  مطلق  به‌طور 

)326

 ، نظر این  چون  که  می‌گویند  و  می‌کنند  وارد  اشکال  دلیل  این  به  کیفی  ایوان  جناب 

روایتی  زیرا  نیست؛  نظر  این  بودن  صحیح  بر  دلیلی  است،  تسنن  اهل  نظر  با  مخالف 

بین  تعارض  که  است  جایی  در  کنیم،  قبول  را  تسنن  اهل  با  مخالف  نظر  می‌گوید  که 

روایات به‌وجود بیاید و باید روایاتی را که موافق با مذهب عامه و اهل تسنن است را به‌طور 

کنیم. در این‌جا، بدون این‌که مخصصی وجود داشته باشد، ما نمی‌توانیم به  کلی طرد 

مجرد این‌که تفصیل مخالف با مذهب عامه است، روایات مطلقی را که می‌گوید یک‌بار 
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از  گر بعضی  که ا گذاشت را تخصیص بزنیم. در ادامه، ایشان می‌گوید  ک  دست بر خا

روایات را حمل بر تقیه کنیم، بالاترین مرتبه این است که روایات دستۀ دیگر را قبول کنیم 

بزنیم. در این‌جا، این‌گونه  نه این‌که تخصیص  کنیم،  و اطلاقات و عمومات آن‌را قبول 

نیست که ما بعضی از روایات را تخصیص بزنیم، یعنی مثلا در این‌جا بگوییم که روایتی 

، موافق با مذهب عامه است  که دوبار را به‌طور مطلق بیان کرده است، در خصوص وضو

و آن‌را طرد می‌کنیم؛ ولی در خصوص تیمم بدل از غسل، موافق با مذهب عامه نیست؛ 

بلکه این‌گونه است که کل روایت را کنار می‌گذارند.)ایوان کیفی، 1427ه.ق، 357(

وایات وایات-جمع بین ر 44--44-جمع بین ر

، باعث  یکی از ادله‌ای که قائلین به تفصیل، به آن استناد می‌کنند، این است که این نظر

یم که با هم تعارض  جمع بین روایات می‌شود. همان‌گونه که دیدیم، ما دو دسته روایت دار

دارند. یک دسته از روایات، به‌طور مطلق می‌گوید که یک‌بار ضربه باید زد و دستۀ دیگر 

ک گذاشت. افرادی که  از روایات، ظهور در این دارد که در تیمم باید دوبار دست را بر خا

قائل به این نظر هستند، می‌گویند که ما روایاتی که را دلالت بر یک‌بار می‌کند را حمل بر 

، حکمش خفیف‌تر و آسان‌تر است و روایات دوبار را حمل بر  وضو می‌کنیم؛ زیرا وضو

تیمم بدل از غسل می‌کنیم. همچنین با این جمع، هیچ روایتی را طرد نکرده‌ایم.)ابن‌فهد 

وارد می‌کنند  این مطلب اشکالی  به  کیفی،  ایوان  البته جناب  حلی، 1408ه.ق، 208(. 

که تنها این دلیل نمی‌تواند حجت باشد؛ بلکه باید شاهد جمعی نیز ذکر شود.)ایوان 

کیفی، 1427ه.ق، 356( 

وایت اول وایت اول-ر 55--44-ر

که بعضی از قائلین، به این نظر به آن استناد می‌کنند، این روایت است: »وَ عَنِ‌  روایتی 
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هُ‌ 
َ
تُ‌ ل

ْ
‌: قُل

َ
لَامُ‌ قَال يْهِ‌ السَّ

َ
بِي جَعْفَرٍ عَل

َ
ادٍ عَنْ‌ حَرِيزٍ عَنْ‌ زُرَارَه عَنْ‌ أ حُسَيْنِ‌ بْنِ‌ سَعِيدٍ عَنْ‌ حَمَّ

ْ
اَل

تَيْنِ‌ ثُمَّ‌  جَنَابَةِ‌ تَضْربُِ‌ بِيَدَيْكَ‌ مَرَّ
ْ
غُسْلِ‌ مِنَ‌ ال

ْ
وُضُوءِ‌ وَ ال

ْ
‌ هُوَ ضَرْبٌ‌ وَاحِدٌ لِل

َ
مُ‌ قَال يَمُّ كَيْفَ‌ التَّ

غُسْلُ‌ آن كُنْتَ‌ جُنُباً وَ 
ْ
يْكَ‌ ال

َ
مَاءَ‌ فَعَل

ْ
صَبْتَ‌ ال

َ
يَدَيْنِ‌ وَ مَتَى أ

ْ
ةً‌ لِل وَجْهِ‌ وَ مَرَّ

ْ
تَنْفُضُهُمَا نَفْضَةً‌ لِل

مْ‌ تَكُنْ‌ جُنُباً«. )طوسی، 1365، ج1، 210؛ 1364، ج1، 172(. 
َ
وُضُوءُ‌ آن ل

ْ
ال

، به‌طور  همان‌گونه که قبلا گفته شد، این روایت به‌عنوان دلیل برای قائلین به وجوب دوبار

مطلق نیز می‌باشد. کسانی‌که قائل به تفصیل هستند، می‌گویند که کلام از الغسل شروع 

، باید  می‌شود. در این صورت، معنای روایت این‌گونه می‌شود که برای تیمم بدل از وضو

ک زد و در تیمم بدل از غسل، دوبار ضربه زد. در اشکال، به این  یک‌بار دست را بر خا

که تیمم بدل از وضو و غسل یکسان  روایت گفته می‌شود که ظهور روایت در این است 

است و در این روایت، الغسل عطف بر الوضو می‌باشد. در این صورت، معنا این‌گونه 

می‌شود که هر دو یکسان هستند و به‌نظر نمی‌رسد که کلام از الغسل شروع شده باشد تا 

گر می‌خواستیم بگوییم که کلام از آن‌جا شروع شده  دلیلی برای قائلین به تفصیل باشد. ا

است، بهتر بود در روایت گفته می‌شد که للغسل یا آن یضرب می‌آمد یا تصریح می‌شد 

که ضربتان للغسل و این‌که گفته شده است ضربه واحده، ظهورش در این است که تیمم 

بدل از وضو و غسل، یک نوع واحد می‌باشد.)مقدس اردبیلی، 1397، 232(. 

را  تفصیل  به  قائلین  نظر  روایت،  این  با  نمی‌توان  که  می‌گوید  بحرانی  جناب  همچنین 

که احتمال  گفته نشود  گر  ا نیز وجود دارد. همچنین  زیرا احتمال مخالف  کرد؛  اثبات 

یکسان بودن تیمم بدل از وضو و غسل قوی‌تر است، در نهایت گفته می‌شود که احتمال 

ی است. بنابراین، در این‌جا، ترجیح بلامرجح است و در قواعد مطرح شده  هردو مساو

است که اذا جاء الاحتمال بطل الاستدلال و بنابراین، در این‌جا نمی‌توان این احتمال را 

قبول کرد.)بحرانی، 1363، 338( 
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وایت دوم وایت دوم-ر 66--44-ر
مسلم  بن  محمد  عن  است»  روایت  این  است  شده  استناد  آن  به  که  دومی  روایت 

مرتان«.  الجنابة  من  و  واحدة  مرة  الوضوء  من  التيمم  »ان  السلام(  )عليه  الصادق  عن 

ذکر  المنتهی  کتاب  در  حلی  علامه  جناب  را  روایت  این   )211 )طوسی،1365،ج1، 

به  هنگامی‌که  حلی،  علامه  جناب  از  بعد  فقهای  حلی،1412ه.ق،104(  کرده‌اند.)علامه 

کتب روایی مراجعه می‌کنند، چنین روایتی را مشاهده نمی‌کنند. بعد از تحقیق، متوجه 

که جناب شیخ طوسی در  کلامی است  که این عبارت، روایت نیست؛ بلکه  می‌شوند 

گانه  جدا روایت  این  که  است  کرده  گمان  حلی،  علامه  و  است  گفته  خودش  تهذیب، 

است. )ایوان کیفی، 1427ه.ق، 357( بنابراین، به این روایت نیز نمی‌توان استناد کرد.

55-دلیل قائلین به وجوب سه‌بار-دلیل قائلین به وجوب سه‌بار

وایت وایت-ر 55--11-ر
هم  روایت  آن  و  می‌باشد  نظر  این  تأیید  در  که  دارد  وجود  روایت  یک  تنها  این‌جا،  در 

این است: »صحيحة محمد بن مسلم قال: سألت أبا عبدالله عليه السلام عن التيمم 

فضرب بكفيه الأرض، ثم مسح بهما وجهه، ثم ضرب بشماله الأرض فمسح بها مرفقه إلى 

أطراف الأصابع واحدة على ظهرها و واحدة على بطنها، ثم ضرب بيمينه الأرض ثم صنع 

بشماله كما صنع بيمينه ثم قال: هذا التيمم على ما كان فيه الغسل، و في الوضوء الوجه 

ج1، 172( دربارۀ این روایت  ج1، 210؛ 1364،  و اليدين الى المرفقين«. )طوسی، 1365، 

که دلیل برای قائلین، به وجوب سه‌بار می‌باشد یا دلیل برای قائلین، به  اختلاف است 

تفصیل می‌باشد.

 جناب مقدس اردبیلی این را جزء ادلۀ قائلین به تفصیل می‌داند و می‌گوید که در یکی 

از سندهای این روایت، حسین بن حسن بن ابان وجود دارد که قبلا بیان شد. همچنین 
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یان می‌باشد، در موردش صحبت و اشکال است. اشکالی هم  که یکی از راو ابن اذینه 

که تفاوتی بین تیمم بدل از وضو و غسل در  که در دلالت روایت وجود دارد، این است 

که  است  شده  ذکر  مطلبی  روایت،  در  همچنین  نمی‌شود.  دیده  آن  در  ضربات  تعداد 

کسی از فقهای شیعه، به آن معتقد نمی‌باشد و آن هم مسح ذراعین می‌باشد. به همین 

کرده  بعیدی  وجه  یک  بر  حمل  را  روایت  این  تهذیب،  کتاب  در  طوسی  شیخ  دلیل، 

، آن‌را حمل بر تقیه کرده است  است. همچنین جناب شیخ طوسی در کتاب استبصار

و بنابراین، حجیتی ندارد.)مقدس اردبیلی، 1397، 233( .

گر بخواهد این روایت، دلیل برای قائلین به  ی هم می‌گوید که ا جناب آقا جمال خوانسار

تفصیل باشد، صحیح نیست؛ زیرا در صورتی روایت دلالت بر نظر آنان می‌کرد که ابتدا 

که در تیمم بدل از  امام تیمم بدل از غسل را می‌فرمودند. بعد از این مطلب، می‌گفتند 

ک گذاشت؛ ولی روایت به این صورت نیست؛ بلکه  ، یک‌بار دست‌ها را باید بر خا وضو

، دست‌ها را تا آرنج باید  که در تیمم بدل از وضو که ذکر شده است، این است  مطلبی 

که در تیمم بدل از غسل نیز همین‌گونه است. در ادامۀ روایت نیز القا مسح  کرد  مسح 

در  که  ی  واو که  است  بوده  صورت  این  به  یا  بنابراین،  می‌باشد.  هردو  در  قدمین  و  سر 

شده  اضافه  روایت  به  روات،  از  یکی  طرف  از  اشتباهی،  صورت  به  است،  آمده  الوضو 

گر  که این تیمم بدل از وضو و غسل است. ا که در این صورت، به این معناست  است 

که معنا به این صورت بوده است:  گفت  که واو وجود داشته است، می‌توان  هم بگوییم 

که  کرد  کان فیه الغسل و فی الوضوء، یعنی در این تیمم، باید اعضایی را مسح  علی ما 

در غسل و وضو مشترکا شسته می‌شود؛ زیرا در غسل، شخص تمام بدنش را می‌شوید 

کان می‌باشد، یعنی این تیمم بر اعضایی است که در غسل  و الوجه و الیدین بدل از ما

و وضو شسته می‌شود و آن‌ها هم صورت و دو دست هستند یا به این صورت است که 

می‌گوید اعنی الوجه و الیدین و تقدیری در این‌جا گرفته می‌شود. سپس ایشان می‌گوید 
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با این وجوهی که ذکر شد، نظم کلام درست می‌شود و بنابراین، این روایت هم شاهدی 

که  گرفته می‌شود  برای قول به وجوب دوبار به‌طور مطلق است و از این مطالب، نتیجه 

ی، 1364، 150(. شاهدی برای اثبات نظر قائلین به تفصیل نیست.)آقا جمال خوانسار

 عده‌ای هم می‌گویند که این دلیل برای وجوب سه‌بار است که البته در این صورت هم 

این روایت پذیرفته نیست؛ زیرا این روایت، با روایات دیگر در تعارض است و با فتاوای 

و  از طرف اصحاب طرد شده است  به همین دلیل،  و  و اهل تسنن موافق است  عامه 

اصحاب از آن اعراض کرده‌اند.)ایوان کیفی، 1427ه.ق، 328(

نتیجهنتیجه

این  دارد.  وجود  قول  چهار  که  شد  گفته  تیمم،  در  دست  ضربات  تعداد  مسئله  دربارۀ 

از روایات،  از طرفی، یک‌دسته  از اختلاف در روایات ناشی می‌شد.  اختلاف در اقوال، 

، یک‌دسته از روایات، دلالت  دلالت بر وجوب یک‌بار به‌طور مطلق می‌کرد . از طرف دیگر

بر وجوب دوبار به‌طور مطلق می‌کرد. برای رفع تعارض بین این دو دسته از روایات، فقها 

چند دسته شدند. مشهور فقها برای این‌که هیچ روایتی را طرد نکنند، قائل به تفصیل 

شدند. آن‌ها روایات وجوب یک‌بار را حمل بر تیمم بدل از وضو و روایات وجوب دوبار 

البته  که  کردند  ذکر  هم  دلیل‌هایی  آن،  کنار  در  کردند.  غسل  از  بدل  تیمم  بر  حمل  را 

که  گفتند  روایات  برای جمع بین دو دسته  نبود. عده‌ای مانند سیدمرتضی  قابل قبول 

که دلالت بر دوبار  که دلالت بر یک‌بار دارند، ظهور در وجوب دارند. روایاتی هم  روایاتی 

می‌کند را حمل بر استحباب می‌کنیم. جناب شهید اول هم گفتند که با توجه به قاعدۀ 

، شخص بین یک‌بار ضربه زدن و دوبار ضربه زدن مخیر است. عده‌ای  اصاله الاختیار

هم قائل شدند که روایاتی که دلالت بر دوبار به‌طور مطلق می‌کرد، مردود است؛ زیرا موافق 

با مذهب عامه است و حمل بر تقیه می‌شود. البته عده‌ای هم در مقابل، روایات یک‌بار 
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را قبول نکردند و گفتند که در این روایات، امام)علیه‌السلام( در مقام بیان کیفیت تیمم 

بوده‌اند و در مقام بیان تعداد ضربات نبوده‌اند تا بتوانیم از اطلاق روایت استفاده کنیم.

منابعمنابع

• قرآن کریم

، محمد بن زین‌الدین)1425ه.ق(، المسالک الجامعیه فی شرح الالفیه  1. ابن ابی‌جمهور

. الشهیدیه)چاپ اول(، بیروت: مؤسسه ام‌القری للتحقیق و النشر

بن  علی  ی  فتاو من  مجموعتان  رسالتان  حسن)1406ه.ق(،  عمانی،  ابی‌عقیل  ابن   .2

حسین بابویه و حسن بن ابی‌عقیل)چاپ اول(، قم: اخلاص.

یس حلی)چاپ اول(، قم: دلیل ما. یس، محمد بن احمد)1387(، موسوعه ابن‌ادر 3. ابن‌ادر

4. ابن‌بابویه، محمد بن علی)1363(، من لایحضره الفقیه)چاپ دوم(، قم: مؤسسه النشر 

الاسلامی.

امام  مؤسسه  قم:  دوم(،  الفروع)چاپ  و  الاصول  فی  الهدایه  )1418ه.ق(،  ـــــــــ   .5

هادی)علیه‌السلام(.

النشر  مؤسسه  قم:  اول(،  المهذب)چاپ  )1406ه.ق(،  نحریر بن  عبدالعزیز  ابن‌براج،   .6

الاسلامی.

ابن‌جنید)چاپ  ی  فتاو مجموعه  احمد)1416ه.ق(،  بن  محمد  اسکافی،  ابن‌جنید   .7

اول(، قم: مؤسسه النشر الاسلامی.

قم:  اول(،  الفضیله)چاپ  نیل  الی  الوسیله  ه.ق(،  علی)1408  بن  محمد  ابن‌حمزه،   .8

مکتبه آیت‌الله العظمی المرعشی النجفی.

مؤسسه  بیروت:  اول(،  احمد)چاپ  مسند  محمد)1416ه.ق(،  بن  احمد  ابن‌حنبل،   .9

الرساله.
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الفروع)چاپ  و  الی علمی الاصول  النزوع  ابن‌زهره، حمزه بن علی)1417ه.ق(، غنیه   .10

اول(، قم: مؤسسه الامام الصادق)علیه‌السلام(.

اول(،  )چاپ  المختصر المقتصر من شرح  ابن‌فهد حلی، احمد بن محمد)1369(،   .11

مشهد: مجمع البحوث الاسلامیه.

مؤسسه  قم:  اول(،  النافع)چاپ  مختصر  شرح  فی  البارع  المهذب  )1407ه.ق(،  ـــــــــ   .12

النشر الاسلامی.

آیت‌الله  مکتبه  قم:  اول(،  معرفه‌النیه)چاپ  فی  الجلیه  اللمعه  )1409ه.ق(،  ـــــــــ   .13

العظمی المرعشی النجفی.

14. ـــــــــ ، المحرر فی الفتوی)چاپ اول(، قم: مکتبه آیت‌الله العظمی المرعشی النجفی.

العظمی  آیت‌الله  مکتبه  قم:  اول(،  ی)چاپ  الفتاو لتحریر  ی  الحاو الموجز   ، ـــــــــ   .15

المرعشی النجفی.

)چاپ اول(، قم: مکتبه آیت‌الله العظمی المرعشی  16. ـــــــــ ، غایه الایجاز لخائف الاعواز

النجفی.

ـــــــــ ، مصباح المبتدی و هدایه المقتدی)چاپ اول(، قم: مکتبه آیت‌الله العظمی   .17

المرعشی النجفی.

18. ابوداود، سلیمان ابن‌اشعث)1420 ه.ق(، سنن ابی‌داود)چاپ اول(، قاهره: دارالحدیث.

کشف الرموز فی شرح المختصر النافع)چاپ  19. آبی، حسن بن ابیطالب)1408ه.ق(، 

اول(، قم: مؤسسه النشر الاسلامی.

اللمعه  شرح  علی  التعلیقات  حسین)1364(،  بن  محمد  ی،  خوانسار آقاجمال   .20

الدمشقیه)چاپ اول(، قم: المدرسه الرضویه.

اول(، قم:  ی، محمد بن شجاع)1381(، معالم‌الدین فی فقه آل‌یاسین)چاپ  انصار  .21

مؤسسه الامام الصادق)علیه‌السلام(.
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22. ایوان کیفی، محمدتقی بن عبدالرحیم)1427ه.ق(، تبصره الفقهاء)چاپ اول(، قم: 

مجمع ذخائر اسلامی.

23. بحرالعلوم، محمدمهدی بن مرتضی)1406 ه.ق(، الدره النجفیه)چاپ اول(، بیروت: 

دارالزهراء.

24. بحرانی، یوسف بن احمد)1363(، الحدائق الناضره فی احکام العتره الطاهره)چاپ 

اول(، قم: مؤسسه النشر الاسلامی.

ی)چاپ دوم(، قاهره: وزاره  ی، محمد بن اسماعیل)1410ه.ق(، صحیح بخار 25. بخار

الاوقاف.

26. ترمذی، محمد بن عیسی)1397(، سنن ترمذی)چاپ اول(، تهران: مؤسسه انتشارات 

حسینی اصل.

المحسنیه،  النخبه  شرح  فی  السنیه  التحفه  نورالدین)بی‌تا(،  بن  عبدالله  جزائری،   .27

بی‌جا: بی‌نا.

دارالکتب  بیروت:  اول(،  لجصاص)چاپ  القرآن  احکام  جصاص)1415ه.ق(،   .28

العلمیه.

مسائل  الی  وسائل‌الشیعه  تفصیل  حسن)1416ه.ق(،  بن  محمد  حرعاملی،   .29

الشریعه)چاپ اول(، قم:  مؤسسه آل البیت لاحیاء التراث.

النشر  مؤسسه  قم:  اول(،  السبق)چاپ  اشاره  حسن)1414ه.ق(،  بن  علی  حلبی،   .30

الاسلامی.

)1424ه.ق(، سنن‌الدار قطنی)چاپ اول(، بیروت: مؤسسه  31. الدار قطنی، علی بن عمر

الرساله.

دار  بیروت:  اول(،  سنن‌الدارمی)چاپ  الرحمن)1434ه.ق(،  بن  عبدالله  الدارمی،   .32

. البشائر
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الامامی)چاپ  الفقه  فی  المراسم  )1404ه.ق(،  عبدالعزیز بن  حمزه  دیلمی،  سلار   .33

اول(، قم: منشورات الحرمین.

قم:  اول(،  الاول)چاپ  الشهید  موسوعه  مکی)1430ه.ق(،  بن  محمد  اول،  شهید   .34

مکتب الاعلام الاسلامی فی الحوزه العلمیه.

35. شهید ثانی، زین‌الدین بن علی)1380(، حاشیه شرائع‌الاسلام)چاپ اول(، قم: مرکز 

النشر التابع لمکتب الاعلام الاسلامی.

ــــــــ ، روض‌الجنان فی شرح ارشاد الاذهان)چاپ اول(، قم: مرکز النشر التابع لمکتب  36. ـ

الاعلام الاسلام.ی

ـــــــــ )1410ه.ق(، الروضه البهیه فی شرح اللمعه الدمشقیه)چاپ دوم(، قم: مکتبه   .37

ی. الداور

ـــــــــ )1413ه.ق(، مسالک‌الافهام الی تنقیح شرائع‌الاسلام)چاپ سوم(، قم: مؤسسه   .38

المعارف الاسلامیه

اسلامی  تبلیغات  دفتر  انتشارات  قم:  اول(،  القواعد)چاپ  فوائد  )1419ه.ق(،  ـــــــــ   .39

حوزه علمیه قم.

40. طبرسی، فضل بن حسن)1410ه.ق(، المؤتلف من المختلف بین ائمه السلف)چاپ 

اول(، مشهد: مجمع البحوث الاسلامی.

)چاپ  الاخبار من  اختلف  ما  فی  الاستبصار  حسن)1364(،  بن  محمد  طوسی،   .41

پنجم(، تهران: دارالکتب الاسلامیه.

42. ـــــــــ )1365(، تهذیب الاحکام)چاپ چهارم(، تهران: دارالکتب الاسلامیه.

ــــــــ )1387ه.ق(، المبسوط فی الفقه الامامیه)چاپ سوم(، تهران: المکتبه المرتضویه. 43. ـ

44. ـــــــــ )1400ه.ق(، الاقتصاد الهادی الی طریق الارشاد)چاپ اول(، تهران: مکتبه چهل 

ستون العامه و مدرستها.
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ی)چاپ دوم(، بیروت: دارالکتاب  الفتاو و  الفقه  النهایه فی مجرد  ـــــــــ )1400ه.ق(،   .45

العربی.

46. ـــــــــ )1407ه.ق(، الخلاف)چاپ اول(، قم: مؤسسه النشر الاسلامی.

47. ـــــــــ )1411ه.ق(، مصباح المجتهد)چاپ اول(، بیروت: مؤسسه فقه الشیعه.

48. علامه حلی، حسن بن یوسف)1374(، مختلف الشیعه فی احکام الشریعه)چاپ 

دوم(، قم: مؤسسه النشر الاسلامی.

النشر  مؤسسه  قم:  اول(،  الایمان)چاپ  احکام  الی  الاذهان  ارشاد  )1410ه.ق(،  ـــــــــ   .49

الاسلامی.

50. ـــــــــ )1410ه.ق(، نهایه الاحکام فی معرفه الاحکام)چاپ دوم(، قم: اسماعیلیان.

وزارت  تهران:  اول(،  الدین)چاپ  احکام  فی  المتعلمین  تبصره  )1411ه.ق(،  ـــــــــ   .51

فرهنگ و ارشاد اسلامی.

ـــــــــ )1412ه.ق(، منتهی المطلب فی تحقیق المذهب)چاپ اول(، مشهد: مجمع   .52

البحوث الاسلامیه.

53. ـــــــــ )1414ه.ق(، تذکره الفقهاء)چاپ اول(، قم: مؤسسه آل البیت لاحیاءالتراث.

قم:  اول(،  الامامیه)چاپ  مذهب  علی  الشرعیه  الاحکام  تحریر  )1420ه.ق(،  ـــــــــ   .54

مؤسسه الامام الصادق)علیه‌السلام(.

55. علم‌الهدی، علی بن حسین)1387ه.ق(، جمل العلم و العمل)چاپ اول(، نجف 

اشرف: مطبعه الاداب.

56. ـــــــــ )1417ه.ق(، مسائل الناصریات)چاپ اول(، تهران: رابطه الثقافات و العلاقات 

الاسلامیه.

57. فاضل مقداد، مقداد بن عبدالله)1404ه.ق(، التنقیح الرائع لمختصر الشرائع)چاپ 

اول(، قم: مکتبه آیت‌الله العظمی المرعشی النجفی.
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اشکالات  شرح  فی  الفوائد  ایضاح  حسن)1387(،  بن  محمد  فخرالمحققین،   .58

القواعد)چاپ اول(، قم: اسماعیلیان.

و  الایقاعات  و  النیات  الصیغ  معرفه  فی  المنضود  الدر  علی،  بن  علی  فقعانی،   .59

: مدرسه امام العصر العلمیه. العقود)چاپ اول(، شیراز

اول(، نجف اشرف: مؤسسه  الفقاهه)چاپ  انوار  کاشف‌الغطاء، حسن)1422ه.ق(،   .60

کاشف‌الغطاء العامه.

دارالکتب  تهران:  چهارم(،  الکافی)چاپ  یعقوب)1363(،  بن  محمد  کلینی،   .61

الاسلامیه.

)چاپ اول(، قم:  62. محقق حلی، جعفر بن حسن)1364(، المعتبر فی شرح المختصر

مؤسسه سیدالشهداء.

قم:  دوم(،  الحرام)چاپ  و  الحلال  مسائل  فی  شرائع‌الاسلام  )1408ه.ق(،  ـــــــــ   .63

اسماعیلیان

کرکی، علی بن حسین)1414ه.ق(، جامع المقاصد فی شرح القواعد)چاپ  64. محقق 

دوم(، قم: مؤسسه آل‌البیت لاحیاءالتراث.

شرح  فی  البرهان  و  الفائده  مجمع  محمد)1403ه.ق(،  بن  احمد  اردبیلی،  مقدس   .65

ارشاد الاذهان، قم: مؤسسه النشر الاسلامی.
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چکیدهچکیده

که میان  ی است  گفتار یکی از راه‌های ارتباط میان انسان‌ها در جامعه، تکلم و ارتباط 

زنان و مردان نامحرم نیز وجود دارد که به‌سبب آن، مرد ناچار است صدای زنان نامحرم 

که برخی روایات، مردان را از تکلم با ایشان نهی می‌کند.  را بشنود. این در حالی است 

آن‌ها.  یا بدون  و  ریبه است  و  تلذذ  با  یا همراه  گونه است:  بر دو  نامحرم،  زنان  صدای 

تلذذ یعنی لذتی که ناشی از قوای جنسی باشد و ریبه، خوف وقوع در گناه است. همة 

با تلذذ و ریبه باشد را حرام دانسته‌اند و به چرایی  که همراه  فقها، شنیدن صدای زن 

حرمت آن، اشارة چندانی نکرده‌اند؛ اما با توجه به بیانات فقها، ادله‌ای مانند اجماع و 

سیرۀ متشرعه و مذاق شارع، قابل برداشت است. علاوه بر این‌که به تعدادی از روایات 

نیز می‌توان استناد کرد؛ اما آن‌چه محل اختلاف فقها بوده است، حرمت یا عدم حرمت 

شنیدن صدای عادی و معمولی زن نامحرم است. برخی از فقهای متقدمین، آن‌را مطلقا 

حرام دانسته‌اند و برای حرمت آن، به عورت بودن صدای زن و پاره‌ای از روایات استدلال 

 ، را قبول ندارند. مقالۀ حاضر این نظریه  و دیگر فقها،  اما در مقابل، متأخرین  کرده‌اند؛ 

پس از بیان ادلۀ عدم حرمت، نظیر قرآن و سنت و سیرۀ متشرعه، به بررسی و نقد ادله 

شنیدن صدای زن
توسط نامحرم

سید محمدصادق موسوی
برگزیده سطح دو چهاردهمین جشنواره

صفحات 63 تا 108 
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قائلین به حرمت می‌پردازد. همچنین در نهایت، محدودۀ استماع صدای زن و تفاوت 

کنکاش قرار  حکم میان سماع و استماع را نیز تحت عنوان »ملحقات«، مورد بحث و 

خواهد داد.

کلمات کلیدی: تلذذ، صدای عادی، حرمت، روایات، سماع

مقدمه مقدمه 

مسئلۀ جواز یا عدم جواز صدای زن توسط مرد نامحرم، از زمان قدیم، معرکۀ آرا و اختلاف 

، نسبت به این مسئله، اختلافی وجود ندارد تا  فقها بوده است، هرچند در عصر حاضر

از  یکی  به  تبدیل  شد-،  خواهد  اشاره  آن‌ها  به  که  ادله‌ای  به‌سبب  آن-  جواز  جایی‌که 

مسلمات فقهی شده است. 

از میان قدما، تعدادی، قائل به حرمت مطلق شنیدن صدای زن نامحرم )حتی صدای 

و  ارشاد  و  تحریر  و  قواعد  چون  مختلفی  کتب  در  علامه،  کلام  ظاهر  شده‌اند.  عادی( 

کرکی، در جامع المقاصد و نیز نظر  تلخیص و نیز نظر محقق حلی، در شرائع و محقق 

شهید اول، بر حرمت است و حتی این نظریه، به مشهور هم نسبت داده شده است؛ اما 

ی حکم به جواز داده‌اند. در مقابل، متأخرین و فقهای بسیار

زن  صدای  شنیدن  نبود.  اختلاف  مسئله  ابعاد  تمام  در  نیز  گذشته  فقهای  میان  در 

نیست  شکی  ی.  اختیار غیر  شنیدن  و  ی  اختیار شنیدن  است.  گونه  دو  نامحرم، 

گوش انسان برسد، منعی ندارد  گهانی به  از اختیار انسان باشد و نا که خارج  شنیدنی 

ی انسان است.  که موضوع احکام، فعل اختیار و اصلا حکمی‌بر آن بار نمی‌شود، چرا

گونه است: الف( شنیدن صدای معمولی زن نامحرم، بدون  نیز دو  ی  شنیدن اختیار

کار باشد و ب( شنیدن همراه با تلذذ و ریبه و یا خوف وقوع  این‌که تلذذ و ریبه‌ای در 

در آن. 
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ی و  ، هیچ اختلافی در عدم حرمت شنیدن غیر اختیار در میان فقهای قدیم و معاصر

ی همراه با تلذذ و ریبه و یا خوف وقوع در آن، نبوده و نیست.  نیز حرمت شنیدن اختیار

ی صدای مطلق و معمولی زن است.  تنها محل اختلاف، شنیدن اختیار

که شنیدن صدای معمولی زن، محل اختلاف است، محل بحث و  از آن‌جا  بنابراین، 

بررسی اصلی مقاله خواهد بود. هرچند به‌منظور روشن شدن عناوین تلذذ و ریبه و حدود 

و ثغور آن‌ها، لازم است شنیدن همراه با تلذذ و ریبه نیز مورد بحث و بررسی قرار گیرد. 

کنکاشی نسبت به عناوین تلذذ و ریبه و روشن شدن چرایی حرمت  ، پس از  از این‌رو

آن‌ها، مسئلۀ صدای عادی زن را بررسی خواهیم نمود.

11. شنیدن صدای نامحرم همراه با تلذذ و ریبه. شنیدن صدای نامحرم همراه با تلذذ و ریبه

که اشاره شد، نسبت به حرمت شنیدن صدای زن، مادامی‌که همراه با تلذذ  همان‌طور 

یاض در این زمینه می‌فرماید: »و  و ریبه است، در میان فقها اختلافی نیست. صاحب ر

ليس للرجل مطلقا حتی الأعمی سماع صوت الأجنبيّة بتلذذ أو خوف فتنة، إجماعا؛ به 

ی لذت و یا خوف فتنه  اجماع همۀ فقها، بر مرد حرام است که صدای زن را نامحرم از رو

گر کور باشد«. )حائری، 1418ق، ج11، ص57( بشنود، حتی ا

سماع  له  يجوز  لا  المبصر  عن  فضلا  »الأعمی  است:  آورده  جواهر  صاحب  همچنین 

صوت المرأة الأجنبية مع التلذذ أو الريبة و خوف الفتنة قطعا؛ فرد نابینا- چه رسد به 

بینا )بینا نیز هم داخل حکم است(- چنان‌چه صدای زن نامحرم را بشنود و همراه با 

تلذذ و ریبه باشد، قطعا حرام است«. )نجفی، 1404ق، ج24، ص169(

ابتدا برای واضح شدن معنای این دو عنوان، لازم است آن‌ها را از نظر لغوی، مورد بررسی 

قرار دهیم. 
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1.11.1. ریبه و تلذذ در لغت. ریبه و تلذذ در لغت
اطمینان  و عدم  و اضطراب  نگرانی  یعنی همان  به‌معنای شک است.  در لغت،  ریبه 

نفس نسبت به یک مسئله‌ای. )طریحی، 1375ق، ج2، ص77( برخی آن‌را به یک شک 

همراه با ترس معنا کرده‌اند. )فراهیدی، 1409ق، ج8، ص288(. 

استعمال  را  کلمه  این  فقها  وقتی  کرد  برداشت  می‌توان  ریبه،  لغوی  به‌معنای  توجه  با 

می‌کنند، مقصودشان ترس از وقوع در حرام و گناه است و مترادف است با کلمۀ »خوف 

الفتنه« که در عبارات ایشان وجود دارد. 

مرحوم صاحب جواهر در این زمینه می‌فرماید: »الظاهر أن المراد من الريبة خوف الوقوع 

معها في محرم، و لعله هو المعبر عنه بخوف الفتنة«. )نجفی، 1404ق، ج29، ص70(

طبق کلام ایشان، ریبه یعنی ترس از وقوع در حرام )احتمال قوی دهد در حرام می‌افتد( 

، یک معنا دارند.  که گاها با »خوف فتنه« از آن یاد می‌کنند و این دو

كه  كه ریبه و خوف الفتنه، دو چيز هستند، به اين بيان  هرچند بعضی مايلند بگويند 

كه به ذهن و قلب‌  گناه؛ ولی ريبه خطوراتی است  از وقوع در  خوف الفتنه، يعنی ترس 

انسان می‌آيد و اَشكال گناه در نظر او مجسم می‌شود و خود را در حال گناه با آن طرف 

می‌بيند، ولو می‌داند هيچ‌وقت در آن گناه واقع نمی‌شود؛ ولی انصاف اين است كه اين 

يم.)همان( ، يك چيز هستند و دليلی بر اين معانی ندار دو

 ،1386 )زمخشری،  است.  فارسی  در  بردن  لذت  همان  به‌معنای  لغت،  در  نیز  تلذذ 

ص258( یک خوشایندی و رضایت نفسانی است که در نتیجة حصول یک امر موافق 

با طبع برای انسان رخ می‌دهد.

1.21.2. تلذذ و ریبه، دو عنوان عام. تلذذ و ریبه، دو عنوان عام

که در دیگر ابواب فقه نیز به چشم می‌خورند.  عنوان تلذذ و ریبه، دو عنوان عامی هستند 
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مثلا در مسئلۀ نگاه به نامحرم، در قواعد الاحکام آمده است: »و إلی أهل الذمّة و شعورهنّ، 

 لريبة 
ّ

إلا لتلذذ أو ريبة. و أن ينظر الرجل إلی مثله- إلا العورة و إن كان شابّا حسن الصورة، إلّا

أو تلذذ؛ نگاه به زنان اهل ذمه و موهای آنان و نیز نگاه مرد به هم‌جنس خود به غیر از عورت، 

جایز است؛ الا این‌که همراه با تلذذ یا ریبه باشد«. )علامه حلی، 1413ق، ج3، ص6(

این‌که در مسئلة شنیدن  کما  این مسئله، موجب حرمت شده است،  ریبه در  و  تلذذ 

صدای زن نامحرم، موجب تحریم آن شده است. 

اما آن‌چه مورد سؤال است، این است که آیا هر مسئله‌ای که با عنوان تلذذ و ریبه همراه 

دقیقا  شود  مشخص  باید  سؤال،  این  پاسخ  شدن  روشن  برای  شد؟  خواهد  حرام  شود، 

چه نوع لذت‌بردنی حرام است؟ آیا هر لذتی حرام است یا این‌که حرمت، محدود به نوع 

خاصی از لذت است؟ 

که هر لذتی حرام نیست. لذت از خوردن غذا و یا نگاه به مناظر زیبا را  بدیهی است 

شارع حرام نکرده است. آن لذتی که به‌طور عام و در همۀ موارد ممنوع است و مورد نهی 

شارع، آن لذتی است که ناشی از شهوت جنسی و قوای جنسی باشد. چنین لذتی است 

که انسان را به گناه می‌کشاند و انسان باید از آن بهراسد. این مطلبی است که از مجموع 

عبارات فقها، در ابواب مختلف به‌دست می‌آید. 

 به النفس و ينبعث عن 
ّ

ی در مفهوم لهو حرام فرموده است: »اللهو ما تلتذ شیخ انصار

ی، 1415ق، ج2، ص48( القوی الشهوية«. )شیخ انصار

قوای  از  ناشی  که  است  لذتی  است،  شده  لهو  حرمت  موجب  آن‌چه  بیان،  این  طبق 

واقع،  در  گناه.  برای  است  ی  بسترساز و  زمینه  لذتی،  چنین  است.  جنسی  و  شهوانی 

تمایل به انجام گناه را در انسان تقویت می‌کند. 

از همین جهت، همة لذت‌هایی که در روایات ممنوع دانسته شده‌اند، نسبت به مسائل 

جنسی هستند )که به برخی از این روایات اشاره خواهد شد(.
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همچنین ریبه، زمانی حرام خواهد بود که خوف وقوع در محرمات جنسی وجود داشته 

گناه برود، می‌تواند از باب مقدمۀ  که با انجام آن، خوف وقوع در مطلق  ی  کار باشد؛ اما 

گناه، مورد بررسی قرار گیرد که در همۀ موارد، حرام نخواهد بود و بحث آن خواهد آمد. 

که لذت حرام، لذت ناشی از قوای جنسی و شهوانی است، نه هر  توجه به این مسئله 

لذتی، اشکالات احتمالی در این زمینه را پاسخ خواهد داد و لذت حرام و حلال را از 

که  کرد. شاید عدم عنایت به این مسئله، موجب شده است  یکدیگر تفکیک خواهد 

مرحوم نراقی، به حرمت لذت در مسئله سماع صوت نامحرم اشکال کرده و سعی در رد 

ادلۀ آن کنند؛ اما خود ایشان در نهایت می‌فرماید: »بل إذا كان مهيّجا للشهوة داعيا إلی 

کننده شهوت  كذلك يحرم و إلا فلا؛ بله، چنان‌چه مهیج و تحریک  كان  ما 
ّ
الفساد فكل

باشد و انسان را به فساد و گناه ترغیب کند، حرام است«. )نراقی، 1415ق، ج16، ص69(

ایشان با این استثناء خود، اشاره به همین نکته‌ای دارند که پیش‌تر بیان شد، یعنی قبول 

که سایر فقها به  که لذت و ریبه نسبت به مسائل جنسی حرام است و آن لذتی  دارند 

حرمت آن فتوا می‌دهند، همین است؛ لذا اشکال به حرمت لذت، جایگاهی نخواهد 

داشت. 

با توجه به آن‌چه گذشت و تفکیک بین لذت حلال و حرام، چنان‌چه انسان به‌صورت 

گر  گر ناشی از قوای جنسی باشد، حرام است و ا زن یا مرد زیبارویی بنگرد و لذت ببرد، ا

او حاصل می‌شود،  برای  از دیدن یک منظرۀ زیبا  که  از آن باشد، مثلا لذتی باشد  غیر 

لذتی است حلال. 

1.31.3. چرایی حرمت تلذذ و ریبه. چرایی حرمت تلذذ و ریبه

ی تلذذ و ریبه را حرام  ، اعم از شیعه و سنی، نظر و سماع از رو فقهای گذشته و معاصر

ی، 1425، ص76( شمرده و آن‌را مفروغ عنه و یک مسئلۀ مسلم دانسته‌اند. )مکارم شیراز
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که به تفصیل به آن پرداخته نشده  اما این‌که چرا تلذذ و ریبه حرام است، امری است 

کرده‌اند؛ اما با نگاهی به عبارات فقها و نیز آیات و روایات، می‌توان  است و از آن عبور 

ادلۀ قابل قبولی برای مسئلة مذکور یافت. 

1.3.11.3.1. اجماع. اجماع

جواهر  صاحب  است.  شده  اجماع  ادعای  فقها،  سوی  از  ریبه،  و  تلذذ  حرمت  در 

می‌فرماید: »و الأمر سهل بعد معلومية الحرمة عند الأصحاب و المفروغية منه، و إشعار 

)ای  منهما  الثاني  في  للمناقشة  وجه  فلا  فيه،  بعضها  صريح  بل  ظهورها  بل  النصوص 

كون  ضرورة  المحرم،  في  الوقوع  احتمال  بمجرد  ذلك  حرمة  ثبوت  بعدم  الفتنة(  خوف 

المستند ما عرفت، لا هذا كما هو واضح«. )نجفی، 1404ق، ج29، ص70(

آن‌را  و  فقهاست  نزد  ثابت شده  امر  ریبه، یک  و  تلذذ  ایشان می‌فرماید: مسئلۀ حرمت 

که ظهور و حتی تصریح بر  ی نیز وجود دارد  گرفته‌اند. به‌علاوه روایات بسیار مفروغ‌عنه 

مطلوب دارند. بنابراین، دلیل ما، صرف احتمال وقوع در حرام نیست؛ بلکه اجماع فقها 

و روایات، پشتوانة این نظر هستند. 

که مستند مورد استشهاد فقها معلوم است، این اجماع یک  اما به هرحال، از آن‌جا

ج1، ص38( و در نتیجه، یک دلیل قطعی  اجماع مدرکی است )مکارم، 1424ق، 

در  حلی  علامه  مرحوم  باشد.  قوی  بسیار  مؤید  یک  می‌تواند  هرچند  بود.  نخواهد 

فيحرم  الكفان  و  الوجه  اما  و  المرأة...  إلی  الرجل  »نظر  می‌فرماید:  الفوائد  ایضاح 

بْصارِهِم؛ نگاه 
َ
وا مِنْ أ

ُ
مُؤْمِنِينَ يَغُضّ

ْ
بتلذذ أو خوف الفتنة إجماعا لقوله تعالی: قُلْ لِل

کف زن نامحرم، چنان‌چه با تلذذ و خوف فتنه باشد، اجماعا  مرد به‌صورت و دو 

حرام است به‌دلیل آیۀ شریفه: به مؤمنان بگو نگاه خود را نگه دارند«. )علامه حلی، 

1387ش، ج3، ص6( 
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که مدرکی  کرده است  در این عبارت، مرحوم علامه، دلیل قول فقها را آیۀ شریفه معرفی 

گر این آیه را دلیل قطعی کلام فقها ندانیم، بازهم این آیه، به  بودن آن‌را می‌رساند. حتی ا

که مورد استناد فقها بوده و در نتیجه،  که خواهد آمد، احتمال دارد  همراه دیگر روایاتی 

یک اجماع محتمل‌المدرکی و بازهم غیر حجت خواهد بود. 

1.3.21.3.2. مذاق شارع. مذاق شارع

كرده است كه بعضی از آن‌ها،  شارع در مورد رابطۀ زن و مرد نامحرم، سخت‌گيری‌هایی 

كند. مثلا می‌گويد  كراهت است؛ اما می‌تواند مذاق شارع را مشخص  هرچند به‌صورت 

گرم است، در آن‌جا ننشيند و يا  كه محل  كه زن نامحرم نشسته است تا موقعی  جایی 

در  گر  ا حتی  ندهد.  هم  خلافی  احتمال  ولو  است؛  حرام  نامحرم  با  خلوت  كه  می‌گويد 

آن‌جا، نماز هم خوانده شود، باطل است )مکارم، 1424ق، ج1، ص38(. حال شارعی كه 

گر خوف وقوع در حرام هم نباشد، چنين اجازه‌ای نمی‌دهد، چگونه ممكن است  حتی ا

ی را با وجود خوف وقوع در حرام اجازه دهد؟ چنين  نگاه به نامحرم و شنیدن صدای و

يم و قصد ما، تعرض به اين احكام نيست؛ بلكه از اين نمونه‌ها،  ياد دار احكامی در شرع ز

مذاق شارع به‌دست می‌آيد.)همان(

1.3.31.3.3. ارتکاز و سیرۀ متشرعه. ارتکاز و سیرۀ متشرعه

ی تلذذ و  ارتکاز متشرعه، بر این است که شنیدن صدای زن نامحرم و یا نظر به آن از رو

یا خوف وقوع در حرام، ممنوع و حرام است.)حکیم، 1416ق، ج14، ص30( به‌سبب این 

، عمل و سیرۀ متشرعه نیز بر همین منوال بوده و تلذذ و ریبه را یک امر حرام تلقی  ارتکاز

کرد که سیرۀ  ی بوده است و می‌توان ادعا  می‌کرده است. این سیره، در همۀ اعصار جار

که خیلی بعید و محال  متصل به زمان معصوم است و در نتیجه حجت می‌باشد؛ چرا



71

ـم
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

هــــــ
رد

ـــــا
ـــــــ

هـــ
 چ

وره
 د

ره(
ی)

حــل
مه 

علا
ره 

ـوا
شنــ

 ج
ده

گزی
ت بر

الا
مق

عه‌
مو

مج

پیش  از  را  سیره‌ای  یک  گسترده،  حد  این  تا  متدینین  بماهم  متدینین  که  است  عرفی 

ی، 1466ق، ج5، ص175(. خودشان، به‌وجود آورده باشند و به آن پای‌بند باشند)خراز

1.3.41.3.4. ادلۀ نقلی. ادلۀ نقلی

ی تلذذ و ریبه وجود دارد.  ادلۀ نقلی فراوانی مبنی بر حرمت و منع از نگاه یا سماع از رو

گذراند و سپس به  که دال بر نهی از تلذذ است را از نظر خواهیم  ابتدا برخی از روایاتی 

روایات مورد حرمت ریبه خواهیم پرداخت. 

1.3.4.1. ادله نقلی حرمت تلذذ

1.3.4.1.1. روایت اول

تُ 
ْ
مَا دَخَل عُودِ فَرُبَّ

ْ
يْنَ وَ يَضْرِبْنَ بِال هُمْ جَوَارٍ يَتَغَنَّ

َ
 لِي جِيرَانا وَ ل

َ
ع إِنّ ادِقِ   رَجُلٌ لِلصَّ

َ
»وَ قَال

 وَ الِله مَا هُوَ 
َ

ع »لاتَفْعَلْ« فَقَال ادِقُ  هُ الصَّ
َ
 ل

َ
هُنَّ فَقَال

َ
ي ل وسَ اسْتِمَاعا مِنِّ

ُ
جُل

ْ
طِيلُ ال

ُ
مَخْرَجَ فَأ

ْ
ال

 مَا سَمِعْتَ 
َ
نْتَ أ

َ
ع »تَالِله أ ادِقُ  هُ الصَّ

َ
 ل

َ
ذُنِي فَقَال

ُ
سْمَعُهُ بِأ

َ
مَا هُوَ سَمَاعٌ أ

َ
شَيْ‌ءٌ آتِيهِ بِرجِْلِي إِنّ

جُلُ  الرَّ  
َ

فَقَال ؟« 
ً

مَسْؤُلًا عَنْهُ  كانَ  ولئِكَ 
ُ
أ  

ُ
كُلّ فُؤادَ 

ْ
ال وَ  بَصَرَ 

ْ
ال وَ  مْعَ  السَّ  

َ
إِنّ  :

ُ
يَقُول  

َ
وَجَلّ عَزَّ الَله 

نِّي قَدْ تَرَكْتُهَا 
َ
بِيٍّ وَ لاعَجَمِيٍّ لاجَرَمَ أ  مِنْ عَرَ

َ
وَجَلّ سْمَعْ بِهَذِهِ الآيَةِ مِنْ كِتَابِ الِله عَزَّ

َ
مْ أ

َ
نِي ل

َ
نّ
َ
كَأ

قَدْ كُنْتَ مُقِيما 
َ
كَ فَل

َ
ع »قُمْ فَاغْتَسِلْ وَ صَلِّ مَا بَدَا ل ادِقُ  هُ الصَّ

َ
 ل

َ
ی فَقَال

َ
سْتَغْفِرُالَله تَعَال

َ
نَا أ

َ
وَ أ

وْبَةَ مِنْ  هُ التَّ
ْ
ل

َ
ی وَ اسْأ

َ
ی ذَلِكَ اسْتَغْفِراِلَله تَعَال

َ
وْ مِتَّ عَل

َ
كَ ل

َ
 حَال

َ
سْوَأ

َ
كَانَ أ مْرٍ عَظِيمٍ مَا 

َ
ی أ

َ
عَل

هْلا؛ مردی آمد نزد امام 
َ
 لِكُلٍّ أ

َ
فَإِنّ هْلِهِ 

َ
قَبِيحَ دَعْهُ لأ

ْ
وَ ال قَبِيحَ 

ْ
 ال

َّ
إِلَّا هُ لايَكْرَهُ 

َ
فَإِنّ كُلِّ مَا يَكْرَهُ 

صادق)علیه‌السلام( و عرض کرد: من همسایگانی دارم و آن‌ها کنیزانی دارند که نوازندگی 

را  صدایشان  آن‌جا  در  و  می‌روم  تخلی  به  که  اوقاتی  بسیار  چه  می‌کنند.  خوانندگی  و 

می‌شنوم، پس نشستن را طولانی می‌کنم تا صدایشان را بشنوم. امام صادق)علیه‌السلام( 

فرمود: این کار را نکن. سپس آن شخص گفت: به خدا قسم قصد انجام گناهی ندارم و 

نمی‌خواهم سراغ آن کنیزان بروم؛ بلکه فقط صدایشان را می‌شنوم )و لذت می‌برم و چیز 
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و  گوش  که خداوند می‌فرماید:  آیا نشنیده‌ای  امام)علیه‌السلام( فرمود:  دیگری نیست(. 

به  تا  گویا  گفت:  مرد  آن  سپس  هستند؟  سؤال  مورد  خداوند  نزد  همه‌شان  دل  و  چشم 

کار را رها کردم و  حال، این آیه را از هیچ‌کس نشنیده بودم. پس علی‌رغم میل باطنی آن 

که  ؛ چرا استغفار کردم. امام صادق)علیه‌السلام( به او فرمود: غسل کن و نماز )توبه( گذار

گر در همان حال می‌مردی،  ا که قبح بسیار بالایی داشت،  ی بودی  کار مشغول انجام 

احوال بسیار بدی داشتی. استغفار کن و توبه کن از هر کار مکروه و قبیحی که خدا تنها 

«. )شیخ صدوق، 1413ق،  گذار کار قبیح را برای اهلش وا کار قبیح را مکروه می‌داند و 

ج1، ص80؛ شیخ طوسی، 1407ق، ج1، ص116(

این روایت شریفه، بسیار صریح در مطلوب است؛ الا این‌که از نظر سندی، دچار مشکل 

است و مرسله است؛ اما این روایت، هم در کتاب »الفقیه« آمده است و هم در »تهذیب« 

که موجب اعتبار نسبی این روایت می‌شود. 

1.3.4.1.2. روایت دوم

ادِ بْنِ صُهَيْبٍ  دِ بْنِ عِيسَی عَنِ ابْنِ مَحْبُوبٍ عَنْ عَبَّ حْمَدَ بْنِ مُحَمَّ
َ
صْحَابِنَا عَنْ أ

َ
ةٌ مِنْ أ

َ
»عِدّ

دْ ذَلِكَ«.  مْ يَتَعَمَّ
َ
ی شَعْرهَِا وَ جَسَدِهَا مَا ل

َ
ظَرِ إِل

سَ بِالنَّ
ْ
:»لا بَأ

ُ
ع يَقُول بَا عَبْدِالِله 

َ
 سَمِعْتُ أ

َ
قَال

)کلینی، 1407ق، ج5، ص524(

یان این حدیث، ثقه و امامی هستند؛ الا عباد بن صهیب که فردی عامی؛ اما  تمامی راو

موثق بوده است. )نجاشی، 1365ش، ص293؛ برقی، 1342ش، ص24(

او اشکالی  و بدن  به مو  که می‌فرماید: نگاه  بادیه‌نشین است  به زن  روایت نسبت  این 

ندارد، مادامی‌که نگاه عمدی نباشد. اما عمدا يعنی چه؟ يعنی به قصد لذت است، نه 

اينك‌ه در مقابل سهوا باشد. )مکارم، 1424ق، ج1، ص39( پس حتی به زنانی هم كه نگاه 

كردن به آن‌ها جايز است، به قصد لذت نمی‌توان نگاه كرد. )همان( این مسئله، نسبت 

ک آن واحد است.  که مناط و ملا به شنیدن صدا نیز صادق است؛ چرا
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1.3.4.1.3. روایت سوم

ع  بِي عَبْدِالِله 
َ
بْعِيِّ بْنِ عَبْدِالِله عَنْ أ ادِ بْنِ عِيسَی عَنْ رِ بِيهِ عَنْ حَمَّ

َ
»عَلِيُّ بْنُ إِبْرَاهِيمَ عَنْ أ

وَ  لامَ  السَّ يْهِ 
َ
عَل يَرْدُدْنَ  وَ  سَاءِ  النِّ ی 

َ
عَل مُ  ِ

ّ
يُسَل الِله)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(   

ُ
رَسُول كَانَ   :

َ
قَال

 
ُ

وَ يَقُول ةِ مِنْهُنَّ  ابَّ
َ

ی الشّ
َ
مَ عَل ِ

ّ
نْ يُسَل

َ
أ كَانَ يَكْرَهُ  سَاءِ وَ  ی النِّ

َ
مُ عَل ِ

ّ
ع يُسَل مُؤْمِنِينَ 

ْ
مِيرُ ال

َ
أ كَانَ 

«. )کلینی، 1417ق،  جْرِ
َ
بُ مِنَ الأ

ُ
طْل

َ
ا أ كْثَرُ مِمَّ

َ
يَّ أ

َ
نْ يُعْجِبَنِي صَوْتُهَا فَيَدْخُلَ عَل

َ
فُ أ تَخَوَّ

َ
أ

ج2، ص648(

کردن  سلام  از  علی)علیه‌السلام(  امام  السند،  صحیح  و  شریف  حدیث  این  مطابق 

امام  آن‌ها موجب لذت شود. طبیعتا  مبادا صدای  تا  ی می‌کرد  زنان جوان، خوددار به 

برای  را  آن  و  نمی‌رفت  برایشان  لذت  و  گناه  خوف  و  بودند  معصوم  علی)علیه‌السلام( 

آموزش دیگر انسان‌ها بیان کردند. )شیخ صدوق، 1413ق، ج3، ص469(

1.3.4.1.4. روایت چهارم

 الِله)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( يَا عَلِيُّ 
ُ

 رَسُول
َ

 »قَال
َ

ع قَال صْبَغُ بْنُ نُبَاتَةَ عَنْ عَلِيٍّ 
َ
ی الأ » وَ رَوَ

)صلی‌الله‌علیه‌و‌آله‌وسلم( فرمود: »ای علی!  كَ‌؛ پیامبر
َ
يْكَ وَ لا ل

َ
انِيَةُ عَل

َ
 نَظْرَةٍ وَ الثّ

ُ
ل وَّ

َ
كَ أ

َ
ل

نگاه اول، برای توست )و اشکالی ندارد( و نگاه دوم، علیه تو )و بر تو ممنوع است(«. 

)شیخ صدوق، 1413ق، ج4، ص19(

یان ثقه و جلیل بوده و سند روایت، صحیح و خالی از اشکال است.  اصبغ بن نباته، از راو

ی نیز وجود دارد که برخی با تعبیر »لاتتبع النظرة النظرة«  مشابه این حدیث، روایات بسیار

وارد شده‌اند و در واقع، بیان کننده حرمت نگاه مجدد هستند که نگاه مجدد، انصراف 

ی تلذذ. )مکارم، 1424ق، ج1، ص38( دارد به نگاه شهوت‌آلود و از رو

از مجموع این روایات، استفاده می‌شود که لذت بردن به‌واسطۀ شنیدن صدای نامحرم 

که قوای شهوانی را تحریک می‌کند، به خودی خود حرام است، چه خوف  و یا چهرة او 

وقوع در حرام باشد و چه نباشد. 
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بردن  که لذت  برگرداند؛ چرا نیز  فتنه  و خوف  ریبه  به  را  تلذذ  از طرفی، می‌توان حرمت 

کنندۀ میل  کننده و ایجاد  ، یک نوع تحریک  از صدای نامحرم و یا مشاهده صورت او

در نفس انسان برای عمل حرام است. در نتیجه، خوف فتنه و حرام در آن وجود دارد. 

، می‌توان روایات موجود در بحث حرمت ریبه را برای حرمت تلذذ  بنابراین، از این منظر

نیز استفاده کرد. 

یبه 1.3.4.2. ادله نقلی حرمت ر

)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( در مقابل زن خثعمی 1.3.4.2.1. رفتار پیامبر

»انّ النّبی صلی الله عليه و آله ارْدف الفضل بن عبّاس‌ ثمّ اتا الجمرة فرماها فاستقبلته 

يةٌ شابّة من خَثعَمْ فقالت يا رسول الله إنّ أبی شيخٌ كبير قد أفند و قد ادركَتْه فريضة  جار

الله فی الحج فيُجزی عن احُجَّ عنه؟ قال: حُجّی عن ابيك و لوّی عُنُقَ الفضل فقال له 

يتَ عُنق ابن عمّك؟ قال صلی الله عليه و آله رأيتُ شابّا و شابّةً  وَّ
َ
العباس يا رسول الله ل

)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( فضل بن عباس، پسر عموی  مْ آمُنْ الشيطان عليهما؛ پیامبر
َ
فَل

ی مرکبی سوار کرد تا این‌که به جمره )یک جمره از میان جمرات(  خود را پشت خود بر رو

)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( آن‌را رمی کرد. سپس زن جوانی از قبیله خثعم،  رسیدند و پیامبر

)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( آمد و عرض کرد: پدرم پیر و زمین‌گیر شده و حج  خدمت پیامبر

)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(  واجب بر گردن او آمده، آیا می‌توانم به‌جای او حج آورم؟ پیامبر

فرمود: به‌جای او حج به‌جای آور و سر فضل را به طرف دیگری گرداند)تا آن زن را نبیند(. 

و  جوان  پسر  یک  فرمود:  برگردانیدی؟  را  او  سر  چرا  کرد:  عرض  ایشان  به  عباس  سپس 

کنار هم دیدم و آنان را از مکر و حیله شیطان در امان ندیدم«. )مکارم  دختر جوانی را 

ی، 1425ق، ص77( شیراز

این  مشابه  که  آورده  خود  الفقاهة  انوار  کتاب  در  مکارم،  آیت‌الله  را  شریف  حدیث  این 
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کتب مختلف اهل سنت نقل شده است؛1 لذا  کمی تغییر در عبارات، در  حدیث، با 

این روایت، از عامه رسیده است؛ اما مورد عمل فقهای امامیه واقع شده است. 

)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( خوف فتنه داشتند و متوجه  در این روایت، از آن‌جا که پیامبر

گر فضل به آن زن گاه کند، ریبه وجود دارد، از ادامۀ نگاه فضل ممانعت فرمود.  شدند که ا

گناه منجر نمی‌شد؛ اما همین خوف فتنه  که طبیعتا، آن نگاه در آن شرایط به  هرچند 

)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( غیر مشروع بود و از آن  ، از دیدگاه پیامبر و شرایط تحریک آمیز

جلوگیری کرد. 

کتفاء می‌کنیم.  روایات دیگری در این زمینه وجود دارد که به همین مورد ا

1.3.4.3. مقدمه حرام 

که آن‌چه موجب خوف  کرد، این است  که می‌توان برای حرمت ریبه ذکر   دلیل دیگری 

مقدمه  حرمت  باب  از  لذا  حرام؛  عمل  برای  است  مقدمه  نوع  یک  واقع،  در  شود،  فتنه 

حرام، حرام خواهد بود. 

نظر  اتفاق  اصولیون  مقدمه،  حرمت  به  نسبت  نیست.  تامی  دلیل  یک  دلیل،  این  اما 

ندارند. برخی از اصولیون مانند مرحوم محقق اصفهانی، مرحوم آیت‌الله خوئی و مرحوم 

که مطلقا تلازمی بین واجب و وجوب مقدمه آن قائل نیستند، می‌گویند تلازمی  مظفر 

، 1440، ص311(.  بین عمل حرام و مقدمه آن نیز وجود ندارد)مظفر

که به هر نحو مقدمه واجب را واجب می‌دانند، مقدمه حرام را نیز  اما در مقابل، افرادی 

نظر  اتفاق  هم  با  نیز  حرام  مقدمه  وجوب  در  نیز  اصولیون  از  دسته  این  می‌دانند.  حرام 

ندارند و اختلافات گسترده ای در این زمینه وجود دارد. 

ج 5  ج 1 ص 431 و سنن النسائي  ج 4 ص 74 و سنن أبي داود  ج 2 ص 57 و صحيح مسلم  2. الدارمي  	1
ج 10  ي  ج 3 ص 417 و 425 و عمدة القار ي  ج 5 ص 122 و فتح البار ص 261 و السنن الكبرى للبيهقي 
ج 2 ص 347. با جستجوی برخی از عبارات این حدیث  ج 5 ص 201 و عيون الأثر  كنز العمال‏  ص 24 و 

کتاب های مختلف عامه یافت خواهد شد. ، این روایت در  مانند:» رأیت شابّاً و شابّة« در مرورگر
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گاهی مقدمه حرام به نحوه علت تامّه است یا علت ناقصه است اما آخرین جزء محقّق 

کمی هم دارند، انسان با انجام مقدمه  که موارد  ت تامه است. در این فروض 
ّ
کننده عل

صورت،  دو  این  در  ندارد.  آن  از  تخلف  برای  راهی  و  می‌شود  حرام  در  داخل  بالاجبار 

حرمت مقدمه قطعا حرام خواهد بود.)مکارم، 1428ق، ج1، ص429(

، این است که انسان بعد از انجام مقدمه، هرچند در مسیر حرام قرار می‌گیرد؛  فرض دیگر

صورت‌های  نیز  حالت  این  در  دارد.  آن‌را  ترک  یا  حرام  انجام  در  اختیار  همچنان  اما 

مختلفی مطرح است:

الف( انسان، آن مقدمه را به قصد رسیدن به حرام انجام دهد. حال یا موفق به آن می‌شود 

یا نمی‌شود. 

ب( انسان مقدمه را به قصد رسیدن به حرام انجام نمی‌دهد؛ بلکه غرض دیگری دارد یا 

خود مقدمه را مستقلا می‌خواهد. 

کدام از این  گر دارد، در  ، آیا مقدمه حرمتی دارد یا نه؟ و ا این‌که در این دو فرض اخیر

، 1440، ص310( حالات، مقدمه حرام است، اختلاف است. )مظفر

برخی،  نظر  طبق  و  بگیرد  قرار  بالا  فروض  از  یک  هر  از  مصداقی  می‌تواند  فتنه،  خوف 

حکم به حرمت آن بشود. در حالی‌که خوف فتنه، مطلقا طبق نظر همه فقها- همان‌طور 

گذشت- حرام است و باید از آن اجتناب شود. بنابراین، این دلیل نمی‌تواند دلیل  که 

متقنی محسوب شود.

جنسی  منکرات  و  محرمات  در  وقوع  خوف  منظور  که  فتنه-  خوف  حرمت  بنابراین، 

است- از روایات و سیره متشرعه و دیگر ادله به‌دست آمده است و خود آن، مستقلا یک 

گر خوف وقوع در آن وجود داشته باشد، مثلا شرایطی  منکر و گناه محسوب می‌شود؛ لذا ا

باشد که انسان را دچار خوف وقوع در حرام جنسی کند)همان خوف فتنه اصطلاحی(، 

می‌تواند از باب مقدمه حرام، مورد بررسی قرار گیرد.   
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کردن صوت بر زنان  کردن صوت بر زنان . حرمت نازک و لطیف  1.3.51.3.5. حرمت نازک و لطیف 

ی لذت و ریبه مشخص شد، جای  بعد از آن‌که حرمت شنیدن صدای زن نامحرم از رو

این سؤال است که آیا در مقابل هم، بر زنان حرام است که صدای خود را به‌گونه نازک و 

با کرشمه کنند که موجب ریبه و لذت مرد نامحرم شود؟ به عبارتی، همان‌طور که سماع 

آیا اسماع آن از سوی زنان نامحرم نیز حرام  صوت نامحرم با لذت و ریبه حرام است، 

است؟ 

1.3.5.1. آیه» لا تخضعن بالقول« 

إِنِ  سَاءِ  النِّ مِنَ  حَدٍ 
َ
كَأ سْتُنَّ 

َ
ل بِيِّ  النَّ نِسَاءَ  »يَا  است:  آمده  احزاب  سوره   32 شریفه  آیه  در 

نَ قَوْلا مَعْرُوفا«.
ْ
بِهِ مَرَضٌ وَ قُل

ْ
ذِي فِي قَل

َّ
قَوْلِ فَيَطْمَعَ ال

ْ
تَخْضَعْنَ بِال قَيْتُنَّ فَلَا

َ
اتّ

)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( را نهی می‌کند از این‌که  در این آیه شریفه، خداوند زنان پیامبر

را  خود  صدای  یعنی  نکنند؛  خضوع  خود  صدای  در  نامحرم،  مردان  با  تکلم  هنگام 

، در برابر مردان، خود را خاشع و خاضع  به‌گونه‌ای نازک و لطیف نکنند. به‌عبارت دقیق‌تر

گفتار نشان ندهند؛ بلکه با حالتی عادی و خوددارانه سخن  و آرام و تسلیم به واسطه 

گاهی به‌واسطه  کلامشان هویدا نباشد. خضوع  بگویند و هرگز آثار لطافت و تسلیم در 

. خضوع و کرشمه زن در برابر مرد، قلب  گفتار نشان داده می‌شود و گاهی به واسطه رفتار

، خطوط قرمز بین زن و مرد  مرد را جذب زن کرده و او را متمایل به خود می‌کند. همین امر

را می شکند و خوف فتنه می‌رود. 

نهی  گفتار  در  خضوع  از  را  )صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(  پیامبر زنان  خداوند  جهت،  این  از 

که موجب می‌شود افرادی که دارای نفس ضعیفی هستند، به آنان طمع کنند.  می‌کند؛ چرا

عبارت »لاتخضعن بالقول«، نهی و ظاهر در حرمت است و از این آیه، به‌خوبی استفاده 

می‌شود همان‌طور که بر مردان، شنیدن صدای ریبه‌دار زن حرام است، شنواندن صدای 

ریبه‌دار به گوش نامحرمان، بر زنان نیز حرام است. 
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که ابتدای آیه، خطاب  برخی اشکال کرده‌اند که این آیه، مختص زنان پیامبر است؛ چرا

)سیفی  کنند  پیشه  تقوا  چنان‌چه  زنان،  سایر  بر  فضلیتشان  مقام  در  است  آنان  به 

که آیه بعد، از اشاره به قدر  مازندرانی، 1417، ص165(؛ اما این اشکال وارد نیست؛ چرا

از جمله عدم  بیان می‌کند،  را  کنند  ی  آن‌ها دور از  باید  که  و منزلتشان، برخی مواردی 

خضوع بالقول و ماندن در خانه و عدم تبرج و اقامه داشتن نماز و زکات. آن‌چه مختص 

بر   اول است؛ یعنی فضلیتشان  )صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( است، همان مورد  زنان پیامبر

سایر زنان در صورت رعایت تقوا؛ اما تکالیف الهی، مختص آنان نیست و مشترک در 

همه زنان است)همان(. 

یک  است،  مرض«  قلبه  فی  الذی  »یطمع  که  بالقول«  »لاتخضعن  حکم  دلیل  به‌علاوه، 

ک عامی است که نسبت به همه زنان وجود دارد.  ملا

از طرفی، وقتی خوف فتنه رود، این یک خوف طرفینی است. در نتیجه، بر طرفین لازم 

ی کنند و وقتی دیدند خوف فتنه می‌رود، تکلم را قطع کنند یا در  است که از آن خوددار

یه صورت دهند.  تکلم، تغییر رو

1.3.5.2. اعانت بر حرام

حرمت  موجب  آن،  از  فتنه  خوف  یا  زن  صدای  از  بردن  لذت  شد،  بیان  که  همان‌طور 

گر زنی هنگام تکلم با نامحرم، صدای خود را به‌گونه‌ای  شنیدن آن بر مرد است. حال ا

کند که موجب تلذذ و یا خوف مرد از وقوع در حرام شود، در حقیقت، آن زن، اعانت بر 

اثم کرده و زمینه را برای گناه مرد فراهم می‌کند. 

شهید ثانی در مسالک می‌فرماید: »و اعلم أنّ القدر الذي يحرم استماعه منه يحرم عليها 

إسماعه الأجنبيّ من عموم و خصوص، كما يحرم عليها كشف ما يحرم نظره للأجنبي؛ 

تلذذ  با  همراه  سماع  چه  باشد-  حرام  مرد  بر  آن  شنیدن  که  زن  صوت  از  مقدار  همان 

بر زن حرام است.  نیز  به مرد  آن  را حرام بدانیم چه مطلقا-، اسماع و شنواندن  ریبه  و 
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بر مرد حرام  که دیدن آن  از بدن و موی خود  بر زن حرام است آن مقدار  که  همان‌گونه 

است را کشف و ظاهر کند«. )شهید ثانی، 1413ق، ج7، ص57(

همچنین مرحوم ملا احمد نراقی، در این زمینه می‌فرماید: »و لو كان السماع حراما لحرم 

مهنّ، لأنّ سبب الحرام حرام و معاونة علی الإثم«. )نراقی، 1415ق، ج16، ص66(
ّ
تكل

ایشان بعد از این‌که نسبت به جواز شنیدن صدای زن توسط نامحرم، به تکلم خواهران 

گر شنیدن  امام حسین)علیه‌السلام( با اجانب و دشمنان استهشاد می‌کنند، می‌گوید ا

که سبب  صدایشان توسط نامحرم حرام بود، اسماع صدایشان نیز بر آنان حرام بود؛ چرا

حرام نیز حرام است و معاونت بر اثم است. 

البته در حرمت یا عدم حرمت تعاون بر اثم، اختلافاتی وجود دارد و برخی قائل به جواز آن 

هستند؛ الا در استثنائاتی؛ اما نظر مشهور فقها، حرمت اعانت بر اثم است در همه موارد.1

بنابراین، طبق آن‌چه گذشت، مشخص شد شنیدن صدای زن نامحرم بر مرد، چنان‌چه 

ی  آن خوددار از  باید  و  باشد، حرام است  در حرام  وقوع  یا خوف  و  باشد  ی لذت  رو از 

کند و در این مسئله، اختلافی میان فقها نیست.  گر دچار آن شد، تکلم را رها  کند و ا

همچنین در مقابل، بر زن نیز حرام است که صدای خود را  به‌گونه‌ای لطیف و با کرشمه 

که قلب مرد نامحرم را دچار لغزش می‌کند.  کند؛ چرا

ن نامحرم  ن نامحرم . شنیدن صدای عادی ز 22. شنیدن صدای عادی ز

حرمت  عدم  یا  حرمت  است،  بوده  فقها  اختلاف  مورد  آن‌چه  گذشت،  که  همان‌طور 

از میان قدما، تعدادی قائل به حرمت مطلق شنیدن  صدای عادی زن نامحرم است. 

صدای زن نامحرم شده‌اند. ظاهر کلام علامه ،در کتب مختلفی چون قواعد و تحریر و 

فی  البهیة  الانوار  قمی،  طباطبائی  و  ص180  ج1،  تا،  بی  الفقاهة،  مصباح  المکاسب-  خوئی،  .ک:  ر  .3 	1
القواعد الفقهیة، 1381، ص15
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ج4، ص521( و نیز نظر محقق حلی  ارشاد و تلخیص)جمعی از پژوهشگران، 1417ق، 

در شرائع)محقق حلی، 1408ق، ج2، ص213(، محقق کرکی در جامع المقاصد)محقق 

کرکی، 1414، ج12، ص43( و شهید اول)شهید اول، 1419، ج‌3، ص‌219( بر حرمت است 

و تنها به مقدار ضرورت جواز داده‌اند. حتی این نظریه، به مشهور هم نسبت داده شده 

ی حتی خود علامه در  است)بحرانی، 1405، ج23، ص66(؛ اما در مقابل، فقهای بسیار

تذکره)علامه حلی، 1388، ص573( حکم به جواز داده‌اند.

کرد و سپس به ادله قائلین به حرمت و نقد  ابتدا، ادله قائلین به جواز را بررسی خواهیم 

آن‌ها خواهیم پرداخت. 

2.12.1. ادله جواز. ادله جواز
2.1.12.1.1. قرآن. قرآن

در قرآن کریم، آیه‌ای که به‌طور صریح و مستقل به این مسئله بپردازد، بیان نشده است؛ 

ی سخن گفتن زنان است و یا اشاره به این موضوع دارد را  اما می‌توان برخی آیات که حاو

مورد بررسی قرار داد و دیدگاه قرآن نسبت به این مسئله را استخراج کرد. آیاتی که می‌تواند 

مورد استشهاد باشد، آیات ذیل است: 

یا با مریم)سلام‌الله‌علیها(؛ آیه 37 آل عمران: گفتگوی حضرت زکر

آیه 42-44 نمل: گفتگوی حضرت سلیمان با ملکه سبا؛

آیه 23 قصص: گفتگوی حضرت موسی)علیه‌السلام( با دختران شعیب)علیه‌السلام(؛

آیه 12 قصص: گفتگوی خواهر حضرت موسی)علیه‌السلام( با فرعونیان؛

کرشمه در  نازکی و  با  که  )صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(  آیة 32 احزاب: توصیه به زنان پیامبر

صدا سخن نگویند. 

از باب نمونه، به چند مورد اشاره می‌کنیم: 
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2.1.1.1. تکلم حضرت مریم یا زکریای نبی)علیه‌السلام(

ا  يَّ زَكَرِ يْها 
َ
عَل دَخَلَ  ما 

َّ
كُل ا  يَّ زَكَرِ ها 

َ
ل

َ
كَفّ وَ  حَسَنا  نَباتا  نْبَتَها 

َ
أ وَ  حَسَنٍ  بِقَبُولٍ  ها  بُّ رَ ها 

َ
ل »فَتَقَبَّ

 الَله يَرْزُقُ مَنْ 
َ

تْ هُوَ مِنْ عِنْدِ الِله إِنّ
َ
كِ هذا قال

َ
ی ل

َ
نّ
َ
يَمُ أ  يا مَرْ

َ
مِحْرابَ وَجَدَ عِنْدَها رِزْقا قال

ْ
ال

او می‏‌شد، غذای مخصوصی در آن‌جا  وارد محراب  يا  زكر بِغَيْرِ حِساب‏؛ هر زمان  يَشاءُ 

گفت: اين از سوی خداست.  كجا آورده‏ای؟!  می ‌ديد. از او پرسيد: ای مريم! اين را از 

ی می‌دهد«. )آل عمران، 37( خداوند به هر كس بخواهد، بی‌حساب روز

از  بعد  که  بود  مریم)سلام‌الله‌علیها(  حضرت  شوهرخاله  زکریا)علیه‌السلام(،  حضرت 

، 1419، ج2، ص30(  وفات عمران، پدر حضرت مریم، تکفل او را برعهده گرفت. )ابن کثیر

، رابطه سببی داشته‌اند؛ اما نامحرم بودند. در آیه فوق،  بنابراین، هرچند ایشان با یکدیگر

صورت  مریم)سلام‌الله‌علیها(  حضرت  و  زکریا)علیه‌السلام(  حضرت  بین  که  گفتگویی 

گرفته است را می‌خوانیم. 

2.1.1.2. تکلم خواهر حضرت موسی)علیه‌السلام( با فرعونیان

هُ 
َ
كُمْ وَ هُمْ ل

َ
ونَهُ‏ ل

ُ
هْلِ بَيْتٍ يَكْفُل

َ
كُمْ عَلی‏ أ

ُّ
دُل

َ
تْ هَلْ أ

َ
مَراضِعَ مِنْ قَبْلُ فَقال

ْ
يْهِ ال

َ
مْنا عَل »وَ حَرَّ

ناصِحُون‏؛ ما همه زنان شيرده را از پيش بر او حرام كرديم و خواهرش )كه بي‌تابی مأموران 

كه  كنم  را به خانواده‏ای راهنمايی  آيا شما  گفت:  كرد(  كردن دايه مشاهده  را برای پيدا 

می‏‌توانند اين نوزاد را برای شما كفالت كنند و خيرخواه او باشند؟!«. )قصص، 12(

فرزندی  به  را  موسی)علیه‌السلام(  حضرت  آسیه)سلام‌الله‌علیها(  و  فرعون  آنکه  از  بعد 

گرفتند و برای او دنبال دایه بودند، خواهر حضرت موسی)علیه‌السلام( وارد دربار فرعون 

شد و با عمّال فرعون سخن گفت.  

)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( که با نازکی و کرشمه در صدا سخن نگویند 2.1.1.3. توصیه به زنان پیامبر

ذي في‏ 
َّ
ال فَيَطْمَعَ  قَوْلِ 

ْ
بِال تَخْضَعْنَ  قَيْتُنَّ فَلا

َ
اتّ إِنِ  ساءِ  النِّ مِنَ  حَدٍ 

َ
كَأ سْتُنَّ 

َ
ل بِيِّ  النَّ »يا نِساءَ 

نَ قَوْلا مَعْرُوفا«. )احزاب، 32(
ْ
بِهِ مَرَضٌ وَ قُل

ْ
قَل
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)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( می‌فرماید شما  در این آیه شریفه، خداوند متعال به زنان پیامبر

مانند دیگر زنان نیستید و باید نسبت به مراعات دستورات اسلام، توجه بیشتری داشته 

بیمار دلان  لغزش دل  تا موجب  نگویید  کرشمه سخن  و  ناز  با  این‌که  از جمله  باشید. 

نشود؛ بلکه به‌نحو عادی و بدون ریبه سخن بگویید. شیخ طوسی در تفسیر التبیان، 

قَوْلِ« أي لاتلين كلامكن للرجال، 
ْ
در این‌باره فرموده است: »ثم قال لهن‏ »فَلا تَخْضَعْنَ بِال

بل يكون جزلا قويا لئلا يطمع من في قلبه مرض. قال قتادة: و معناه من في قلبه نفاق... 

 مَعْرُوفا« مستقيما جميلا بريئا من التهمة بعيدا من الريبة موافقا 
ً

نَ قَوْلًا
ْ
ثم قال لهن‏ »وَ قُل

للدين و الإسلام‏«. )شیخ طوسی، ج8، ص338(

گفتن زنان با مردان نامحرم، ممنوع نشده  گرفت اساس سخن  بنابراین، می‌توان نتیجه 

، مورد نهی است.  است؛ بلکه سخن گفتن به‌نحو تحریک‌آمیز

2.1.1.4. نحوه استدلال به آیات

که  گفتگویی هستند  (، برخی از آن‌ها، شامل  گذشت)غیر از آیه اخیر که  در میان آیاتی 

، غیرمعصوم  ، هردو طرف گفتگو حداقل یکی از طرفین آن، معصوم است و در برخی دیگر

هستند. از دو جهت، می‌توان به آیات مذکور استشهاد کرد:

یا  طرف  دو  که  است  این  می‌شود،  مطرح  اول  دسته  برای  تنها  که  اول  مورد  الف( 

گفتگو در این آیات از پیامبران الهی، از شخصیت‌های ممتاز  حداقل یک طرف، 

قابل  و  حجت  جامعه،  افراد  سایر  برای  رفتارشان  و  گفتار  که  هستند  کسانی  و 

ی است.  الگوبردار

البته شاید این استدلال، مورد اشکال واقع شود. از این جهت که ما در حال بررسی حکم 

انبیاء،  عصمت  که  چرا نیست؛  حجت  ما  برای  پیشین،  انبیای  فعل  و  هستیم  اسلام 

متناسب با شریعت خودشان است و فعلی که در شریعت خودشان حرام بوده را انجام 

نمی‌دادند. بنابراین، ممکن است شنیدن صدای زن نامحرم برای آن‌ها جایز بوده؛ ولی 



83

ـم
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

هــــــ
رد

ـــــا
ـــــــ

هـــ
 چ

وره
 د

ره(
ی)

حــل
مه 

علا
ره 

ـوا
شنــ

 ج
ده

گزی
ت بر

الا
مق

عه‌
مو

مج

در اسلام حرام باشد و این منافی با عصمتشان نیست.1

اما به هر حال، این دسته از آیات با استفاده از شیوه استدلال دوم نیز در بحث ما، مورد 

ی خواهند بود.  بهره‌بردار

این  نقل  که  است  این  دارد،  وجود  آیات  همه  به  نسبت  که  استدلال  شیوه  دومین  ب( 

بر  دلیل  باشد،  شده  مذمتی  آن  از  یا  تخطئه  عمل،  این  این‌که  بدون  قرآن،  در  گفتگوها 

عدم ممنوعیت آن از دیدگاه قرآن است.

اساسا هرگاه در قرآن، داستانی و یا کلامی نقل شود و خداوند همه و یا بخشی از آن‌را رد 
نکند، به‌معنای امضا و صحه گذاشتن خداوند بر آن مطلب است.2

بنابراین، با توجه به آن‌چه گذشت، می‌توان نتیجه گرفت که اساس تکلم مرد و زن نامحرم 

، از دیدگاه قرآن جایز است و منعی ندارد.  و شنیدن صدای یکدیگر

2.1.22.1.2. سیره متشرعه. سیره متشرعه

گسترده  گیر و  سیره مستمره بین زنان اهل بیت)علیه‌السلام( و سایر مؤمنات، به‌نحو فرا

بر نقل احادیث از معصومین و نیز مکالمه با مردان نامحرم در اعصار مختلف، از زمان 

تا  است،  بوده  حاضر  زمان  تا  بیت)علیه‌السلام(  اهل  و  )صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(  پیامبر

یان حدیث، زنان هستند. )نجفی، 1404، ج29، ص98 و  جایی که تعداد قابل توجهی از راو

كه  است  اعمالى  ترك  شخص،  هر  عصمت  لازمه  می‌فرمایند:  ص197  عقاید،  آموزش  در  مصباح  الله  آیت   .1
یعت متبوع او در زمان  كه در شر كارهایى  كه در همه شرایع، حرام است و  گناهانى  بر او حرام باشد مانند 
براى  و  ى  یعت خود و كه در شر انجام دادن عملى  با  پیامبر  بنابراین، عصمت یك  باشد.  ارتكاب، حرام 

یعت قبلى حرام بوده، یا بعداً حرام م‌ىشود خدشه دار نم‌ىگردد. شخص او جایز است و در شر
یتقبل الله من  انما  گوید:»  برادر خود می  به  که هابیل  آن‌جا  27 مائده  آیه  برای مثال، علامه طباطبائی در   .2
المتقین« و یا در آیه 40 سوره حجر که شیطان می گوید:» لاغوینهم اجمعین الا عبادک منهم المخلصین«، 
که بعد از آن‌ها هیچ ردّی از سوی خداوند صادر نشده است، ایشان در تفسیر المیزان این عدم  از آن جا
که خداوند تنها  اینگونه است  کرده‌اند. یعنی حقیقتا  تایید الهی قلمداد  و  گذاشتن  را به‌معنای صحه  ردّ 

که از اغوای شیطان مصون می مانند. ص هستند 
َ
اعمال متقین را قبول می‌کند و تنها انسان‌های مخل
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، سیره  سیفی مازندرانی، 1417، ص165( بنابراین، مکالمه زنان و مردان نامحرم با یکدیگر

متشرعه متصل به زمان معصوم بوده و حجت است و کاشف از یک دلیل شرعی است که 
ی، عمدة الاصول، 1466، ج5، ص175(1 مبنای عمل و سیره آن‌ها قرار داشته است. )خراز

به‌علاوه، این مکالمات مابین زنان و معصومین و مردان نامحرم، از شمار خارج است 

، بعد از بیان ادله  کرد. مرحوم صاحب جواهر و نمی‌توان همه آن‌ها را حمل به ضرورت 

ه مشكل بالسيرة المستمرّة في الأعصار و الأمصار من 
ّ
كل حرمت می‌فرماید: »لكن ذلك 

الزهراء  كلام  من  ورد  ممّا  المعلوم  أو  بالمتواتر  و  ذلك  خلاف  علی  غيرهم  و  المتدينين 

لايمكن  وجه  علی  ع  الأئمة  و  ص  للنبي  النساء  بمخاطبة  و   . بناتها)سلام‌الله‌علیها(  و 

إحصاؤه و لاتنزيله علی الاضطرار لدين أو دنيا«. )نجفی، همان(. 

به‌علاوه، این‌گونه نیز می‌توان مسئله را بیان کرد که زن و مرد نامحرم از میان عقلای زمان 

معصوم، با یکدیگر مکالمه داشتند. با این وجود، نه تنها هیچ ردعی از سوی شارع به ما 

نرسیده است؛ بلکه خود ائمه نیز با زنان نامحرم تکلم داشته‌اند)به موارد آن اشاره خواهد 

ئی همراه با امضا و تقریر شارع خواهد بود. شد(. در نتیجه، یک سیره عقلا

2.1.32.1.3. سیره و روایات اهل بیت)علیهم‌السلام(. سیره و روایات اهل بیت)علیهم‌السلام(

2.1.3.1. روایاتی که دلالت دارند بر جواز سلام کردن بر زن نامحرم و شنیدن جواب او 

امام  از  ایشان  گذشت،  پیشین  بخش  در  که  بن‌عبدالله  ربعی  حدیث  در  الف( 

يْهِ 
َ
سَاءِ وَ يَرْدُدْنَ عَل ی النِّ

َ
مُ عَل ِ

ّ
 الِله ص يُسَل

ُ
صادق)علیه‌السلام( نقل می‌کند: »كَانَ رَسُول

ةِ مِنْهُنَّ  ابَّ
َ

ی الشّ
َ
مَ عَل ِ

ّ
نْ يُسَل

َ
كَانَ يَكْرَهُ أ سَاءِ وَ  ی النِّ

َ
مُ عَل ِ

ّ
ع يُسَل مُؤْمِنِينَ 

ْ
مِيرُ ال

َ
كَانَ أ مَ وَ 

َ
لَا السَّ

)کلینی،   .» جْرِ
َ
الأ مِنَ  بُ 

ُ
طْل

َ
أ ا  مِمَّ كْثَرُ 

َ
أ يَّ 

َ
عَل فَيَدْخُلَ  صَوْتُهَا  يُعْجِبَنِي  نْ 

َ
أ فُ  تَخَوَّ

َ
أ  

ُ
يَقُول وَ 

1417، ج2، ص648(

1. برای اطلاعات بیشتر راجع به سیره متشرعه و نیز تفاوت آن با سیره عقلاء به همین منبع مراجعه شود.
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)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(، به همه زنان، در  در این حدیث، به وضوح آمده است که پیامبر

همه سنین سلام می‌کرد و امام علی)علیه‌السلام( به زنان مسن سلام می‌کرد؛ اما به زنان 

جوان سلام نمی‌کرد، به‌سبب خوف فتنه‌ای که غالبا در چنین مواردی وجود دارد. عبارت 

)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( و هم برای امام علی)علیه‌السلام(، »کان  حدیث هم برای پیامبر

م« است و این دال بر یک سیر مستمر است از سوی ایشان. بنابراین، طبق این روایت، 
ّ
یسل

شنیدن صدای عادی زن، مادامی‌که همراه با تلذذ و خوف فتنه نباشد، جایز است. 

يكف  النساء  عن  سأله  »أنّه  صادق)علیه‌السلام(:  امام  از  ساباطي  عمار  حدیث  ب( 

السلام  يقول  الرجل  و  السلام،  عليكم  تقول  المرأة  قال:  القوم؟  علی  دخلن  إذا  يسلمن 

عليكم«. )شیخ صدوق، 1413، ج3، ص470(

یان فطحی مذهب  یادی از راو در طریق شیخ صدوق به عمار ساباطی،1 هرچند تعداد ز

هستند؛ اما از ثقات امامیه بودند و سند حدیث را از اعتبار نمی‌اندازد. 

طبق این روایت نیز سلام و جواب بین زنان و مردان نامحرم نهی نشده است؛ بلکه جواز 

با لفظ علیکم‌السلام  کننده سلام‌اند،  زنان شروع  گر  ا که  بیان شده  تنها  و  آن‌را داده‌اند 

سلام کنند. 

گریه و عزاداری برای مرده( می‌پردازند 2.1.3.2. روایاتی که به مسئله نیاحه زنان)

صدای  شنیدن  جواز  به  دال  می‌رسانند،  را  زنان  نیاحه  جواز  که  آن‌جا  از  روایات،  این 

جواز  شارع  قطعا  بود،  حرام  صدایشان  شنیدن  گر  ا که  چرا هستند؛  نامحرم  توسط  آن‌ها 

نیاحه او که طبیعتا در ملأ عام بوده و توسط نامحرمان شنیده خواهد شد را نمی‌داد؛ زیرا 

همان‌گونه که در بخش قبلی گذشت، چنان‌چه شنیدن صدای زن توسط نامحرم حرام 

باشد، شنواندن و اسماع آن به نامحرم نیز حرام خواهد بود. در این مورد، به دو روایت 

اشاره می‌کنیم: 

ج4، ص422 کتاب من لایحضره الفقیه،  .ک: مشیخه  1. ر
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)علیه‌السلام( وصیت  مَوَاسِمِ عَشْرَ سِنِينَ؛ امام باقر
ْ
نْ يُنْدَبَ فِي ال

َ
ع أ بُوجَعْفَرٍ 

َ
وْصَی أ

َ
»وَ أ

ج1،  ی شود«. )صدوق، 1413،  و عزادار برایشان ندبه  ایام حج،  تا ده سال در  که  فرمود 

ص182(. 

ج2،   ،1421 خمینی،  )امام  معتبر و  است  صدوق  شیخ  جزمی  مرسلات  از  روایت،  این 

که ایشان از عبارت» اوصی« استفاده کرده و مستقیم به امام نسبت داده  ص628(؛ چرا

است، پس نسبت به سند آن جزم داشته است.

همچنین روایتی که در کافی، از امام صادق)علیه‌السلام( نقل شده است: 

يَعْقُوبَ  بْنِ  يُونُسَ  عَنْ  حَكَمِ 
ْ
ال بْنِ  عَلِيِّ  عَنْ  دٍ  مُحَمَّ بْنِ  حْمَدَ 

َ
أ عَنْ  صْحَابِنَا 

َ
أ مِنْ  ةٌ 

َ
»عِدّ

لِنَوَادِبَ  ا 
َ

كَذ وَ  ا 
َ

كَذ مَالِي  مِنْ  لِي  وْقِفْ 
َ
أ جَعْفَرُ  يَا  بِي 

َ
أ لِي   

َ
قَال  «:

َ
قَال ع  عَبْدِالِله  بِي 

َ
أ عَنْ 

امَ مِنًی؛ امام صادق)علیه‌السلام( فرمود: پدرم به من فرمود  يَّ
َ
أ بِمِنًی  تَنْدُبُنِي عَشْرَ سِنِينَ 

! از اموالم، فلان مقدار خرج نوادب کن تا برای من تا ده سال در منی در ایام  ای اباجعفر

ی کنند«. )کلینی، 1407، ج5، ص117( منی، ندبه و عزادار

این حدیث، از نظر سندی، معتبر و صحیح است؛ چرا که همه روایان آن، ثقه و امامی 

ابتدای  اما برگشته است. همچنین  ابتدا فطحی بوده؛  هستند. تنها یونس بن یعقوب، 

که ایشان فرموده است عدّة من اصحابنا، موجب ضعف و ارسال سند نیست؛  حدث 
که افراد آن، کاملا مشخص هستند.1 چرا

ی توسط زنان نشده است؛ اما نوادب معمولا  در این دو روایت، تصریحی به ندبه و زار

»باب  روایات مشابه در کنار دیگر  کلینی، در  روایت توسط شیخ  این  بوده‌اند؛ لذا  زنان 

کسب النائحة« آمده است. 

یس، علی  کورة، احمد بن ادر : محمد بن یحیی، علی بن موسی الکمندانی، داود بن  1. این روایان عبارتند از
بن ابراهیم بن هاشم)خلاصه الاقوال، 1381، ص272(
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2.1.3.3. حدیث ابا بصیر

 : »الحسين بن محمد الأشعري عن معلی بن محمد عن الوشاء عن أبان عن أبي بصير

يسرّك  »أ  فقال:  خالد،  أمّ  عليه  دخلت  إذ  السلام  عليه  اللّه  عبد  أبي  عند  جالسا  كنت 

قال:  الطّنفسة،  علی  معه  فأجلسني  لها«  »فأذن  قال:  نعم،  فقلت:  كلامها؟«  تسمع  أن 

امام صادق)علیه‌السلام(  نزد  گوید:  ابابصیر  بليغة؛  امرأة  فإذا هي  مت 
ّ
فتكل ثمَّ دخلت 

کلام  ی  آیا دوست دار بر ایشان وارد شد. سپس حضرت به من فرمود:  که ام‌خالد  بودم 

او را بشنوی؟ عرض کردم: بله. سپس حضرت به ام‌خالد اذن دخول دادند و من را کنار 

کرد، در  کردن  یا نشاندند. سپس ام‌خالد وارد شد و شروع به سخن  ی بور خودشان بر رو

حالی‌که بسیار با فصاحت و بلاغت سخن می‌گفت ...«. )کلینی، 1407، ج8، ص101(. 

یان این حدیث، ثقه و امامی بوده و حدیثی صحیح‌السند می‌باشد. در این  تمامی راو

کردند؛  گوش  که امام نه تنها خودشان به سخنان ام‌خالد  روایت، به‌صراحت می‌بینیم 

گوش دادن سخنانش دعوت  گوش دادن ابابصیر نیز نشدند و حتی او را به  بلکه مانع 

کردند. 

)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( 2.1.3.4. گفتگوهای زنان با پیامبر

کرم)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( از جهاد سخن  حضرت علی)علیه‌السلام( فرمود: »پیامبر ا

کرد: یا رسول‌الله! از این عمل، برای زنان، بهره‌ای نیست؟  می‌گفت. زنی به ایشان عرض 

ی تا زایمان و پس از آن تا وقتی کودک را از شیر  پیامبر فرمودند: چرا، برای زن از آغاز باردار

بگیرد، مثل پاداش کسی است که در راه خدا، از مرزهای اسلام حراست و پاسبانی کرده 

است«. )صدوق، 1413، ج 3، ص561(. 

2.1.3.5. گفتگوی سلمان با حضرت فاطمه)سلام‌الله‌علیها(

 « فرمود:  سلمان  به  فاطمه)سلام‌الله‌علیها(  »حضرت  می‌گوید:  ابن‌عباس  الف( 

دختر  فاطمه   : بگو او  به  و  ببر  یهودی  شمعون  نزد  و  بگیر  مرا  پیراهن  این  لمان! 
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محمد)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( می‌گوید: در مقابل آن، یک من خرما و یک من جو قرض 
بده ...«.1

آن  ی  پیش‌رو و  بود  نشسته  فاطمه)سلام‌الله‌علیها(  »حضرت  می‌گوید:  سلمان  ب( 

و  بود  خون‌آلود  آسیاب  دسته  و  می‌کرد  آسیا  آنو  با  که  بود  آسیابی  سنگ  حضرت، 

از  خانه،  از  ی  کنار در  بود(،  شیرخوار  کودکی  زمان،  آن  در  )که  حسین)علیه‌السلام( 

این فضه  کردم: ای دختر رسول خدا!  به آن حضرت عرض  گریه می‌کرد. من  گرسنگی 

! حضرت فاطمه)سلام‌الله‌علیها( فرمودند: پدرم  است، از او در کارهای خانه کمک بگیر

به من سفارش کرد که کارهای خانه، یک روز از من و یک روز از فضه باشد. دیروز نوبت 

شما  آزاد  بنده  من  کردم:  عرض  می‌گوید:  سلمان  است(.  من  نوبت  امروز  )و  بود  فضه 

ی  )برای خدمت آماده‌ام( یا جو را آسیاب کنم یا از حسین)علیه‌السلام( نگهدار هستم و

کت کردن حسین شایسته‌ترم، شما به  کنم. حضرت زهرا)سلام‌الله‌علیها( فرمود: من به سا

«. )راوندی، 1409ق، ج2، ص530( آسیاب کردن جو بپرداز

ی از مردم  که در مقابل جمع بسیار به‌علاوه خطبه فدکیه حضرت زهرا)سلام‌الله‌علیها( 

خطبه‌های  و  گفتگوها  همچنین  ص136(،  1425ق،  شد)مکارم،  ایراد  کوفه  مسجد  در 

ینب)سلام‌الله‌علیها( در کوفه و شام)همان(، همه دال بر جواز تکلم زن و مرد  حضرت ز

ایشان  فعل  اما  نبودند؛  معصوم  ینب)سلام‌الله‌علیها(  ز حضرت  البته  هستند.  نامحرم 

می‌تواند مؤید خوبی برای مسئله باشد. 

ینب)سلام‌الله‌علیها( را  البته ممکن است کسی خطبه فدکیه و نیز خطبه‌های حضرت ز

یاد  حمل بر ضرورت کند؛ اما روایات و سیره اهل بیت)علیه‌السلام( در این زمینه، آن‌قدر ز

یادی از این روایات،  است که نمی‌توان همه آن‌ها را حمل بر ضرورت کرد.2 گرچه تعداد ز

تْ 
َ
: قَال

َ
هُ قَال

َ
نّ

َ
اسٍ فِي حَدِيثٍ طَوِيلٍ أ ی، مستدرک الوسائل، 1408ق، ج13، ص413: عَنِ ابْنِ عَبَّ 1. محدث نور

)... يَهُودِيِّ
ْ
ى شَمْعُونَ ال

َ
ا ثُمَّ امْضِ بِهِ إِل

َ
 دِرْعِي هَذ

ْ
مَانُ خُذ

ْ
مَانَ يَا سَل

ْ
فَاطِمَةُ)علیه‌السلام( لِسَل

فقال:  السحق،  عن  امرأة  فسألته  نسوة  علیه  دخلت  قال:  علیه‌السلام،  عبداللّه  أبى  عن   : دیگر مثال  چند   .2
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گر در یک نگاه کلی،  گر از نظر سند مطالعه شوند، ممکن است قابل خدشه باشند؛ اما ا ا

که زنان مسلمان  به مجموع این روایات نگاه شود، همه در دلالت بر این معنا متحدند 

ی داشتند و با آنان در مسائل  گفتار با پیشوایان دینی و اهل‌بیت)علیه‌السلام(، ارتباط 

 ، مورد نیاز خود سخن می‌گفتند، از آن‌ها سؤال می‌کردند و جواب می‌شنیدند. از این‌رو

ی زنان با پیشوایان معصوم)علیه‌السلام(، تواتر  می‌توان گفت این روایات، بر ارتباط گفتار

معنوی دارند و از آن‌ها استفاده می‌شود که گفتگوی زن و مرد نامحرم در مسائل مورد نیاز 

زندگی به‌طور متعارف، منع شرعی ندارد.

2.22.2. ادله عدم جواز. ادله عدم جواز

2.2.12.2.1. عورت بودن صدای زن. عورت بودن صدای زن

میان آن دسته از فقهایی که قائل به حرمت سماع صوت اجنبیه هستند، مشهور است 

که صدای زن، برای مرد نامحرم، عورت است، به همین دلیل، سماع آن‌را مطلقا جایز 

کما  است،  واجب  عورت  پوشانیدن  که  می‌کنند  استدلال  این‌گونه  ظاهرا  ندانسته‌اند. 

این‌که واجب است انسان شرمگاه خود را بپوشاند یا زن، تمام بدن خود را از دید نامحرم 

مصون بدارد. صوت او نیز عورت است و مخفی نگه داشتن آن از نامحرم، واجب است. 

محقق حلی می‌فرماید: »الأعمی لايجوز له سماع صوت المرأة الأجنبيّة، لأنّه عورة؛ بر مرد 

که صدای  نابینا)فرد بینا به طریق اولی(، حرام است که صوت زن نامحرم را بشنود؛ چرا

او عورت است«. )محقق حلی، 1408ق، ج2، ص‌214

؟ قال: هم أصحاب  حدّها حدّ الزانى. فقالت المرأة: ما ذکر اللّه ذلک فى القرآن؟ قال: بلى. قالت: و أین هو
أبى  على  امرأة  دخلت   .)114 ص   ،1 ج  الاسلامیه،  دارالکتب  المحاسن،  البرقى،  خالد  الرس)احمدبن 
عبداللّه علیه‌السلام فقالت: أصلحک اللّه! إنّى امرأة متبتّلة. فقال: و ما التبتل عندک؟ قالت: لا أتزوج. قال: 
ولم؟ قالت: ألتمس بذلک الفضل، فقال: انصرفى! فلو کان ذلک فضلاً لکانت فاطمة علیهاالسلام أحقّ به 
کافى، تهران، دارالکتب الاسلامیه،  کلینى، فروع  منک إنّه لیس أحد یسبقها إلى الفضل)محمّدبن یعقوب 

135، ج 5، ص 509(
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همچنین علامه حلی در منتهی‌المطلب می‌فرماید: »لأنّ صوتها عورة فلايجوز لها إبرازه 

کند«.  آشکار  مردان  بر  آن‌را  که  نیست  جایز  لذا  است؛  عورت  زن  صدای  الرّجال؛  إلی 

)علامه حلی، 1412ق، ج5، ص89(

نقد

و  نکرده‌اند  ذکر  دلیلی  آن  برای  که  است  ادعایی  باشد،  عورت  زن  صدای  این‌که  اما 

اساسا دلیلی هم بر آن وجود ندارد. صاحب حدائق در این زمینه می‌گوید: »أنت خبير 

كون صوتها عورة و آن‌ها منهية عن إسماعه  بأنه لم يقم عندنا ما يدل علی ما ادعوه من 

الأجنبي«. )بحرانی، 1405ق، ج8، ص141(

ی آورده است: »و لو سمعها الأجنبي فالمشهور بين المتأخرين  همچنین محقق سبزوار

بطلانها للنهي في العبادة المستلزم للفساد و هو مبني علی أن صوت المرأة الأجنبية 

ی، 1247ق، ج2، ص275( عورة و لم يظهر إلی الآن دليله«. )محقق سبزوار

پیامبر  از  حدیثی  در  مثلا  یافت.  آن  برای  وجهی  می‌توان  ادله،  برخی  از  بله، 

ص310  ج3،  1419ق،  عورة«)ترمذی،  »المرأة  است:  آمده  کرم)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(  ا

کتاب» جعفریات- اشعثیات« نیز آمده  حديث 1173(. در حدیث مشابه دیگری، در 

است: »النّساء عورة«. )کوفی، بی تا، ص94(

 اما این دو حدیث، از نظر سندی معتبر نیستند. حدیث اول، از عامه نقل شده است. 

احادیث موجود در کتاب جعفریات- اشعثیات نیز فاقد اعتبار هستند. صاحب جواهر 

کرده‌اند، ... از منابع معتبر  در این زمینه می‌فرماید: »تاب مذکور بنابر آن‌چه بزرگان نقل 

به مصنف،  استنادش  و حتی  نکرده است  آن حکم  به صحت  و هیچ‌کس  نمی‌باشد 

ی که موجب اطمینان باشد، نیست«. )نجفی، 1404ق، ج21، ص398( به‌قدر

که »المرأة عورة«،  بر مطلوب ندارند. چرا از بحث سندی، این دو حدیث، دلالتی  فارغ 

که بدن او عورت است و باید از دیدگاه نامحرم پوشیده بماند؛ اما  ظاهر در این است 
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طرفی،  از  ندارد.  وجود  آن  بر  دلیلی  که  است  امری  زن،  صدای  به  عورت  دادن  تعمیم 

عبارتی،  به  نمی‌شود.  داشتن  نگه  مخفی  و  پوشیده  لزوم  بر  دلیل  بودن،  عورت  صرف 

تلازمی بین عورت بودن یک شیء و لزوم پوشش آن وجود ندارد. 

عورت در لغت، به‌معنای هر چیزی است که انسان از آشکار شدن آن شرم دارد)فراهیدی، 

)طریحی،  دارد.  نگه  پوشیده  آن‌را  می‌خواهد  حیا،  ی  رو از  و  ص237(  ج2،  1409ق، 

می‌شود)همان(.  گفته  عورت  انسان،  شرمگاه  به   ، همین‌رو از  ص416(  ج3،  1375ق، 

)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( می‌فرماید »المرأة عورة«؛ یعنی مرد نسبت  بنابراین، وقتی پیامبر

به او حیا دارد و شرم دارد که ظاهر شود؛ اما این‌که آیا واجب است پوشیده بماند و ظاهر 

نشود، دلیلی بر آن نیست؛ لذا برخی از فقها، با وجود این‌که عورت بودن صدای زن را 

پذیرفته‌اند؛ اما فتوا به حرمت شنیدن آن نداده‌اند؛ بلکه حرمت را تنها محدود به‌وجود 

لذت و خوف فتنه کرده‌اند. برای مثال، محقق کرکی می‌فرماید: »صوت المرأة عورة يحرم 

استماعه مع خوف الفتنة لا بدونه؛ صدای زن، عورت است و شنیدن آن، تنها در صورت 

خوف فتنه حرام است، نه بدون آن«. )محقق کرکی، 1414ق، ج12، ص42(

حرمة  أن  »مع  است:  آورده  الصادق)علیه‌السلام(  فقه  در  روحانی  آیت‌الله  همچنین، 

گر عورت بودن زن را هم بپذیریم،  سماعه علی فرض كونه عورة غير ظاهر الدليل؛ حتی ا

ج21،  1412ق،  روحانی،  )حسینی  بود«.  نخواهد  او  صدای  شنیدن  حرمت  بر  دلیلی 

ص133(

بنابراین، علاوه بر این‌که بین عورت بودن زن و لزوم پوشیده بودن، تلازمی نیست، تعمیم 

گذشت،  که در بحث ادله جواز  ی  عورت به صدای زن در مقابل سیره و روایات بسیار

وجهی نخواهد داشت. 
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)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(: »النساء عیّ و عورة« )صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(: ». حدیث پیامبر 2.2.22.2.2. حدیث پیامبر

ع  بِي عَبْدِالِله 
َ
بِيهِ( عَنْ هَارُونَ بْنِ مُسْلِمٍ عَنْ مَسْعَدَةَ بْنِ صَدَقَةَ عَنْ‌ أ

َ
»عَلِيُّ بْنُ إِبْرَاهِيمَ )عَنْ أ

كُوتِ وَ  هُنَّ بِالسُّ سَاءُ عَيٌّ وَ عَوْرَةٌ فَاسْتُرُوا عِيَّ  النِّ
َ

بِيَّ ص قَال مُؤْمِنِينَ: »... النَّ
ْ
مِيرُ ال

َ
 أ

َ
 قَال

َ
قَال

بُيُوتِ«. )کلینی، 1407ق، ج5، ص534(
ْ
اسْتُرُوا عَوْرَاتِهِنَّ بِال

این روایت، در کافی شریف آمده است و در سلسه سند آن، مسعدة بن صدقه وجود دارد 

که در توثیق او اختلاف است. در کتب رجالی، از او به‌عنوان عامی و بتری یاد شده است. 

)شیخ طوسی، 1373، ص147؛ کشی، 1404، ص390( بنابراین، امامی نبوده و نمی‌توان 

به نقل‌های او اعتماد کرد؛ لذا سند روایت، با ضعف مواجه خواهد بود؛ اما در مقابل نیز 

با  و موافقت  که دارای متانت  او  روایات  به دیگر  با توجه  برخی مانند محقق بهبهانی، 

روایات افراد ثقه است، او را توثیق کرده و روایاتش را معتبر دانسته‌اند. )مامقانی، 1350ق، 

ص249( از این جهت، برخی از فقها، به روایات او عمل کرده‌اند)همان(.

عی به کسره، مصدر است و به فتحه، صفت است و به‌معنای کسی است که در سخن 
یادی ندارد و نمی‌تواند مقصود خود را آن‌طور که می‌خواهد، بیان کند.1 گفتن، توانایی ز

هستند،  مراد  بیان  و  کلام  در  ناتوان  زنان  فرمود  )صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(  پیامبر این‌که 

حال یا ناظر به یک امر ذاتی است؛ یعنی خلقت ایشان این‌گونه است و یا این‌که ناظر به 

یک مسئله روانی است؛ یعنی به‌سبب عجب و حیایی که دارند، در کلام لغزش دارند و 

آن‌گونه که باید حق کلام را ادا نمی‌کنند. 

معنای عورت نیز در مبحث قبلی روشن شد. 

توانایی سخن  زنان  این حدیث می‌فرماید  در  )صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(  پیامبر بنابراین، 

در  بپوشانید.  سکوت  واسطه  به  را  نقص  این  ندارند،  است  شایسته  که  آن‌گونه  گفتن 

يُطِقْ  لم  و  عنه،  عَجَزَ  أو  مُرادِهِ،  لِوَجْهِ  يَهْتَدِ  لم  ا:  تَعَيَّ و  اسْتَعْيا  و  تَعايا  است:»  آمده  المحیط  قاموس  در   .1
انُ و عاياءُ و عَيٌّ و عَيِيٌّ ... و المُعاياةُ: أنْ تَأتِيَ بكلامٍ لا يُهْتَدَى له«)فیروز آبادی، 1415،  إحْكامَه، و هو عَيَّ

ج4، ص416، ماده» عیی«.(
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نباید  و  است  کرده  نهی  آنان  گفتن  سخن  از  )صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(  پیامبر نتیجه، 

مقابل نامحرمان سخن بگویند. 

استدلال به این روایت را دیگر فقها، به قائلین حرمت نسبت داده‌اند. )نراقی، 1415ق، 

ج16، ص66؛ نجفی، 1404ق، ج29، ص98(

نقد

یت شریف، دلالتی بر مقصود قائلین به حرمت ندارد، به چند دلیل:  این راو

بپوشانید،  با سکوت  را  آنان  آمده است عی  این‌که  باشد:  مردان  ، سکوت  الف( منظور

مجادله  و  بحث  وارد  آنان  با  مردان،  شما  یعنی  باشد؛  مردان  سکوت  به  امر  می‌تواند 

که  را آن‌گونه  کلام و بیان مقصود خود ناتوانند و نمی‌توانند مراد خود  که در  نشوید؛ چرا

مقصوشان است، برسانند، در نتیجه، ممکن است منظورشان را خوب متوجه نشوید و 

به هر حال، با ایشان وارد بحث نشوید و از باب »هنّ لباس لکم و أنتم لباس لهنّ«)بقره، 

187(، با سکوت خودتان، سعی در پوشش عیوب آنان کنید. 

با توجه به  باز هم  امر به سکوت زنان هم باشد،  گر  ا امر ارشادی است، نه مولوی:  ب( 

در  ضعف  دارای  زنان  فرموده‌اند  )صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(  پیامبر این‌که  روایت،  فضای 

گر  کلامند، پس آنان را به سکوت توصیه کنید، یک بیان ارشادی است و ارشاد به این‌که ا

ی خودشان و شما حفظ شود و سخنشان مثلا در جمع مردان، موجب  می‌خواهید آبرو

ید. علامه مجلسی در مرآةالعقول، در تفسیر  کراهت شما نشود، ایشان را به سکوت وادار

كثر  این روایت می‌فرماید: »العيّ العجز عن البيان، أي لا يمكنهن التكلم بما ينبغي في أ

است؛  تکلم  از  عجز  عی،  تكرهونه؛  ما  منهن  يظهر  لئلا  سكوتهن  في  فاسعوا  المواطن، 

کثر موقعیت‌ها، نمی‌توانند آن‌گونه که شایسته است سخن بگویند، پس تلاش  یعنی در ا

پدیدار نشود«. )مجلسی،  کراهت شماست،  آن‌چه مورد  آنان،  از  تا  کنید  در سکوتشان 

1404ق، ج20، 374(
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افراد  برای  ارشاد است  و  )صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(، یک توصیه  امر پیامبر این  بنابراین، 

)ضعف در کلام( نسبت به زنی صادق  ک و معیار گر این ملا ، ا . از این‌رو برای حفظ آبرو

سخن  در  یادی  ز توانایی  که  زنانی  بسیار  چه  نمی‌شود.  او  شامل  روایت  این  امر  نبود، 

صادق)علیه‌السلام(  امام  از  ابابصیر  روایت  در  که  ام‌خالد  مانند  دارند،  کلام  قوت  و 

گذشت. آیت‌الله مکارم در این‌باره می‌فرماید: »و هذا الحديث مع ضعف سنده، لعله 

. لأنّه لايدل علی نهی النساء العاقلات العالمات عن التكلم«. 
ّ

علی خلاف المطلوب أدل

)مکارم، 1425ق، ص136(

لذا این حدیث، به یک جنبه‌ای که برای نوع زنان است، اشاره دارد؛ اما شامل همه زنان 

نمی‌شود و اساسا در مقام تشریع نیست. 

امر  این  این‌که  مضافا  است:  عام  امر  یک  )صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(،  پیامبر امر  ج( 

به  ناظر  و  است  عمومی  امر  یک  زنان،  سکوت  به  )صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(  پیامبر

طبیعت زنان و تنها ناظر به تکلمشان در مقابل نامحرمان نیست. در نتیجه، این روایت، 

به شنیدن صدای زن توسط نامحرم ارتباطی ندارد. 

2.2.32.2.3. نهی از جهر در قرائت و تلبیه هنگام شنیدن نامحرم. نهی از جهر در قرائت و تلبیه هنگام شنیدن نامحرم

از دیگر ادله‌ای که بیان شده است، فتوای فقها به عدم جواز جهر در قرائت نماز و تلبیه 

او را می‌شنود؛ اما در جایی نامحرم  توسط زن است. هنگامی‌که مرد نامحرمی صدای 

نمی‌شنود، مخیر است بین جهر و اخفات. )روحانی، 1412ق، ج21، ص134(

هر  حکم  و  هستند  توقیفی  عبادات  که  است  این  دارد،  وجود  که  مهمی  مسئله  اما 

دیگر  مسئله  به  مسئله‌ای  از  را  حکمی  نمی‌توان  و  است  همان  به  مختص  مسئله‌ای، 

گفت چون در نماز این حکم  کرد. در مسئلۀ مورد بحث، نمی‌توان  سرایت داد و قیاس 

این‌که  الا  کند؛  نامحرم حفظ  از  را  باید صدای خود  وجود دارد، پس در همۀ موارد، زن 
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که در این‌جا منتفی است.  کند  ک حکم رهنمون  یک دلیل متقنی، ما را به مناط و ملا

)سیفی مازندرانی، 1417، ص163(

)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( از تکلم زنان نزد نامحرم بیش از پنج کلمه )صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( از تکلم زنان نزد نامحرم بیش از پنج کلمه. نهی پیامبر 2.2.42.2.4. نهی پیامبر

النبی  مناهی  عنوان  تحت  کرم)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(،  ا پیامبر  از  طولانی  حدیثی  در 

بْنِ  حُسَيْنِ 
ْ
ال بْنُ  دُ  مُحَمَّ بُوجَعْفَرٍ 

َ
أ »قال  است:  آمده  می‌کند،  نقل  آن‌را  صدوق  مرحوم  که 

جَعْفَرِ  ادِقِ  الصَّ عَنِ  يْدٍ  زَ بْنِ  حُسَيْنِ 
ْ
ال عَنِ  وَاقِدٍ  بْنِ  شُعَيْبِ  عَنْ  يَ  رُوِ ي‏  قُمِّ

ْ
ال يْهِ  بَابَوَ بْنِ  مُوسَی 

مَ 
َّ
تَتَكَل نْ 

َ
أ نَهَی   :

َ
قَال ع  طَالِبٍ  بِي 

َ
أ بْنِ  عَلِيِّ  مُؤْمِنِينَ 

ْ
ال مِيرِ 

َ
أ عَنْ  آبَائِهِ  عَنْ  بِيهِ 

َ
أ عَنْ  دٍ  مُحَمَّ بْنِ 

مِنْه؛  هَا 
َ
ل  

َ
بُدّ  

َ
لَا ا  مِمَّ كَلِمَاتٍ  خَمْسِ  مِنْ  كْثَرَ 

َ
أ مِنْهَا  مَحْرَمٍ  ذِي  غَيْرِ  وْ 

َ
أ زَوْجِهَا  غَيْرِ  عِنْدَ  ةُ 

َ
مَرْأ

ْ
ال

)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( نهی کرد که زن در نزد شخصی غیر از محرم خود یا همسرش،  پیامبر

بیش از پنج کلمه که در حد ضرورت باشد، سخن بگوید«. )صدوق، 1413ق، ج4، ص3(

در سلسله سند این روایت، شعیب بن واقد البصری وجود دارد که شخصی مجهول‌الحال 

است و نه توثیق و نه مدح و ذمی در وصفش بیان نشده است؛ لذا سند این روایت، با 

ضعف مواجه خواهد بود. 

نامحرم،  افراد  نزد  که  کرد  نهی  را  زنان  )صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(  پیامبر حدیث،  این  مطابق 

روایات،  دیگر  به  نسبت  روایت  این  بگویند.  سخن  باشد،  ضرورت  که  کلمه  پنج  از  بیش 

صراحت بیشتری نسبت به مطلوب دارد. استدلال به این حدیث را نیز دیگر فقها، به قائلین 

به حرمت نسبت داده‌اند. )نراقی، 1415ق، ج16، ص66؛ نجفی، 1404ق، ج29، ص99(

نقد

این روایت شریفه، علاوه بر ضعف سندی، صراحت و نص بر مطلوب استدلال کنندگان 

ندارد؛ بلکه دو احتمال در آن می‌رود که یکی از آن احتمالات ،مخالف اجماع و بداهت 

، با مدعایشان سازگار است.  خواهد بود و احتمال دیگر



96

ره(
ی)

حــل
مه 

علا
ره 

ـوا
شنــ

 ج
ده

گزی
ت بر

الا
مق

عه‌
مو

مج
ـم

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
هــــــ

رد
ـــــا

ـــــــ
هـــ

 چ
وره

د

را بعضیه  لابدّ منه«  اولی در عبارت »ممّا  روایت شریفه، چنان‌چه حرف »من«،  این  در 

بگیریم، معنا این‌گونه می‌شود که زنان، در مقابل نامحرمان، تنها به مقدار ضرورت، آن‌هم 

تا سقف پنج کلمه، جواز سخن دارند)تنها در بخشی از مقدار ضرورت، آن‌هم تا سقف 

پنج کلمه، نه تمام مقدار ضرورت(. این احتمال، مخالف اجماع فقها و حتی استدلال 

برای  ضرورتی  گر  ا که  دارند  نظر  اتفاق  مسئله  این  در  فقها،  همه  چون  است.  کنندگان 

کند، زن قادر به سخن خواهد  که ضرورت ایجاب  تکلم وجود داشته باشد، هر مقدار 

بود و در مقدر ضرورت، محدودیتی مانند پنج کلمه وجود ندارد. )نراقی، 1415ق، ج16، 

ص67(

خواهد  کلمات«  »خمس  توضیح  و  بیان  منه«،  لابد  »ما  بگیریم،  بیانیه  را  »من«  گر  ا اما 

کلمه محدودیت نخواهد آورد و صرف مثالی برای مقدار ضرورت  بود)همان(؛ لذا پنج 

است. با این احتمال دوم، روایت می‌تواند مورد استشهاد استدلال کنندگان قرار گیرد.  

امور  به  نسبت  روایت،  این  در  موجود  نهی‌های  از  ی  بسیار که  آن‌جا  از  حال،  این  با  اما 

مکروه هستند و روایت، هم شامل امور حرام است و هم مکروه، در نتیجه، نمی‌توان گفت 

)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(،  کلام پیامبر این نهی، ظاهر در حرمت است؛ چون در سیاق 

نهی برای مکروه هم استعمال شده است؛ لذا ظهور این نهی در حرام نیز منتفی می‌شود. 

)حائری، 1418ق، ج11، ص58(

با  باشد، معارض است  نظر دلالت هم مشکلی نداشته  از  روایت  این  گر  ا به هر حال، 

کننده  بیان  که  روایات  دیگر  و  آیات  و  متشرعه  و  بیت)علیه‌السلام(  اهل  قطعی  سیره 

جواز هستند و به‌راحتی می‌توان این نهی را حمل به کراهت کرد. 

که ادله محکمی بر جواز وجود  ، موافق با اصل است. از آن‌جا  همچنین، حکم به جواز

آن  به  اطمینان  جواز  ادله  به  توجه  با  چنان‌چه  حرمت،  برای  ادله‌ای  مقابل،  در  و  دارد 

حاصل نشود، مطابق اصل حلیت و برائت، حکم به جواز متعین خواهد شد. 
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توسط  زن  عادی  صدای  شنیدن  حرمت  به  فتوا  که  است  روشن  بسیار  این،  بر  علاوه 

نامحرم و همچنین اسماع آن، مگر در موارد ضرورت، موجب عسر و حرجی غیر قابل 

ی تشریع نمی‌شود.1  انکار برای مردم خواهد بود و در اسلام هم هیچ حکم حرج‌آور

33. ملحقات. ملحقات

3.13.1. چارچوب تکلم عادی. چارچوب تکلم عادی
برای  آن  زنان و شنیدن  اثبات رسید تکلم عادی  به  گذشت،  به آن‌چه  با توجه  هرچند 

مردان نامحرم حرام نیست؛ اما این سؤال مطرح می‌شود که آیا شارع، هیچ محدودیتی در 

تکلم مرد و زن نامحرم با یکدیگر قرار نداده است؟

کردن به مقدار حداقلی کردن به مقدار حداقلی. بسنده  3.1.13.1.1. بسنده 

حرمت  بر  دلالتی  بودند،  کرده  استشهاد  آن‌ها  به  حرمت  به  قائلان  که  روایاتی  است  درست 

ی بین مرد و زن  که تکلم غیرضرور کرد  نداشت؛ اما از مجموع آن روایات، می‌توان برداشت 

نامحرم، در نگاه شارع مکروه است و ترک آن موافق احتیاط است. )مکارم، 1425ق، ص133(

ی با آنان مذمت کرده  گون، از گفتگوی با زنان و ارتباط گفتار روایاتی که به تعبیرهای گونا

یا زنان را از تکلم با مردان منع کرده، در صدد بیان خطری است که از این ناحیه ممکن 

ی زن و مرد  است دامنگیر زن و مرد شود. این روایات، گرچه بر ممنوعیت ارتباط گفتار

نامحرم دلالت ندارد؛ اما ـ فی‌الجمله ـ مرجوح بودن آن‌را از این نظر که ورود به این وادی 

ک است، گوشزد می‌کند تا زن و مرد، نادانسته به این وادی قدم نگذارند و حزم و  خطرنا

احتیاط را از دست ندهند.

1. » و ما جعل علیکم فی الدین من حرج؛ و خداوند برای شما در امر دین هیچ رنج و سختی ای قرار نداده 
است«)حج، 78(.
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گفتگو با زنان  همچنین بر اساس برخی روایات، امیرالمؤمنین)علیه‌السلام( مردان را از 

نهی کردند و از مردان خواستند که کمتر با زنان سخنان بگویند. امام صادق)علیه‌السلام( 

الاسلام،  دعائم  )ابوحنیفه،  است«.  شیطان  دام‌های  از  زنان،  با  »گفتگو  فرمودند:  نیز 

1385ق، ج2، ص214(

کی از آن است که  کید روایات بر پرهیز زن و مرد نامحرم از طولانی کردن سخن خود، حا تأ

ی از مفاسد و معضلات اجتماعی  یشه بسیار سخن گفتن، نقطه لغزش زن و مرد است. ر

را  خانواده‌ها  شدن  پاشیده  هم  از  و  همسران  جدایی  خانوادگی،  اختلافات  همچون 

می‌توان در همین ارتباطات جستجو کرد. 

کلامی زن و مرد نامحرم، به مقدار نیاز و حداقلی باشد.  بنابراین، شایسته است ارتباط 

معمولا  و  نیاز  مورد  که  زنان  برای  مرد  یا  مردان  برای  زن  یس  تدر یا  سخنرانی  نتیجه،  در 

مدت آن طولانی است و جملات و کلمات فراوانی گفته می‌شود، در صورتی‌که سخنان 

با ناز و کرشمه بیان نشود، اشکالی ندارد و کراهتی هم ندارد، مادامی‌که به مقدار ضرورت 

باشد. 

3.1.23.1.2. پرهیز از مزاح. پرهیز از مزاح

، نوعی از ارتباط صمیمی و دوستانه میان انسان‌هاست که معمولا  بذله‌گویی، مزاح و طنز

به هدف تفریح، رفع خستگی و ادخال سرور در مخاطب صورت می‌گیرد. از این عمل، 

در برخی از روایات، به‌طور مطلق، صرف‌نظر از این‌که مخاطب چه کسی باشد، مذمت 

شده است )کلینی، 1407ق، ج2، ص664(؛ اما در برخی دیگر از روایات، از آن به‌عنوان 

صفتی که هیچ مؤمنی از آن خالی نیست و سبب خوشحال کردن برادران مؤمن است، 
یاد شده است.)همان، ص663(1 

مِنْ  مُدَاعَبَةَ 
ْ
ال  

َ
فَإِنّ وا 

ُ
تَفْعَل  

َ
فَلَا  

َ
قَال قَلِيلٌ  تُ 

ْ
قُل بَعْضاً  بَعْضِكُمْ  مُدَاعَبَةُ  كَيْفَ  )علیه‌السلام(  ِ

الّلَّهَ عَبْدِ  بُو 
َ
أ  

َ
قَال  . 	1
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که سبب  کردن  افراط در شوخی  کلی،  به‌طور  که  گفت  باید  روایات،  این  بین  در جمع 

کمالات انسانی می‌شود، مذموم است؛1 اما آن‌چه  غفلت از خود و خدا و بی‌توجهی به 

معمولا به قصد شاد کردن و خنداندن دوستان و برادران و برطرف شدن خستگی انجام 

از قبیل غیبت، تهمت و استهزای  از لهو و لعب و مقارنات حرام  گر به دور  می‌گیرد، ا

چشم  به  آن  از  نمونه‌هایی  نیز  معصومان  سخنان  در  و  است  مجاز  باشد،  دیگران 
می‌خورد.2

در  است؟  چگونه  نامحرم  مرد  و  زن  میان  شوخی  و  طنز  که  است  این  سؤال  کنون  ا

، دانشگاه و مدرسه ـ،  کار که زن و مرد نامحرم وجود دارند ـ مثل اداره، محل  اجتماعاتی 

شوخی کردن زنان و مردان نامحرم چه حکمی دارد؟ آیا استاد مجاز است با دانشجویان 

با  است  مجاز  دختر  آیا  باشد؟  داشته  خنده  و  شوخی  حد  در  عاطفی  ارتباط   ، دختر

، ارتباط صمیمی به‌صورت شوخی‌های تند و خنده‌دار داشته باشد؟ آیا  همکلاس پسر

، شوخی  کار یا با مردان نامحرم دیگر برای زن مشروع است، با همکار مرد خود در محل 

کند و بخندد؟

گون، مردم را از  گونا پیشوایان دینی ما نیز این نکته را به مردم تذکر داده و با تعبیرهای 

عمر  اواخر  در  که  خطبه‌ای  در  گرامی)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(  پیامبر  بازداشته‌اند.  آن 

با زن نامحرم شوخی  که  کردند، فرمودند: »هر مردی  ایراد  برای مسلمانان  شریف خود، 

گفته است، هزار ماه او را در  که با او در این دنیا سخن  کلمه‌ای  کند، خدا به اندازه هر 
آتش حبس می‌کند«. )صدوق، 1406، ص283(3

هُ. نْ يَسُرَّ
َ
يدُ أ جُلَ يُرِ ِ ص يُدَاعِبُ الرَّ

 الّلَّهَ
ُ

كَانَ رَسُول قَدْ 
َ
خِيكَ وَ ل

َ
ى أ

َ
رُورَ عَل تُدْخِلُ بِهَا السُّ

َ
كَ ل

َ
قِ وَ إِنّ

ُ
خُل

ْ
حُسْنِ ال

1. سیدعبداللّه جزائرى، التحفة السنیة، نسخه خطى، ص 323.
2. همان

طَاوَعَتِ  إِذَا  ةُ 
َ
مَرْأ

ْ
ال وَ  ارِ  النَّ فِي  عَامٍ  فَ 

ْ
ل

َ
أ نْيَا 

ُ
الدّ فِي  مَهَا 

َّ
كَل كَلِمَةٍ  بِكُلِّ  يَمْلِكُهَا حُبِسَ   

َ
لَا ةً 

َ
امْرَأ كَهَ  فَا مَنْ  وَ   ...  «  .3

ى 
َ
عَل مَا  رِ  وِزْ

ْ
ال مِنَ  يْهَا 

َ
فَعَل فَاحِشَةً  مِنْهَا  صَابَ 

َ
أ وَ  كَهَهَا‌  فَا وْ 

َ
أ حَرَاماً  بَاشَرَهَا  وْ 

َ
أ هَا 

َ
ل قَبَّ وْ 

َ
أ حَرَاماً  تَزَمَهَا 

ْ
فَال جُلَ  الرَّ

رُهَا ...« زْ جُلِ وِ ى الرَّ
َ
كَانَ عَل ى نَفْسِهَا 

َ
بَهَا عَل

َ
جُلِ فَإِنْ غَل الرَّ
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ی مرتکب  به زنان نیز فرمودند: »هر زنی که از مرد )نامحرمی( اطاعت کند تا نسبت به و

گناهی شود یا مقدمات گناه را انجام دهد یا با او شوخی کندف گناه آن زن نیز برابر مرد 

خواهد بود)همان(.

همچنین ابوبصیر می‌گوید: »به زنی قرآن می‌آموختم، یک نوبت با او شوخی کردم. وقتی 

! به آن زن چه گفتی؟ من  )علیه‌السلام( رسیدم، امام فرمود: ای ابابصیر خدمت امام باقر

ی خود را)از خجالت( پوشاندم. امام فرمود: دیگر تکرار نشود«. )حر عاملی، 1409ق،  رو
ج20، ص198(1

)علیه‌السلام(،  ، وعده عذاب داده شده و در روایت امام باقر در روایت نبوی، بر این رفتار

، بیانگر قبح و ناپسندی این عمل است. همچنین نهی و وعده  از آن نهی شده که هر دو

عذاب، در هر دو روایت، مقید به حالت خاص یا شوخی ویژه‌ای نشده است. بنابراین، 

شوخی زن و مرد نامحرم در هر جا و به هر عنوان، عملی ناپسند و غیرمجاز خواهد بود.

بردن  به قصد لذت  ابتدا  از  یا  و طنزگویی‌ها،  که شوخی‌ها  این است  نیز  سر مطلب 

یختن  بر این‌که سبب فرو ر یا در ادامه و نهایت، به آن منجر می‌شود و علاوه  است، 

متزلزل  را  کدامنی  پا و  نامحرم می‌گردد، حریم عفت  مرد  و  زن  و حیا میان  دیوار شرم 

هموار  فحشا  و  فساد  برای  را  راه  و  می‌نماید  نزدیک  گناه  پرتگاه  به  را  انسان  می‌کند، 

، گرچه نمی‌توان شوخی و مطایبه زن و مرد نامحرم را به‌طور کلی و در  می‌کند. از این‌رو

کار مترتب  که در بیشتر موارد، بر این  همه موارد حرام دانست؛ اما با توجه به فسادی 

بر  است.  جامعه  و  فرد  مصلحت  به  و  پسندیده  موارد  همه  در  آن،  از  پرهیز  می‌شود، 

اداره و  کار و دانش، در  که در محل  و مردانی  زنان  نباید  اساس این ادب اجتماعی، 

گرد بودن، بیش  دانشگاه، با نامحرم سروکار دارند، به بهانه همکار بودن یا استاد و شا

)علیه‌السلام(  بِي جَعْفَرٍ
َ
ى أ

َ
قُرْآنَ فَمَازَحْتُهَا بِشَيْ‌ءٍ فَقَدِمْتُ عَل

ْ
مُهَا ال ِ

ّ
عَل

ُ
ةً كُنْتُ أ

َ
قْرئُِ امْرَأ

ُ
: كُنْتُ أ

َ
بِي بَصِيرٍ قَال

َ
1. عَنْ أ

يْهَا«.
َ
 إِل

َ
 تَعُودَنّ

َ
» لَا

َ
يْتُ وَجْهِي( فَقَال ةِ؟«)فَغَطَّ

َ
مَرْأ

ْ
تَ لِل

ْ
يَّ شَيْ‌ءٍ قُل

َ
 لِي» أ

َ
فَقَال
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آن‌چه لازمه اشتغال و اقتضای کار و درس و بحث آنان است، رابطه عاطفی و صمیمی 

داشته باشند.

3.23.2. سماع و استماع. سماع و استماع

آیا سماع، حکم  که  این است  قرار بگیرد،  بررسی  باید مورد  که  یک مسئله مهم دیگری 

گر استماع حرام باشد، سماع نیز حرام خواهد بود؟  استماع را دارد و ا

به  توجه  با  و  گوش دادن  به قصد  انسان  گر  ا که  این است  ، قدر مسلم  به عبارت دیگر

گر صوت حرام، صرفا  صوتی که شنیدن آن حرام است، گوش دهد، حرام خواهد بود؛ اما ا

کردن به آن‌را داشته باشد، باز  گوش دادن و توجه  او برسد، بدون این‌که قصد  گوش  به 

هم حرام است؟ 

مثلا فردی، در مسجدی، کنار پرده حائل نشسته است و صدای زنان به گوش او می‌رسد، 

بدون این‌که توجه کند، چنان‌چه تلذذ و ریبه‌ای در کار باشد یا تلذذی نباشد؛ اما مطلق 

صدای زن را حرام بدانیم، آیا لازم است نقل مکان کند؟ یا در اتوبوسی نشسته است که 

صدای زنان به گوش او می‌رسد، آیا لازم است اتوبوس را ترک کند؟ 

یاد به آن پرداخته نشده است و حتی در  کتب فقها، ز که در میان  این مسئله‌ای است 

رساله های توضیح‌المسائل نیز به چشم نمی‌خورد و تنها در استفتائات مراجع موجود 

است که نسبت به مسئله غناء مطرح شده است. 

ابتدا، لازم به ذکر است در نظر فقهایی که در فرض تلذذ و ریبه قائل به حرمت هستند، 

صدای زن موضوعیتی ندارد؛ بلکه حرمت به‌سبب آن تلذذ و ریبه است؛ لذا مطابق نظر 

کار باشد، موجب  ایشان، چه در استماع و چه در سماع، چنان‌چه ریبه و تلذذی در 

حتی  که  صدایی  همان  گر  ا یعنی  نیست؛  کار  در  حرمتی  نباشد،  گر  ا و  است  حرمت 

ناخواسته به گوش او می‌رسد، موجب ریبه و لذت او شود، سماع آن حرام خواهد بود. 
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صوت  به  استماع  صورت  در  تنها  ریبه،  و  تلذذ  که  شود  اشکال  است  ممکن  هرچند 

حاصل می‌شود و وقتی کسی توجهی به صوت ندارد، موجب تلذذ آن نیز نخواهد بود؛ اما 

ک همان تلذذ و ریبه است و مطلب روشن است؛ اما در نگاه آن دسته از  به هرحال ملا

ک  فقهایی که قائل به حرمت مطلق صدای زن هستند و صدای زن در دیدگاهشان ملا

استماع  در  منحصر  حرمت  یا  است  حرام  نیز  آن  سماع  آیا  که  شود  بررسی  باید  است، 

است؟ 

گرفته است، به اصل انجام دادن و تحقق  که در آن‌ها حرمت تعلق  برخی از محرمات 

مثل  باشد،  مقید  انجام  بر  داشتن  قصد  و  انگیزه  به  حرمت  این‌که  بدون  آن‌ها،  عنوان 

شرب خمر و زنا، در این موارد، طبیعتا انجام فعل حرام چه با قصد و توجه و چه بدون 
آن، حرام خواهد بود.1

اما در برخی محرمات، حرمت منوط است به قصد انجام آن؛ لذا انجام آن‌ها بدون قصد 

و توجه به آن‌ها، حرام نخواهد بود. 

است؛  نامحرم  زن  صوت  استماع  حرمت  متیقن،  قدر  بحث،  مورد  مسئله  به  نسبت 

در  استدلال  مورد  ادله  چنان‌چه  چون  است؛  شک  محل  سماع،  به  حرمت  سرایت  اما 

گر دلالتی هم بر حرمت داشته باشد، تنها حرمت استماع  حرمت شنیدن صدای زن، ا

و  متبادر  به مقدار ضرورت،  نامحرم مگر  نزد  زن  تکلم  از  پیامبر  نهی  را می‌رساند. مثلا 

کلامش را  که به سخن او توجه دارند و  که زن در نزد نامحرمانی  منصرف‌الیه این است 

گوش می‌کنند، سخن نگوید. 

کلام این دسته از فقها نیامده است و مطلبی ناظر به این فرع، در  البته تحلیل بالا، در 

کی، المکاسب المحرّمه، 1413، ص176: هل الحرمة خاصّة بالاستماع و هو إحساس الصوت بالسامعة  1. ارا
مع الداعي إليه، أو هي عامّة له و للسماع و هو الإحساس لا بداعي  الإحساس بل بمجرّد عدم الداعي إلى 
الحرمة  يناط  لا  غيرها  و  اللواط  و  الزنا  و  الخمر  شرب  من  الأخر  المحرّمات  أنّ‌  كما  الإحساس  عن  الكفّ 
لا شبهة في  و  المؤاخذة عليه،  العنوان على نحو يصحّ  يناط بصدور  ينها بل  إلى عناو الداعي  فيها بوجود 

. كان الإتيان بداع آخر صحّتها مع الالتفات و عدم الانكفاف، و لو 
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که  می‌شود  روشن  شد،  بیان  آن‌چه  طبق  بنابراین،  نمی‌خورد.  چشم  به  کتاب‌هایشان 

در  آن.  نه سماع  و  آن حرام است  استماع  باشد،  این‌که حرام  بر فرض  نامحرم،  صدای 

 فالسماع بدونه 
ّ

همین زمینه، مرحوم نراقی می‌فرماید: »و الظاهر أنّ مرادهم: استماعه و إلّا

که استماع حرام است؛ اما سماع و شنیدن  لا يحرم قطعا؛ ظاهرا منظورشان، این است 

بدون استماع، قطعا حرام نیست«. )نراقی، 1415ق، ج16، ص66( 

44. نتیجه. نتیجه

، چنان‌چه همراه با تلذذ و ریبه باشد، به اتفاق  شنیدن صدای زن نامحرم و تکلم با او

نظر همه فقها، حرام است، به‌دلیل اجماع و سیره متشرعه و مذاق شارع و روایات. لذت 

و ریبه، زمانی مطلقا حرام خواهند بود که نسبت به مسائل جنسی باشند. 

بودن صدای  به‌دلیل عورت  برخی حرام است،  نظر  شنیدن صدای معمولی زن، طبق 

او و برخی روایات؛ اما این ادله قابل مناقشه و نقد هستند و نظر ایشان مردود است. در 

یادی از فقها نظر به جواز داده‌اند، هرچند برای آن، محدودیت‌هایی ذکر  مقابل، تعداد ز

کرده‌اند که رعایت آن‌ها بهتر است. 

، آیاتی از قرآن، سیره متشرعه، سیره و روایات اهل بیت)علیه‌السلام(  ادله قائلین به جواز

است. 

در مواردی که شنیدن صوت زن نامحرم بر مرد حرام است، به همان ترتیب، شنواندن و 

اسماع آن نیز بر زن حرام است. 

از دیدگاه فقهایی که حرمت را منحصر در موارد لذت و ریبه می‌دانند، فرقی میان سماع 

ک تلذذ و ریبه است که می‌تواند در سماع و استماع  و استماع در حرمت نیست و ملا

باشد؛ اما از دیدگاه فقهایی که مطلق صدای زن را حرام می‌دانند، صرفا استماع آن حرام 

خواهد بود.
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منابع و مآخذمنابع و مآخذ

• قرآن کریم.

)1419(، تفسیر القرآن العظیم، چاپ اول، بیروت: دارالکتب  ، اسماعیل بن عمر 1. ابن‌کثیر

العلمیة.

2. ابوحنيفه، نعمان بن محمد تميمی‌)1385ق(، دعائم الإسلام‌، چاپ دوم، قم: مؤسسه 

ع(.  آل‌البیت)

العلامة،  رجال  الأقوال-  خلاصة   ،)1381( مطهر بن  یوسف  بن  حسن  حلی،  اسدی   .3

یة.  چاپ دوم، نجف اشرف: منشورات المطبعیة الحیدر

مؤسسة  قم:  اول،  چاپ  القواعد،  مشکلات  شرح  فی  الفوائد  إیضاح   ،)1387( ـــــــــــــ   .4

اسماعیلیان. 

ع(.  5. ـــــــــــــ )1388(، تذکرةالفقهاء، طبع قدیم، چاپ اول، قم: مؤسسة آل‌البیت)

مجمع  مشهد:  اول،  چاپ  المذهب،  تحقیق  فی  منتهی‌المطلب   ،)1412( ـــــــــــــ   .6

البحوث الإسلامیة. 

ــــــــــــ )1413(، قواعد الاحکام فی معرفة الحلال و الحرام، چاپ اول، قم: دفتر انتشارات  7. ـ

اسلامی وابسته به جامعه مدرسين حوزه علميه قم‌.

شرح  فی  العقول  مرآة  محمدتقی)1404(،  بن  محمدباقر  دوم(،  اصفهانی)مجلسی   .8

أخبار آل‌الرسول )صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(، چاپ دوم، تهران: دارالکتب الإسلامیة.

ی دزفولی، مرتضی بن محمدامین)1415(، کتاب المکاسب المحرّمة و البیع و  9. انصار

ی.  الخیارات، چاپ اول، قم: کنگرة جهانی بزرگداشت شیخ اعظم انصار

العترة  احکام  فی  الناضرة  الحدائق  ابراهیم)1405(،  بن  احمد  بن  یوسف  بحرانی،   .10

الطاهرة، چاپ اول، قم: دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسين حوزه علميه 

قم‌.
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تهران: دانشگاه  اول،  الرجال)البرقی(، چاپ  کتاب  برقی، احمد بن محمد)1342(،   .11

تهران. 

اول،  چاپ  الترمذی،  سنن  الصحیح-  الجامع  عیسی)1419(،  بن  محمد  ترمذی،   .12

قاهره: دارالحدیث. 

از پژوهشگران زیر نظر سید محمود هاشمی شاهرودی)1417(، معجم فقه  13. جمعی 

یع.  ، چاپ اول، بیروت: الغدیر للطباعة و النشر و التوز الجواهر

ع(.  14. حر عاملی، محمد بن حسن)1409(، وسائل الشیعه، چاپ اول، قم: مؤسسة آل‌البیت)

قم:  اول،  چاپ  ع(،  الصادق) فقه  صادق)1412(،  سید  قمی،  روحانی  حسینی   .15

ع(.  دارالکتاب- مدرسه امام صادق)

ی، محسن)1422(، عمدة الاصول، چاپ اول، قم: مؤسسة در راه حق.  16. خراز

مؤسسة  تهران:  اول،  چاپ  الأدب،  مقدمة   ،)1386( عمر بن  محمود  زمخشری،   .17

مطالعات اسلامی‌دانشگاه تهران. 

، چاپ اول،  )1417(، دلیل تحریر الوسیله- الستر و الساتر کبر 18. سیفی مازندرانی، علی‌ا

تهران: مؤسسة تنظیم و نشر آثار امام خمینی)ره(.

الأعمال،  عقاب  و  الأعمال  ثواب  بابویه)1406(،  بن  علی  بن  محمد  قمی،  صدوق   .19

 . چاپ دوم، قم: دارالشریف الرضی للنشر

ـــــــــــــ )1413(، من لایحضره الفقیه، چاپ دوم، قم: دفتر انتشارات وابسته به جامعه   .20

مدرسین حوزه علمیه قم. 

یاض المسائل فی تحقیق الاحکام  21. طباطبائی حائری، سید علی بن محمد)1418(، ر

ع(. بالدلائل، چاپ اول، قم: مؤسسة آل‌البیت)

یاض المسائل فی تحقیق الأحکام بالدلائل، چاپ اول، قم: مؤسسة  22. ـــــــــــــ )1418(، ر

آل‌البیت)علیه‌السلام(.
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قم:  اول،  چاپ  الوثقی،  العروة  مستمسک  محسن)1416(،  سید  حکیم،  طباطبائی   .23

 . مؤسسة دارالتفسیر

24. طریحی، فخرالدین بن محمد)1375(، مجمع‌البحرین، چاپ سوم، تهران: مرتضوی.

تهران:  چهارم،  چاپ  الأحکام،  تهذیب  حسن)1407(،  بن  محمد  ابوجعفر  طوسی،   .25

دارالکتب اإسلامیة. 

26. ـــــــــــــ )1373(، رجال الطوسی، چاپ سوم، قم: جماعة المدرسين في الحوزة العلمية 

بقم، مؤسسة النشر الإسلامي‏

27. ـــــــــــــ ‏)بی‌تا(، التبیان فی تفسیر القرآن، چاپ اول، بیروت: دار إحیاء التراث العربی. 

الشّریعة،  أحکام  فی  الشیعة  ذکری  مکی)1419(،  بن  محمد  اول(،  عاملی)شهید   .28

ع(.  چاپ اول، قم: مؤسسة آل‌البیت)

29. عاملی)شهید ثانی(، زین‌الدین بن علی)1413(، مسالک الأفهام إلی تنقیح شرائع 

الإسلام، چاپ اول، قم: مؤسسة المعارف الإسلامیة. 

30. فراهیدی، خلیل بن احمد)1409(، کتاب العین، چاپ دوم، قم: نشر هجرت.

بیروت:  اول،  چاپ  المحیط،  القاموس  یعقوب)1415(،  بن  محمد  فیروزآبادی،   .31

دارالکتب العلمیة. 

32. قطب‌الدین راوندی، سعید بن عبدالله)1409(، الخرائج و الجرائح، چاپ اول، قم: 

مؤسسة امام مهدی)عج(. 

فی  جامع‌المقاصد  حسین)1414(،  بن  علی  نورالدین  ثانی(،  کرکی)محقق   .33

ع(.  شرح‌القواعد، چاپ دوم، قم: مؤسسة آل‌البیت)

مؤسسة  قم:  اول،  چاپ  الرجال،  معرفة  اختیار   ،)1404( عمر بن  محمد  کشی،   .34

ع( لإحیاء التراث.  آل‌البیت)

35. کلینی، ابوجعفر محمد بن یعقوب)1407(، الکافی، چاپ چهارم، تهران: دارالکتب 

الإسلامیة. 
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36. کوفی، محمد بن محمد اشعث)بی‌تا(، الجعفریات- الأشعثیات، چاپ اول، تهران: 

مکتبة نینوی الحدیثة.

37. مامقانی، ملا عبدالله بن محمد حسن)1350(، حاشیة علی رسالة فی التقیة، چاپ 

اول، قم: مجمع الذخائر الإسلامیة. 

38. محقق حلی، نجم‌الدین، جعفر بن حسن)1408(، شرائع الإسلام فی مسائل الحلال 

و الحرام، چاپ دوم، قم: مؤسسة اسماعیلیان. 

)1424(، کتاب النکاح، چاپ اول، قم: انتشارات مدرسة امام  ی، ناصر 39. مکارم شیراز

ع(.  علی بن ابی‌طالب)

امام  مدرسة  انتشارات  قم:  اول،  چاپ  النکاح،  کتاب  الفقاهة-  انوار   ،)1425( ـــــــــــــ   .40

ع(.  علی بن ابی‌طالب)

ع(.  41. ـــــــــــــ )1428(، انوار الاصول، چاپ دوم، قم: مدرسة الإمام علی بن أبی‌طالب)

42. موسوی خمینی، سید روح‌الله)1421(، کتاب البیع، چاپ اول، تهران: مؤسسة تنظیم 

و نشر آثار امام خمینی)ره(. 

شرح  فی  المعاد  ذخیرة  محمد)1247(،  بن  محمدباقر  ی)محقق(،  سبزوار مؤمن   .43

الإرشاد، چاپ اول، قم: مؤسسة اسماعیلیان. 

جماعة  قم:  ششم،  چاپ  النجاشی،  رجال  علی)1365(،  بن  احمد  نجاشی،   .44

المدرسين في الحوزة العلمية بقم، مؤسسة النشر الإسلامي.

(، محمدحسن)1404(، جواهر الکلام فی شرح شرائع الاسلام،  45. نجفی)صاحب جواهر

چاپ هفتم، بیروت: دار إحیاء التراث العربی.

الشریعه،  احکام  فی  الشیعه  مستند  محمدمهدی)1415(،  بن  احمد  مولی  نراقی،   .46

ع(. چاپ اول، قم: گروه پژوهش مؤسسة آل‌البیت)
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چکیدهچکیده

از اختلافات درون  و  بوده  از مبانی سیاسی فقهی اهل‌سنت  نظریۀ عدالت صحابه، یکی 

دینی شیعه و اهل‌سنت است. اهل‌سنت با استناد به آیاتی از جمله آیۀ 29 فتح، به عدالت 

یا  رد  مثل  دیگری  اختلافات  سرچشمۀ  اختلاف،  این  که  درحالی  معتقدند،  صحابه  همۀ 

پذیرش قول صحابی و نیز منشأ حکم به کفر شیعه، خصوصا با استناد به آیۀ مزبور گردیده 

، نوشتار حاضر با هدف تبیین دلالت صحیح آیه به مطالعۀ تطبیقی آن در  است، از این‌رو

تفاسیر فریقین پرداخته و بدین نتیجه رسیده است که ورود مبحث صحابه در معنای آیه، 

اولین‌بار در قرن چهارم، بدون سند و طبق نظر شخصی مؤلف، در تفسیر ابن‌وهب)م308(؛ 

ولی جنسیه بودن »مِن« نخست در اعراب‌القرآن نحاس)م338(، مطرح شده و روایات تطبیق 

»جنسیه« بودن  آیه بر صحابه، اولین‌بار در تفسیر ثعلبی)م427( آمده است؛ لکن اصرار بر

»مِن«، مبنای ادبی نظریه عدالت صحابه است و روایات تطبیق نیز ضمن عدم دلالت بر 

عدالت جمیع صحابه، دچار تناقض با همدیگر بوده و از نظر سندی نیز ضعیف هستند.

»والذین  فتح،   29 آیۀ  صحابه،  عدالت  صحابه،  عدالت،  تطبیقی،  تفسیر  کلیدواژه‌ها: 

معه«.

دٌ  مطالعه تطبیقی عدالت صحابه در آیۀ »مُحَمَّ
ارِ 

َّ
اءُ عَلَى الْكُف

َ
شِدّ

َ
ذِینَ مَعَهُ أ

َ
رَسُولُ الِله وَالّ

رُحَمَاءُ...«)29 فتح( از منظر تفاسیر فریقین

فهیمه احدی پور
برگزیده سطح سه چهاردهمین جشنواره

صفحات 109 تا 136 
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بیان مسئلهبیان مسئله

؛24(، برای هر امتی، پیامبری است.  «)فاطر  خَلا فیها نَذیرٌ
َ
ةٍ إِلّا مَّ

ُ
بر اساس آیۀ »وَ إِنْ مِنْ أ

مسلمانی  حال  در  را  خدا  رسول  کسانی‌که  است.  محمد2  حضرت  پیامبران،  خاتم 

از عدالت صحابیان،  گردیدند. بحث  به‌عنوان صحابه 2 معروف  بودند،  کرده  ملاقات 

همۀ  عدالت  به  تسنن  اهل  است.  اهل‌سنت  و  شیعه  دینی  درون  اختلافات  از  یکی 

کفر می‌شمارند؛ اما شیعه، عدالت  گناه و  صحابه معتقدند و نقد و جرح صحابیان را 

برخی از صحابه را قبول دارد. اهل‌سنت برای اثبات نظریۀ خود، به آیاتی از قرآن استناد 

بَینَهُمْ  رُحَمَاءُ  ارِ 
َ

كُفّ
ْ
ال ى 

َ
عَل اءُ 

َ
شِدّ

َ
أ مَعَهُ  ذِینَ 

َّ
وَال الِله   

ُ
رَسُول دٌ  »مُحَمَّ آیۀ  جمله  از  کرده‌اند، 

جُودِ  السُّ ثَرِ 
َ
أ مِنْ  وُجُوهِهِمْ  فِی  رِضْوَانًا سِیمَاهُمْ  وَ  الِله  مِنَ  فَضْلا  یبْتَغُونَ  دًا  سُجَّ عًا 

َ
رُكّ تَرَاهُمْ 

فَاسْتَوَى  ظَ 
َ
فَاسْتَغْل رَهُ  فَآزَ هُ 

َ
شَطْأ خْرَجَ 

َ
أ كَزَرْعٍ  الِإنْجِیلِ  فِی  هُمْ 

ُ
وَمَثَل وْرَاةِ  التَّ فِی  هُمْ 

ُ
مَثَل ذَلِكَ 

الِحَاتِ مِنْهُمْ  وا الصَّ
ُ
ذِینَ آمَنُوا وَعَمِل

َّ
ارَ وَعَدَالُله ال

َ
كُفّ

ْ
اعَ لِیغِیظَ بِهِمُ ال رَّ ى سُوقِهِ یعْجِبُ الزُّ

َ
عَل

جْرًا عَظِیمًا«)29؛فتح( است.
َ
مَغْفِرَةً وَ أ

بر  دلیل  به‌عنوان  اهل‌سنت،  کلامی  و  تفسیری  منابع  بیشتر  در  آیه  این  که  آن‌جایی  از 

، به‌صورت مطالعۀ تطبیقی،  عدالت همۀ صحابه مطرح شده است؛ لذا نوشتار حاضر

با هدف تبیین میزان دلالت آیه بر نظریۀ عدالت صحابه، در صدد پاسخ به این سوال 

که آیۀ مورد نظر در تفاسیر فریقین، به چه میزانف بر عدالت همۀ صحابه دلالت  است 

می‌کند؟

نظریۀ عدالت صحابه، یکی از مبانی سیاسی و فقهی اهل‌سنت است و اهل‌سنت با 

استناد به این نظریه، قول و فعل صحابه را در کنار سنت پیامبر2 حجت می‌دانند. امروزه، 

وهابی‌ها با استناد به این نظریه، شیعه را متهم به سب و لعن صحابه کرده و قائل به کفر 

کرم در منابع اهل‌سنت، صحابه  ی بیشتر احادیث رسول ا شیعه شده‌اند. از سویی، راو

و  اهل‌سنت  اتفاق  مورد  ی حدیث،  راو از شرایط  به‌عنوان یکی  و چون عدالت  هستند 
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یا رد این  اثبات  که  ی مینماید؛ چرا از دلائل قرآنی این نظریه ضرور شیعه است، بحث 

نظریه از طریق قرآن، به‌عنوان منبع مورد اتفاق شیعه و سنی، می‌تواند در پذیرش و یا رد 

و فعل  از منابع اهل‌سنت، در تبیین دین)قول  نیز یکی  و  از احادیث پیامبر2  ی  بسیار

صحابه( مؤثر باشد.

فریقین  سوی  از  متعددی  علمی  آثار  نگارش  باعث  صحابه،  عدالت  نظریۀ  اهمیت 

شده  مطرح  نظریه  این  بر  اجماع  و  نقلی  عقلی،  ادلۀ  اهل‌سنت،  آثار  در  است.  گردیده 

است. در خصوص ادلۀ قرآنی نیز آیات یا بدون استدلال و یا همراه استدلال آمدهاند که 

در بیشتر مواقع ناقص‌اند. 

در غالب آثار نگاشته شده، آیۀ 29 فتح به‌عنوان مستند قرآنی عدالت همۀ صحابه، از 

سوی اهل‌سنت، مطرح و به تفصیل بیان شده است.

مبحث عدالت همۀ صحابه در آثار شیعی، هم در کتاب‌های کلامی و تفسیری و هم در 

پاسخ به شبهات مطرح شده و نیز آثار مستقلی نیز در این باب نگارش یافته است؛ اما 

با وجود آن‌که در بیشتر موارد، آیۀ 29 فتح، بررسی و جواب داده شده است؛ اما به نحوه 

دلالت آیه بر عدالت صحابه از منظر اهل‌سنت، توجه چندانی نشده است؛ لذا به‌نظر 

کید اهل‌سنت بر این آیه، به‌عنوان دلیل قرآنی عدالت صحابه و نقد  می‌رسد با توجه به تأ

جوابهای عالمان شیعی و نیز با توجه به اهمیت نظریۀ عدالت صحابه، نیاز به بررسی 

گرفته در خصوص  بررسی‌های صورت  از سویی، طبق  ی است.  آیه ضرور این  مستقل 

آیۀ 29 فتح، اثر مستقلی به‌صورت مطالعه تطبیقی یافت نشد، بنابراین، پژوهش حاضر 

به بررسی تطبیقی این آیه به‌عنوان دلیل بر عدالت صحابه در تفاسیر فریقین، به‌ترتیب 

و  کتابخانه‌ای و در پردازش  از روش  ی اطلاعات،  گردآور که در  یخ تدوین می‌پردازد  تار

تدوین، از روش تحلیلی بهره خواهد برد.
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مفهوم‌شناسیمفهوم‌شناسی

صحابه در لغتصحابه در لغت

واژۀ صحابه مشتق از مادۀ صحب و جمع صاحب)فراهیدى، 1409ق: 3/ 120(، در لغت، 

کردن)همان(، معاشرت)ابن‌‌سیده،  کردن، حفظ  ی  در معانی: ملازمت، مصاحبت، یار

 /1 ید، 1988م:  کردن)ابن‌‌در ی  130(، پیرو  /1 (، مرافقت)موسى، 1410ق‏:   166 1421ق‏: 3/ 

کردن)ازهرى، 1421ق:  467(، منع  کردن )صاحب، 1414ق: 2/  کردن، حیا  280(، غلبه 

کردن)مدنى، 1384ش‏: 2/ 195(،  ، 1414ق‏: 1/ 521(، جمع  کردن)ابن‌‌منظور 4/ 154(، ترک 

پاداش دادن)‏مصطفوى، 1430ق: 6/ 231( و نزدیکی.)ابن‌‌فارس، 1404ق‏: 3/ 335( آمده 

است.

در  لغت  قدیمی‌ترین  خصوصا  لغت‌ها،  بیشتر  در  ملازمت  معنای  این‌که  به  توجه  با 

همان  صحب،  اصلی  معنای  که  گفت  می‌توان  است،  شده  کید  تأ دسترس)العین( 

، به‌نظر می‌رسد غالب دیگر معانی ذکر شده برای صحب،  ملازمت است. از طرف دیگر

ابن‌‌فارس  که  چرا است؛  نهفته  ملازمت  مفهوم  همین  در   ،... و  حفظ  و  تبعیت  مثل 

آن‌را  مصطفوی،  و   )245  /5 1404ق‏:  دائمی)ابن‌‌فارس،  مصاحبت  به‌معنای  را  ملازمت 

است.)مصطفوى،  گرفته  وجوب  و  دوام  به‌نحو   ، دیگر چیز  بر  چیزی  انضمام  به‌معنای 

1430ق: 10/ 189(

صحابه در اصطلاح

وارد شده  از منظر علمای اهل‌سنت  یف مختلفی در معنای اصطلاحی صحابه،  تعار

پیامبر2  یت  رؤ  ، ابن‌‌کثیر و  ابن‌‌صلاح  ی،  بخار دارد:  دلالت  کی  ملا بر  یک  هر  که  است 

ی، 1401ق: 4/ 188؛ / 12؛ مالكی، بی‌تا: 143(؛ ابن‌‌حاجب، دیده  به‌صورت مطلق )بخار

یت پیامبر2 در حال بلوغ و فهم  شدن شخص توسط پیامبر2 )مالكی، همان(؛ واقدی، رؤ

، بی‌تا: 1/ 12(؛ احمد بن حنبل، قاضی ابوبکر محمد بن  امر دین )علی بن محمد، ابن‌‌اثیر
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ی و ابن‌تیمیه، مصاحب پیامبر2 بودن ولو ساعتی ) علی بن  طیب، امام غزالی، سخاو

، همان؛ عسقلانی، 1415ق،: 1/ 7؛ حرانی، 1417ق: 3/ 1076(؛ ابوحسین  محمد، ابن‌‌اثیر

بصری، مصاحبت طولانی با پیامبر2 به همراه قصد تبعیت از ایشان) عسقلانی، همان(؛ 

بن  سعید  )همان(؛  آن  به  بودن  مشهور  و  طولانی  مصاحبت  ابن‌‌فورک،  و  طبری  کیای 

مسیب)سید التابعین(، برپایی یک یا دو سنت به همراه پیامبر2 و یا همراهی با ایشان در 

، همان(؛ سمعانی، روایت حدیث و یا کلمه‌ای  یک یا دو غزوه )علی بن محمد، ابن‌‌اثیر

از پیامبر2 )عسقلانی، همان( و ابن‌‌حجر نیز دو شرط ملاقات پیامبر2 در حال ایمان و 

ک تحقق عنوان صحابه دانسته  مسلمان از دنیا رفتن )عسقلانی، همان ص158( را ملا

و آن‌را صحیح‌ترین تعریف صحابه می‌داند.

اصطلاح  صحابه  لفظ  این‌که  به  توجه  با  را  صحابه  اصطلاحی  معنای  شیعی،  عالمان 

شرعی نبوده )عسکری، 1410ق: 1/ 105( و در شرع نیز مراد همان معنای لغوی آن است، 

ی معنای لغوی و کاربردهای قرآنی آن دانسته‌اند. معنای لغوی صحابه، همانطور  در گرو

و نوعی  نیز مفهوم مصاحبت طولانی  قرآنی  کاربردهای  و در  بوده  گذشت، ملازمت  که 

داوم وجود دارد. )علیانسب، 1393ش: 33( 

ی و تبعیت  یف شیعی صحابه، معنای ملازمت، مصاحبت طولانی، یار بنابراین، در تعار

ک‌ها،  از پیامبر2 )راغب اصفهانى، ‏1412ق: 475( اخذ شده است و با توجه به این ملا

ک‌های آن، مثل  می‌توان گفت که صحابی بودن، عنوانی زائل شدنی است؛ زیرا برخی ملا

یف اهل‌سنت از صحابه، نه  ایمان و تبعیت زوال‌پذیرند. در نتیجه، به‌نظر می‌رسد تعار
ی دارد و نه با کاربردهای قرآنی آن.1 با لغت سازگار

کتاب تحلیل مبانی  1	 . برای مطالعه بیشتر در معنای لغوی و اصطلاحی صحابه و عدالت، رجوع شود به: 
یه عدالت صحابه، سیدضیاءالدین علیانسب، فهیمه احدی‌پور قرآنی نظر
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عدالت در لغتعدالت در لغت
، حکم به حق،  یشه عدل، در معانی ضد جور و ظلم، مثل و نظیر عدالت در لغت، از ر

)موسى،  انصاف   ،)125  /2 1421ق:  )ازهرى،  برابری   ،)38  /2 1409ق:  )فراهیدی،  فدیه 

)مصطفوى،  امور  در  ی  میانه‌رو  ،)13  /2 1421ق‏:  )ابن‌‌سیده،  برگشتن   ،)242  /1 1410ق‏: 

... آمده است. 1430ق: 8/ 62( و

، مورد رضایت مردم  کسی را عادل گویند که قول و حکم یا شهادت و یا طریق مستقیم او

باشد. )فراهیدی، همان؛ جوهرى، 1376ق‏: 5/ 176(

بر این اساس، معنای اصلی عدالت، همان نقیض جور و ظلم است و بازگشت بقیۀ 

گر انسان به حق حکم نکند یا برابر عمل نکند  معانی، به نوعی به این معنی است. مثلا ا

یا میانه‌رو نباشد یا ...، به خود یا دیگران ظلم کرده است. 

عدالت در اصطلاحعدالت در اصطلاح

و نسبت  را نفی می‌کنند  به صحابه  گناه  انتساب هرگونه  این‌که اهل‌سنت،  به  توجه  با 

شربینی،  و590؛  و580   575  /2 بی‌تا:  )سبكی،  فاسق   ، کافر را  صحابه  به  گناه  دهندۀ 

581؛ بكری دمیاطی، 1418ق:  436؛ ابن‌‌عابدین)علاءالدین(، 1415ق: 1/  1377ق: 4/ 

صحابه،  عدالت  مبحث  در  عدالت  از  آنان  منظور  بنابراین،  می‌دانند،   ... و   )333  /4

عدالت فقهی است.

مشهورترین تعریف برای عدالت فقهی نزد علمای اهل‌سنت، عبارت است از اجتناب 

از گناهان کبیره و ترک اصرار بر گناهان صغیره که به تصریح و یا به تلویح با بیان مصادیق 

کلام بزرگان اهل‌سنت، مثل ابن‌‌حاجب )مرتضى، بی‌تا: 1/  کبائر و اجتناب از آن‌ها، در 

ابن‌مبارک   ،)101 1405ق:  بغدادی،  )خطیب  نخعی  ابراهیم   ،)52 1356ق:  شوكانی،  11؛ 

)همان(، شافعی )همان،102(، ابیبکر باقلانی)همان،104(، غزالی )غزالی، 1417ق: 125(، 
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سیوطی  و   )110  /4 بی‌تا:  ی،  راز الدین  )فخر  ی  راز فخر   ،)118 بی‌تا:  )خلیفات،  سبکی 

( الف، 1403ق: 384( آمده است. )سیوطی)الاشباه والنظایر

 ،)211-209 1409ق:  ثانی(،  جبعی)شهید  )عاملی  ثانی  شهید  مانند  نیز  شیعی  علمای 

شیخ   ،)23  /2 اشراف،  و  مختلف  و  مقنعه  از  نقل  به  1422ق:  )مرعشی،  مفید  شیخ 

طوسی)همان،24(، سید محمد کاظم یزدی )طباطبائی یزدی، 1417ق: 3/ 189( و ... با 

توجه به روایات، همین تعریف را از عدالت فقهی ارائه داده‌اند.

معنای  و  بوده  فقهی  عدالت  صحابه،  عدالت  مبحث  در  عدالت  از  مقصود  بنابراین، 

و  شیعه  اتفاق  مورد  که  بوده  صغایر  بر  اصرار  ترک  و  کبائر  از  اجتناب  فقهی،  عدالت 

اهل‌سنت است.

یقین  در آیه 2929 فتح فتح یقین  در آیه دیدگاه مفسران فر دیدگاه مفسران فر

داً یبْتَغُونَ  عاً سُجَّ
َ

ارِ رُحَماءُ بَینَهُمْ تَراهُمْ رُكّ
َ

كُفّ
ْ
ى ال

َ
اءُ عَل

َ
شِدّ

َ
ذینَ مَعَهُ أ

َّ
 الِله وَ ال

ُ
دٌ رَسُول »مُحَمَّ

وَ  وْراةِ  التَّ فِی  هُمْ 
ُ
مَثَل ذلِكَ  جُودِ  السُّ ثَرِ 

َ
أ مِنْ  وُجُوهِهِمْ  فی‏  سیماهُمْ  رِضْواناً  وَ  الِله  مِنَ  فَضْلاً 

اعَ  رَّ الزُّ یعْجِبُ  سُوقِهِ  فَاسْتَو‏ى عَل‏ى  ظَ 
َ
فَاسْتَغْل رَهُ  فَآزَ هُ 

َ
شَطْأ خْرَجَ 

َ
أ كَزَرْعٍ  نْجیلِ  ِ

ْ
الْإ فِی  هُمْ 

ُ
مَثَل

جْراً عَظیما؛ 
َ
أ وَ  مَغْفِرَةً  مِنْهُمْ  الِحاتِ  الصَّ وا 

ُ
عَمِل وَ  آمَنُوا  ذینَ 

َّ
ال وَعَدَالُله  ارَ 

َ
كُفّ

ْ
ال بِهِمُ  لِیغیظَ 

كافران،  بر  یند،  او با  كسانك‌ىه  و  خداست  پیامبر  محمد)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( 

ركوع و سجود م‏ىبینى. فضل و خشنودى  را در  آنان  با همدیگر مهربانند.  و  سختگیر 

این  است.  چهره‏هایشان  در  سجود  اثر  بر  آنان  )مشخصه‏(  علامت  خواستارند.  را  خدا 

صفت ایشان است در تورات و مَثَلِ آن‌ها در انجیل، چون كشته‏اى است كه جوانه خود 

برآورد و آن‌را مایه دهد تا ستبر شود و بر ساقه‏هاى خود بایستد و دهقانان را به شگفت 

) انبوهىِ‏( آنان) خدا( كافران را به خشم دراندازد. خدا به كسانى از آنان كه ایمان  آورد تا از

آورده و كارهاى شایسته كرده‏اند، آمرزش و پاداش بزرگى وعده داده است«.
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اهل‌سنت با استناد به این آیه، صفات موجود در آن‌را به صحابه نسبت داده و با توجه به 

عبارت پایانی آیه، صحابه را اهل بهشت می‌دانند و بر این اساس، عدالت صحابه را از 

ی ، 1411ق: 246؛ حنفی، 1418  گرفته‌اند. )عسقلانی، 1415ق: 1/ 158؛ بیضاو آیه نتیجه 

آزاد،  کبیسی،1402ق: 138؛  کوفی، بی‌تا: 108؛ حسن شیخ،1430ق: 80؛  ق: 475-476؛ 

ی، 1380ش: »عدالت صحابه«، مجله ندای اسلام، ش 8 ؛ آزاد، بی‌تا: 46؛  بی‌تا: 46؛ بدر

، 1435ق: 25(  الخضیر

با بررسی تفاسیر1 به‌نظر می‌رسد، آیه در سه بخش زیر می‌تواند مرتبط با مبحث عدالت 

صحابه باشد:

ذینَ مَعَهُ«
َ
فراز اول: معنای »فراز اول: معنای »وَ الّ

در قرن اول و دوم، تفسیری از اهل‌سنت وجود ندارد و از میان 117 تفسیر سنی قرن سوم 

ذینَ مَعَهُ«، مطلب مرتبط با مبحث 
َّ
به بعد، بیش از نصف آن‌ها در خصوص معنای »وَ ال

که می‌توان در سه مورد  آمده است  نیز معانی مختلفی  تفاسیر  باقی  و در  ندارند  مزبور 

 /5 بی‌تا:  ابن‌‌عطیه،  327؛   /2 1424ق:  ی،  )دینور مطلقا  صحابه  جمیع   .1 کرد:  خلاصه 

292؛   /16 قرطبی،1364ش:  88؛   /28 بی‌تا:  ی،  راز فخر  346؛   /4 بی‌تا:  زمخشری،  140؛ 

...(، 2. جمیع  433و 244؛ قشیری، بی‌تا: 3/  320؛ بغوی، بی‌تا: 4/  سمرقندی، بی‌تا: 3/ 

ی، 1997م: 13/ 286( و  صحابه به همراه اولویت برای حاضران در صلح حدیبیه )طنطاو

ی، بی‌تا: 2/ 433( یا شاهدان  3. بعضی از صحابه که خصوص اهل بیعت رضوان )نوو

مصاحبت  مثل  خاص،  شرایط  با  صحابه  یا  و   )261  /5 بی‌تا:  )ثعالبی،  حدیبیه  صلح 

،1420ق: 26/ 177( است. کامل با پیامبر2 و اطاعت از ایشان )ابن‌‌عاشور

از   ، نخستین‌بار که  است  جمهور  نظر  اهل‌سنت،  مفسران  ادعای  به  اول  مورد 

یخ تدوین تفاسیر خواهد بود. 1	 . بررسی تفاسیر در هر چهار بخش، به ترتیب تار
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است. شده  مطرح  دلیلی  هیچ  بدون   ، الوجیز المحرر  تفسیر  در  ابن‌‌عطیه)قرن6( 

، معلوم می‌شود که در  یخی تفاسیر )ابن‌‌عطیه، بی‌تا: 5/ 140( گفتنی است که با بررسی تار

قرون ابتدایی، در کنار حمل آیه بر جمیع صحابه، اقوال دیگری همچون حمل بر مؤمنان 

و مسلمانان نیز مطرح بوده تا این‌که در قرن ششم، قول جمیع صحابه به جمهور نسبت 

یه، در قرن‌های بعدی رواج داشت  داده شد و اقوال دیگر کمتر به چشم آمدند و این رو

رد  حدیبیه  صلح  شاهدان  خصوص  احتمال  صراحت  به  چهاردهم،  قرن  در  این‌که  تا 

بی‌دلیل  و  به‌کل   ، دیگر احتمالات  نیز  پانزدهم  قرن  در  و  همان(   ، )ابن‌‌عاشور می‌شود 

حذف شده و در موردی سعی شده، بین دو قول جمیع صحابه و خصوص شاهدان 

که این، خود دلیلی بر  ی، همان( و بعید نیست  صلح حدیبیه جمع بسته شود)طنطاو

که مستند به روایتی از  حذف بی‌دلیل احتمال خصوص شاهدان صلح حدیبیه باشد 

ابن‌عباس است. البته ابوحیان قول جمیع صحابه را نظر جمهور دانسته )ابوحیان الف، 

کتفا کرده است.  بی‌تا: 9/ 500(؛ ولی در تفسیر دیگر خود، به قول شاهدان صلح حدیبیه ا

)ابوحیان ب)نهر الماد(، بی‌تا: 2/ 975( و این تناقض، خود نشانگر آن است که ادعای 

نظر جمهور بودن قول جمیع صحابه، پشتوانۀ محکمی ندارد.

هُ« را خصوص صحابه 
َ
ذینَ مَعَهُ« و »شَطْأ

َّ
قابل ذکر است که تفسیر طبری که عبارت »وَ ال

را  که همۀ مسلمانان  ی معنا می‌کند  را طور »مِنهُم«  در  آیه، ضمیر  ادامۀ  در  کرده،  معنا 

هُ« برمی‌گردد، نه لفظ 
َ
شامل شود؛ به این صورت که می‌گوید: ضمیر »هُم« به‌معنای »شَطْأ

آن تا همۀ داخل‌شوندگان در اسلام را تا روز قیامت شامل شود)طبری، 1412ق: 26/ 73( و 

ی در صدر و ذیل آیه است. بعد از طبری، تفاسیر دیگری مثل تفسیر  این تناقض آشکار

)میبدی، بی‌تا: 9/ 333( و بغوی)بغوی، بی‌تا:  ثعلبی)ثعلبی، بی‌تا: 9/ 67(، کشف‌الاسرار

...، این مطلب را بدون توجه به تناقض آن مطرح کرده‌اند. البته سیدقطب، در  4/ 251( و

چون  خاص؛  آن،  ابتدای  ولی  است؛  عام  آیه،  پایانی  عبارت  که  است  گفته  آن  توجیه 
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هستند.)قطب،  عام  صیغه  این  در  شوندگان  داخل  اولین  صحابه،  بگوید  خواسته 

ذینَ مَعَهُ«، همۀ 
َّ
1425ق: 6/ 3333( در جواب، باید گفت که چه ایرادی دارد مراد از »وَ ال

کسانی‌که به او ایمان آورده و آن  که به پیامبر2 ایمان آوردهاند؛ زیرا حتی  کسانی باشند 

حضرت را ندیده بودند، به‌جهت دارا بودن صفات مذکور و معیت رسالی با پیامبر خاتم 

، آیه در مورد تمام مؤمنان است و هرچند که صحابه به‌دلیل  در آیه داخل شوند، از این‌رو

هم‌زمانی با پیامبر 2، از مصادیق اولیه آیه باشند، باز هم دلیل نمی‌شود که ابتدای آیه را 

گر  ، آیه یا همۀ مؤمنان را شامل می‌شود و یا ا خاص در صحابه دانست. به عبارت دیگر

خاص است، پس در مورد صحابه هم باید خاص باشد و بخشی از آنان را شامل شود. 

)علیانسب،1393ش: 340(

در تفاسیر شیعی، بیشتر به‌معنای »مَع« توجه شده و دو معنا برای آن بیان شده است: 

)شاه  می‌کند.  بیان  را  حقیقی  مؤمنان  صفات  آیه  آن،  اساس  بر  که  حقیقی  معیت   .1

در مقابل معیت  و رسالی  ایمانی  و  170( 2. معیت دینی  عبدالعظیمی، 1363ش: 12/ 

عموم  را  مَعَهُ«  ذینَ 
َّ
ال »وَ  عبارت  معنای  آن،  اساس  بر  و   ... و  نسبی  و  مکانی  و  زمانی 

مؤمنان تا روز قیامت و صحابۀ دارای این نوع معیت)بعض صحابه( دانسته‌اند )ابن‌‌شهر 

آشوب، 1369ش: 2/ 67؛ طباطبایی، بی‌تا: 18/ 299؛ صادقی، 1406ق: 27/ 209و ...(، با 

این استدلال که قرینه عقلی وجود دارد بر این‌که عموم اوصاف آیه، شامل حال منافقین 

، بر صحابۀ مخلص  در زمان پیامبر2 نمی‌شود )ابن‌‌شهر آشوب، همان(، در برخی تفاسیر

 ، )شبر است.  معیت  از  نوع  این  دادن  نشان  برای  می‌رسد  به‌نظر  که  است  شده  کید  تأ

گرفتن مجموع سوره،  ...( البته صاحب تفسیر مخزن العرفان با در نظر  52 و 1410ق: 6/ 

ضمن مطلق دانستن آیه و شمول آن در حق همۀ مؤمنان، امکان تخصیص آیه به قرینۀ 

است.  کرده  مطرح  حدیبیه  صلح  در  حاضر  افراد  رتبۀ  مزیت  و  تشویق  برای  را  »معه« 

)امین، بی‌تا: 12/ 228( 
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ذینَ مَعَهُ« بر اهل بیت، 
َّ
شایان ذکر است که در تفاسیر شیعی، حمل معنای عبارت »وَ ال

خصوصا علی بن ابی‌طالب از باب مصداق کامل بودن است، نه آن‌که معنای عبارت، 

)... ی، بی‌تا: 17/ 368؛ ابن‌‌شهر آشوب، همان و منحصر در ایشان باشند.)ابوالفتوح راز

کلام اهل‌سنت، اختلافی  مَعَهُ« در  ذینَ 
َّ
ال »وَ  از  اولا، مراد  گفت:  این اساس، می‌توان  بر 

)جمیع صحابه(، ادعای بی‌دلیلی است. است و ثانیا، نظر نسبت داده شده به جمهور

بنابراین، نمی‌توان قول به جمیع صحابه را پذیرفت و حتی در صورت پذیرش این قول، 

ی عبارات پایانی آیه خواهد بود که در بخش دوم بیان خواهد شد؛  معنای کامل آیه در گرو

اما با توجه به سیاق آیات سوره فتح، احتمال شاهدان صلح حدیبیه بعید نیست که در 

این صورت، با کلام شیعه منافاتی نخواهد داشت؛ زیرا در نظر شیعه، معنای عبارت »وَ 

ذینَ مَعَهُ« در خصوص صحابه، به‌طور اتفاقی، بعضی از صحابه را شامل می‌شود، چه 
َّ
ال

این بعض، حاضران در صلح حدیبیه باشند، چه خصوص افراد دیگری باشند. البته 

در صورت صحت این قول، در خصوص این‌که تمامی صحابیان حاضر در حدبیبه را 

یخی  شامل می‌شود یا نه؟ عبارت پایانی آیه روشن می‌کند. همچین با توجه به قرائن تار

ی از همراهان پیامبر2 به تصمیم ایشان  موجود در صلح حدیبیه، مثل اعتراضات بسیار

و ایجاد اغتشاش و سرپیچی از فرمان ذبح قربانی‌ها و ...، می‌توان ادعا کرد که مقصود، 

برخی از حاضران صلح حدیبیه است، نه همۀ آنان.)میلانی، 1393ش: 116(

الِحاتِ مِنْهُمْ ...« وا الصَّ
ُ
ذینَ آمَنُوا وَ عَمِل

َّ
فراز دوم: معنای »مِن« در عبارت »وَعَدَ الُله ال

به‌معنای   .1 دارد:  وجود  دیدگاه  پنج  »من«،  معنای  خصوص  در  اهل‌سنت،  تفاسیر  در 

بیان   .2  ،)321  /3 بی‌تا:  سمرقندی،  328؛   /2 1424ق:  ی،  مغفرت)دینور به  متعلق  لام 

348؛ فخر  143؛ زمخشری، بی‌تا: 4/  ابن‌‌عطیه، بی‌تا: 5/  138؛  جنس)نحاس، بی‌تا: 4/ 

، 1420ق: 26 /177(،  ی، همان؛ ابن‌‌عاشور ...(، 3. تبعیض)فخر راز ی، بی‌تا: 28/ 88 و راز

کید کلام یعنی خداوند همۀ  4. بین آن‌ها و بین پروردگارشان)سمرقندی، همان( و 5. تأ
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مفسران  اغلب  ولی  295(؛   /16 1364ش:  است)قرطبی،  داده  مغفرت  وعدۀ  را  صحابه 

اهل‌سنت، دیدگاه دوم را ترجیح داده و برای آن دو دسته دلیل آوردهاند: 1. دلیل مفسران 

سنی: الف. چون »مِن« نمی‌تواند تبعیض باشد، باید برای بیان جنس باشد؛ زیرا همۀ 

صحابه دارای صفات مذکور در آیه بوده)نحاس، بی‌تا: 4/ 138؛ طبرانی،2008م: 6/ 69؛ 

پتی،  پانی  دارد.)  وجود  آنان  همگی  عدالت  بر  اجماع  و   )... و  143  /5 بی‌تا:  ابن‌‌عطیه، 

ی، بی‌تا، 2، 434( و  گر »مِن« بعضیه باشد، باید به کفار برگردد)نوو 1412ق: 9/ 38( ب: ا

گر »مِن« به‌معنای بعض باشد، در  این خلاف ظاهر آیه است و 2. دلیل نحویون سنی: ا

که امکان  این صورت، معنای »آمنوا«، »ثبتوا« خواهد شد و این مجاز است و تا جایی 

کرد.) نحاس،  ی حمل  بر معنای مجاز نباید  بر معنای حقیقی وجود دارد،  کلام  حمل 

همان(

مانند  سنی  تفاسیر  سوم  قرن  در  که  گفت  باید  اهل‌سنت،  تفاسیر  یخی  تار بررسی  با 

به‌معنای  توجهی   ،... و  ابن‌قتیبیه  ابوعبیده، غریب‌القرآن  فراء، مجازالقرآن  معانی‌القرآن 

»مِن« نداشته‌اند، گویا معنای آن‌را روشن و واضح می‌دانستند؛ اما هم‌زمان با ورود مبحث 

عدالت صحابه در معنای آیه، در اوایل قرن چهارم در تفسیر ابن‌وهب)م 308(، توجیه 

، ناپخته و متزلزل بوده است،  آن نیز در تفاسیر شروع شد؛ ولی به‌دلیل ابتدایی بودن کار

گرفته و حرفی از بیان جنس  به‌گونه‌ای در خود تفسیر ابن‌وهب، »مِن« را به‌معنای »لام« 

، جنس بودن »مِن« در  328( تا این‌که اولین‌بار ی، 1424ق: 2/  بودن آن نزده است)دینور

اعراب القرآن نحاس مطرح شد) نحاس، بی‌تا: 4/ 138( و بعد از آن، در تفسیر طبرانی به 

نقل از زجاج)طبرانی،2008م: 6/ 69( و سپس در تفسیر سمرقندی با تردید و با لفظ یقال 

آمده است.) سمرقندی، بی‌تا: 3/ 321( این تردید در قرن پنجم ادامه داشته، به‌گونهای 

که فقط در تفسیر لطائف الاشارات قشیری، آن هم بدون استدلال آمده است ) قشیری، 

بی‌تا: 3/ 434(؛ اما در قرون بعدی، جنسیه بودن »مِن« در اغلب تفاسیر سنی، با آوردن 
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وْثانِ‏«)حج،20(
َ
آیاتی شاهد بر معنای جنس بودن »مِن« مثل آیۀ»فَاجْتَنِبُوا الرّجِْسَ مِنَ‏ الأ

... ( و  280 و 295؛ آلوسی، بی‌تا: 13/  348؛  قرطبی، 1364ش: 16/  ) زمخشری، بی‌تا: 4/ 

، 1420ق: 26 / 177(، ترجیح داده شده است. )ابن‌‌عاشور یا با استناد به استعمال کثیر

نکتۀ قابل توجه، در این است که برخی از مفسران اهل‌سنت نتوانسته‌اند، منکر تبعیض 

 ، ی، بی‌تا: 28/ 88؛ ابن‌‌عاشور بودن »مِن« شوند و حتی آن‌را ظاهر آیه دانسته‌اند)فخر راز

ی معنا کرده‌اند که با عدالت  ، تبعیض را طور همان(، هرچند در برخی از همین تفاسیر

گفته‌اند بعضیه بودن »مِن«، منافاتی با  که  جمیع صحابه سازگار باشد، به این صورت 

که در  کسانی می‌شود  آیه، وعده شامل همۀ  این  در  زیرا  ندارد؛  عدالت جمیع صحابه 

اعمال صالح  و  آورده  ایمان  و جمیع صحابه  بودهاند  پیامبر2  با  آینده،  و  حال حاضر 

، بعضیه بودن »مِن«،  ، همان( به عبارت دیگر انجام داده و بهترین مؤمنان‌اند.) ابن‌‌عاشور

مربوط به آیندگان است نه صحابه! این توجیه، علاوه بر آن‌که بی‌دلیل است، در حالی 

بوده که مؤلف در ابتدای آیه، آن‌را در خصوص جمیع صحابه دانسته، نه عموم مؤمنان تا 

شامل آیندگان نیز شود و این تناقض خود نشان از تزلزل این استدلال دارد. در واقع، چون 

قبول بعضیه بودن »مِن« به‌معنای تخطئه اصل مقبول اهل‌سنت، یعنی عدالت جمیع 

صحابه خواهد بود؛ لذا در پی انکار آن برآمده‌اند.

که برای توجیه اخذ صحابه در معنای آیه از طریق بیان جنس بودن  با همۀ تلاش‌هایی 

شیعه  مقابل  در  سنی،  مفسران  از  هیچ‌یک  که  گفت  باید  است،  گرفته  صورت  »مِن« 

موضع  بلکه  نداشته‌اند؛  خود  گفتۀ  بر  استدلالی  تنها  نه  می‌داند،  بعضیه  را  »مِن«  که 

انفعالی گرفته و گفته‌اند »مِن« بعضیه نیست؛ بلکه بیان جنس است؛ اما دو دلیلی که 

تحمیل  صرفا  بلکه  نیست؛  استدلال  تنها  نه  گذشت،  اهل‌سنت  نحویان  و  مفسران  از 

»مِن«  اهل‌سنت،  مفسران  از  برخی  اعتراف  به  حتی  که  چرا است؛  آیه  بر  خود  عقیدۀ 

ظهور در تبعیض دارد و خروج از آن و حمل »مِن« بر معنای غیرظاهری)بیان جنس(، 



122

ره(
ی)

حــل
مه 

علا
ره 

ـوا
شنــ

 ج
ده

گزی
ت بر

الا
مق

عه‌
مو

مج
ـم

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
هــــــ

رد
ـــــا

ـــــــ
هـــ

 چ
وره

د

نیازمند دلیل است تا ادعای عدالت جمیع صحابه از آیه ثابت شود، در حالی‌که تنها 

آنان  اثبات نشدۀ  ادعای  »مِن« همین  بودن  بیان جنس  بر  اهل‌سنت  و استدلال  دلیل 

از  که  بود  خواهد  درست  هنگامی  آیه،  این  به  اهل‌سنت  استدلال  حال،  هر  در  است. 

خود آیه تبعیض را بفهمند، نه این‌که اعتقادشان، موجب شود تا »مِن« را بیانیه بدانند.

گفت مفسران و عالمان نحوی اهل‌سنت، در پی  )علیانسب، 1393ش: 355( می‌توان 

گر بر عدالت جمیع صحابه نیز دلالت نکند،  ی توجیه کنند تا ا این هستند که آیه را طور

دست کم خصم از آن نتواند عدم عدالت برخی از صحابه را استفاده کند.)علیانسب، 

همان: 344(

بنابراین، جنسیه بودن »مِن« اولا، بر خلاف  ظاهر آیه است و ثانیا، بدون دلیل و استدلال 

است. 

 /6 بی‌تا:  1.بیانیه)طوسی،  دارند:  قول  سه  »مِن«  معنای  خصوص  در  شیعی،  تفاسیر 

...(، 2. شرط، به این معنا که با خارج  ( ب، بی‌تا: 6/ 406 و 338؛ کاشانی )زبده التفاسیر

 .3 و  همان(  نمی‌شود.)طوسی،  آن‌ها  شامل  مغفرت  وعدۀ   ، مذکور اوصاف  از  شدن 

تبعیض)ابن‌‌شهر آشوب، 1369ش: 2/ 68؛ طباطبایی، بی‌تا: 18/ 301(.

بلکه  است؛  صحابه  شامل  تنها  »معه«،  از  مراد  که  ندارد  وجود  دلیلی  این‌که  بر  علاوه 

، بر معیت زمانی، مکانی، قومی و ... ترجیح دارد، برای  معیت رسالی و مکتبی با پیامبر

قول مختار شیعه)بعضیه بودن »من«(، حداقل به ده دلیل می‌توان تمسک کرد: 1. هرچند 

آیه، به وضوح  از مجموع تفسیر  کمی، تصریح به تبعیض شده است؛ ولی  که در موارد 

، شیخ طوسی، دو قول دیگر را با لفظ قیل آورده  تبعیض استفاده می‌شود و از طرف دیگر

است و همچنین در اغلب مواردی که مفسران شیعی »مِن« را به‌معنای بیانیه گرفته‌اند، 

در ابتدای آیه، آیه را به عموم مؤمنان حقیقی و یا صحابه مخلص تفسیر کرده‌اند و بیانیه 

بودن »مِن«، اشاره به همین افراد است و همچنین معنای شرط نیز ضمن آن‌که فقط در 
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تبیان طوسی آمده است، باتوجه به تفسیر شیخ طوسی، از آن در دل خود معنای تبعیض 

گر »مِن« بیانیه باشد، به‌هیچ‌وجه داخل بر ضمیر  را دارد، 2. موافق با ظاهر آیه است، 3. ا

گر وعده مغفرت، شامل همۀ صحابه شود و ایمان و عمل صالح در آنان  نمی‌شود، 4. ا

شرط نباشد، در این صورت، اولا: این مغفرت شامل حال منافقان نیز می‌شود و این با 

حکمت خداوند سازگار نیست و ثانیا، لازمۀ آن، لغو و بیهوده بودن تمامی تکالیف دینی 

دربارۀ غیرمؤمنان است که التزام به آن درست نیست)طباطبایی، بی‌تا: 18/ 301(، 5. آیه 

گر وصفی دربارۀ گروهی گفته  در مقام بیان ویژگی‌های پیامبر2 و مؤمنان همراه اوست، ا

که این مجموعه دارای این وصف‌اند، نه این‌که الزاما تک‌تک  شود، معنایش این است 

افراد آن، دارای این صفات باشند، 6. بر فرض دلالت آیه بر وجود چنین اوصافی، هیچ 

1383ش:  ندارد)نیکزاد،  وجود  صحابه  عمر  پایان  تا  آن  ماندن  باقی  بر  آیه  در  ضمانتی 

ی تحقیق، مجلۀ رواق اندیشه، ش28 ( و دلالت جملۀ »تَراهُمْ  عدالت صحابه در ترازو

 /18 بی‌تا:  .)طباطبایی،  عمر پایان  تا  نه  است،  آیه  نزول  روز  تا  استمرار  بر  داً«  سُجَّ عاً 
َ

رُكّ

303(، 7. در این آیه، وعدۀ مغفرت و بهشت داده شده است و وعدۀ مغفرت، حکایت 

گر چنین باشد، لازم می‌آید همه مسلمانان  گناه نکردن همیشگی افراد نیست؛ زیرا ا از 

که  قرآن  آیات دیگر  با  »مِن«  بودن  باشند )علیانسب،1393ش: 356(، 8. جنس  عادل 

گر »مِن« بعضیه  گروهی از صحابه را منافق و گنهکار می‌داند، ناسازگار است، 9. حتی ا

کسانی‌که در آن روز با پیامبر2  هم نباشد، بازهم همۀ صحابه را شامل نخواهد شد؛ زیرا 

یادی، تا آن زمان  بودند، نسبت به همۀ صحابه، عدۀ بسیار کمتری بودند، به‌ویژه که عدۀ ز

هنوز ایمان نیاورده بودند و 10. علاوه بر همۀ این‌ها، تبعیضیه و بیانیه بودن »مِن« در علم 

کلمۀ »بعض« به‌جای  ، علامت‌های مخصوص دارد، مثل صحیح بودن قرار دادن  نحو

بودن)غالبا()حسن،  »مِن«  مابعد  جزء  »مِن«  ماقبل  یا  و   )166 1291ق:  »مِن«)ابن‌‌هشام، 

1966م: 2/ 425( در »مِن بعضیه« و همچنین صحیح بودن حذف »مِن« و به‌جای آن، 
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»مِن«  علامت  دو  و  جنسیه)همان(  »مِن«  در  گذاشتن  ضمیر  همراه  به  موصولی  کلمه 

بعضیه در این آیه موجود است)علیانسب، 1393ش: 355(، بنابراین، قول جنسیه بودن 

»مِن« غیرقابل قبول است.

بخش سوم: مصادیق عبارات آیهبخش سوم: مصادیق عبارات آیه

، برای عبارات این آیه، مصادیقی مطرح شده است. در تفاسیر سنی، تعیین  در تفاسیر

مصادیق عبارات آیه، بر دو اساس صورت گرفته است:

الف: تعیین مصادیق آیه بر اساس تفسیر به رأیالف: تعیین مصادیق آیه بر اساس تفسیر به رأی

تفسیر  در  روایتی،  و  سند  هیچ  بدون  چهارم،  قرن  اوایل  در  آیه  معنای  در  صحابه  ورود 

، مطرح شده  ابن‌وهب، با تطبیق عبارات آیه بر خلفای چهارگانه و برخی صحابۀ دیگر

 » ارِ
َ

كُفّ
ْ
ال ى 

َ
عَل اءُ 

َ
شِدّ

َ
و ‏»أ ابوبکر  بر  را  هُ‏« 

َ
»شَطْأ و  مَعَهُ‏«  ذِینَ 

َّ
ال »وَ  که  این صورت  به  است، 

داً«  سُجَّ عاً 
َ

رُكّ »تَراهُمْ  و  بر عثمان‏  را  ظَ« 
َ
»فَاسْتَغْل و  بَینَهُمْ«  »رُحَماءُ  و  بر عمر  را  »فَآزَرَهُ‏«  و 

بِهِمُ‏« بر طلحه  و »فَاسْتَو‏ى عَل‏ى سُوقِهِ‏« بر امام علی)علیه‌السلام( و »رِضْواناً« و »لِیغِیظَ 

کرده است  و زبیر و »سِیماهُمْ فِی وُجُوهِهِمْ‏« را بر سلمان و بلال و صهیب و ... تطبیق 

ی، 1424ق: 2/ 328( و بقیۀ تفاسیر قرن چهارم، به آن توجهی نداشتند تا آن‌که در  )دینور

اواخر قرن چهارم، در تفسیر سمرقندی، با اندکی اختلاف دوباره مطرح شد.)سمرقندی، 

بی‌تا: 3/ 320( 

وایات وایاتب: تعیین مصادیق آیه بر اساس ر ب: تعیین مصادیق آیه بر اساس ر

، این تطبیق‌ها، به‌شکل روایت به همراه روایات فضائل صحابه و  در قرن پنجم، اولین‌بار

شرک روافض در تفسیر ثعلبی بیان شد)ثعلبی، بی‌تا: 9/ 67( و بعد از آن، همین شیوه، 
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 /9 بی‌تا:  میبدی،  142؛   /5 بی‌تا:  )ابن‌‌عطیه،  داشت  رواج  اهل‌سنت  تفاسیر  برخی  در 

ی، بی‌تا: 4/ 139؛ بغوی، بی‌تا: 4/ 248؛ سیوطی ب، 1404ق: 6/ 84؛ و ...(؛  233؛ ابن‌‌جوز

، مورد بی‌توجهی غالب تفاسیر اهل‌سنت واقع شده است. اما در سه قرن أخیر

روایات وارد شده در این زمینه، از نظر متنی، همگی شبیه به نظر شخصی مؤلف تفسیر 

تطبیق  صحابه  بر  آیه  عبارات  اضافه‌ای،  توضیح  بدون  آن‌ها  همه  در  و  بوده  ابن‌وهب 

الخالق  »أخبرنا عبد  این شرح است:  به  ثعلبی  تفسیر   روایت  نمونه،  برای  شده است. 

حدثنا   ، نصر بن  حاتم  بن  یوسف  بن  محمد  بكر  أبو  أخبرنا  الخالق،  عبد  بن  علی  بن 

ی، حدثنا  الحسن بن عثمان، حدثنا أحمد بن منصور الحنظلی، المعروف بزاج المروز

الحسن  عن  فضلة،  بن  مبارك  حدثنا  المبارك،  بن  الله  عبد  حدثنا  سلیمان،  بن  سلمة 

فی قوله تعالى: محمد رسول الله‏ قال: هو محمد صلى الله علیه و سلم‏ و الذین معه‏ أبو 

بكر الصدیق رضی الله عنه‏ أشداء على الكفار عمر بن الخطاب رضی الله عنه‏ رحماء 

بینهم‏ عثمان بن عفان رضی الله عنه‏ تراهم ركعا سجدا علی بن أبی طالب رضی الله عنه‏ 

، و عبدالرحمن بن عوف، و سعد، و سعید،  یبتغون فضلا من الله و رضوانا طلحة، و الزبیر

و أبو عبیدة الجراح‏ سیماهم فی وجوههم من أثر السجود قال: المبشرون عشرة أولهم أبو 

، و آخرهم أبو عبیدة الجراح‏ ذلك مثلهم فی التوراة و مثلهم فی الإنجیل‏ قال: نعتهم  بكر

كمثل زرع قال: الزرع‏ محمد صلى الله علیه و سلم‏ أخرج شطأه‏ أبو  فی التوراة و الإنجیل 

بكر الصدیق، فآزره‏ عمر بن الخطاب‏ فاستغلظ عثمان بن عفان، یعنی استغلظ بعثمان 

الإسلام‏ فاستوى على سوقه‏ علی بن أبی طالب یعنی استقام الإسلام بسیفه‏ یعجب الزراع‏ 

قال: المؤمنون‏ لیغیظ بهم الكفار قال: قول عمر لأهل مكة:لا نعبد الله سرا بعد هذا الیوم«. 

)ثعلبی، بی‌تا: 9/ 67(

خلفای  بر  خلافت،  به‌ترتیب  آیه  عبارات  می‌شود،  دیده  روایت  متن  در  که  همان‌طور 

سلسله  در  این‌که  با  نیز  سندی  نظر  از  است.  شده  تطبیق  اصحاب  دیگر  و  چهارگانه 
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180( و سلمه بن  یان، افراد موثقی چون عبدالله بن مبارک)ابن‌ ابی حاتم، 1271ه: 5/  راو

یانی مانند حسن  145( وجود دارد؛ اما به‌علت وجود راو سلیمان)عسقلانی، 1326ه: 4/ 

)همان، ص270( و مبارک بن فضله)عقیلی،1404ه: 4/ 224/ عسقلانی، 1326ه:  بن یسار

این  به  نمی‌توان  است،  اختلافی  به‌شدت  اهل‌سنت،  میان  در  ها  آن  وثاقت  که   )30/10

روایت اعتماد کرد.

همین  که  نیست  بعید  و  دارد  وجود  مشکل  همین  سندی،  نظر  از  نیز  روایات  بقیه  در 

زمخشری،  طبری،  مانند  اهل‌سنت  معروف  تفاسیر  بی‌توجهی  علت  سندی،  مشکل 

ابی‌السعود،  ابوحیان،   ، ابن‌‌کثیر قرطبی،  ی،  بیضاو ی،  راز فخر  ی،  ابن‌انبار ی،  نیشابور

از  بالاتر  است.  آیه  این  تفسیر  در  روایات  این  به   ... و  زحیلی  و  ی  طنطاو سیدقطب، 

«)قشیری،  التفسیر فی  »یقال  عبارات  با  روایات،  این  از  اهل‌سنت،  تفاسیر  برخی  آن، 

173( و »ذهب بعض  293؛ خازن، بی‌تا: 4/  433(، »قیل«)ابن‌جزی، بی‌تا: 2/  بی‌تا: 3/ 

و  بر ضعف  که دلالت  کرده‌اند  یاد   )154 الاعرج(، بی‌تا: 6/  ی)نظام  المفسرین«)نیشابور

ی آن‌ها نزد خود اهل‌سنت است و حتی بالاتر از این، برخی تفاسیر با عبارات  بی‌اعتبار

»هذا لین الاسناد و المتن کما تری و الله اعلم بصحته«)ثعالبی، بی‌تا: 5/ 266(، »کل هذه 

ی و لاینبغی تخریج ما فی الایه علیها«)آلوسی، بی‌تا: 13/ 280(  الاخبار لم تصح فیما ار

روایات  ی این  بر بی‌اعتبار 617(، تصریح  و »فی هذه الاقوال تکلفا«)دروزه، 1421ق: 8/ 

کرده‌اند.

علاوه بر این‌ها، حسکانی روایتی با مضمون بالا از امام صادق)علیه‌السلام( نقل کرده که 

عدم صدور آن، به‌جهت مخالفت متن روایت با عقیدۀ امام روشن است.)علیانسب، 

یادی دیده می‌شود.  ، در درون خود روایات، تناقض‌های ز 1393ش: 346( از طرف دیگر

، اولین ایمان آورنده به پیامبر2،  ذِینَ مَعَهُ‏« یعنی ابوبکر
َّ
مثلا در تفسیر ابن‌وهب گفته؛ »وَ ال

پیامبر2،  به  آورنده  ایمان  اولین  اهل‌سنت،  علمای  از  ی  بسیار اعتقاد  به  حالی‌که  در 
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حضرت علی)علیه‌السلام( است،)قرطبی، 1415ق: 4/ 159( و شاید به همین جهت، در 

تفاسیر بعدی، این عبارت حذف شده است و یا در مصادیق عبارت آیه اختلاف دارند، 

که  مثلا حسکانی چهار روایت از امام صادق)علیه‌السلام( و حسن و انس آورده است 

در روایت حسن »فَاسْتَو‏ى عَل‏ى سُوقِهِ‏« را امام علی)علیه‌السلام( و در روایت انس، عثمان 

ظَ« را عمر می‌داند 
َ
می‌داند و یا روایت حسن »فَآزَرَهُ‏« را عمر و روایت دیگر حسن »فَاسْتَغْل

و جالب‌تر آن‌که ابن‌‌عطیه، روایتی بدون سند از ابن‌عباس آورده که به‌طور کلی، مخالف 

متناسب  آیه،  تطبیق  همچنین   )142  /5 بی‌تا:  است.)ابن‌‌عطیه،  پیشین  تطبیق‌های  با 

چهارگانه  خلفای  یخ  تار مطابق  روایاتی  چنین  می‌دهد  نشان  که  می‌باشد  خلفا  یخ  تار

ساخته شده‌اند.

کافی  اعتبار  از  اهل‌سنت،  خود  نزد  تنها  نه  روایات  این  گذشت،  که  چه  آن  به  توجه  با 

برخوردار نبوده؛ بلکه تفسیر بر مبنای آن با توجه با قرائن و شواهد موجود، مصداق تفسیر 

به رأی است.

تفاسیر  در  فقط  و  نشده  توجه  صحابه  بر  آیه  تطبیق  روایات  به  شیعی،  تفاسیر  در  اما 

و   )311  /12 بی‌تا:  مشهدی،  کنزالدقایق)قمی   ،)96-95  /5 بی‌تا:  برهان)بحرانی، 

547(، روایتی شبیه روایت اهل‌سنت؛ ولی  عقودالمرجان)نعمت الله جزایری، بی‌تا: 4/ 

بیت،  اهل  بر  مَعَهُ«  ذینَ 
َّ
ال »وَ  عبارت  تطبیق  تنها  و  است  آمده  »فلانا«  مبهم  عبارت  با 

بودن  کامل  مصداق  باب  از  که  است  شده  دانسته  بهتر  ابی‌طالب،  بن  علی  خصوصا 

ی، بی‌تا: 17/ 368؛  است، نه آن‌که معنای عبارت، منحصر در ایشان باشند)ابوالفتوح راز

که حمل آیه بر  ...(، به این دلیل  کاشانی الف، بی‌تا: 8/ 396 و استرآبادی، بی‌تا: 518؛  

ذِینَ مَعَهُ‏« 
َّ
خلفای سه‌گانه، قول ضعیفی است و خارج از نظام کلام عرب است؛ زیرا »وَ ال

که خبر مبتدا عین مبتدا و حدث  اتفاق، در محل رفع به مبتدا است و لازم است  به 

، علی و عمر و عثمان  باشد، در حالی‌که طبق این قول، معنای آیه چنین است: »ابوبکر
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ی، همان؛ کاشانی الف، همان( روشن است که  است و این محال است«.)ابوالفتوح راز

این در صورتی است که معنای عبارت، منحصر در این اشخاص باشد و افراد به‌عنوان 

مصادیق در نظر گرفته نشوند.

در انتها باید افزود که ادعای شیعه، این است که برخی از صحابه عادل نیستند، نه آن‌که 

به این صورت، عقیدۀ نسبت داده شده به شیعیان،  و  آنان عادل نباشند  از  هیچ‌یک 

از رحلت پیامبر2، رفع می‌شود. همچنین شبهۀ دلالت  کفر همۀ صحابه بعد  بر  مبنی 

جواب  نیز   )338  /7 بی‌تا:   ، صحابه)ابن‌‌کثیر بر  بغض  به‌جهت  شیعیان،  تکفیر  بر  آیه 

هر  بر  بغض  تا  ندارد  دلالتی  صحابه  جمیع  عدالت  بر  آیه  آن‌که  به‌دلیل  می‌شود،  داده 

یک از آنان، مطابق آیه باعث کفر شود و حتی در صورت دلالت نیز باز هم کفر شیعیان 

ثابت نمی‌شود؛ زیرا که به تصریح خود علمای اهل‌سنت، اهل قبله به‌طور اجماعی کافر 

نیستند.)قاسمی، بی‌تا: 8/ 513(

نتیجه گیرینتیجه گیری

از رهگذر مطالعۀ تفاسیر اهل‌سنت و شیعه، در خصوص دلالت آیه 29 فتح بر عدالت 

در  چهارم  قرن  در  اولین‌بار  یخ،  تار طول  در  که  شد  حاصل  نتایج  این  صحابه،  همۀ 

جنس  آن،  به‌دنبال  و  است  شده  وارد  آیه  معنای  در  صحابه  ابن‌وهب)م308(،  تفسیر 

روایات  ادامه،  در  و  شده  مطرح  نحاس)م338(  قرآن  اعراب  در  اولین‌بار  »مِن«،  بودن 

گرفته است؛  تطبیق آیه بر خلفای چهارگانه، اولین‌بار در تفسیر ثعلبی)م427( صورت 

ذِینَ مَعَهُ‏« 
َّ
اما به‌نظر می‌رسد انکار بعضیه بودن »مِن« و عموم مؤمنان بودن معنای »وَ ال

عدالت  که  را  آن‌ها  مقبول  اصل  آن،  قبول  که  است  جهت  این  به  اهل‌سنت،  سوی  از 

جمیع صحابه بوده را مورد تخطئه قرار می‌دهد و روایات تطبیق نیز ضمن عدم دلالت 

از نظر سندی نیز ضعیف  و  بر عدالت جمیع صحابه، دچار تناقض با همدیگر بوده 
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از آن،  بالاتر  و  بر عدالت جمیع صحابه ندارد  آیه هیچ دلالتی  این اساس،  بر  هستند. 

یخ خلفا، به‌جهت  ورود صحابه در معنای آیه، قرن‌ها بعد از زمان پیامبر2، مطابق با تار

تحمیل عقیده و نظر مفسران اهل‌سنت بر آیه بوده و با توجه به این قرائن، مصداق تفسیر 

به رأی می‌باشد.
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منابعمنابع

- قرآن کریم، ترجمۀ فولادوند.

دارالکتاب  بیروت:  معرفةالصحابه،  فی  اسدالغابه  بی‌تا،  محمد،  بن  علی   ، ابن‌‌اثیر  -

العربی.

خالدى،  عبدالله  محقق:  التنزیل،  لعلوم  التسهیل  بی‌تا،  احمد،  بن  محمد  ابن‏‌جزى،   -

بیروت: شركة دارالأرقم.

، محقق: عبدالرزاق  ى، عبدالرحمن بن على، بی‌تا، زادالمسیر فى علم‌التفسیر - ابن‏‌جوز

‏مهدى، بیروت: دارالكتاب العربی.

- ابن‌‌حجر عسقلانی، احمد بن علی، 1415ق، الاصابه فی تمییز الصحابه، چاپ اول، 

بیروت: دارالکتب العلمیه.

ید، محمد، 1988م، جمهره اللغه، چاپ اول،‏ بیروت: دارالعلم للملایین. - ابن‌‌در

- ‏ابن‌‌سیده، على بن اسماعیل،1421ق، المحكم و المحیط الاعظم‏، ج2-3، چاپ اول‏، 

بیروت: دارالكتب العلمیه.

- ابن‌‌شهرآشوب، محمد بن عل‏ى، 1369ش، متشابه القرآن و مختلفه، ج2، قم: بی‌نا.

بیروت:  ج1،   ، المحتار رد  حاشیه  تكمله  محمد،1415ق،  ابن‌‌عابدین)علاءالدین(،   -

. دارالفکر

موسسه  بیروت:  ج26،   ، التنویر و  التحریر  تفسیر  ،1420ق،  طاهر محمد   ، ابن‌‌عاشور  -

یخ العربی. التار

، محقق: عبدالسلام عبدالشافى  - ابن‌‌عطیه، عبدالحق بن غالب، بی‌تا، المحرر الوجیز

‏محمد، ج5، بی‌جا: دارالكتب العلمیه.

ج3-4-5، چاپ اول‏، قم:  - ابن‌‌فارس، احمد بن فارس، 1404ق، معجم مقاییس‌اللغه‏، 

مكتب الاعلام الاسلامی.
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حسین‏  محمد  محقق:  العظیم،  القرآن  تفسیر  بی‌تا،   ، عمر بن  اسماعیل   ، ابنك‏‌ثیر  -

شمس‏الدین، ج7، بیروت: دارالكتب العلمیه.

. ، محمد بن مكرم‏، 1414ق، لسان‌العرب، ج1، چاپ سوم‏، بیروت: دار صادر - ابن‌¬منظور

- ابن‌‌هشام، عبدالله بن یوسف، 1291ق، مغنی‌اللبیب، بی‌جا: بی‌نا.

ى، حسین بن على، بی‌تا، روض‌الجنان و روح‌الجنان فی تفسیر القرآن،  - ابوالفتوح راز

ج17، مشهد، آستان قدس رضوى.

، محقق: محمدجمیل  التفسیر المحیط فى  ابوحیان، محمد بن یوسف، بی‌تا، بحر   -

. صدقى، ج9، بیروت: دارالفكر

- ________، بی‌تا، تفسیر النهر الماد من البحر المحیط، ج2، بی‌جا: بی‌نا.

دار  بیروت:  اول،  چاپ  ج4-2،  تهذی‌اللغه،  1421ق،  احمد،  بن  محمد  ازهرى،   -

احیاءالتراث العربی.

- استرآبادى، على،‏ بی‌تا، تأویل الآیات الظاهرة فی فضائل العترة الطاهرة، قم: مؤسسة 

نشر الإسلامی. 

- امین، نصرت‏بیگم‏، بی‌تا، تفسیر مخزن العرفان‏، ج12، بی‌جا: بی‌نا.

- آزاد، محمد سلیم، بی‌تا، چرا صحابه را عادل می‌نامیم؟، بی‌جا: بی‌نا.

- آلوسى، محمود بن عبدالله، بی‌تا، روح‌المعانی فی تفسیرالقرآن العظیم و السبع‌المثانی‏، 

ى عطیه، ج13، بی‌جا: بی‌نا. محقق: عل‏ىعبدالبار

- بحرانى، هاشم بن سلیمان،‏ بی‌تا، البرهان فی تفسیرالقرآن‏، محقق: بنیاد بعثت، ج5، 

قم: موسسة البعثة.

. ی، ج4، بی‌جا: دارالفکر ی، 1401ق، صحیح البخار - بخار

- بغوى، حسین بن مسعود، بی‌تا، تفسیر البغوى، محقق: عبدالرزاق‏ مهدى، ج4، بیروت: 

دار احیاء التراث العربی.
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- بكری الدمیاطی، ابوبكر عثمان بن محمد شطا، 1418ق، اعانه الطالبین، ج4، چاپ 

. اول، بیروت: دارالفکر

عباس  محقق:   ، الانظار مطالع  من  الانوار  طوالع  1411ق،   ، عمر بن  عبدالله  ی،  بیضاو  -

سلیمان، چاپ اول، بیروت: دارالجیل.

كستان: مكتب رشدیه. - پان‏ىپتى، ثناءالله‏، 1412ق، تفسیر المظهر‏ى، ج9، پا

احمد  عادل  محقق:  الثعالب‏ى،  تفسیر  بی‌تا،  محمد،  بن  عبدالرحمن  ثعالبى،   -

عبدالموجود و دیگران، ج5، بی‌جا: بی‌نا.

اب‌ىمحمد  محقق:  الثعلبی(،  البیان)تفسیر  و  كشف  بی‌تا،  محمد،  بن  احمد  ثعلبى،  ا 

، ج9، بی‌جا: دار احیاءالتراث العربی. ابن‌‌عاشور

- جزایرى، نعمت‏الله بن عبدالله‏، بی‌تا، عقودالمرجان فی تفسیرالقرآن، ج4، قم: نور وحی.

، ج1-5، چاپ  - جوهرى، اسماعیل بن حماد، 1376ق، الصحاح، محقق: احمد عطار

اول‏، بیروت: ‏دارالعلم للملایین.

- حرانی، احمد بن عبدالحلیم بن تیمیه، 1417ق، صارم المسلول علی شاتم الرسول، 

محقق: محمد بن عبدالله بن عمر حلوانی و دیگران، ج3، چاپ اول، بی‌جا: بی‌نا.

- حسكانى، عبیدالله بن عبدالله، بی‌تا، شواهدالتنزیل لقواعدالتفضیل‏، محقق: محمد 

. باقر محمودى، ج2، تهران‏: مؤسسه الطبع و النشر

: دارالمعارف. - حسن، عباس، 1966م، نحو وافی، ج2، مصر

فی  الجماعه  و  السنه  اهل  عقیده  1430ق،  عائض،  علی  بن  ناصر  شیخ،  حسن   -

الصحابه‌الکرام، چاپ اول، مدینه: جامعه الاسلامیه.

- حسینی میلانی، سیدعلی، 1393ش، عدالت صحابه، چاپ اول، قم: حقائق.

محقق:  عقیدهالسلفیه،  فی  یه  الطحاو شرح  1418ق،  علی،  صدرالدین  حنفی،   -

یاض: وزارت الشوون الاسلامیه. ، ر کر احمدمحمد شا
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- خازن، على بن محمد، بی‌تا، تفسیر الخازن،‏ ج4، بیروت: دارالكتب العلمیه.

، عبدالله بن جوران، 1392ق، صحابه از دیدگاه قرآن و اهل بیت، مترجم: مجموعه  ‌ خضیر

موحدین، چاپ سوم، بی‌جا: بی‌نا.

- خطیب بغدادی، احمدعلی ثابت، 1405ق، الكفایه فی علم‌الروایه، محقق: احمدعمر 

هاشم، چاپ اول، بیروت: دارالکتاب العربی.

- خطیب شربینی، عبدالكریم‏، 1424ق، التفسیرالقرآنى للقرآن،ج4، چاپ اول، بیروت: 

دارالفكر العربی.

- خلیفات، مروان، بی‌تا، وركبت السفینه، بی‌جا: مرکز الغدیر للدراسات‌الاسلامیه.

- دروزه، محمدعزه، 1421ق، التفسیر الحدیث، ج8، بیروت: دارالغرب الاسلامی.

ى، عبدالله بن محمد، 1424ق، تفسیر ابن‌وهب)الواضح فى تفسیرالقرآن الكریم‏(،  - دینور

ج2، بیروت: دارالكتب العلمیه.

- راغب اصفهانى، حسین بن محمد، 1412ق، مفردات الفاظ القرآن‏، چاپ اول،‏ بیروت: 

دارالقلم.

، بی‌تا، الكشاف، ج4، بی‌جا: دارالكتاب العربی. - زمخشرى، محمود بن عمر

ى السبكی، ج2، بیروت: دارالمعرفه. - سبكی، تقی‌الدین، بی‌تا، فتاو

ج3،  ى،  عمرو عمر  محقق:  سمرقندى،  تفسیر  بی‌تا،  محمد،  بن  نصر  سمرقندى،   -

. بیروت: دارالفكر

كتابخانه  قم:  ج6،   ، بالماثور التفسیر  فى  الدرالمنثور  1404ق،  عبدالرحمن،  سیوطى،   -

عمومى آیت‌الله مرعشى نجفى.

- ________، 1403ق، الاشباه والنظائر فی قواعد و فروع فقه الشافعیه، چاپ اول، بیروت: 

دارالکتب العلمیه.

- شاه‏عبدالعظیمى، حسین، 1363ق، تفسیر اثنى عشرى، ج12، تهران: بی‌نا.
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، عبدالله‏، 1410ق، تفسیرالقرآن الكریم، ج6، قم: دارالهجرت. - شبر

ج4، بیروت: دار احیاءالتراث  - شربینی، محمد بن احمد، 1377ق، مغنی المحتاج، 

العربی.

الى تحقیق‌الحق من علم‌الاصول، چاپ  الفحول  - شوكانی، محمد بن علی، 1356ق، 

: مطبعه مصطفی البابی الحلبی و اولاده. اول، مصر

- صاحب، اسماعیل بن عباد، 1414ق، محیط فی‌اللغه، محقق: محمدحسن ‏آل‌یاسین، 

ج1-2، چاپ اول، ‏بیروت: عالم‌الكتب.

- صادقى، محمد، 1406ق، الفرقان فى تفسیر القرآن بالقرآن و السنه، ج27، قم: بی‌نا.

بیروت:  ج18،  تفسیرالقرآن،  فی  المیزان  بی‌تا،  محمدحسین،  سید  طباطبائی،   -

مؤسسه‌الاعلمی للمطبوعات.

- طباطبائی یزدی، سید محمدکاظم، 1417ق، عروةالوثقی، ج3، چاپ اول، قم: مؤسسه 

اسلامی تابع جماعت مدرسین.

دارالكتاب  اردن،  ج6،  القرآن‌العظیم،  تفسیر  2008م،  احمد،  بن  سلیمان  طبرانى،   -

الثقافی.

، 1412ق، جامع‌البیان فى تفسیرالقرآن، ج26، بیروت: دارالمعرفه. - طبرى، محمد بن جریر

نهضت   : مصر ج13،  للقرآن‌الكریم،  التفسیرالوسیط  1997م،  سید،  محمد  ى،  طنطاو  -

. مصر

، دار الاحیاء  - طوسی، محمد بن حسن، بی‌تا، التبیان فی تفسیر قرآن، ج6، بی‌جا: نشر

تراث عربی.

- عاملی جبعی)شهید ثانی(، زین‌الدین بن علی، 1409ق، حقایق الایمان، محقق: سید 

مهدی رجایی، چاپ اول، قم: مکتب آیت‌الله سید مرعشی.

- عسکری، سید مرتضی، 1410ق، معالم المدرستین، ج1، بیروت: مؤسسه النعمان.
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مؤسسه  قم:  سوم،  چاپ  قرآن،  در  صحابه  1393ش،  ضیاءالدین،  سید  علیانسب،   -

آموزشی و پژوهشی امام خمینی.

- غزالی، محمد بن محمد، 1417ق، المستصفی، محقق: محمد عبدالسلام عبدالشافی، 

بیروت: دارالکتب العلمیه.

بی‌نا. ج4، چاپ سوم، بی‌جا:  ی،  راز تفسیر  بی‌تا،   ، بن عمر ی، محمد  راز - فخرالدین 

العربی. التراث  احیاء  دار  بیروت:  ج28،  بی‌تا،  و  بیت(  اهل  مکتب  نرم‌افزار  )نسخه 

) )نسخه جامع التفاسیر

- فراهیدى، خلیل بن احمد، 1409ق، العین،‏ ج2-3، چاپ دوم، قم: هجرت.

ج8،  - قاسمى، جمال‏الدین، بی‌تا، تفسیر القاسمی، محقق: محمد باسل‏ عیون سود، 

بیروت: دارالكتب العلمیه.

دار  بیروت:  ج16،  قرآن،  لاحکام  الجامع  1364ش،  احمد،  بن  محمد  قرطبی،   -

. ( و 1415ق، ج4، بی‌جا: دارالفکر احیاءالتراث العربی.)نسخه جامع التفاسیر

ج3،  - قشیرى، عبدالكریم بن هوازن، بی‌تا، لطائف‌الاشارات، محقق: ابراهیم ‏بسیونى، 

، المصریه العامه للكتاب. مصر

- قطب، سید، 1425ق، فى ظلال‌القرآن، ج6، بیروت: دارالشروق.

- قمى مشهدى، محمد بن محمدرضا، بی‌تا، كنز الدقائق و بحر الغرائب، ج12، تهران: 

وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامى.

- قیسی، مكى بن حموش، بی‌تا، مشكل اعراب القرآن، ج11، بیروت: دارالیمامه.

- کبیسی، عیاده بن ایوب، 1402ق، صحابه رسول‌الله فی الکتاب و السنه، مکه: جامعه ام‌القری.

: دارالکتب العربیه الکبری. ، مصر کبر - کوفی، ابوحنیفه نعمان، بی‌تا، فقه الا

ج8، تهران:  كاشانى، فتح‏الله بن شكرالله، بی‌تا، منهج‌الصادقین فی إلزام‌المخالفین،   -

كتابفروشى اسلامیه.
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، ج6، قم: مؤسسه المعارف الاسلامیه. - ________، بی‌تا، زبدةالتفاسیر

- مالكی، حسن بن فرحان، بی‌تا، الصحبه و الصحابه، بی‌جا: بی‌نا.

- مدنى، سیدعلى خان بن احمد، 1384ش، الطراز الاول،‏ ج2، چاپ اول،‏ مشهد: مؤسسه 

آل‌البیت لاحیاءالتراث.

، ج1، یمن: مکتبه غمضان. - مرتضى، امام احمد، بی‌تا، شرح الازهار

- مرعشی، شهاب‌الدین، 1422ق، القول‌الرشید فی الاجتهاد و التقلید، ج2، چاپ اول، 

قم: مکتبه آیت‌الله سید مرعشی.

ج6-8، چاپ سوم‏،  الكریم‏،  كلمات‌القرآن  التحقیق فى  - مصطفوى، حسن، 1430ق، 

بیروت: دارالكتب العلمیه- مركز نشر آثار علامه مصطفوی.

- موسى، حسین یوسف، 1410ق، ‏الافصاح‏، چاپ چهارم‏، ج1، قم: مكتب‌الاعلام الاسلامی.

، ج9، بی‌جا: بی‌نا. - میبدى، احمد بن محمد، بی‌تا، كشف‌الاسرار و عدةالابرار

- نحاس، احمد بن محمد، بی‌تا، اعراب القرآن، بیروت: دارالكتب العلمیه.

ج2، بیروت: دارالكتب  ى، محمد، بی‌تا، مراح لبید لكشف معنى القرآن‌المجید،  - نوو

العلمیه.

ی، حسن بن محمد)نظام الاعرج(، بی‌تا، تفسیر غرائب‌القرآن و رغائب‌الفرقان،‏  - نیشابور

یا عمیرات، ج6، بیروت: دارالكتب العلمیه. محقق: زكر

، فهیمه، 1396ش، »مستندات قرآنی اهل‌سنت در نظریۀ عدالت صحابه«،  - احدی‌پور

. ، حوزۀ فاطمه الزهرا آذرشهر پایان‌نامه کارشناسی، سید ضیاءالدین علیانسب، سطح دو

شمارۀ8،  اسلام،  ندای  مجلۀ  صحابه«،  »عدالت  1380ش،  ی،  بدر عبدالغنی،   -

صفحات9 تا 16، بی‌جا: بی‌نا.

اندیشه،  رواق  مجلۀ  تحقیق«،  ی  ترازو در  صحابه  »عدالت   ،1383 عباس،  نیکزاد،   -

شمارۀ28، صفحات23 تا 44، قم: بی‌نا.
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چکیدهچکیده

 ، در این مقاله، به بررسی معناشناسی استثنای متصل و منقطع پرداختیم. این نوشتار

کدام از آن‌ها، شامل چند بخش هستند. در فصل اول  که هر  شامل دو فصل می‌باشد 

به ارائۀ کلیات مورد نیاز پرداخته‌ایم. در بخش اول از این فصل، ماهیت استثناء را از دو 

حیث لغوی و اصطلاحی مورد بررسی قرار داده‌ایم. در بخش دوم و سوم، ارکان و اقسام 

استثناء را به‌صورت گذرا مطرح کرده‌ایم تا مخاطب در مباحث پیش‌رو دچار سردرگمی 

نشود.

ماهیت  استثناء،  ماهیت  پیرامون  اصولیین  و  نحویین  آراء  بررسی  به  دوم،  فصل  در 

استثنای متصل و ماهیت استثنای منقطع پرداختیم. در بخش اول از این فصل، سه 

به‌عنوان   ، اعتبار دو  به  آن‌ها،  از  مورد  دو  که  شد  مطرح  استثناء،  ماهیت  پیرامون  نظر 

ماهیت  با  رابطه  در  نظر  سه  فصل،  این  از  دوم  بخش  در  شد.  انتخاب  مختار  تعریف 

که یکی از آن‌ها، از حیث اصولی، استثنای متصل را مورد  استثنای متصل مطرح شد 

بررسی قرار داده بود. در این بخش نیز یک تعریف، به‌عنوان تعریف مختار ارائه شد. در 

با استثنای منقطع  رابطه  ، همانند بخش دوم، سه نظر در  نیز این فصل  از  بخش سوم 

معناشناسی إلا در استتثناء متصل و منقطع
از منظر نحویین

محمدعلی توتون‌کار
برگزیده سطح یک چهاردهمین جشنواره

صفحات 137 تا 164 
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مطرح شد که یکی از آن‌ها، از منظر اصولی، این استئناء را مورد بررسی قرار داده بود. در 

این بخش نیز یک تعریف، به‌عنوان تعریف مختار انتخاب شد.

ک می‌باشد، به بررسی  از آن‌رو که بنابر مبنای نحویین، ماهیت استثنای منقطع، استدرا

ک )معنای  ک پرداختیم و دو وجه افتراق را بین استثنای متصل و استدرا ماهیت استدرا

استثنای منقطع( ارائه دادیم.

با استفاده از دلالت منقطوق و مفهوم، به بررسی مجاز در استنثاء منقطع پرداختیم.

ک واژگان کلیدی: استثناء، متصل، منقطع، استدرا

مقدمهمقدمه

با  تا  است  ناصحیح  از  صحیح  راه  بازشناسی  نیازمند   ، مختار موجودی  به‌عنوان  آدمی 

استفاده از آن، سعادت یا شقاوت خود را اختیار کند. به اذعان عقل و در مرحلۀ بعد نقل، 

تنها مسیر برای شناخت راه سعادت یا شقاوت، تمسک جستن به ثقلین می‌باشد. برای 

تحصیل این مقصود، نیازمند ابزارهایی هستیم تا به‌وسیلۀ آن‌ها، ظرائف و معانی مراد را از 

این دو منبع، شناخته و بدان ملتزم شویم. از جملۀ این ابزارها، ادبیات عرب می‌باشد که 

به‌وسیلۀ آن، ظرائف کلام فهم شده و مراد متکلم در آن، مورد بررسی قرار می‌گیرد.

، پرداختن هر چه دقیق‌تر و محققانه‌تر به موضوعات مطرح در این علم، فرد را به  از این‌رو

برداشت‌های دقیق‌تر و محققانه‌تر از آیات و روایات رهنمون می‌سازد.

که  که ادبا در این علم، به بحث پیرامون آن پرداخته‌اند. موضوعاتی  از میان موضوعاتی 

گر  نقش اساسی‌تر در فهم منابع دینی دارند، دارای اولویت بیشتری می‌باشند. از سویی، ا

برخی از این موضوعات اساسی، آن‌طور که باید و شاید، مورد بحث و تدقیق قرار نگرفته 

باشند، تحقیق و تفحص پیرامون آن‌ها، اولویت چندین و چندبرابر پیدا خواهد کرد.

از جملۀ این مباحث، مبحث استثناء می‌باشد. چه این‌که فرد در صورت عدم تسلط 
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بر این بحث، در فهم و برداشت از آیات و روایات، با مشکل مواجه شده و یا حتی دچار 

از  بخشی  اصول،  علم  همچون  دیگری،  علوم  در  مبحث  این  می‌شود.  سوءبرداشت 

که از این  کدام، با فهمی  مباحث را به خود اختصاص داده است و علمای اصولی هر 

مبحث داشته‌اند، برداشت‌های متفاوتی از آیات و روایت کرده‌اند.

، به بررسی ماهیت استثناء، ماهیت استثنای متصل و ماهیت  ، در این نوشتار از این‌رو

در  به‌سزایی  تأثیر  سویی،  از  مبحث،  این  این‌که  چه  پرداخته‌ایم.  منقطع  استثنای 

علوم  در  مطرح  مباحث  سایر  مانند   ، دیگر سوی  از  و  داشته  دینی  گزاره‌های  استنباط 

ادبی، مورد تحقیق و تفحص واقع نشده است.

 .۱ یم:  نپرداز مفرغ  استثناء  پیرامون  بحث  به   ، نوشتار این  در  که  شد  موجب  علت  دو 

است،  شده  ارائه  بلاغیین  و  نحویین  ناحیۀ  از  عنوان  این  پیرامون  که  فراوانی  مباحث 

کرده است  یت موجود در استثنای متصل و منقطع، خارج  از محجور را  استثناء مفرغ 

و ۲. مباحث مطرح شده در ذیل این عنوان، فراوان بوده و از حوصلۀ این نوشتار خارج 

گر قرار بر پرداختن به استثناء مفرغ، ذیل مباحث مطرح شده در این نوشتار بود،  است. ا

انسجام مبحاث از بین رفته و مقاله از تمرکز کافی برخوردار نمیبود.

فصل اول: کلیاتفصل اول: کلیات

یم تا خوانندۀ محترم، شناختی  از مبادی بحث می‌پرداز گذرا  در این بخش، به بررسی 

اجمالی از مباحث آینده پیدا کرده، دچار سردرگمی نشود.

بخش اول: ماهیت استئناءبخش اول: ماهیت استئناء

تعریف لغویتعریف لغوی

چهار معنا برای مادۀ »ثنی« ذکر شده است:
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صرف: طبق این وجه، اطلاق استثناء بر مبحث استنناء، از آن‌روست که که مستثنی از 
حکم مستثنی‌منه منصرف می‌شود.1

 عطف: طبق این وجه، اطلاق استثناء بر مبحث استثناءُ، از آن‌روست که میل و توجه 
به واسطۀ اخراج مستثنی از مستثنی‌منه حاصل می‌شود.2

به  مستثنی  که  آن‌روست  از  استثناءُ،  مبحث  بر  استثناء  اطلاق  وجه،  این  طبق   : تکرار

که مستثنی ابتدا داخل در مستثنی‌منه می‌باشد  هنگام ذکر مستثنی‌منه ذکر شده )چرا
و پس از آن است که اخراج رخ می‌دهد( و بار دیگر پس از الا تکرار می‌شود.3

از  که مستثنی  آن‌روست  از  استثناء،  بر مبحث  استثناء  این وجه، اطلاق  اخراج: طبق 
مستثنی‌منه خارج می‌شود.4

معنای  لحاظ  با  می‌رسد  به‌نظر  و  است  شده  ارائه  اصولیون  و  نحویین  توسط  معنا،  این 
، به‌عنوان معنای لغوی مورد قبول نمی‌باشد.5 اصطلاحی استثناء مطرح گردیده است. از این‌رو

تعریف اصطلاحیتعریف اصطلاحی

الا قلیلا  برای مثال در عبارت »شربوا منه  از حکم ماقبل:  و اخوات آن  الا  اخراج مابعد 

که  شربوا«  در  واو  »ضمیر  از  »شرب«  حکم  در  می‌باشد  »إلا«  مابعد  که  »قلیلا«  منهم«،6 

ماقبل »إلا« می‌باشد، اخراج شده است.

لابن  المفصل  شرح  کتاب  4۷۳؛  ص   ، النحو علم  فی  الحدود  کتاب  شرح  کهی،  الفا أحمد  بن  عبدالله   . 	1
یعیش، ج۲ ص 46؛ محمد بن علی صبان، حاشیة الصبان علی شرح الأشمونی علی لفیةٌ ابن‌مالک و معه 

ج۲، ص ۲۱۹. شرح الشواهد للعینی، 
. همان. 	2

، ص 4۷۳. کتاب الحدود فی علم النحو کهی، شرح  . عبدالله بن أحمد الفا 	3
رب  فتح  عمر  بن  أحمد  الحازمی،  ۱۰۸؛  ص  الاجرومیث،  حاشیة  کتاب  النجدی،  الحنبلی  العاصمی   . 	4

ية فی شرح نظم الأجرومية ص ۵۵۳. البر
یة فی شرح نظم الاجرومية، ص ۵۵۳. . رک: احمد بن عمر الحازمی، فتح رب البر 	5

. بقره، 249. 	6
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بخش دوم: ارکان استثناءبخش دوم: ارکان استثناء
استثناء دارای چهار رکن می‌باشد:

‎حکم که برای ماقبل إلا و اخوات آن ثابت است؛

أدات استثناء که به‌وسیلۀ آن، مابعد از ماقبل خارج می‌شود؛

مستثنی که به‌وسیلۀ إلا و اخوات آن، از حکم ماقبل اخراج می‌شود؛

مستثنی‌منه که مستثنی به‌وسیلۀ إلا و اخواتش، از آن اخراج می‌شود.

برای نمونه، در مثال »شربوا منه الا قلبلا منهم1:

‎»شرب« حکم می‌باشد که برای ماقبل إلا ثابت می‌باشد؛

»إلا« أدات استثناء می‌باشد که به‌وسیلۀ آن، مابعد از ماقبل خارج می‌شود؛

»قلیلا« مستننی می‌باشد که به‌وسیلۀ »إلا«، از حکم ماقبل اخراج می‌شود؛

اخراج  آن  از  »إلا«،  به‌وسیلۀ  مستننی  که  می‌باشد  منه  مستئنی  شریوا«  در  واو  »ضمیر 

می‌شود.

بخش سوم: اقسام استثناءبخش سوم: اقسام استثناء

استثناء به اعتبارات مختلف، دارای تقسیمات مختلفی می‌باشد:

به اعتبار کیفیت جملۀ استثنائیه، به دو قسم تقسیم می‌شود:
موجَب که جملۀ استثنائیه در آن مثبت است، مانند: »شربوا منه الا قلیلا منهم«؛2

غیر موجَب که جملۀ استثنائیه در آن، مثبت نیست و به سه صورت متصور است:
جمله منفی باشد، مانند: »إن هذا إلا أساطیر الأولین«؛3

. همان. 	1

. همان. 	2
. انعام، 25. 	3
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جمله منهی باشد، مانند: »لاتعبدون إلا الله«؛1
ی باشد، مانند: »هل هذا إلا بشر مثلکم«.2 جمله استفهام انکار

، مستثنی‌منه به دو قسم تفسیم می‌شود: به اعتبار ذکر
تام که مستثنی‌منه در آن ذکر شده است، مانند: »شربوا منه إلا قلیلا منهم«؛3

مفرغ که مستثنی‌منه در آن ذکر نشده است و در جملۀ غیرموجب به‌کار می‌رود، مانند: 

»إن هذا إلا أساطیر الأولین«4 که مستثنی‌منه محذوف در عبارت، شیء می‌باشد.

به اعتبار دخول مستثنی در بعض مستثنی‌منه، به دو قسم تقسیم می‌شود:

قلیلا  إلا  منه  »شربوا  مانند:  می‌باشد،  مستثنی‌منه  از  بعض  آن،  در  مستثنی  که  متصل 
منهم«؛5

هم 
ّ
ئکة کل منقطع که مستثنی در آن، بعض از مستثنی‌منه نمی‌باشد، مانند: »سجد الملا

أجمعون إلا إبلیس«.6

بعضیت، به دو شکل متصور است:

الا  الاشجار  »سقیت  مانند:  افراد،  از  یکی  مستثنی  و  باشد  الأفراد  متعدد  مستثنی‌منه 

شجرة«؛

مستنی‌منه متعدد الأجزاء باشد و مستثنی یکی از اجزاء، مانند: »فحص الطبیب الجسم 
الا الید«.7

. بقره، 83. 	1
. انبیاء، 3. 	2

. همان. 	3
. انعام، 25. 	4

. همان. 	5
.31 - 30 ، . حجر 	6

الشواهد  شرح  معه  و  ابن‌مالک  ألفیة  علی  الأشمونی  شرح  علی  الصبان  حاشية  صبان،  علی  بن  محمد   . 	7
للعینی، ج۲، ص ۲۲۱؛ عباس حسن، النحو الوافی مع ربطه بالْاسالیب الرفیعة و الحیاه اللغوية المتجددة، 

ج۲، ص ۲۹۵.
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‏فصل دوم‏فصل دوم

یم  در این فصل، ذیل هر بخش، آرای نحویین را نقل کرده و به بحث پیرامون آن می‌پرداز

یف صحیح اختیار شده و به‌عنوان تعریف مختار ارائه  تا از میان آن‌ها، تعریف یا تعار

شود.

بخش اول: ماهیت استثناءبخش اول: ماهیت استثناء

در رابطه با ماهیت استثناءف سه تعریف وجود دارد:
»هو الاخراج بإلا أو إحدی أخواتها لما کان داخلا أو منزلا منزلة الداخل«.1

رَقَبَةٍ  ف، صفت مانند: »فَتَحرِیرُ  که شامل معرَّ »اخراج« در این تعریف، جنس می‌باشد 

الذمی إن  الرغیف ثلثه«، شرط مانند: »اقتل  کلت  کل مانند: »أ از  مُؤمِنَةٍ«،2 بدل بعض 

که در تمامی این عناوین،  یل«3 می‌شود؛ چرا
َّ
ی الل

َ
یام إِل وا الصِّ تِمُّ

َ
حارب« و غایت مانند: »أ

این  و  می‌باشد  فصل  آخواتها«  إحدی  و  »بالا  قیدِ  می‌شود.  اخراج  کل  یک  از  جزء  یک 

کان داخلا«، به استثناء تام مفرغ و متصل اشاره دارد  عناوین را خارج می‌کند. قید »ما 

العنزی،  الجدیع  الیعقوب  ج۲، ص۲۶7؛ عبدالله بن یوسف   : السامرائی، معانی‌النحو . رک: فاضل صالح  	1
اوضح  ابن‌هشام،  یوسف  بن  عبدالله  ‎109؛  ج1، ‏ص  الصرف،  و  النحو  علمی  فی  المختصر  المنهاج 
المعانی،  حروف  فی  الدانی  الجنی  المرادی،  أم‌قاسم  ابن  ۲۲۰؛  ص  ج۲،  ابن‌مالک،  الفیه  الی  المسالک 
محمد  474؛  ص   ، النحو علم  فی  الحدود  کتاب  المکی،  النحوی  کهی  الفا أحمد  بن  عبدالله  511؛  ص 
محمدسلیم  بن  مصطفی  4۵۷؛  ص  ج۱،  الملحة،  شرح  فی  اللمحة  کتاب  الصائغ،  الجذامی  حسن  بن 
النجدی،  الحنبلی  العاصمی  محمد  بن  عبدالرحمن  ‎12؛  ص  ج۳،  العربیة،  الدروس  جامع  الغلایینی، 
یح  یح علی التوضیح و التصر ی الأزهری، شرح التصر حاشية الاجرومیة، ص ۱۰۸، خالد بن عبدالله الجرجاو
ابن‌مالک،  ج۱، ص ۵۰۲؛  ابن‌مالک،  لألفیة  ۱، ص 537؛ شرح الأشمونی  ج   ، النحو التوضیح فی  بمضمون 
إرشاد  برهان‌الدین،  محمد  بن  إبراهیم  ۱۰۱؛  ص  المقاصد،  وتکمیل  الفوائد  تسهیل  عبدالله،  بن  محمد 
ج۱، ص ۳۸۲ و٩۳۸؛ عبدالرحمن بن ابی‌بکر سیوطی، همع الهوامع شرح  السالک إلی حل ألفية ابن‌مالک، 

، ج ۲، ص 145. جمع الجوامع فی النحو
. نساء، 92. 	2

. بقره، 187. 	3
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و قید »منزلا منزلة الداخل« به استئناء منقطع.1 این تعریف، به اعتبار معنای استثناء 

تعریف  و  داده  قرار  بررسی  مورد  معنوی،  حیث  از  را  استثناء  که  بیان  بدین  می‌باشد. 

می‌کند.

بر این تعریف، اشکالی وارد است: 

بین  تلازم  رابطۀ  مفهوم،  دو  این  بین  و  نداشته  معنا  ادخال  بدون  إخراج،  مقدمه: 

بالمعنی‌الاعم2 وجود دارد؛ کما این‌که ابن‌مالک بیان می‌کند: »و ذکر المخرج و الاخراج 

ی  که رو فی حد المستثنی و الاستثناء مغن عن ذکر المدخل و الادخال«.3 بدین معنا 

ظرف  در  شیء  ادخال  به  منجر  ظرفی،  از  شیء  اخراج  می‌باشد.  ادخال  اخراج،  دیگر 

کان  النفی و إن  کما این‌که ابن‌مالک بیان می‌کند: »فان المستثنی بعد  دیگر می‌شود. 

کتاب  در  و   4» آخر باعتبار  غیره  فیه  دخل  مما  مخرج  فهو  غیره  منه  خرج  فیما  مدخلا 

اللمحة فی شرح الملحة، استثناء را از هر دو جهت تعریف می‌کند: »اخراج شیء مما 
دخل فیه غیره، او ادخال شیء فیما خرج منه غیره«.5

گر مستثنی داخل در مستثنی‌منه نباشد، اخراج آن به »إلا و اخواتش« میسور  اشکال: ا

که  گر مستئنی داخل در مستثنی‌منه باشد، موجب تناقض می‌شود؛ چرا نخواهد بود و ا

در ابتدا، مستثنی داخل در مستثئنیمنه فرض شده و حکم برای آن اثبات می‌شود؛ ولی 

یدا«، مانند این  در انتها، حکم از آن سلب می‌شود. چنین بیانی در مثال »جاء القوم إلا ز

ید نیامد. ید در آن‌ها موجود است، آمد و ز است که فرد بگوید: گروهی که ز

الشواهد  شرح  معه  و  ابن‌مالک  لفية  علی  الأشمونی  شرح  علی  الصبان  حاشية  صبان،  علی  بن  محمد   . 	1
ج۲، ص ۲۱۹. للعینی. 

به‌دنبال  را  ملازمه  به  جزم   ، دو آن  میان  نسبت  تصور  و  ملزوم  تصور  با  همراه  آن،  تصور  که  است  لازمی   . 	2
می‌آورد. محمود منتظری مقدم، دانش منطق، ص 137. تصور اخراج، همراه با تصور ادخال و تصور نسبت 

بر دارد. میان آن‌ها )سوی دیگر هر ادخالی، اخراج و بالعکس می‌باشد(، جزم به ملازمه را در
ج۲، ص 246. . محمد بن یوسف ناظر الجیش، شرح التسهیل لابن‌مالک،  	3

. همان. 	4
ج1، ص 457. . محمد بن حسن الجذامی الصائغ، اللمحة فی شرح الملحة،  	5
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نحویون به رفع این اشکال پرداخته‌اند:

 ، شاطبی1 و گروهی از نحویین، بر این باورند که2 مقصود متکلم از »القوم« در مثال مذکور

یدا«، قرینه‌ایست بر مقصود متکلم. ید« و قید »إلا ز گروهی ا‌ست خالی از »ز

چنین توجیهی، به دو دلیل مردود می‌باشد؛ زیرا:

‏خلاف فرض موجود در تعریف )دخول مستثنی در مستثنی منه( است؛

که در صورت قبول فرض  ‏غیر قابل انطباق بر مثال »له علیّ عشرة إلا واحدا« می‌باشد؛ چرا

مسئله، مقصود متلکم از »عشرة«، تسعه بوده و این خلاف طریق عقلا است.

‏قاضی عبدالجبار بر این است که3 مقصود متلکم از »عشرة إلا واحدا«، تسعة می‌باشد و 

معنا »له علیّ تسعة« است. چنین توجیهی، به دو دلیل مردود می‌باشد؛ زیرا:

که هیچ‌گونه  ‎خلاف فرض موجود )دخول مستثنی در مستثنی‌منه( در تعریف است؛ چرا

دخولی بر فرض قبول این وجه رخ نداده است؛

‎تسعة، ماهیت مخصوص به خود را دارد و اجزای تشکیل‌دهندۀ این ماهیت، »عشرة«، 

»إلا« و یا »واحد« نمی‌باشد.

رضی و گروهی از نحویین، معتقدند4 که مستثنی داخل در مستئنی‌منه می‌باشد و اسناد 

یدا« است. در سایر توجیهات، اسناد تنها نسبت به  نسبت به »قوم« به همراه قید »إلا ز

»قوم« بوده و اشکالات گفته شده بر آن‌ها وارد است؛ اما در این توجیه، اسناد نسبت به 

یدا« می‌باشد و اشکالات از آن دفع می‌شود. وقتی اسناد، منسوب به  »قوم« به همراه »إلا ز

کرده و جزء ثانی، به‌سبب جایگاهش  دو جزء می‌شود، اعراب عامل را جزء اول نمایان 

ید«، اعراب »جاء« را »غلام« آشکار کرده  اعراب می‌گیرد؛ چه این‌که در مثال »جاء غلامُ ز

التوضیح فی  یح بمضمون  التصر أو  التوضیح  یح علی  التصر الأزهری، شرح  ی  الجرجاو . خالد بن عبدالله  	1
، ج1، ص ۵۳۷. النحو

ج ۲، ص ۷۷. . محمد بن حسن رضی‌الدین استرآبادی، شرح الرضی علی الکافیة،  	2
. همان. 	3

. همان، ص 78. 	4



146

ره(
ی)

حــل
مه 

علا
ره 

ـوا
شنــ

 ج
ده

گزی
ت بر

الا
مق

عه‌
مو

مج
ـم

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
هــــــ

رد
ـــــا

ـــــــ
هـــ

 چ
وره

د

یدا«  ید« که جایگاهش مضاف‌الیه بوده، مجرور شده است. در مثال »جاء القوم إلا ز و »ز

یدا« است،  که »إلا ز نیز »القوم« که جزء اول است، اعراب »جاء« را بروز داده و جزء ثانی 

بنابر جایگاه شبه مفعولیتش، منصوب گشته است.

ید، جائوا« بوده و  یدا«، »القوم المخرج منهم ز ، معنای عبارت »جاء القوم إلا ز به بیان دیگر

معنای عبارت »له علیّ عشرة إلا واحدا«، »العشرة المخرج منها واحد، له علیّ« می‌باشد.

‏با توجیه سوم، اشکال وارده به تعریف اول دفع گردید و تعریف، مورد تأیید واقع شد.
 و أخواتها مخالفا لما قبلها نفیا و اثباتا.1

ّ
هو الذکر بعد إلّا

که شامل تمامی عناوین است. قیدِ »بعد إلا و  « در این تعریف، جنس می‌باشد  ‏»الذکر

أخواتها مخالفا لما قبلها نفیا و اثباتا«، فصل بوده و تعریف را متعین در استثناء می‌کند. 

از حیث لفظی،  را  که استثناء  بیان  به اعتبار لفظ استثناء می‌باشد. بدین   ، این تعبیر

مورد بررسی قرار داده و تعریف می‌کند. در این تعریف، متلکم، ساختار جملۀ اسثتنائی 

استثنائیه  جمله  داد،  رخ  آن  اخوات  یا  إلا  از  پس  ذکری  هرگاه  که  می‌کند  مشخص  را 

، مخالفت با ماقبل در نفی یا اثبات است. می‌باشد و لازمۀ این امر

استثناء به اعتبار معنا، تعریف واحد ندارد؛ هر چند به اعتبار لفظ، دارای تعریف است 
و آن »هو المذکور بعد الا و أخواتها« می‌باشد2

ی بر این باور است که استثنای  ‏این تعریف، توسط جناب ابن‌حاجب ارائه شده است. و

، برای استثناء، به اعتبار  متصل، مخرَج و استثنای منقطع، غیر مخرَج است. از همین‌رو

ذیل  الحقیقة،  مختلف  امر  دو  تعریف  این‌که  چه  نمی‌دهد.  ارائه  واحد  تعریفی  معنا، 

220؛  ج2، ص  ابن‌مالک،  الفیة  الی  المسالک  اوضح  ابن‌هشام،  بن یوسف  76؛ عبدالله  . رک: همان، ص  	1
المسالک،  ألی أوضح  العربیة، ص 312؛ ضیاءالسالک  الموجز فی قواعداللغة  الأفغانی،  سعید بن محمد 

ج2، ص 176؛ ظاهر شوکت البیاتی، أدوات الإعراب، ص ۲۵.
جناب   .۷۵ ص  ج۲،  الکافیة،  علی  الرضی  شرح  آبادی،  استر  رضی‌الدین  حسن  بن  محمد  رک:   . 	2
آن، تشخیص  تمام  که ذکر  ارائه داده است  استثناء  پیرامون ماهیت  توضیحاتی چند خطی  ابن‌حاجب، 

کرده و به انسجام متن آسیب می‌زد. یف استثناء را دشوارتر  ی از تعر مراد و
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که از حیث لفظ، بتوان آن‌ها را تحت تعریف  تعریفی واحد امکان‌پذیر نیست؛ هرچند 

واحد قرار داد؛ کما این‌که جناب ابن‌حاجب، همین کار را کرده است.

ی معتقد  که و ‏با صحت دو تعریف ابتدایی، نظر جناب ابن‌حاجب مردود می‌گردد؛ چرا

بر عدم وجود تعریفی جامع به اعتبار معنا بود؛ ولی همان‌طور که در تعریف اول به اثبات 

رسید، استثناء به اعتبار معنا نیز دارای ماهیت واحد می‌باشد.

، دارای دو تعریف می‌شود: : استثناء به دو اعتبار ‏تعریف مختار

به اعتبار لفظ: هو الذکر بعد الا و أخواتها مخالفا لما قبلها نفیا و اثباتا؛

به اعتبار معنا: هو الاخراج بإلا أو إحدی أخواتها لما کان داخلا أو منزلا منزلة الداخل.

‏بخش دوم: ماهیت استثنای متصل

آن‌ها، استثنای  از  که یکی  با ماهیت استئناء متصل، سه تعریف وجود دارد  رابطه  ‏در 

متصل را با دیدگاه اصولی، مورد بررسی قرار داده است.

‏تعریف نحوی‏تعریف نحوی

هو ما کان المستثنی فیه من جنس المستننی‌منه.1 

یکسان  مستننی‌منه  با  جنس،  در  مستثنی  که  بود  خواهد  متصل  صورتی  در  ‎استثناء، 

ص  العرب:ج2،  کلام  معرفة  فی  الذهب  شذور  شرح  الشافعی،  شمس‌الدین  عبدالمنعم  بن  محمد  رک:   . 	1
جامعة  مناهج  561؛  ص  ج1،  الأجرومیة:  نظم  شرح  فی  یة  البر رب  فتح  الحازمی،  عمر  بن  أحمد  248؛  
التکمیل  و  التذییل  الأندلسی،  أبوحیان  101؛  ص  ج1،  المدینة:  جامعه   -۱ النحو  اصول  العالمیة،  المدينة 
ص  ج1،  الفوائد،  تسهیل  علی  المساعد  ابن‌عقیل،  بهاءالدین  167؛  ص  ج8،  التسهیل،  کتاب  شرح  فی 
 ، 550؛ المبارک بن محمد مجدالدین، البدیع فی علم العرییه، ج1، ص 224؛ أحمد بن الحسین ابن‌الخباز
فی  المختصر  المنهاج  211؛  ص  ج1،  العضدی،  الایضاح  الفارسی،  أبوعلی  216؛‏  ص  ج1،  اللمع،  تویجه 
محمد  بن  سعید  264؛  ص  النحوی،  التطبیق  الراجحی،  عبده  110؛  ص  ج۱،  الصرف  و  النحو  علمی 
الأفغانی، الموجز فی قواعد اللغهة العربیة، ص ۳۱۲؛ محمد عید، النحو المصفی، ص 484؛ مصطفی بن 
ی الأزهری، شرح  ج۳، ص ۱۲۷؛ خالد بن عبدالله الجرجاو محمد سلیم الغلایینی، جامع الدروس العربیة، 

کتاب القواعد التطبيقية فی‌اللغة العربیة، ص 321. یة، ص 4۲؛ حسین دعکور ندیم،  الأزهر
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یدا«، »جاء القوم  باشد. طبق چنین تعریفی، استثنای متصل بر جملات »جاء القوم إلا ز

که حیوان جنسی است که شامل  ید« صدق می‌کند؛ چرا إلا حمارا« و »جاء بنوک الا ابن ز

ید« می‌باشد. این تعریف، در مثال )جاء القرم  « و »ابن ز ید«، »حمار انواع خود، یعنی »ز

یدا« با آرای نحویین همراه است؛ اما از سویی، در مثال‌های »جاء القوم إلا حمارا«  إلا ز

ید« در  « و »ابن ز که »حمار ید«، از آرای نحویین جدا می‌شود؛ چرا و »جاء بنوک إلا ابن ز

جنس، با »القوم« و »بنوک« تطابق دارند؛ ولی طبق آرای نحویین، منقطعه می‌باشند1 و از 

، مثال »فحص الطبیب الجسم إلا الید«، استثنای منقطعه خواهد بود، این  سوی دیگر
در حالی است که استننای در این مثال، متصله است.2

این تعریف، استثناء در  بنابر  این تعریف، نوع می‌دانند.3  را در  از جنس  برخی مقصود 

که مستثنی در نوع با مستثنی‌منه یکسان باشد. طبق چنین  صورتی متصل خواهد بود 

ید« صدق  یدا« و »جاء بنوک إلا ابن ز تعریفی، استثنای متصل، بر جملات »جاء القوم إلا ز

می‌کند؛ ولی بر جملۀ »جاء القوم إلا حمارا« غیر قابل صدق است؛ زیرا نوع در این شواهد 

از این نوع است.4 چنین فرضی، باطل است.  « خارج  انسان می‌باشد و »حمار مثالی، 

هرچند با در نظر گرفتن این تعریف، مثال »جاء القوم إلا حمارا« منقطعه خواهد بود؛ ولی 

توجیه  قابل  الید«،  إلا  الجسم  الطبیب  و »فحص  ید«  ز ابن  الا  بنوک  در مثال‌های »جاء 

آرای  بنابر  ولی  دارد؛  تطابق  »بنوک«  با  نوع  در  ید«  ز »ابن  سویی،  از  که  چرا بود؛  نخواهد 

، »الید« در نوع با »لجسم« تطابق ندارد؛ اما طبق  نحویین، منقطعه است و از سوی دیگر
نظر نحویین، متصله است.5

. رک: محمد بن علی صبان، حاشية الصبان علی شرح الأشمونی علی ألفية ابن‌مالک و معه شرح الشواهد  	1
للعینی، ج۲، صص ۲۲۰ - ۲۲۱.

. همان. 	2
کتاب القواعد التطبيقية فی اللغة العربیة، ص ۳۲۲. . رک: همان؛  	3

، ج ۲، ص 247. . رک: همان؛ معانی‌النحو 	4
. رک: همان. 	5
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، تعریف اول، به هر دو تقدیر مردود می‌باشد. از این‌رو
هو ما کان المستئنی فیه بعضا من المستثنی‌منه.1

طبق تعریف ارائه شده، استثنای متصل، در صورتی صدق می‌کند که مستثنی، بعض از 

یدا« در تعریف می‌گنجد و متصله است. مستئنی‌منه باشد. در نتیجه، »جاء القوم إلا ز

، این تعریف که توسط مشهور نحویین ارائه شده است،  با رد تعریف اول به هر دو تقدیر

به اثبات می‌رسد و به‌عنوان مبنای صحیح در تعریف ماهیت استثنای متصل اتخاذ 

می‌شود.

تعریف اصولیتعریف اصولی
هو ما لو لم یستئن لدخل.2

تعریف  در  را  اصولی  گزاره‌ای  است،  شده  وارد  ادبی  کتب  در  که  اصولی  تعریف  این 

توضیح  به   ، همین‌رو از  است.  تخصیص  معنای  آن  و  می‌کند  وارد  متصل  استثنای 

یم تا تعریف اصولی از استثنای متصل نیز روشن شود: پیرامون این معنا می‌پرداز

تخصیص، اصطلاحی اصولی بوده و به‌معنای »اخراج لفظ از حکم می‌باشد؛ لفظی که 

یافت  در می‌توان  معنا،  این  به  توجه  با  است«.  حکم  در  داخل  تخصیص،  وجود  بدون 

که استثنای متصل، بر معنای تخصیص، دلالت می‌کند؛ زیرا در صورت نبود ساختار 

استثنای متصل، مستئنی داخل در مستثنی‌منه است. برای مثال: »إلا« در عبارت »کل 

می‌باشد؛  تخصیص  مفید   ،» المسافر إلا  رمضان  شهر  فی  الصوم  علیه  یجب  مکلف 

الدانی  کتاب الجنی  ج۲، ص ۲۲۵؛  ابن‌مالک،  ألفیة  إلی  ج۲، ص ۲4۷؛ اوضح المسالک   ، . معانی‌النحو 	1
۲۱۲؛  ص  ج۲،  ابن‌مالک،  ألفية  علی  ابن‌عقیل  شرح  ابن‌عقیل،  بهاءالدین  511؛  ص  المعانی،  حروف  فی 
شرح الأشمونی إلی ألفیة ابن‌مالک، ج1، ص ۵۰؛ کتاب ضیاء السالک إلی أوضح المسالک، ج۲، ص 176؛ 
القواعد بشرح  الجیش، تمهید  ناظر  101؛ محمد بن یوسف  المقاصد، ص  و تکمیل  الفوائد  کتاب تسهیل 

تسهیل الفوائد، ج ۵، ص ۲۱۰۸.
ج۲، ص 264. . محمد بن عبدالله ابن‌مالک، شرح التسهیل لابن‌مالک،  	2
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نبود  صورت  در   ، دیگر بیان  به  است.  مکلف«  »کل  حکم  در  داخل   ،» »المسافر که  چرا

« در حکم »کل مکلف« قرار میگرفت. ساختار استثنائی، »المسافر

بخش سوم: ماهیت استثنای منقطعبخش سوم: ماهیت استثنای منقطع

و  یف  تعار می‌باشند،  یکدیگر  قسیم  منقطع،  استثنای  و  متصل  استثنای  که  آن‌رو  از 

نیز  این قسم  در  به‌صورت سلبی،  بیان شد،  استثنای متصل  در ماهیت  که  اشکالاتی 

ی است: جار

تعریف نحویتعریف نحوی

هو ما کان المستثنی فیه لیس من جنس المستننی‌منه.1 

‎همان‌طور که گذشت، این تعریف در برخی مثال‌ها، با آرای نحویین همراه است؛ ولی در 

، موجب رد این تعریف است. برخی شواهد، از اجماع جدا می‌شود. این امر

. عبدالله بن یوسف الیعقوب الجدیع العنزی، المنهاج المختصر فی علمی النحو و الصرف، ج۱، ص ۱۱۰؛  	1
فغانی، الموجز فی قواعداللغة العربیة، ص 

ْ
عبده الراجحی، التطبیق النحوی، ص 264؛ سعید بن محمد الأ

۳۱۲؛ محمد عبد، النحو المصفی: الکتاب، ص 4۸۶؛ مصطفی بن محمدسلیم الغلایینی، جامع الداروس 
یة فی شرح نظم الأجرومية، ص 561؛ مناهج  العربیة، ج ۲، ص ۱۲۷؛  أحمد بن عمر الحازمی، فتح رب البر
زهری، خالد بن عبدالله، 

ْ
ی الأ جامعٌ المدينة العالمیة، أصول النحو ۱ - جامعة المدینة، ص ۱۰۱؛ الجرجاو

یة، ص 4۲؛ حسین دعکور ندیم، القواعد التطبيقية فی اللغة العربیة، صص ۳۲۱ – ۳۲۳؛ شرح  شرح الأزهر
ج1، ص  ج1، ص 561؛ مناهج جامعة المدينة العالمیة، اصول النحو ۱- جامعه المدینة:  نظم الأجرومیة، 
101؛ أبوحیان الأندلسی، التذییل و التکمیل فی شرح کتاب التسهیل، ج8، ص 167؛ بهاءالدین ابن‌عقیل، 
ج1،  ج1، ص 550؛ المبارک بن محمد مجدالدین، البدیع فی علم العرییه،  المساعد علی تسهیل الفوائد، 
ج1، ص 216؛‏ أبوعلی الفارسی، الایضاح العضدی،  ، تویجه اللمع،  ص 224؛ أحمد بن الحسین ابن‌الخباز
التطبیق  الراجحی،  عبده  110؛  ص  ج۱،  الصرف،  و  النحو  علمی  فی  المختصر  المنهاج  211؛  ص  ج1، 
عید،  محمد  ۳۱۲؛  ص  العربیة،  اللغهة  قواعد  فی  الموجز  الأفغانی،  محمد  بن  سعید  264؛  ص  النحوی، 
۱۲۷؛  ص  ج۳،  العربیة،  الدروس  جامع  الغلایینی،  سلیم  محمد  بن  مصطفی  484؛  ص  المصفی،  النحو 
یة، ص 4۲؛ حسین دعکور ندیم، کتاب القواعد التطبيقية  ی الأزهری، شرح الأزهر خالد بن عبدالله الجرجاو

فی‌اللغة العربیة، ص 321.
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نیز  توجیه  این  می‌دانند.  نوع  را  جنس  از  مقصود  برخی  که  شد  اشاره  دوم  بخش  در 

اشکالات توجیه اول را دفع نمی‌کند و تنها دایرۀ این اشکالات را تقلیل می‌دهد.
‎هو ما کان المستثنی فیه لیس من بعض المستننی منه.1

با رد تعریف قبل، این تعریف به اثبات می‌رسد.

تعریف اصولیتعریف اصولی
‎وهو ما لو لم یستئن لم یدخل.2

تعریف  در  را  اصولی  گزاره‌ای  است،  شده  وارد  ادبی  کتب  در  که  اصولی  تعریف  ‏این 

، به توضیح پیرامون  استثنای منقطع وارد می‌کند و آن معنای تخصص است. از همین‌رو

یم تا تعریف اصولی استثنای منقطع نیز روشن شود: این معنا می‌پرداز

‏تخصص، اصطلاحی اصولی بوده و برخلاف تخصیص، به‌معنای »اخراج لفظ از حکم 

می‌باشد؛ لفظی که بدون وجود تخصص، داخل در حکم نیست«. با توجه به این معنا، 

می‌توان فهمید که استثنای منقطع، مفید معنای تخصص است، چه این‌که در صورت 

در  مثال:  برای  نمی‌باشد.  مستثنی‌منه  حکم  در  مستثنی  نیز  استثناء  ساختار  نبود 

که  عبارت »کل مکلف یجب علیه الصیام إلا الطفل«، »إلا« مفید تخصص است؛ چرا

ساختار  نبود  صورت  در   ، دیگر بیان  به  نیست.  مکلف«  »کل  حکم  در  داخل  »الطفل« 

استثنائی، »الطفل« در حکم »کل مکلف« نبوده است.

ج۲، ص ‎299؛‏ ابن أم‌قاسم المرادی،  . عبدالله بن یوسف ابن‌هشام، اوضح المسالک الی الفیه ابن‌مالک،  	1
ابن‌مالک،  ألفیة  علی  ابن‌عقیل  شرح  ابن‌عقیل،  بهاءالدین  511؛  ص  المعانی،  حروف  فی  الدانی  الجنی 
 ،۲ ج  المسالک،  أوضح  إلی  ضیاءالسالک  502؛  ص  ج1،  ابن‌مالک،  لألفیة  الأشمونی  شرح  212؛  ص  ج2، 
ص ۱۳۹؛ ابن‌مالک، محمد بن عبدالله، تسهیل الفوائد وتکمیل المقاصد، ص 101؛ محمد بن یوسف ناظر 

ج ۵، ص ۲۱۰۸. الجیش، تمهید القواعد بشرح تسهیل الفوائد، 
ج2، ص 264. . محمد بن عبدالله ابن‌مالک، شرح التسهیل لابن‌مالک،  	2
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ک )معنای لکن( می‌باشد.1  ‏طبق تصریح نحویین، معنای إلا در استثنای منقطع، استدرا

یم:  ک می‌پرداز ، به بررسی ماهیت استدرا از این‌رو

ماهیت استدراکماهیت استدراک

لغویلغوی
و  تَدارَکَ می‌باشد.2 تدارُک به‌معنای لحوق بوده3  ک، مصدر إستَدرَک، به‌معنای  استدرا

وجه تسمیۀ این باب به استدارک، از آن‌روست که جملۀ مابعد، به مضمون جملۀ ماقبل 

کردن  توهم  ک، موجب  ادات استدرا ک، جملۀ ماقبل  ملحق می‌شود. در قالب استدرا

ک  ، متکلم با ضمیمه کردن ادات استدرا گزاره‌ای خلاف مقصود متلکم می‌شود. از این‌رو

و جملۀ مابعد آن، توهم به‌وجود آمده را از بین می‌برد.

اصطلاحیاصطلاحی

ک، در اصطلاح نحویین، دارای دو معنا می‌باشد: استدرا

گر در ماقبل، حکم برای موضوع  که ا انتساب خلاف حکم ماقبل به مابعد: بدین معنا 

از  حکم  ماقبل،  در  گر  ا و  می‌شود  نفی  موضوع  از  حکم  این  مابعد،  در  می‌شد،  اثبات 

ماقبل  رابطۀ   ، این‌رو از  می‌رسد.  اثبات  به  موضوع  برای  مابعد  در  می‌شد،  نفی  موضوع 

لکنّه متحرّک؛ کنا  ما هذا سا مانند:  تناقض،   .1 به سه صورت متصور است:  مابعد،   با 
ید قائما لکنّه شارب؛4 ۲. تضاد، مانند: ما هذا أبیض لکنّه أسود و ۳. تخالف، مانند: ما ز

دفع توهم نشأت گرفته از حکم ماقبل: این معنا عام می‌باشد و علاوه بر صور مطروحه در 

ج4، ص ۳۳۲. . رک: محمد بن حسن رضی‌الدین استرآبادی، شرح الرضی علی الکافیة،  	1
ج1، ص 84. . عزیزه فوال بابتی، المعجم المفصل فی‌النحو العربی،  	2

ج1، ص 193. یب الشرح الکبیر للرافعی،  . احمد بن محمد فیومی، المصباح المنیز فی غر 	3
یوسف  بن  عبدالله  220؛  ص  الصمدیة،  الفوائد  شرح  فی  الندیة  الحدائق  مدنی،  احمد  بن  علیخان  رک:   . 	4

ج1، ص 290. ابن‌هشام، مغنی اللبیب، 
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ید لکنَّ عمرا قام« نیز می‌شود، چه این‌که  معنای اول، شامل امثلهای همچون »ما قام ز
رابطۀ میان این دو جمله، از سه صورت مطرح شده در معنای اول نیست.1

معنا  دو  هر  که  گفت  باید  می‌باشد،  صحیح  معنای  معنا،  کدام  این‌که  با  رابطه  در  اما 

ی  صحیح است. با دقت در این دو معنا، درمی‌یابیم که رابطۀ میان این دو تعریف، تساو

ید لکنَّ عمرا قام« داخل می‌شوند که  می‌باشد. در معنای دوم، امثله‌ای همچون »ما قام ز

این‌طور نیست؛  را ندارند؛ ولی  ک  از استدرا اول  ورود ذیل معنای  قابلیت   ، علی‌الظاهر

ید و  که بین ز ید، مخاطب به‌جهت علقه‌ای  که وقتی متکلم بیان می‌کند: ما قام ز چرا

، متکلم برای دفع توهم  « را نیز فهم می‌کند، از این‌رو عمرو وجود دارد. گزارۀ »ما قام عمرو

نشأت گرفته از ماقبل، دست به انتساب خلاف حکم ماقبل به مابعد می‌زند و می‌گوید: 

»لکنَّ عمرا قام«.

به‌وسیله  ماقبل،  حکم  از  گرفته  نشأت  توهم  دفع  به‌معنای  ک،  استدرا آن‌که  ماحصل 

انتساب خلاف حکم ماقبل به مابعد می‌باشد.

بلکه  نمی‌شود؛  تعریف  در  دوگانگی  سبب  نحویین،  کلام  در  دوگانگی  این  نتیجه،  در 

هرکدام از منظری، به این بحث پرداختهاند.

اخراج  نیز  ک  استدرا در  که  درمی‌یابیم  مثالی،  شواهد  و  استدارک  تعریف  در  دقت  با 

که بین  ید، فرد به‌جهت علقه‌ای  محقق می‌شود. برای مثال، وقتی فرد می‌گوید: ما قام ز

« را نیز توهم می‌کند و چنین می‌پندارد که عمرو  ید و عمرو وجود دارد، گزارۀ »ما قام عمرو ز

از حکم  قام«، عمرو  »لکنّ عمرا  قید  با  اما  دارد؛  ک  اشترا ید  ز با  قیام  نیز در حکم عدم 

که اخراج  ماقبل خارج می‌شود و اخراج تحقق پیدا می‌کند. با این بیان، روشن می‌شود 

ک، در ناحیۀ حکم است. در استدرا

. همان، عبدالله بن یوسف ابن‌هشام، مغنی اللبیب، ج1، صص 290 - 291. 	1
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بعض  از  مستثنی  اخراج  که  درمی‌یابیم  منقطع،  استثنای  از  مختار  تعریف  در  تأمل  با 

که مستثنی، از ابتدا، داخل در اجزاء یا  مستثنی‌منه در استثنای منقطع معنا ندارد؛ چرا

که اخراج بدون ادخال تحقق پیدا نمی‌کند. در  گفته شد  افراد مستثنی‌منه نمی‌باشد و 

نتیجه، اخراج در استثنای منقطع، برخلاف استثنای متصل، در ناحیۀ موضوع نمی‌باشد 

به‌جهت  مخاطب  منقطع،  استثنای  در  می‌پذیرد.  صورت  حکم  ناحیۀ  در  اخراج  و 

به مستثنی  از مستثنی‌منه  را  و مستثنی‌منه وجود دارد، حکم  که بین مستثنی  علقه‌ای 

سرایت می‌دهد و توهم می‌کند که حکم برای مستثنی نیز ثابت است؛ اما متلکم به‌وسیلۀ 

إلا، توهم به‌وجود آمده را دفع می‌کند و مستثنی را از حکم مستثنی‌منه خارج می‌کند.1 

مؤید دیگر  ک می‌دانند.  استدرا استثنای منقطع،  در  را  إلا  که نحویون، معنای  لذاست 

ی با لکن  برای این مدعا، آن است که بصریون نیز معنای إلا در استثنای منقطع را مساو

از  ی  ک است. در بسیار که خود حرفی وضع شده برای معنای استدرا می‌دانند؛ لکنی 

ک را »الا در استثنای منقطع« شمرده‌اند. کتب نحوی نیز از جمله ادات استدرا

افتراقات استثنای متصل و استدراک )معنای استثنای منقطع(افتراقات استثنای متصل و استدراک )معنای استثنای منقطع(

توهم خلاف مقصود، در استثنای متصل نیز وجود دارد. این توهم، از ناحیۀ علقه‌ای ست 

گرفته است. برخلاف استثنای  که از نسبت بعضیت بین مستثنی و مستثنی‌منه، نشأت 

ک که علقه‌ای در آن‌ها نشأت گرفته که از نسبتی غیر از بعضیت می‌باشد.  منقطع و استدرا

 إِبلیس«2 که علقۀ مستثنی و مستثنی‌منه در آن، نشأت گرفته از نسبت 
َ
مانند: »فَسَجَدُوا إلّا

سالۀ  هزاران  عبادات  به‌سبب  مخاطب  این‌که  چه  می‌باشد.  ئکه  ملا و  ابلیس  شباهت 

اصول  علم  اصطلاح  با  متفاوت  این‌جا،  در  حکمی  و  موضوعی  اخراج  از  مقصود  که  است  ذکر  به  لازم   . 	1
است؛ چه این‌که اخراج موضوعی در علم اصول، به‌معنای تخصص و اخراج حکمی، به‌معنای تخصیص 

است.
. بقره، 34. 	2
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ئکه توهم می‌کند و متکلم با استفاده از ساختار استثنای  ی را همچون یکی از ملا ابلیس، و

ه کریم« نیز علقه، نشأت گرفته  ید شجاع لکنَّ منقطع، این توهم را دفع می‌کند. در مثال »ما ز

برخورد  ید شجاع«  ز گزارۀ »ما  با  کرامت است. مخاطب  و  از نسبت تلازم میان شجاعت 

ید کریم«.  کرده و به‌سبب نسبت تلازم بین کرامت و شجاعت، چنین توهم می‌کند که »ما ز

ک، این توهم را دفع می‌کند؛ متکلم نیز با استفاده از ساختار استدرا

ک، در  اخراج در استثنای متصل در ناحیۀ موضوع است، در حالی‌که اخراج در استدرا

ید، از آن‌رو  گفته می‌شود: جاء القوم إلا ز ناحیۀ حکم و محمول است. برای مثال، وقتی 

ید را از موضوع )القوم( خارج می‌کند.  ید از افراد القوم است، در آن داخل است و إلا، ز که ز

این در حالی است که در مثال »جاء القوم إلا حمارا«، حمار از افراد القوم نیست و بالتبع 

داخل در آن نمی‌باشد تا اخراجی رخ دهد، إلا در این مثال، حمار را از حکم »مجیء« 

از حکم شجاعت  را  ید  ز  ، لکنَّ نیز  کریم«  ه  لکنَّ ید شجاع  ز »ما  خارج می‌کند. در مثال 

خارج می‌کند و این اخراج، در ناحیۀ موضوع رخ نمی‌دهد. در غیر این صورت، باید قبول 

ید از خودش می‌باشد، در حالی‌که این  کرد که مقصود متکلم در این استعمال، اخراج ز

فرض باطل است.

مجاز در استثنای منقطعمجاز در استثنای منقطع

یا  است  حقیقت  منقطع  »استثنای  که  یم  می‌پرداز سؤال  این  بررسی  به  بخش،  این  در 

به‌معنای  به‌معنای استعمال لفظ در »ما وضع له« می‌باشد و مجاز  ؟«. حقیقت  مجاز

که در استثنای  گر این مطلب به اثبات رسید  استعمال لفظ در »غیر ما وضع له«؛ لذا ا

گر به  منقطع، استعمال »غیر ما وضع له« رخ نداده، استثنای منقطع، حقیقت است و ا

که در استنثاء منقطع، »غیر ما وضع له« رخ داده است، استثنای منقطع،  اثبات رسید 

مجاز خواهد بود.
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را مطرح  و مفهوم«  که مبحث »دلالت منطوق  نیازمند آن هستیم  این مطلب،  از  پیش 

یابیم: کنیم تا با تکیه بر آن، پاسخ سؤال را در

دلالت منطوق و مفهومدلالت منطوق و مفهوم

گفتۀ نحویین، در استثنای متصل، مستثنی داخل در حکم منطوق مستثنی‌منه  بنابر 

می‌باشد و در استثنای منقطع، مستثنی داخل در حکم مفهوم مستثنی‌منه است.

، پیرامون دلالت منطوق و مفهوم هستیم.  برای فهم این مطلب، نیازمند توضیح بیشتر

خواهد  مدلول  قسم  دو  ملقی،  جملۀ  می‌کند.،  القاء  را  جمله‌ای  متکلم  هنگامی‌که 

و  می‌باشد  متکلم  توسط  شده  گفته  الفاظ،  همان  که  جمله  منطوق  مدلول   .۱ داشت: 

۲. مدلول مفهوم جمله که از کلام فهم می‌شود؛ اما متکلم، آن‌را تلفظ نکرده است. برای 

کرمه«، این جمله، دو مدلول خواهد داشت:  ید فأ مثال: وقتی گفته می‌شود: »إذا جاءک ز

ی می‌باشد و ۲. مدلول  ید در صورت آمدن و کرام ز که وجوب ا ۱. مدلول منطوق جمله 

گزاره از کلام فهم  ید در صورت نیامدن اوست، این  کرام ز مفهوم جمله که عدم وجوب ا
می‌شود، در حالی‌که در جمله، بدان تلفظ نشده است.1

در استثنای متصل نیز متکلم، مستثنی را از حکم منطوق مستثنی‌منه خارج می‌کند. 

ید از حکم مجیء قوم که در جمله  یدا«، ز برای مثال، وقتی گفته می‌شود »جاء القوم إلا ز

تلفظ شده است، خارج می‌شود؛ اما در مثال »جاء القوم إلا حمارا«، حمار از حکم مفهوم 

مجیء قوم که در جمله تلفظ نشده است، خارج می‌شود. در این مثال، به‌جهت علقه‌ای 

که به هر علت، در ذهن مخاطب بین قوم و حمار به‌وجود آمده است، مفهومی توسط 

از استثنای  با استفاده  که آن »جاء الحمار أیضا« است. متکلم  مخاطب فهم می‌شود 

دفع  را  مخاطب  توهم  و  کرده  خارج  أیضا«  الحمار  »جاء  مفهرم  از  را  مستثنی  منقطع، 

. رک: جعفر سبحانی تبریزی، الموجز فی أصول الفقه، ص 78. 	1
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ک نیز همراه است. چه این‌که توهمات نشأت گرفته  ، با معنای استدرا می‌کند. این تعبیر

در جمل، به‌سبب دلالت مفهوم جمله بر معنای متوهم است. این توهمات نیز به‌سبب 

گر این توهم  که بین جمله و مفهوم متوهم وجود دارد. ا علقه‌ای غیر از بعضیت است 

نشأت گرفته، به‌جهت علقۀ بعضیت بین جمله و مفهوم متوهم باشد، استثنای متصل 

برای  می‌باشد.  آن  منطوق  با  ی  مساو جمله،  مفهوم  متصل،  استثنای  در  بود.  خواهد 

یدا«، مخاطب از منطوق جمله چنین برداشت  مثال، وقتی گفته می‌شود »جاء القوم إلا ز

از  مخاطب  که  همان‌طور  آمد.  قوم  همراه  است،  قوم  بعض  که  آن‌رو  از  ید  ز که  می‌کند 

ید به‌جهت علقۀ بعضیت، همراه قوم آمد. مفهوم جمله چنین برداشت می‌کند که ز

گفته می‌شود: »جاء  که وقتی  فرد مدعی مجاز در استثنای منقطع، چنین ادعا می‌کند 

القوم إلا حمارا«، متکلم، حمار را از »ما وضع له« خود خارج کرده است و آن‌را در »غیر ما 

، حیوان ناهق است؛ اما معنای  وضع له« استعمال کرده است. چه این‌که معنای حمار

، وقتی شخص می‌گوید:  انسان که فردی از افراد القوم است، حیوان ناطق است. از این‌رو

و  بوده  ناطق  ناهقی، حبوان  که حیوان  کرده است  اعتبار  إلا حمارا«، چنین  القوم  »جاء 

فردی از افراد القوم است، سپس به‌وسیلۀ إلا، این فرد را از سایر افراد خود خارج می‌کند. 

این بدین معناست که متکلم، حمار را از معنای حقیقی )حیوان ناهق(، خارج و از آن، 

ی )حیوان ناطق( کرده است. ارادۀ معنای مجاز

استدارک  منقطع،  استثنای  معنای  گذشت،  که  همان‌طور  که  گفت  باید  جواب،  در 

گرفته از حکم ماقبل به‌وسیله انتساب  ک، به‌معنای دفع توهم نشأت  می‌باشد و استدرا

ک نیز از ناحیۀ مفهوم  گرفته در استدرا خلاف حکم ماقبل به مابعد است. توهم نشأت 

منطوق  ناحیۀ  از  آن،  در  گرفته  نشأت  توهم  که  متصل  استثنای  برخلاف  می‌باشد،  آن 

یدا«، مخاطب از حکم  گفته می‌شود: »جاء القوم إلا ز که وقتی  جمله است. بدین معنا 

آن  از  نیز  ید  ز که  می‌کند  توهم  چنین  باشد،  قوم  مجیء  که  )منطوق(  جمله  در  ملفوظ 
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که بعض قوم است، آمد. در مرحلۀ بعد، متکلم، این توهم پدید آمده در ناحیۀ  جهت 

منطوق جمله را به‌وسیلۀ اسثتثنای متصل، دفع می‌کند؛ اما در استثنای منقطع، وقتی 

«، مخاطب از حکم ملفوظ در جمله )منطوق(، چنین  گفته می‌شود: »جاء القوم إلا حمار

، بعض  که حمار توهم نمی‌کند که حمار نیز در حکم مجیء با القوم، مشترک است؛ چرا

از افراد القوم )انسان( نیست؛ بلکه مخاطب به‌جهت علقه‌ای که به هر علت، میان قوم 

و حمار برقرار کرده است، مفهوم جمله را اینچنین فهم می‌کند: »جاء الحمار أیضا«. در 

مرحله بعد، متلکم این توهم پدید آمده در ناحیۀ مفهوم را به‌وسیلۀ استثنای منقطع، دفع 

می‌کند. در واقع، در استثنای منقطع، مستثنی از ابتدا، داخل در مستثنی‌منه نیست تا 

منطوق بر آن دلالت کند و مرتکب مجاز شویم. آن‌چه در استثنای منقطع، تحقق یافته 

که به‌دنبال دفع توهم پدید آمده در ناحیۀ مفهوم  کی  ک می‌باشد. استدرا است، استدرا

جمله است، چه این‌که در ناحیۀ منطوق، توهمی رخ نمی‌دهد تا به‌دنبال دفع آن باشد؛ 

که مستثنی از ابتدا، داخل در مستثنی‌منه نشده است تا توهم معنا یابد. چرا

نتیجهنتیجه

با بررسی ماهیت استثناء در بخش اول از فصل دوم و آرای مطروحه در رابطه با آن، به دو 

تعریف رسیدیم که هر کدام، استثناء را به دو اعتبار تعریف می‌کردند: ۱. به اعتبار لفظ: 

»هو الذکر بعد إلا و أخواتها مخالفا لما قبلها نفیا و اثباتا« و ۲. به اعتبار معنا: »هو الاخراج 

بإلا أو إحدی أخواتها لما کان داخلا أو منزلا منزلة الداخل«. 

با بررسی ماهیت استثنای متصل در بخش دوم از فصل دوم و آرای مطروحه در رابطه 

کان المستثنی فیه بعضا من المستثنی‌منه«، به‌عنوان تعریف مختار ارائه  با آن، »هو ما 

شد.

با بررسی ماهیت استثنای منقطع در بخش سوم از فصل دوم و آرای مطروحه در رابطه 
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با آن، »هو ما کان المستثنی فیه لیس من بعض المستثنی‌منه«، به‌عنوان تعریف مختار 

با  تعریف،  این  همراهی  شد،  داده  تعریف  این  پیرامون  که  توضیحاتی  با  و  شد  ارائه 

گرفته از حکم ماقبل به‌وسیلۀ انتساب خلاف  که به‌معنای »دفع توهم نشأت  ک  استدرا

حکم ماقبل به مابعد« بود، به اثبات رسید.

استعمال  که  اثبات رسید  به  و مفهوم«،  بر مبحث »دلالت منطوق  تکیۀ  با   ، همین‌طور

استثنای منقطع، مجاز نبوده و حقیقت است.
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منابعمنابع

دارالسلام   : مصر دوم،  چاپ  جلد،   ۱ اللمع،  تویجه  الحسین،  بن  أحمد   ، ابن‌الخباز  .1

یع والترجمة، 1428ه‌ق. للطباعة والنشر والتوز

2. ابن‌عقیل، بهاءالدین، المساعد علی تسهیل الفوائد، 4 جلد، جامعة أم‌القری، چاپ 

اول، دمشق: دارالفکر و جدة: دارالمدنی، ۱4۰۰ه‌ق.

موسسة  بی‌جا:  جلد،   ۱ ابن‌مالک،  ألفیة  علی  ابن‌عقیل  شرح  بهاءالدین،  ابن‌عقیل،   .3

، بی‌تا. بحسون للنشر

دارالکتاب  بی‌جا:  المقاصد،  وتکمیل  الفوائد  تسهیل  عبدالله،  بن  محمد  ابن‌مالک   .4

، ۱۳۸۷ه‌ق.  العربی للطباعة والنشر

5. ابن‌هشام، عبدالله بن یوسف، اوضح المسالک الی الفیه ابن مالک، 4 جلد، بی‌جا: 

یع، بی‌تا. دارالفکر للطباعة و النشر و التوز

کتابخانه  قم:  چهارم،  چاپ  جلد،   ۲ اللبیب،  مغنی  یوسف،  بن  عبدالله  ابن‌هشام،   .6

حضرت آیت‌الله العظمی مرعشی نجفی)ره(، بی‌تا.

دارالکتب  بیروت:  جلد،   1 یعیش،  لابن  المفصل  شرح  علی،  بن  محمد  أبوالبقاء،   .7

العلمیة، 1442ه‌ق.

اول،  چاپ  جلد،   4 ابن‌مالک،  لاألفیة  الأشمونی  شرح  محمد،  بن  علی  الاشمونی،   .8

بیروت: دارالکتب العلمیة، 1419ه‌ق.

، 1424ه‌ق. 9. الأفغانی، سعید بن محمد، الموجز فی قواعد اللغة العربی، ۱جلد، بیروت: دارالفکر

التسهیل، ۱۳ جلد، چاپ  کتاب  التکمیل فی شرح  و  التذییل  أبوحیان،  10. الأندلسی، 

اول، دمشق: دارالقلم )من ۱ إلی ۵( و باقی الأجزاء: دار کنوز اشبیلیا بی‌تا.

بیروت:  اول،  العربی،2 جلد، چاپ  النحو  المفصل فی  المعجم  فوال،  بابتی، عزیزه   .11

دارالکتب العلمیة، بی‌تا.
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ابن مالک، ۲ جلد،  ألفیة  إلی حل  السالک  إرشاد  ابراهیم بن محمد،  الدین،  برهان   .12

یاض: أضواء السلف، 1373ه‌ق. چاپ اول، ر

13. البیاتی، ظاهر شوکت، أدوات الإعراب، چاپ اول، بیروت: مجد المؤسسة الجامعیة 

یع، ۱4۲۵ه‌ق. للدراسات والنشر والتوز

جلد،   ۱ المدینة،  جامعة   -۱ النحو  اصول  العالمیة  المدینة  جامعة  مناهج  بی‌نام،   .14

بی‌جا: جامعة المدینة العالمیة، بی‌تا.

15. الجذامی الصائغ، محمد بن حسن، اللمحة فی شرح الملحة، ۲ جلد، چاپ اول، 

المدینة المنورة: عمادة البحث العلمی بالجامعة الإسلامیة، 1424ه‌ق.

زهریة، ۱ جلد، القاهرة: المطبعة الکبری 
ْ
ی الأزهری، خالد بن عبدالله، شرح الأ 16. الجرجاو

ببولاق، بی‌تا. 

التصریح  أو  التوضیح  علی  التصریح  شرح  عبدالله،  بن  خالد  الأزهری،  ی  الجرجاو  .17

، ۲ جلد، چاپ اول، بیروت: دارالکتب العلمیة، 1424ه‌ق. بمضمون التوضیح فی النحو

، فتح رب البریة فی شرح نظم الآجرومیة، 1 جلد، چاپ اول،  18. الحازمی، أحمد بن عمر

مکة المکرمة: مکتبة الأسدی، 1431ه‌ق.

19. حسن، عباس، النحو الوافی مع ربطه بالاسالیب الرفیعة و الحیاة اللغویة المتجددة، 

، 1367ه‌ش. 4 جلد، چاپ دوم، تهران: ناصر خسرو

20. دعکور ندیم، حسین، القواعد التطبیقیة فی اللغة العربیة، بی‌جا: بی‌نا، بی‌تا.

للنشر  المعارف  مکتبة  بی‌جا:  اول،  چاپ  النحوی،  التطبیق  عبده،  الراجحی،   .21

یع، 1420ه‌ق. والتوز

22. رضی‌الدین استرآبادی، محمد بن حسن، شرح الرضی علی الکافیة، 4 جلد، چاپ 

، ۳۸4ه‌ش. اول، تهران: مؤسسة الصادق للطباعة و النشر

، 4 جلد، اردن: چاپ اول، دارالفکر للطباعة  23. السامرائی، فاضل صالح، معانی النحو

یع، 1420ه‌ق. والنشر والتوز
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ع(،  ، الموجز فی أصول الفقه، ۱ جلد، قم: مؤسسه الامام الصادق) 24. سبحانی تبریزی، جعفر

۱۳۸۷ه‌ش.

 ۳  ، فی‌النحو الجوامع  جمع  شرح  الهوامع  همع   ، ابی‌بکر بن  عبدالرحمن  سیوطی،   .25

جلد، چاپ اول، بیروت: دار احیاء التراث، بی‌تا.

کلام  26. شمس‌الدین الشافعی، محمد بن عبدالمنعم، شرح شذور الذهب فی معرفة 

العرب، ۲ جلد، چاپ اول، المدینة المنورة: عمادة البحث العلمی بالجامعة الااسلامیة، 

1423ه‌ق.

27. صبان، محمد بن علی، حاشیة الصبان علی شرح الأشمونی علی ألفیة ابن‌مالک و 

معه شرح الشواهد للعینی، ۶ جلد، چاپ اول، بیروت: المکتبة العصریة، بی‌تا.

28. العاصمی الحنبلی النجدی، عبدالرحمن بن محمد، حاشیة الآجرومیة، بی‌جا: بی‌نا، بی‌تا.

29. العکبری، عبدالله بن الحسین، اللباب فی علل البناءوالإعراب، 2 جلد، چاپ اول، 

، 1416ه‌ق. دمشق: دارالفکر

30. عید، محمد، النحو المصفی: ۱ جلد، بی‌جا: مکتبة الشباب، بی‌تا.

بیروت:   ،29 چاپ  العربیة،  الدروس  جامع  سلیم،  محمد  بن  مصطفی  الغلایینی،   .31

الکتبیة العصریة، 1414ه‌ق.

32. الفارسی، أبوعلی، الإیضاح العضدی، ۱ جلد، چاپ اول، بی‌جا: بی‌نا، ۱۳۸۹ه‌ق.

 ۱ ، کتاب الحدود فی علم النحو کهی النحوی المکی، عبدالله بن أحمد، شرح  33. الفا

جلد، چاپ دوم، القاهرة: مکتبة وهبهه، 1414ه‌ق.

34. فیومی، احمد بن محمد، المصباح المنیر فی غریب الشرح الکبیر للرافعی، ۲ جلد، 

چاپ دوم، قم: مؤسسه دارالهجرة، 1414ه‌ق.
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المکرمة: جامعة أم‌القری، 1420ه‌ق.
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چکیدهچکیده

     در مورد استثناء آیه تجارت،1 بین فقها اختلاف است. برخی آن‌را متصل می‌دانند و 

برخی منقطع. برخی ادعا کرده‌اند که اصلا استثنای منقطع وجود ندارد و بر فرض وجود 

آن‌جایی  استثناء،  نوع  دو  این  فرق میان  آن‌را منقطع دانست.  نمی‌توان  آیه  این  در  آن، 

کنیم؛ یعنی تصرف در مال  که بخواهیم از آیه، برداشت حصر  خودش را نشان می‌دهد 

گرفتن استثناء، آیه دال  غیرمحصور در تجارت همراه با تراضی شود. در صورت متصل 

بر حصر است و در صورت منقطع بودن آن، دلالتی بر حصر ندارد. 

یادی، استنثاءها منقطع هستند  که در موارد ز      با مراجعه به آیات قرآن، متوجه شدیم 

ئِكَةِ  مَلا
ْ
نا لِل

ْ
گرفتن آن‌ها، خلاف نص قرآن است. مثل آیه: »إِذْ قُل و در این موارد، متصل 

هم  تجارت  آیه  مورد  در   .)34 جن«)بقره، 
ْ
ال مِنَ  كانَ  إِبْليسَ   

َ
إِلّا فَسَجَدُوا  لآدَمَ  اسْجُدُوا 

قرآن  این‌که در خود  بر  از استعمال، علاوه  نوع  این  زیرا  بودن آن اشکالی ندارد؛  منقطع 

بسیار استعمال شده است، در بین کلام عرب نیز شیوع داشته است. نکتۀ دیگر این‌که 

، اولی است از  گرفتن می‌شود و عدم تقدیر کثرت تقدیر  گرفتن استثناء، موجب  متصل 

. نساء، 29. 	1

ع استثناء  بررسی نو
در آیۀ تجارت

محمدمهدی صفایی
برگزیده سطح دو چهاردهمین جشنواره

صفحات 165 تا 182 
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گرفتن؛ اما چون استثناء منقطع، شعبه‌ای از مجاز است، خلاف اصل است. به  تقدیر 

، وجود استثناء منقطع، دلیل می‌خواهد و باید برای یک غرضی آمده باشد.  همین خاطر

که ممکن است به‌وجود بیاید، آمده  در آیه تجارت، استثنای منقطع برای دفع توهمی 

است؛ لذا منقطع آوردن استثناء لازم می‌باشد.

قید  غرض،  تجاره،  اسباب   ، حصر تجارت،  آیۀ  منقطع،  استثناء  استثناء،  واژه:  کلید 

توضیحی

مقدمهمقدمه

گسستنی با هم داشته‌اند. این پیوند، به‌گونه‌ای       از قدیم، علم فقه و ادبیات، پیوند نا

می‌کند.  فقه  برای  جدایی‌ناپذیر  و  ی  ضرور جزء  یک  به  تبدیل  را  ادبیات  که  است 

گاهی  ی از نظرات فقهی، نیازمند فهم دقیق و عمیق ادبی هستند و  ی‌که بسیار به‌طور

اوقات، یک اختلاف نظر به ظاهر کوچک در فهم ادبی ادله شرعیه، اختلاف‌های حتی 

متضاد فقهی را در پی دارد. 

کمک       استثناء، یکی از مسائل ادبیات عرب است. فهم نوع استثناء در ادله شرعیه، 

گر استثناء را از نوع  شایانی به رسیدن سریع‌تر به حکم شرعی می‌کند. در آیه تجارت، ا

متصله آن گرفته شود، استثناء آیه، تصرف صحیح در مال غیر را مختص تجارت همراه 

تراضی می‌کند؛ اما در صورتی‌که استثناء آن منقطع باشد، چنین حصری به‌وجود نمی‌آید.

که استثناء در ادبیات       برای روشن شدن نوع استثناء در این آیه تجارت، اول باید دید 

از روشن شدن این  عرب، چه تعریفی دارد و دقیقا به چه چیزی استثناء می‌گویند. بعد 

عنوان  با  اصطلاحی  به  قائل  نحوییون،  آیا  که  شود  پرداخته  مسئله  این  به  باید  موضوع، 

گر قائل به چنین عنوانی هستند، منظورشان دقیقا از این  ؟ ا استثنای منقطع هستند یا خیر

استثناء چیست؟ تا این‌که در نهایت، اتخاذ مبنای ادبی در این موضوع صورت بگیرد. 



167

ـم
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

هــــــ
رد

ـــــا
ـــــــ

هـــ
 چ

وره
 د

ره(
ی)

حــل
مه 

علا
ره 

ـوا
شنــ

 ج
ده

گزی
ت بر

الا
مق

عه‌
مو

مج

که آیا نظر فقها، با این مبنای       بعد از مشخص شدن مفهوم استثناء، باید احراز کنیم 

قبول  را  منقطع  استثنای  به‌نام  چیزی  آن‌ها  اساسا،  آیا  یعنی  ؟  خیر یا  دارد  تطابق  ادبی 

مطرح  مسئله  این   ، دیگر طرف  از  می‌کنند؟  اقامه  ادله‌ای  چه  ادعایشان،  برای  دارند؟ 

برای نظرشان، چه  کدام،  از چه نوعی می‌گیرند و هر  را  آیه  که فقها، استثناء این  است 

ادله‌ای اقامه می‌کنند و نظر دقیق‌تر کدام است؟ چرا؟ 

     نکتۀ قابل توجه، این است که در این مقاله، مقام، مقام تأیید یا رد حکم فقهی نیست؛ 

بلکه مقام بررسی ادبی آیه تجارت و نقش آن در حکم فقهی است تا با مشخص‌تر شدن 

این مسئله ادبی، حکم کردن فقهی آسان‌تر شود.

یکرد بررسی‌های لغوی و نحوی و تفسیری  کم بر این مقاله، منطق ادبی با رو      منطق حا

را  فقهی  گره‌های  بتواند  مقاله  این  تا  است  این  انتظار  است.  نحوی  مبانی  اتخاذ  و 

خصوصا در بحث بیع مکره و فضولی، کمی راحت‌تر کند و با نتیجه‌های حاصل شده 

از این مقاله، ضمن فهم بهتر سایر آیات قرآن، اهمیت دقت در مبانی نحوی هم برای 

پژوهشگران این عرصه روشن‌تر شود.

یف استثناء یف استثناء. تعر 11. تعر

      صفایی بوشهری، تعریف استثناء را این‌گونه شرح می‌دهد: »استثناء، خارج کردن آن 

که بعد از الا یا یکی دیگر از ادات استثناء واقع شده است، از حکم ما قبل الا«.  چیزی 

)صفایی بوشهری، 1386 ه.ش، 199(

کردن به‌وسیله  کمی بیشتر شرح می‌دهد و می‌نویسد: »استثناء، خارج       اما سیوطی، 

الا یا یکی دیگر از ادات استثناء از متعدد است که یا حقیقی است یا حکمی است«. ) 

سیوطی، 911ه.ق، 215(

کتابش، از ابن‌مالک در مورد تعریف استثناء، این‌طور نقل می‌کند       ناظر الجیش، در 
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یا ذکر نشده است  یا ذکر شده  که  از چیزی  که خارج شده  آن چیزی است  :»استثناء 

به‌وسیله الا یا آن‌چه که هم‌معنی الا است. این خارج شدن، یا حقیقی است یا تقدیری«. 

)ناظر الجیش، 1428ق، ج5، ص2108(

یف‌های استثنای منقطع از نظر نحوییون یف‌های استثنای منقطع از نظر نحوییون. تعر 22. تعر

»استثناء  است:  این‌گونه  تسهیل،  شرح  کتاب  در  استثناء،  مورد  در  ابن‌مالک  نظر       

که مستثنی به‌وسیله الا خارج شده است؛ اما تقدیرا. مثل:  منقطع، آن استثنائی است 

( نیست؛  »جاء القوم الا حمارا«؛ یعنی این‌که لفظ اول )قوم(، صادق بر مستثنی )حمار

الجیش،  )ناظر  الا«.  از  بعد  ما  در  را  مستثنی‌منه  شدن  داخل  می‌گیریم  تقدیر  در  لکن 

1428ق، ج5، ص2108(.

وارد می‌شود و می‌نویسد: »استثناء منقطع، آن چیزی است        عباس حسن این‌طور 

که مستثنی، جزئی از مستثنی‌منه نباشد. مثل قول خداوند تعالی در مورد اهل بهشت: 

»لایسمعون فیها لغوا الا سلاما« و مشخص است که سلام، جزئی از لغو نیست. )حسن، 

1367ش، ج2، ص 295(

گفته می‌شود منقطع،  که: » البته این‌که  که ایشان اضافه می‌کند، این است       نکته‌ای 

ارتباطی بین مستثنی و مستثنی‌منه وجود ندارد؛  و  که هیچ علاقه  به این معنا نیست 

است؛  مستثنی‌منه  بعض  مستثنی  گفت  نمی‌توان  دیگر  که  معناست  این  به  بلکه 

این نوع  اما در  افراد مستثنی‌منه نیست؛  از  یا فردی  یعنی دیگر مستثنی، جزء حقیقی 

در   ، خاطر همین  به  باشد.  داشته  وجود  دو  این  بین  معنوی  اتصال  یک  باید  استثناء، 

این نوع استثناء، ادات استثناء، افادۀ معنای حرف لکن را می‌کنند؛ یعنی ابتدائیت و 

گفت در استثناء  که به‌صورت متیقن می‌توان  ک. این جزء مسائل حتمی است  استدرا

و  ابتدائیت  افاده  بگوییم  گر  ا حتی  می‌رسانند،  را  لکن  معنای  استثناء،  ادات  منقطع، 
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اداتش  که  نیست  جائز  استثناء،  از  نوع  این  در  این‌که  دیگر  نکتۀ  نمی‌کنند.  ک  استدرا

فعل باشد؛ زیرا ادات فعلیه، فقط در استثناء تام متصل به‌کار می‌رود. )حسن، 1367ش، 

ج2، ص 295(

که با توجه به این تعریف‌ها،  یف وارد می‌شود، این است  که به این تعار       اما اشکالی 

با  آن‌که  و حال  الاولی«، منقطع نیست  الموته  الا  الموت  فیها  استثناء در آی »لایذوقون 

گفت  توجه به نظر همه نحویون و معربین، استثناء این آیه منقطع است. پس می‌توان 

این تعریف‌ها، جامع افراد نیستند؛ زیرا این آیه داخل در این تعریف‌ها نمی‌شود. 

که  شده  گفته  این‌طور  ابن‌مالک  تعریف  در  زیرا  نمی‌شود؛  اول  تعریف  در  داخل  آیه 

صادق  که  می‌شود  گرفته  تقدیر  در  ولی  باشد؛  نباید  منه  مستنی  بر  صادق  مستثنی، 

و همراه  تقدیرا  نه  الاولی است حقیقتا،  الموته  بر  الموت صادق  آیه،  این  در  اما  است؛ 

. پس طبق تعریف ایشان، استثناء آیه منقطع نیست و حال آن‌که اجماع نحویون،  مجاز

ی منقطع بودن استثناء این آیه است.  رو

      همچنین استثنای منقطع این آیه، داخل در تعریف عباس حسن هم نمی‌شود؛ زیرا 

گفته بودند که در استثناء منقطع، مستثنی جزئی از مستثنی‌منه نیست؛ اما در این آیه، 

مستثنی جزئی از مستثنی‌منه است و با این حال، استثنائش منقطع است؛ لذا صبان، 

این  منقطع،  استثناء  برای  تعریف  »بهترین  می‌گوید:  اشمونی  شرح  بر  حاشیه‌اش،  در 

است که گفته شود هر آن‌چه که جزء تعریف استثناء متصل نباشد، منقطع است. ایشان 

استثناء متصل را این‌گونه تعریف می‌کنند که: »إخراج شي‏ء دخل فيما قبل إلا مثلا بها« 

)صبان، 1425ق، ج2، ص221(. داخل بودن در ما قبل الا، یعنی هم لفظ مستثنی، داخل 

در لفظ ماقبل باشد)صادق باشد( و هم حکم مستثنی، داخل در حکم ماقبل الا بوده 

گر هر کدام از این دو نباشند، استثنای منقطع  باشد؛ اما به‌واسطه الا خارج شده باشد. ا

گر مستثنی داخل در لفظ ماقبل الا نباشد، استثنای منقطع است. مثل: »جاء  می‌شود. ا
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گر هم حکم مستثنی، داخل در حکم ماقبل الا نباشد، باز هم استثنای  القوم الا حمارا«. ا

در  اولی، داخل  الاولی«. ذوق موته  الموته  الا  الموت  فیها  منقطع است. مثل: »لایذوقون 

که  که در آخرت رخ نمی‌دهد  اولی  حکم ذوق موت در سرای آخرت نیست؛ زیرا موته 

که بخواهیم از این حکم لایذوقون  کنیم؛ یعنی این‌طور نیست  بخواهیم الان آن‌را خارج 

. مطلقا موتی در آخرت رخ نمی‌دهد. این حکم،  فیها الموت، چیزی را استثناء کنیم. خیر

هیچ استثنائی نمی‌خورد. پس حکم مستثنی، داخل در حکم ما قبل الا نبوده است که 

بخواهیم آن‌را خارج کنیم. در این صورت، ما به این استثناء، منقطع می‌گوییم.

كان  ما  »هو  است:  کرده  بیان  این‌گونه  را  منقطع  استثنای  جمله،  یک  در  ابن‌سراج       

 ابن خالد أو 
ّ

: جاء بنوك إلّا المستثنى ليس من نوع المستثنى منه إمّا لأنه ليس بعضا نحو

لأنّه فقد المخالفة في الحكم لما قبله«. ابن‌سراج، 1440ق، ج1، ص267(

کرده است که: »هو ما لم يكن فيه       برکات در النحو العربیه نیز تقریبا همین‌طور بیان 

كان غير داخل تحت  أم  كان من غير جنسه،  أ المستثنى منه، سواء  المستثنى بعض 

ج3،  أفراده، أو ما فقد فيه المستثنى المخالفة فى الحكم لما قبله«. )برکات، 1428ق، 

ص 160(

     با توجه به این مسائل، می‌توان ادعا کرد که استثناء منقطع، یعنی خارج کردن چیزی 

که داخل در مستثنی نشده است.

یفه یفه. آیه شر 33. آیه شر

باطِلِ 
ْ
كُمْ بَيْنَكُمْ بِال

َ
مْوال

َ
وا أ

ُ
كُل

ْ
ذينَ آمَنُوا لاتَأ

َّ
هَا ال يُّ

َ
     خداوند متعال در قرآن می‌فرماید: »يا أ

نْفُسَكُمْ ان الَله كانَ بِكُمْ رَحيماً«. )نساء، 29(
َ
وا أ

ُ
 آن تَكُونَ تِجارَةً عَنْ تَراضٍ مِنْكُمْ وَ لاتَقْتُل

َ
إِلّا

کل، باطل و  کردن به مبحث نوع استثناء در این آیه، لازم است معنای ا     قبل از ورود 

تجارت فهمیده شود.
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کل چیست و ارتباطش با تصرف در مال غیر چیست، لازم  1-3: در مورد این‌که معنای ا

کل  کتاب مقاییس‌اللغه، ذیل ماده ا کل فهمیده شود. ابن‌فارس در  است اول، معنای ا

کل، تنقص است«. )ابن فارس، 1404ق، ج1، ص122( زبیدی نیز در  می‌نویسد: »معنای ا

گرفت از او کم کم«، بنابر  صَهُ‏: 
َ

تاج‌العروس، این‌گونه معنای تنقص را شرح می‌دهد: »تَنَقّ

استعمال غالبی این ماده. )زبیدی، 1414ق، ج9، ص374( در نتیجه، می‌توان ادعا کرد 

کل، عبارت از گرفتن از کسی یا چیزی به‌صورت کم کم است.  معنای اصلی و حقیقی ا

به  کل،  ا حقیقی  معنای  مصطلح،  خوردن  معنای  در  کل  ا استعمال  کثرت  اثر  بر  البته 

که زبیدی در تاج‌العروس، به این مطلب  خوردن صیرورت داده شده است. همان‌طور 

که جویده می‌شود به معده‏«. )زبیدی، 1414ق،  کل یعنی رساند آن‌چه  اشاره می‌کند: »ا

ج14، ص22(

، این‌گونه شرح می‌دهد:  کل با تصرف در مال غیر      علامه در المیزان، در مورد ارتباط ا

و  گرفتن  لقمه  به‌وسیله  خوردن  در  انفاذ  و  تسلط  معناى  چون  كل،  ا كلمه  معناى  »در 

كل( را در مواردى كه تسلط و انفاذ در كار  ، كلمه )ا جویدن نهفته است؛ لذا به اين اعتبار

كلت النار الحطب؛ آتش هيزم را خورد«  باشد نيز استعمال می‌شود. مثلا می‌گويند:  »ا

، اعدام شدن هيزم به‌وسيلۀ آتش و سوخته شدنش، تشبيه شده به انفاذ  كه در اين تعبير

را  كل فلان المال؛ فلانى مال  را در جوف خود و نيز می‌گويند: »ا و تسلط خورنده، غذا 

 ، كرد و بر آن مسلط شد و در اين تعبير كه در آن تصرف  كه معنايش اين است  خورد« 

كه میك‌ند، همان خوردن  كه مهم‏ترين غرض آدمى در هر تصرفى  عنايت در اين است 

است،. او می‌خواهد به‌وسيلۀ تصرف در اشياء در درجۀ اول قوت خود- و عائله خويش- 

كند، چون شديدترين حاجت بشر در بقاى وجودش، همانا غذا خوردن است  را تأمين 

كه تصرفات او را خوردن می‌نامند، البته نه همه تصرفاتش  و به همين مناسبت است 

خود،  تسلط  با  و  باشد  تسلط  نوعى  با  توأم  كه  می‌خوانند  خوردن  را  تصرفى  آن  بلكه  را 
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تسلط ديگران را از آن مال قطع سازد، مثلا آن مال را تملك نمايد و يا تصرفى از اين قبيل 

گويا با چنين تصرفى، سلطۀ خود را بر آن مال انفاذ نموده، در آن تصرف میك‌ند،  كند، 

همان‌طور كه خورنده غذا در آن تصرف نموده، آن‌را می‌خورد«.

هم  و  اخلاق  هم  دارد،  استعمال  عقايد  در  هم  )که  »باطل«  كلمه  معنای  اما   :3-2      

اعمال( در اعمال، عبارت است از آن عملى كه غرض صحيح و عقلاىي در آن نباشد.

ى كه راغب اصفهانى بیان کرده است، به‌معناى تصرف در       3-3: كلمه »تجارت« طور

كرده، تجارت معناىي  كه راغب معنا  سرمايه، به‌منظور تحصيل سود است. پس آن‌طور 

است كه با معامله و خريد و فروش منطبق می‌شود.

 ، غیر مال  »در  می‌شود:  این‌گونه  استثناء،  بودن  منقطع  صورت  در  شریفه،  آیه  معنای 

ی رضایت دوطرفه باشد«. تصرف باطل نکنید، مگر این‌که داد و ستدی از رو

در صورت متصل بودن استثناء، معنا این‌گونه می‌شود: »در مال غیر تصرف نکنید، مگر 

ی رضایت دو طرفه باشد؛ زیرا غیر این نوع داد و ستد، تصرفی  این‌که داد و ستدی از رو

باطل است«.

یفه یفه. نوع استثناء در آیه شر 44. نوع استثناء در آیه شر

که استثنای آن، از چه       با توجه به تعریف‌های استثناء، آیه مورد نظر باید بررسی شود 

نوعی است؟ نوع استثناء در این آیه، معرکه آراء است. امام خمینی و علامه طباطبائی، 

استثناء این آیه را منقطع می‌گیرند و آقای خوئی، متصل می‌گیرد.

11--44. علامه طباطبائی. علامه طباطبائی

تَراضٍ  تَكُونَ تِجارَةً عَنْ   أن 
َّ

كه در جمله »إِلَّا      علامه در المیزان می‌نویسد: »استثناىي 

هيچ  بگويد:  كسى  كه  می‌ماند  اين  )مثل  است  منقطع  استثنای  دارد،  وجود  مِنْكُمْ« 
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كه اين‌جور استثناء آوردن،  كه صحيح باشد(  معامله باطلى نكنيد، مگر آن معامله‏اى 

به سؤالى  پاسخ  مورد بحث،  آيه  در  آن  نكتۀ  و  نيست  نكته‏اى جايز  افاده  به‌خاطر  جز 

است كه ممكن است بشود و يا جلوگيرى از توهمى است كه ممكن است شنونده بكند؛ 

فاسد  در جامعه  كه  تى  نوع معاملا و  كرد  نهى  باطل  به  مال  از خوردن  آنك‌ه  از  بعد  زيرا 

ى و قمار و امثال آن، دست به دست  جريان داشت و اموال از راه معاملات ربوى و غرر

باعث  معاملات  كلى،  به‌طور  كه  بود  توهم  اين  جاى  بود،  باطل  شرع  نظر  به  می‌گشت، 

لذا  میك‌ند؛  هلاك  را  مردم  و  متلاشى  را  جامعه  اجزاى  و  می‌شود  مجتمع  اركان  انهدام 

كه نه  كه نه، همه معاملات اين‌طور نيستند؛ بلكه يك نوع معامله وجود دارد  پاسخ داد 

را جمع‌وجور  كندگی‌هاى جامعه  پرا كه  آن‌را دارد  تواناىي  ندارد، حتی  را  آن مفاسد  تنها 

تجارتى  آن  و  نمايد  حفظ  را  استقامتش  و  سازد  پابرجا  اقتصاد  نظر  از  را  جامعه  و  كند 

است كه ناشى از رضايت طرفين و هم از نظر شرع مقدس صحيح باشد و اين است آن 

تجارتى كه حوائج جامعه را برآورده خواهد كرد.

 وَ 
ٌ

استثناء در آيه مورد بحث، نظير استثناء در این آيه است كه می‌فرمايد: »يَوْمَ لايَنْفَعُ مال

بٍ سَلِيمٍ« )شعراء، 88 - 89( كه وقتى سودمند بودن در قيامت 
ْ
تَى الَله بِقَل

َ
لابَنُونَ، إِلا مَنْ أ

قيامت  در  پس  كند  توهم  كسى  كه  بود  اين  جاى  كرد،  نفى  فرزندان  و  مال  از  بهك‌لى  را 

هيچك‌س رستگار نمی‌شود، چون بزرگترين چيزى كه انسان در دنيا با آن سروكار دارد و از 

كه خداى تعالى فرموده- در  - آن‌طور  گر اين‌دو آن بهره‏مند می‌شود، مال و اولاد است. ا

قيامت نفعى به ما نرسانند، ديگر جز نوميدى و خسران براى ما چه می‌ماند؛ لذا براى 

كه در آخرت نافع باشد، آن  دفع اين توهم فرمود: »نه اين‌طور نيست، يك چيزى هست‏ 

هم نه يك نفع و دو نفع؛ بلكه همه منافع را تأمين كند و آن عبارت است از قلب سليم 

كه از جنس مال و اولاد نيست«.

از  سازگارتر  آيه،  سياق  با  اين  و  است  ما  نظر  آيه،  اين  در  استثنا  بودن  منقطع  البته 
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قيد  بودن  ى  احتراز و  اصلى  همچنين  و  است  متصل  استثناى  بگوييم  كه  است  آن 

باطِلِ 
ْ
بِال بَيْنَكُمْ  كُمْ 

َ
مْوال

َ
أ وا 

ُ
كُل

ْ
لاتَأ »وَ  آيه:  در  كه  همچنان  است،  ما  نظر  نيز  )بالباطل( 

اسِ« )بقره، 188(، اين قيد اصلى و  مْوالِ النَّ
َ
أ يقاً مِنْ  فَرِ وا 

ُ
كُل

ْ
لِتَأ امِ 

َ
حُكّ

ْ
ى ال

َ
إِل وا بِها 

ُ
تُدْل وَ 

ى است. احتراز

ى  بعضى گفته‏اند استثناى متصل و قيد »بالباطل«، توضيحى است، نه اصلى و احتراز

و اين قيد توضيحى را براى آن آورده كه حال مستثنی‌منه را بعد از خارج شدن مستثنى 

كلوا اموالكم بينكم، الا آن تكون  كلام چنين است: »لاتا كند و تقدير  و تعلق نهى بيان 

كل بالباطل؛ اموال خود را در بين خود، جز از راه تجارت  تجارة عن تراض منكم فان غيره ا

يد؛ زيرا خوردن مال از غير راه تجارت، خوردن به باطل است«. مخور

كه بگوىي  مفسر نامبرده، سپس مثال میآورد و می‌گويد: »وضع اين آيه، مثل اين است 

يتيم را به ظلم مزن، مگر آنك‌ه در رابطه با تأديب و تربيت او باشد؛ ولكن اين قسم سخن 

گفتن، هر چند در بين اهل لسان، جايز و معروف است؛ ليكن خواننده عزيز توجه فرمود 

)طیاطبائی،  باشد«.  منقطع  استثناى  كه  است  اين  آيه،  زمينه  و  سياق  به  سازگارتر  كه 

1374ش، ج4، ص502(

22--44. آقای خوئی. آقای خوئی

کتاب المصباح، سه اشکال به منقطع بودن استثناء در این آیه وارد       آقای خوئی در 

می‌کند:

     اشکال اول     اشکال اول
که  چیزی  استثنای  نمی‌شود  واقع  قبول  مورد  عرفا،  پس  است،  غلط  منقطع  استثنای 

کنندگان  اشتباه  که  آن‌چه  بر  قرآن  پس  است.  نشده  فرض  مستثنی‌منه،  در  آن  دخول 

حمل  است،  منقطع  که  می‌شود  خیال  که  آن‌چه  و  نمی‌شود  حمل  می‌دانند،  معتبر 
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می‌شود بر فرض گرفتن دخول مستثنی در مستثنی‌منه، هرچند ادعائا فرض شده باشد. 

گرفته  مثل این‌که می‌گوید: »ما رایت احدا من العلماء الا ابناهم«، پس در این‌جا، فرض 

شده است که بچه‌های علما، جزء علما هستند، البته ادعائا، سپس اولاد علما، استثناء 

گر گفته شود: »ما رایت عالما الا جاهلا«، کلام مستهجن می‌شود. می‌شود از حکم؛ اما ا

     اشکال دوم     اشکال دوم
گر در مورد صحت استثنای منقطع تسلیم شویم، این‌جا باید استثنای متصل باشد.  ا

کل، نه کلمه  برای این‌که چیزی در آیه صلاحیت مستثنی‌منه واقع شدن ندارد؛ نه کلمه ا

، باید مستثنی‌منه را در تقدیر گرفت و در این‌جا،  اموال و نه کلمه الباطل. پس بالاجبار

این‌گونه  گویا  پس  التجارت.  اسباب  از  است  عبارت  سببی،  باء  قرینه  به  مستثنی‌منه 

کلوا اموالکم باسباب التجارت الا بالتجارت عن تراض«. پس  که »لاتا گفته شده است 

مستثنی‌منه حذف شده و کلمه باطل، به‌جایش آمده است.

     اشکال سوم     اشکال سوم
گر تسلیم شویم و بگوییم استثنای منقطع است، سیاق آیه، سیاق بیان اسباب شرعی  ا

کافی  برای معامله و مشخص شدن معامله صحیح از فاسد است و این مسئله، قرینۀ 

در  )زیرا  است  متصل  استثناء  و  می‌کند  حصر  افاده  آیه  کنیم  ادعا  این‌که  برای  است 

استثناء متصل حصر وجود دارد، نه در استثناء منقطع(.

جواب‌هاجواب‌ها
بر دو بخش است: اول این‌که       پاسخ اشکال اول: اشکال اول آقای خوئی، مشتمل 

استثنای  موارد  از  می‌شود  خیال  که  آن‌چه  این‌که  دوم  ندارد.  وجود  منقطع  استثنای 

منقطع است، استثنای منقطع نیست و در آن‌ها، هرچند مستثنی از جنس مستثنی‌منه 

می‌توان  پس  است،  مستثنی‌منه  جنس  از  مستثنی  که  می‌شود  ادعا  چون  ولی  نیست؛ 

گفت در این موارد، استثناء از نوع متصل است.
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     پاسخ به بخش اول اشکال     پاسخ به بخش اول اشکال

گرفتن استثناء،  ی، متصل  موارد بسیار این‌که در  به‌خاطر  دارد،  استثنای منقطع وجود 

برخلاف واقعیت است و در برخی موارد، حتی خلاف نص قرآن نیز است. برای مثال، در 

« )کهف،  جِنِّ
ْ
كانَ مِنَ ال  إِبْليسَ 

َ
ئِكَةِ اسْجُدُوا لآدَمَ فَسَجَدُوا إِلّا مَلا

ْ
نا لِل

ْ
آیۀ شریفه: »وَ إِذْ قُل

گر گفته شود استثناء آن متصل است، طبق تعریف استنثای متصل، باید مستثنی  50(، ا

گفته  ئکه باشد؛ اما در ادامۀ آیه،  از جنس مستثنی‌منه باشد؛ یعنی ابلیس از جنس ملا

ئکه نیست و از جنس جن است.  کان من الجن؛ یعنی ابلیس از جنس ملا که  می‌شود 

ئکه و جن یکی نیستند. در نتیجه، متصل گرفتن استثناء در این  پر واضح است که ملا

آیه، خلاف نص قرآن است؛ زیرا مقتضی متصل بودن استثناء، یکی بودن جنس ابلیس 

ئکه است؛ ولی آیه می‌گوید جنس این دو یکی نیست. در نتیجه، می‌توان گفت که  و ملا

استثنای منقطع وجود دارد.

      پاسخ به بخش دوم اشکال اول      پاسخ به بخش دوم اشکال اول
ادعای  اغراض،  این  از  یکی  می‌شود.  ذکر  مختلفی  اغراض  به‌خاطر  منقطع،  استثنای 

دخول مستثنی در مستثنی‌منه است؛ مانند »ما رایت احدا من العلماء الا ابنائهم«. در 

این مثال، استثناء به‌صورت منقطع آمده است. برای غرض ادعای دخول مستثنی در 

غرض  این  اما  هستند؛  علما  جزء  هم  علما  فرزندان  این‌که  ادعای  یعنی  منه؛  مستثنی 

گفته شود استثناء این مورد  موجب نمی‌شود حتی در این مورد، استثناء متصل شود و 

متصل است؛ زیرا حتی در این موارد )مواردی که مستثنی از جنس مستثنی‌منه نیست؛ 

داخل  حقیقتا  مستثنی،  نیز  است(  شده  مستثنی‌منه  در  مستثنی  دخول  ادعای  ولی 

گفت استثناء در  در مستثنی‌منه نیست، پس طبق تعریف استثنای متصل، نمی‌توان 

این موارد، متصل است. بله به‌صورت ادعایی، متصل است؛ اما حقیقتا منقطع است؛ 

که  که استثناء از نوع منقطع است؛ اما در مواردی  گفته می‌شود  پس حتی در این موارد 
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مستثنی از نوع مستثنی‌منه نیست و غرض از آوردن استثنا ، چیزهای دیگری مثل مبالغه 

کید حکم است، حتما و قطعا استثنای منقطع است؛ زیرا در این موارد، دیگر راهی  یا تأ

کرد که استثنای منقطع  برای شبهه متصل بودن استثناء وجود ندارد. پس می‌توان ادعا 

وجود دارد و غرض ادعای دخول مستثنی در مستثنی‌منه، موجب متصل شدن استثناء 

نمی‌شود؛ زیرا تعریف استثنای متصل،1 بر این موارد صدق نمی‌کند.

     امام خمینی نیز در کتاب البیع، در مورد استفاده از استثنای منقطع در کلمات بلغاء 

کلمات بلغاء استفاده  که استثنای منقطع، در  و اغراض آن، این‌گونه توضیح می‌دهد 

می‌شود و این نوع استثناء، از نکات ادبی خالی نیست. گاهی اوقات، این نكته، ادعای 

یدا«  دخول مستثنی در مستثنی‌منه است، مثل حقائق ادعائی مانند »ما رایت اسدا الا ز

است  مستثنی‌منه  در  داخل  ید  ز این‌که  ادعای  با  همراه  ید«،  ز الا  حمار  جائنی  »ما  یا 

استثناء  این‌جا،  در  گفت  می‌توان  پس  است.  اسد  از  ید  ز کردن  خارج  برای  استثناء  و 

حقیقتا، منقطع است؛ اما ادعائا، متصل است. )امام خمینی، 1421ق، ج2، ص116(

که برای استثنای منقطع وجود دارد را ذکر می‌کند       ایشان در ادامه، برخی از اغراض 

از  که در آن‌ها استثنای منقطع است و غرض  کلام عرب و قرآن می‌آورد  از  و شواهدی 

استثناء در آن‌ها، فرض گرفتن دخول مستثنی در مستثنی‌منه نیست و اغراض دیگری 

ممدوح  این‌که  و  است  مبالغه  نهایت  برای  استثناء،  بودن  منقطع  هم  گاهی  »اما  دارد: 

گاهی   .» بشر انه  الا  فیه  عیب  »لا  مثل  ممدوح‌هاست.  همه  بالای  مثلا  کلام  در  موجود 

است،  بلیغ  به‌گونه‌ای  مستثنی‌منه،  در  حکم  کید  تأ مجرد  برای  استثناء  کردن  وارد  هم 

«، از این قبیل باشد.  نه لزوما به انگیزه استثناء و شاید این قولِ »جائنی القوم الا الحمار

را داشته است و عدم خروج  کید مضمون جمله سابقه  اراده تأ پس متکلم در این‌جا، 

تكَِ  . الاستثناء المتصّل: و هو ما كان المستثنى من جنس المستثنى منه، كقوله تعالى: »قالَ فَبعِزَِّ 	1

لََأُغْوِينََّهُمْ أجَْمَعيِنَ* إلَِّاَّ عِبادَكَ منِهُْمُ المُْخْلَصِينَ« )صفایی بوشهری، 1386، ص200(.
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کید کردن و چه بسا،  ی است برای تأ فردی از مستثنی منه. پس استثناء در این‌جا، صور

ئکه از این قبیل باشد. پس خداوند، ارادۀ  کردن خدای تعالی، ابلیس را از ملا استثناء 

ئکه  که بین این مثال »فسجد الملا کرده است. هر چند  کید مضمون جمله سابقه را  تأ

« فرق است؛ زیرا حکم در مستثنی، در  الا ابلیس« و مثال سابق »جاءنی القوم الا الحمار

قول خدای تعالی، خودش مقصود است. برخلاف مثال سابق که جایز است مستنثنی، 

ی نباشد. مثل مبحث کنایات:  خودش مقصود و مراد نباشد و چه بسا، برای قوم، حمار

ید کثیر الرماد«. )امام خمینی، 1421ق، ج2، ص117( »ز

    پاسخ به اشکال دوم    پاسخ به اشکال دوم
امام خمینی در کتاب البیع، تقدیری که آقای خوئی گرفته است را امری می‌شمارند که 

، استثناء را منقطع برمی‌شمارند: »برگرداندن  از متعارف مردم صادر نمی‌شود. از این‌رو

کلوا الاموال بوجه من الوجوه  گفته شود: »لاتا کریمه به استثنای متصل، یعنی این‌که  آیه 

به  که قائل  التجارت عن تراض لان غیرها باطل تعبدا و شرعا«، یک ضرورتی است  الا 

که از متعارف  این مطلب نشدن، خیلی آسان‌تر از مرتکب شدن این امر رکیک است 

ج2، ص118( ایشان در ادامه، مستثنی را  مردم صادر نمی‌شود. )امام خمینی، 1421ق، 

سبب خاص می‌شمارند و استثناء را نیز منقطع می‌خوانند. )امام خمینی، 1421ق، ج2، 

ص119(

یم، مشکلی  گر مستثنی را سبب خاص بشمار اما اشکالی که وارد می‌شود، این است که ا

کلوا بسبب الباطل الا بسبب  که به‌وجود می‌آید، این است که تقدیر این‌طور می‌شود: »لاتا

و  می‌شود  تکرار  سبب  کلمه  دوبار  صورت،  این  در  تراض«.  عن  تجارت  السبب  کون 

گر مستثنی را حاله محذوف بگیریم، دیگر چنین مشکلی  معنای آیه از بین می‌رود؛ اما ا

کلوا اموالکم بینکم بالباطل  پیش نمی‌آید. در این صورت، تقدیر این‌گونه می‌شود: »لاتا

حاله الا حاله کون السبب تجارت عن تراض«. در این صورت نیز استثنای منقطع است؛ 
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کل  ا سبب  که  حالاتی  افراد  جزء  است،  تراض  عن  تجارت  کل،  ا سبب  که  حالتی  زیرا 

، چون حاله اول، نکره در سیاق نفی است،  اسباب باطل است، نیست. در این تقدیر

افاده عمومیت می‌کند؛ یعنی در هیچ حالتی، اموال همدیگر را به‌واسطه اسباب باطل 

تصرف نکنید، مگر در حالتی که سبب تصرف، تجارت همراه با تراضی است.

پاسخ به اشکال سومپاسخ به اشکال سوم
فهمیده  آیه  سیاق  از  بلکه  استثناء؛  به‌سبب  نه  اما  می‌شود؛  فهمیده  آیه  از  حصر  بله! 

می‌شود؛ یعنی دلالت لفظی، افادۀ حصر نمی‌کند؛ بلکه سیاق آیه دال بر حصر است. 

اعمال نظراعمال نظر

    اما در مقام بررسی، باید بگوییم که از حیث ادبی، استثنای منقطع وجود دارد. استثنای 

منقطع، طبق نظر جمیع علمای نحو وجود دارد. البته در تعریف‌ها، اختلاف وجود دارد 

که بیان شد. حال باید ببینیم که قرآن هم این نوع از استثناء را استعمال کرده است یا نه. 

که  ی از استثنائات در قرآن وجود دارد  که بسیار یافته می‌شود       با مراجعه به آیات، در

طبق تعریف استثنای منقطع، مستثنی نه جزئی از مستثنی‌منه است، نه فردی از افراد 

برای مثال، در  از آن، در تضاد است.  با بعد  از ادات استثناء  و نه حکم قبل  آن است 

کان من الجن«، ابلیس، نه فردی از افراد  کلهم اجمعون الا ابلیس  ئکه  آیه: »فسجد الملا

ملک است، نه از جنس ملک است؛ بلکه خود این آیه، تصریح دارد که ابلیس از جنیان 

ئکه استثناء می‌کند. یا در آیۀ »ما لهم به من العلم لا  است؛ اما با این حال، او را از ملا

که ظن نه فردی از افراد علم است و نه از جنس علم است.  اتباع الظن«، معلوم است 

حکم بعد از استثناء هم هیچ تضادی با قبل استثناء ندارد. این دسته از استثنائات را 

در ادبیات عرب، استثنای منقطع می‌نامیم و از این قبیل، بسیار استعمال شده است.

که قرآن هم استثنای منقطع را به‌کار می‌برد؛ اما سؤال در این‌جا       حال اثبات می‌شود 
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؟ در پاسخ می‌گوییم  که استثناء در آیه مورد بحث، منقطع است یا خیر به‌وجود می‌آید 

اموالکم  کلوا  »لاتا کنیم:  معنا  این‌طور  باید  را  آیه  استثناء،  گرفتن  متصل  صورت  در  که 

الاسباب  فان غیره  تراض؛  السبب تجارت عن  آن تکون  الا  الاسباب  بینکم بسبب من 

الباطل«. چنین تقدیری، آیه را از ظاهر خودش درمی‌آورد و نیازمند دلیل است. با توجه 

که بیان شد،  به این‌که استثنای منقطع، بسیار در قرآن استعمال می‌شود ،مثل مواردی 

می‌توان این آیه را هم از قبیل موارد استثنای منقطع دانست، همانند آیه »انهم عدو لی الا 

رب العالمین«. در این آیه هم فقط با منقطع بودن استثناء، معنایش صحیح درمی‌آید؛ 

که خداوند، نه فردی از افراد قوم حضرت ابراهیم است و نه از جنس  زیرا معلوم است 

آنهاست. حکم »انهم عدو لی« هم در تناقض با رب العالمین نیست. پس معلوم می‌شود 

در این آیه هم استثناء از نوع منقطع است. 

اموالکم  کلوا  این‌طور معنا می‌شود: »لاتا آیه  اما در صورت منقطع دانستن استثناء،       

بینکم بالاسباب الباطل الا أن تکون السبب تجارت عن تراض«. درست مثل »مالهم به 

من العلم الا اتباع الظن«. البته نکته‌ای که امام خمینی هم به آن اشاره کرده‌اند، این است 

که این نوع از استثناء، برای یک غرضی می‌آید. در این‌جا، غرض از این نوع استثناء، این 

کرد؛ یعنی بعد از  که نمی‌شود هیچ تصرفی در مال غیر  که دفع توهم این را بکند  است 

بسیار  رواج  که   ... و  قمار  معاملات  شامل  که  باطل  تصرفات  می‌فرماید  خداوند  این‌که 

که پس دیگر هیچ تصرفی نمی‌شود انجام داد؛ لذا  داشت را نکنید، جای این توهم بود 

استثناء می‌خورد که مگر این‌که تجارتی همراه با رضایت طرفین باشد.

یت آن است،       نکتۀ دیگری که باید به آن توجه کرد، این است که ظهور قیود در احتراز

پس در صورت متصل گرفتن استثناء، خلاف ظاهر دیگری رخ می‌دهد.
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کامل، این  کامل نیست و تعریف       تعریف خیلی از نحویون درباره استثنای منقطع 

است که استثنای منقطع، استثنائی است که در آن، مستثنی از نوع مستثنی‌منه نیست. 

یا  از آن نیست  که مستثنی، بعض  یا به‌خاطر این است  از نوع آن نیست،  حال این‌که 

به‌خاطر این است که مستثنی، با حکم ما قبل خودش، تضاد و مخالفتی ندارد.

با توجه به این تعریف،  استثناء آیه منقطع است و متصل بودن آن، مشتمل بر ارتکاب دو 

خلاف ظاهر می‌شود. خلاف ظاهر در گرفتن استثناء و خلاف ظاهر در توضیحی بودن 

ی بودن است؛ اما در صورت منقطع بودن استثنای  که ظهورش در احتراز قید بالباطل 

آیه، هم آیه موافق با ظاهر خودش است و هم قید بالباطل، مطابق با ظهور خودش است 

ی است. و احتراز

        ثمرۀ اصلی منقطع بودن این استثناء، در عدم دلالت بر حصر است. چون استثنای 

آیه، از نوع منقطع است و دال بر حصر نیست؛ یعنی استثنای این آیه، دلالتی بر این‌که 

که  هرچند  ندارد؛  شود،  تراضی  همراه  تجارت  مختص   ، غیر مال  در  صحیح  تصرفات 

ممکن است از سیاق آیه، این حصر فهمیده شود.

کلوا اموالکم بینکم بالباطل       با توجه به نوع استثناء، تقدیر آیه این‌گونه می‌شود: »لاتا

اسباب  به‌واسطۀ  اموال دیگر  در  یعنی  تراض«؛  السبب تجارت عن  کون  الا حاله  حاله 

ی  رو از  تجارت  کل،  ا سبب  که  حالتی  در  مگر  حالتی،  هیچ  در  نکنید،  تصرف  باطل 

رضایت دو طرفه است.
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منابع و مآخذمنابع و مآخذ

مکتب  قم:  اول،  چاپ  اللغه،  مقاييس  معجم  )1404ق(،  فارس  بن  احمد  ابن‌فارس،   .1

الإعلام الإسلامي.

2. حسن، عباس )1386ش(، النحو الوافي مع ربطه بالأساليب الرفيعة و الحياة اللغوية 

. المتجددة، تهران: ناصر خسرو

3. راغب اصفهانى، حسين بن محمد )1424ق(، تفسير الراغب الاصفهانى، چاپ اول، 

. ياض: مدار الوطن للنشر ر

. 4. زبيدى، مرتضى، محمد بن محمد )1404ق(، تاج العروس، چاپ اول، بیروت: دارالفکر

5. سيوطى، عبدالرحمن بن اب‌ىبكر )بی‌تا(، البهجة المرضية على الفية ابن مالك، قم: 

اسماعيليان.

، قم: مديريه العامه للحوزه العلميه. 6. صفایی، غلامعلى )1386ش(، بداءة النحو

7. طباطبائى، محمدحسين )1390ق(، الميزان في تفسير القرآن، بیروت: مؤسسة الأعلمي.

8. عاملى كفعمى، ابراهيم بن على )1405ق(، المصباح، چاپ دوم ، قم: دارالرضى )زاهدى(.

تهران:  الخميني(،  )للإمام  البيع  كتاب  )1421ق(،  روح‌الله  سيد  خمينى،  موسوى   .9

مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام خمينى ره.

10. ناظر الجيش، محمد بن يوسف )1428ق(، شرح التسهيل المسمى تمهيد القواعد 

بشرح تسهيل الفوائد، قاهره: دارالسلام.
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ی غیر‌قابل انکار  گاهی به قواعد دستور زبان،  نیاز زبان عربی، زبان دین و قرآن است و آ

گیران، در ارتباط میان اجزای جمله و کل آن موفق نیستند، بنابراین،  ی از فرا است. بسیار

در فضایی بیگانه از ساختمان جمله، سعی در ارتباط از طریق معانی لغات دارند تا با 

کلمه را تشخیص دهند. در این‌جا، ضرورت یافتن راه‌حلی  کمک معنای لغوی، نقش 

کلمه در ترکیب، امری اساسی خواهد  کاهش خطا در شناخت نقش اصلی یک  برای 

، به آن پرداخته شده است. این پژوهش، فلسفۀ علم نحو را شناخت  که در این اثر ‌بود 

ساختار جمله و اجزای آن، به‌ویژه از نظر معنوی می‌داند و اعراب را به منزلۀ قرینه فرض 

آشنا  می‌داند.  جمله  مهندسی  را  اساسی  محور  اعرابی،  حیثیت  کنار  در  پس  می‌کند. 

کردن دانش‌پژوه با ارکان جمله؛ یعنی همان مسند و مسند‌الیه و توجه به آن‌ها به‌عنوان 

نقش  از  نمی‌توان  البته  می‌کند.  ایجاد  تغییر  نیز  یف  تعار در  حتی  جمله،  استوانه‌های 

از موارد، دانستن  ی  و در بسیار و »اصول نحوی« غافل شد  ، چون »اعراب«  قواعد نحو

کمک قواعد، نمی‌توان معانی درست و دقیقی به‌دست  گره‌گشا نیست و بدون  معانی 

واکاوی قیود منصوبی از منظر نحو مفهومی
و میزان تأثیر آن در تسهیل آموزش نحو

فروغ فرهمند هارمی، نویسنده مسئول
دکتر حسین مهتدی

 دکتر محمدجواد پورعابد
برگزیده سطح چهار چهاردهمین جشنواره

صفحات 183 تا 206 
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آورد. در این پژوهش، هدف آن است که با روش توصیفی- تحلیلی، قدرت ترکیب معانی 

گیر بالا ببرد، در نتیجه،  را -که نقش مقدماتی در تحلیل همۀ جمله‌ها دارند- در نزد فرا

، رکن و فضله )مفعول‌به، حال ...( را با توجه به دانسته‌های قبلی خود از هم تمییز  گیر فرا

کمک مفاهیمی چون  کلام رجوع می‌کند و با  داده و در تشخیص نوع فضله، به مفهوم 

حدث و ذات و ...، آن قید را معین می‌سازد.

واژگان کلیدی: زبان عربی، نحو مفهومی، منصوب، رکن، قید.  

11. مقدمه. مقدمه

 ، ، بخش فراوانی از علوم عربی را در زیر سایۀ خود قرار داده است و از سوی دیگر علم نحو

آموزش  ارکان اصلی  از  زبان عربی،  قواعد نحوی در  از ملزومات فرهنگ اسلامی است. 

به‌شمار می‌آیند؛ اما عواملی همچون تعابیر و قواعد فراوان و خشک‌ و بی‌روح بودن آن، 

یکردی جدید برای  یادگیری را برای دانش‌پژوه دشوار کرده است. نحو مفهومی، در واقع، رو

تسهیل در امر یادگیری علم نحو است. با به‌کارگیری این روش،  جملات در دو دستۀ کلی 

یادی کاهش می‌یابد.  ارکان و قیود قرار می‌گیرند و دامنۀ تعابیر و اصطلاحات نیز تا حد ز

، حال، انواع مفاعیل و ... تحت  کلام، مثلا تمییز در واقع، با قرار دادن قیود مختلفی در 

سه ‌دستۀ کلی قیود ذات، حدث و قید رافع ابهام، دیگر از سردرگمی در این حوزه، رهایی 

ید مُسرعاً«، کلمۀ »مسرعاً« از آن‌جا که به  خواهیم یافت. به‌عنوان مثال، در جملۀ »جاء ز

ی شده است و قید حدث  ید )که یک ذات است( برمی‌‌گردد، به‌نام قید ذات نامگذار ز

نیز به‌دلیل برگشت آن قید به حدثی که در دل یک فعل نهفته است )که به‌شکل مصدر یا 

خود مصدر نیز می‌تواند باشد(، به‌نام قید حدث و قید رافع ابهام نیز به این دلیل‌که ابهام 

ی شده‌اند.    موجود در جمله را مرتفع می‌سازد، به این اسم، نامگذار

استفادۀ  برای  نحو  علم  آموزش  ضرورت  به  توجه  با  که  است  آن  بر   ، حاضر پژوهش      



185

ـم
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

هــــــ
رد

ـــــا
ـــــــ

هـــ
 چ

وره
 د

ره(
ی)

حــل
مه 

علا
ره 

ـوا
شنــ

 ج
ده

گزی
ت بر

الا
مق

عه‌
مو

مج

هرچه بهتر در علوم مختلف عربی و ادبی، مشکلات موجود بر سر راه دانش‌پژوه را به 

گرچه از دیرباز  حداقل برساند و باب جدیدی در امر آموزش سهل این دانش بگشاید. 

این  در  را  متفاوتی  و  مختلف  راهکارهای  کوشیده‌اند  ی  بسیار صاحب‌نظران  کنون،  تا

زمینه ارائه دهند؛ اما هنوز به اجماع کلی دست نیافته و همچنان این مشکل، به‌شکل 

و  این‌باره  در  یادی  ز کنگره‌های  تشکیل  دارد.  وجود  نحو  علم  آموزشی  سطح  در  ی  بارز

تلاش افرادی همچون ابراهیم مصطفی و  شوقی ضیف در مصر نیز کارگشا نبوده است. 

بحث در این زمینه تا زمانی‌که با دیدگاهی نو به آن نگریسته نشود، راه به جایی نخواهد 

که از نامش نیز نمایان است، بر پایۀ معنا و توجه به مفهوم،  برد. نحو مفهومی همچنان 

یادی  ارکان و قیود را در جمله به یادگیرنده آموزش می‌دهد و قواعدی را که سختی‌های ز

ی این  کاو از بین می‌برد. بایستی با یک دید نقادانه و اصلاح‌طلب، به وا در پی دارند، 

التباس می‌نگرد. در  دانش پرداخت. در واقع، نحو مفهومی، به بازگشت معنا در موارد 

این   ، تمییز یا  مفعول‌فیه  یا  است  مفعول‌به  لفظ  این  نمی‌داند  دانش‌پژوه  یک  جایی‌که 

یادی،  ی می‌کند. البته در نحو سنتی نیز در موارد ز بازگشت نهفته در معنا است که یار

گیر است؛ اما به‌شکل دسته‌بندی جدیدی که در این پژوهش ارائه شده،  ی‌گر فرا معنا یار

به‌طور قطع نیست.

وهش. پژ وهش..پیشینۀ  پژ 1.11.1.پیشینۀ 

یج کاهش  ، چه در عصر ما و چه در گذشته، میزان علاقه به یادگیری، به‌تدر  در دانش نحو

کلام  و  فلسفه  ورود  است،  گردیده  سر‌در‌گمی  ایجاد  موجب  استثناء‌ها،  است.  یافته 

برپیچیدگی آن ‌افزود‌ه است، کثرت علت‌ها، همچون علت‌های دوم و سوم و تقدیرات 

که ذکر شد، روزبه‌روز عرصه را بر دانش‌پژوهان تنگ نموده است  و حتی بیش از آن‌چه 

و همۀ این موارد، نحویون را بر آن داشت تا در جهت رفع این موانع، گام‌ها‌یی بردارند. با 
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جستجو در منابع، مواردی همچون کتاب الرد علی النحاة نوشتۀ ابن‌مضاء قرطبی)592( 

یادی  ز او تلاش‌های  ی نحو دانست.  راه آسان‌ساز گام در  به‌عنوان نخستین  را می‌توان 

که باعث  را  کوشید نقش عوامل مختلفی  گرفت و  به‌کار  الغای عمل عوامل  در جهت 

نتوانست  اما  دهد؛  کاهش  یادی  ز حد  تا  می‌گردند،  اعرابی  مختلف  حالت‌های  ایجاد 

ابراهیم  چون  اندیشمندانی  صرفا،  و  گذارد  برجای  راه  این  در  خود  از  ی  ماندگار تأثیر 

النحو  تجدید  کتاب  با  را  ضیف  شوقی  و  )1937م(  النحو  احیاء  کتاب  با  را  مصطفی 

را  اِعراب  خود،  کتاب  در  ابراهیم  مصطفی  برانگیخت.  راه  این  در  تکاپو  به  )1982م(، 

تقسیم‌بندی نمود و رفع را نشانۀ اِسناد و جر را نشانۀ اضافه به‌شمار آورد؛ اما نصب را در 

زمرۀ علامت‌های اِعرابی به‌شمار نیاورد و از آن‌جا که کاربرد منصوبات را نزد عوام، بیشتر 

از مرفوعات می‌دانست‌، نصب را متداول در اعراب دانسته و سبکی تلفظ آن‌را موجب 

تسهیل  و  نمودن  مدون  به  اینچنین  و   )55 2012م:  )مصطفی،  برشمرد  آن  بیشتر  کاربرد 

بیشتر و دامنه‌دارتری در دانش نحو کمک کرد. پس تنها به نوعی سعی در کاهش ثقالت 

ی که بتوان با اطمینان قطعی و یا نزدیک به قطع نقش  نحو و قواعد آن داشت؛ اما راهکار

یک کلمۀ منصوبی را به‌عنوان مثال در یک جمله تشخیص داد، ارائه ننمود.

ی همچون کتاب التحفة المکتبیة      این تلاش‌ها تا عصر کنونی نیز ادامه داشته و در آثار

ی یا کتاب القواعد اللغة العربیة )2008( از  لتقریب اللغة العربیة )1286( از رفاعة طهطاو

حفنی ناصف و دوستانش و یا کتاب  النحو الواضح )2019( از علی الجارم و مصطفی 

کوشیده شده به‌شکل بسیار ساده و  نیز  آثار  این  امین، به وضوح مشاهده می‌شود. در 

یف، به‌شکل ساده و‌ به  ابتدایی، نحو را به طالبان این علم آموزش دهند و عبارات و تعار

دور از هرگونه پیچیدگی در جملات، روان و موجز بیان گردند. جناب فاضل السامرائی 

«، در چهار جلد کوشیده‌اند بیشتر بر معانی  نیز در کتاب‌هایی از جمله: »معانی النحو

کتاب‌ها، بیشتر در زمینه  آیات قرآن پیاده نمایند؛ ولی این  را در  امر  کنند و این  تکیه 
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یکرد و روش این مقاله، با راهکارهای ایشان متفاوت  بلاغی کارآمد هستند، در حالی‌که رو

که با مفهوم بیشتر  ، کوشیده شده با کمک از نوعی دانش نحو  است. در پژوهش حاضر

سروکار دارد، تشخیص نقش در ترکیب را تمییز داد. البته غیر از کتاب‌های نامبرده شده، 

، کاهش  از منظر دیگری نیز کوشیده شده تا مشکلات موجود در زمینه آموزش علم نحو

یابد. در مقاله‌ای به‌نام »تسهیل نحو در پرتو آموزش«، نوشتۀ حسینی و دیگران )1389( از 

دانشگاه فردوسی مشهد، به روش‌های نوین آموزشی که می‌تواند در تسهیل آموزش در هر 

کمک  دانشی، از جمله دانش نحو راهگشا باشد، اشاره شده تا به تثبیت بهتر مفاهیم 

کاستی‌های نحو قدیم« عبدالستار قمری  و بیان  نو به علم نحو  نماید. مقالۀ »نگرشی 

به چاپ رسیده  تهران  دانشگاه  انسانی  و علوم  ادبیات  دانشکدۀ  در مجله  که   )1380(

است و یا مقاله‌ای تحت عنوان »نقد و بررسی نحو سنتی و نحو جدید« مهدی خرمی 

که در آن‌ها، تنها یک  )1390( از مجلۀ ادب عربی دانشگاه تهران، دو مقاله‌ای هستند 

یادی  ی ارائه نشده است. مقالات عربی ز مقایسه صورت گرفته است و هیچ‌گونه راهکار

که تقریبا تمام آن‌ها، مشکلات را تنها بررسی  « نوشته شده  کلیدواژه »تیسیر النحو نیز با 

هر  زیرشاخه‌های  در  تغییر  یا  عوامل  حذف  همچون  راه‌حل‌هایی  به  فقط  و  کرده‌اند 

مبحث نحو و نوعی دسته‌بندی جدید پرداخته‌اند؛ یعنی تنها دسته‌های جدیدی برای 

منصوبات و مرفوعات آورده شده است و کوشیده شده است که روال نحو سنتی، تنها 

النحو عند المحدثین« سهاد  گردد، مانند مقالۀ »تیسیر  با این ترکیبات جدید برطرف 

احمد حمدان )2013( در مجلۀ »سر من رأی دانشگاه سامراء«. گرچه تحقیقات، پیرامون 

ی صورت گرفته، کم نیستند؛ ولی در هیچ‌یک،  کنون در زمینۀ ساده‌ساز تلاش‌هایی که تا

که این پژوهش می‌کوشد به آن بپردازد، مشاهده نمی‌کنیم. در واقع، در  منظر جدیدی را 

با رعایت قواعد نحو سنتی، نوع نگاه به معنا و مفهوم  این پژوهش جدید، سعی شده 

ی گردد.   کاو جمله، عوض شده و در یک تقسیم‌بندی جدید، نحو وا



188

ره(
ی)

حــل
مه 

علا
ره 

ـوا
شنــ

 ج
ده

گزی
ت بر

الا
مق

عه‌
مو

مج
ـم

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
هــــــ

رد
ـــــا

ـــــــ
هـــ

 چ
وره

د

22. چهارچوب نظری. چهارچوب نظری

برای بررسی بیشتر نظر نحو سنتی در مورد نحو و مشکلات آن، بایستی در ابتدا با نحو 

ی نمود و  کاو مفهومی و دسته‌بندی‌های آن آشنا شد و سپس بحران‌های نحو سنتی را وا

پاسخ‌ها را دید تا بهتر بتوان در مورد نحو مفهومی سخن گفت. 

22. . 11. ساختار نحو مفهومی و دسته‌بندی‌های آن. ساختار نحو مفهومی و دسته‌بندی‌های آن

نحو مفهومی، در واقع، نوعی شیوۀ آموزش جدید در علم نحو است که پایه و ارکان آن، بر 

یک سری ارکان جدید قرار داده شده است. این ارکان، همان‌گونه که در ادامه خواهد آمد، 

توجه به معنا، توجه به مفهوم و مفاهیم معنایی در جمله است؛ اما نه به این شکل که نحو 

ی و سنتی، به‌طور کلی نادیده گرفته شده باشد؛ بلکه کوشیده است تا در کنار نحو  دستور

سنتی، قواعد را کاهش داده و نظم جدیدی به آن‌ها بدهد تا از سردرگمی و تشتت موجود 

ئم شکلی، لفظی و  که بر علا ی  ، برخلاف نحو دستور بکاهد. این نوع جدید از علم نحو

ظاهری بنا شده است، بر اساس چیستی قید خواهد بود. علم نحو را می‌توان اینچنین 

تعریف کرد که اصول و قواعدی است که با آن‌ها، حالت و حرکت حرف آخر هر کلمه در 

جمله و نیز کیفیت ترکیب کلمات با هم در یک جمله، معلوم می‌شود )مدرس افغانی، 

که همان فضله‌ها، به تعبیر نحو سنتی هستند، عباراتی  1375: 64و93و436(؛ اما قیود 

آمدن  با  اما  است؛  درست  نحوی  و  ی  ساختار جهت  از  آن‌ها،  بدون  جمله  که  هستند 

فضله‌ها،   .)2  :1396 امیدعلی،  و  ی  )شهباز می‌گردد  افزوده  جمله  بر  معنایی  بار  آن‌ها، 

جزء ارکان یا همان عَمده )مسند و مسندالیه( نیستند )سیوطی، بی‌تا: 191(. در این نوع 

ئم شکلی و ظاهری، مطلقا قابل توجه نیستند و بر اساس عنصر  ، علا کاربرد علم نحو از 

کم است. دامنۀ  یاضی بر این نوع از نحو حا گویا قوانین ر معنا و قصد متکلم بنا شده، 

وجود  بیش  و  کم  سنتی،  نحو  مختلف  ابواب  در  که  گونی  گونا استثناهای  و  متعلقات 
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دارد را کاهش می‌دهد و تقریبا به صفر می‌رساند، تا جایی که سخن از به تأویل رفتن که 

کار را برای دانش‌پژوه سخت می‌کند و در برخی موارد، در نحو سنتی به‌کار می‌رود و  تا 

گیری آن‌را برای او امری سخت  یادی، دانش‌پژوه را دچار سردرگمی کرده و اصولا فرا حد ز

یس حال، معرفه‌ای  می‌کند را از بین می‌برد، حال را نکره مشتق می‌گیرد؛ ولی در ادامۀ تدر

را که به تأویل نکره برود، حال در نظر می‌گیرد یا جامدی را که به تأویل مشتق برود، حال 

یاد  ی، بسیار ز می‌نامد. )الشرتونی، 1388: 243و245( مواردی از این قبیل در نحو دستور

هستند، در حالی‌که در ورود در نحو مفهومی، با این‌گونه مطالب، روبه‌رو نخواهیم شد.

ی که از کلمه شروع شده و به سراغ تقسیم‌بندی   در این نحو جدید، برخلاف نحو دستور

به سوی جزء است. جمله  کل  از  نوعی حرکت  و  از جمله شروع می‌کند  کلمه می‌رود، 

همان‌طور که می‌دانیم به دو دستۀ کلی جملات اسمیه و فعلیه تقسیم می‌شود. )همان، 

406( هر یک از این جملات، خود به دو دستۀ جمله ساده و غیرساده )جملۀ اسمیه و 

هر  در  جملات  ع  ، مجمو در  شده‌اند.  دسته‌بندی  باشد(،  نواسخ  با  همراه  که  فعلیه‌ای 

ی، 1388: 40( یک از انواع خود، دو بخش رکن و قید را دارا هستند. )عصار

که   )286 ج3:  الدروس،1912،  )جامع  است  مسند‌الیه  و  مسند  شامل  جمله،  در  ارکان 

بر  در اسمیه  جملات  در  را  خبر  و  مبتدا  و  فعلیه  جملات  در  نائب‌فاعل  فاعل،  فعل، 

می‌گیرد و از این موارد، خارج نخواهد بود. قوام جمله، بر ارکان آن است. برخی بر این 

اینچنین  اما دائما  ارکان آن جمله برعهده دارند؛  را  بار اصلی معنایی جمله  که  باورند 

یدٌ فی  نیست. در اغلب موارد، مقصود اصلی متکلم در قیود نمود می‌یابد. در جملۀ »ز

یدٌ علی السطح«، هدف اصلی  « ،هدف اصلی بیان ظرفیت است یا در جملۀ »ز الدارِ

ی«)نساء، 43(، هدف اصلی  أنتم سُکار و  آیه »لاتَقربُِ الصلوة  یا در  و  بر استعلا است 

که در این مثال‌ها دیدیم، هدف  ی« است، پس همان‌گونه  در جمله، قیدِ »وَ أنتم سکار

اصلی معنا، در قید می‌چرخد.                                                                
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و  مسند  رکن  دو  اسمیه،  جمله  یک  نمونه  به‌عنوان  جمله،  یک  در  ی،  ساختار نظر  از    

( به مسند‌الیه  که هدف انتقال معنا در آن، انتقال مسند مجهول )خبر یم  مسند‌الیه دار

یدٌ  معلوم )مبتدا( است و از بین بردن جهل مخاطب است. به‌عنوان مثال، در جملۀ »ز

ید مجهول باشد،  گر ز گر أخوک نزد مخاطب مجهول باشد، او خبر خواهد بود و ا أخوکَ«، ا

ابتدای  در  یکی  موضع،  دو  در  را  مطلب  این  سیوطی،  کتاب  در  است.  مسند  مسلما 

معرفی  معنا  مفید  را  خبر  و  است  کرده  بیان   ، خبر تعریف  مبحث  در  دیگری  و  کتاب 

« را خبر نمی‌داند؛ چون مفید معنا نیست. )سیوطی، بی‌تا:  می‌کند، پس جمله »الحارُّ نارٌ

که مشاهده نمودیم، حتی در خود ارکان اصلی جمله؛ یعنی مسند و  4و62( همان‌طور 

مسند‌الیه نیز با توجه به بار معنایی، نقش‌ها عوض خواهند شد.                                                                    

 در نحو مفهومی، قیود، به دو دسته اصلی و تبعی )توابع( تقسیم شده و قیود اصلی نیز یا 

ی. قیود منصوبی یا قید حدث هستند یا قید ذات و یا قید رافع  منصوبی هستند و یا مجرور

ی نیز شامل اضافه و حروف جر می‌شوند.  ابهام و از این سه بیرون نخواهند بود. قیود مجرور

، تنها به بخش قیود منصوبی و آن هم در قیود خاصی که دامنۀ شک و تردید  در این جستار

مخاطب در آن‌ها به مراتب نسبت به باقی قیود بیشتر است و در نتیجه، احتمال خطا نیز 

ی خواهند شد. کاو ی و تبعی، در پژوهش‌های آتی وا بالاتر است، پرداخته شده و قیود مجرور

22. . 22. بحران‌های موجود در نحو سنتی . بحران‌های موجود در نحو سنتی 

این  یادگیری آن شده است.  و  ایجاد مشکل در دانش نحو  عوامل متعددی، زمینه‌ساز 

و  است  نموده  معطوف  خود  به  را  فن  این  صاحبنظران  افکار  کنون،  تا دیرباز  از  عوامل، 

آشنایی  و  عوامل  این  برشمردن  است.  گرفته  صورت  زمینه  این  در  یادی  ز تلاش‌های 

یکرد »نحو مفهومی« و درک جایگاه آن کمک کند. مختصری با آن‌ها، می‌تواند به ارزش رو

کم بر این علم را می‌توان تا اندازه‌ای ناشی از درهم آمیختگی    الف: اضطراب کنونی حا
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ی قواعد  این علم با علومی همچون فلسفه، منطق و حتی اصول فقه دانست. پیاده‌ساز

، کار را برای نحویون سخت کرده است. به‌عنوان نمونه، می‌توان  این علوم مختلف بر نحو

به قاعدۀ قیاس منطقی در علم نحو اشاره کرد که گرچه قیاس امری مقبول و قابل استناد 

ی از علوم است؛ اما بایستی میان مقیس و مقیس‌علیه، نوعی توافق و تماثل  در بسیار

از  شاذ،  احکام  برخی  دانستن  جایز  در  و  کرده  مبالغه  تطبیق،  در  نحویون  باشد.  برقرار 

قیاس بهره‌مند شده‌اند. مثلا حکم »لم« را به »لن« از باب قیاس سرایت داده‌اند و حکم 

ی ساخته‌اند. نصب دادن »لن« را بر »لم« نیز جار

   ب: بحث علت‌ها و توالی آن‌ها، از دیگر مواردی است که موجبات سردرگمی را ایجاد 

کتاب خود، انگیزه و سبب ایجاد علل مختلف را در  کرده‌ است. ابن‌مضاء قرطبی، در 

سه چیز خلاصه کرده است؛

۱- وجود فلسفه و حکمت یونان و مذاهب کلامی در بصره که خاستگاه علم نحو بود و 

تأثیرپذیری نحویان از این فلسفه در متون عربی خود؛

یادی را پیموده و عقول انسانی را  که این لغت و دانش مراحل ز ۲- طبیعت لغت نحو 

که ساختمانی محکم دارد با نظمی عجیب و  گویی خانه‌ای است  گذارده و  پشت‌‌سر 

گویا از رموز و حکمت ساختن این خانه و  زمانی‌که از اسرار درون آن جستجو می‌کنی، 

ی در  که زبان‌شناساسان بسیار نظم آن‌را جستجو می‌کنی و به همین دلیل بوده است 

یخ، آن‌را تحلیل کرده‌اند تا بلکه اسرار آن‌را کشف کنند؛ طول تار

۳- این زبان، زبان قرآن است و نظم در آن، جستجو‌های بسیار می‌طلبد تا اسرار آن‌را 

یافت کند و برای هر ظاهری از آن، اسرار و رموز و وجوهی را درک کند، )قرطبی، ۱۹۷۹:  در

گر  ا و  است  مرفوع  و  فاعل  ید«  »ز اِعراب  یدٌ«،  ز »قام  جملۀ  در  مثال،  به‌عنوان   )۳۸-۳۷

باز  مرفوعٌ«.  فاعلٍ  کلُ  »چون  می‌گویند:  جواب  در  است؟  شده  مرفوع  چرا  شود  پرسیده 

گر پرسیده شود چرا فاعل مرفوع و مفعول منصوب است؟ جواب داده می‌شود: »چون  ا
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کمتر و منصوبات سبک‌تر هستند و تعدادشان  مرفوعات ثقیل‌تر هستند و تعدادشان 

« و به‌همین منوال بحث ادامه می‌یابد. این هم یکی از معضلات اساسی در دانش  بیشتر

نحو است. )التمیمی،۲۰۱۳: 20(

   ج: مبالغه در عامل‌های لفظی و معنوی: تنازع بر سر عامل در رفع مبتدا یا مرفوع بودن 

فعل مضارع یا دو عامل بر معمول واحد، از موارد دشوار در علم نحو محسوب می‌گردد که 

یادی را ایجاد کرده است. تداخل اصطلاحات و تعدد آن‌ها برای مفهوم واحد  مناقشات ز

که منجر به اشتباه و التباس می‌گردد، از یک سو و اختلاف اقوال در مسئلۀ واحد از سوی 

گون مثلا بین بدل یا عطف بیان،  ، اختلاف آرای بصریون و کوفیون و مشاجرات گونا دیگر

یاد مشکلات دانش نحو می‌باشد.)همان، 27-23( همگی نشان‌دهندۀ دامنۀ ز

22. . 33. راه‌حل‌های ارائه شده در جهت حل این بحران‌ها. راه‌حل‌های ارائه شده در جهت حل این بحران‌ها

صورت  معاصر  تا  متأخر  نحویون  بین  در  یادی  ز تلاش‌های  مشکلات،  این  حل  برای 

او به‌عنوان  از  که بتوان  که در برخی موارد، راهگشا نیز بوده است. اولین فردی  پذیرفته 

پایه‌گذار حل صعوبات نحوی نام برد، ابن‌مضاء قرطبی است. او در کتاب خود با عنوان 

پا‌گیر نحوی را تا حد  »الرد علی النحاة«، جسارت به خرج داد و اصول و قواعد دست‌و

مخزومی،  مهدی  و  ضیف  شوقی  مصطفی،  ابراهیم   ، او از  پس  گرفت.  نادیده  یادی  ز

که  انجام دادند  زمینه  این  در  و تلاش‌هایی  او شده  که دنباله‌رو  بودند  افرادی  از دیگر 

»احیاء  کتاب  در  مصطفی  ابراهیم  مثلا  می‌کنیم:  بررسی  را  تلاش‌ها  این  از  مختصری 

بین  روابط  در  کم  حا معانی  را  کلمه  یک  اِعرابی،  علامات  در  اساسی  محور   ،» النحو

که عامل اصلی اِعراب  کلمات می‌داند و نه عوامل لفظی؛ یعنی این خود متکلم است 

کلمه است. )مصطفی،1423: 30-29(

، ضمه، علامت مرفوع بودن و  ، اِعراب تقدیری را نیز حذف کرد. در کتاب او    از دیگر سو
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کسره، علامت مجرور بودن است؛ اما فتحه به‌عنوان علامت اعرابی لحاظ نشده و صرفاً، 

می‌شود،  ایجاد  آن  به‌واسطه  کلام  در  که  تخفیفی  و  آن  به  علاقه  به‌منظور  عرب‌زبان‌ها 

فتحه را به‌کار می‌برند، مانند علاقه‌ای که عوام در استفاده از سکون در کلام خود دارند. 

)مصطفی،2012: 55(

کتاب  بر  تحقیقی  واقع،  در  که   )1982(  » النحو »تجدید  کتاب  در  ضیف  شوقی  اما 

ابن‌مضاء قرطبی است، با پرداختن به یک سری موضوعات از جمله:

؛ - بازگرداندن نظم و ترتیب به مباحث نحو

- کنار گذاشتن اعراب‌های تقدیری و محلی؛ 

؛ ی و ترکیب برای تصحیح گفتار - نشانه‌گذار

- وضع ضوابط و تعریفات دقیق؛

؛  - حذف زوائد بسیار

گون، - افزوده‌های گونا

و  بردارد  نحوی  پژوهشگران  راه  سر  از  را  مشکلات  می‌تواند  که  آن‌جا  تا  است  کوشیده 

یادگیری این دانش را برای آن‌ها آسان نماید.

النحو  »فی  خود  کتاب  در  سنتی،  نحو  دانش  به  منتقدان  دیگر  از  مخزومی،  مهدی    

که وظیفۀ نحوی، وضع قاعده برای متکلم نیست.  العربی نقد و توجیه«، معتقد است 

بلکه  نیست؛  تعلیقات  و  شروحات  حذف  بر  تکیه  با  نحو  کردن  مختصر  مخالف  او 

همچون  مواردی  حذف  با  آن‌را  که  به‌گونه‌ای  است،  تازه‌ای  به‌شکل  نحو  ارائۀ  خواستار 

از علوم دیگر همچون فلسفه  که  یا مواردی  و  کرد  و اصلاح  نمود  نظریۀ عاملیت آسان 

کرده را حذف نمود. او در نظرات خود، بیشتر تابع ابراهیم مصطفی است و  به آن ورود 

معالجۀ اساسی در علم نحو را 1- از جهت نظام و تألیف جمله و 2- عوامل عارضی 

کید و أدات آن می‌داند. )مخزومی، 1964: 15(                                                                     برجمله، مثلا تأ
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« از احمد عبدالستار    علاوه بر این کتاب‌ها، کتاب‌های بسیار دیگری همچون »نحو التیسیر

که  شده  نگاشته   ... و  الراجحی  عبده  از  الحدیث«  الدرس  و  العربی  »النحو  یا  ی  الجوار

ی و یا نقد آن بوده‌اند.  ، ساده‌ساز ی علم نحو همگی در جهت دعوت به‌سوی جدیدساز

که بایستی به کتاب‌های نحو  کید دارند  ی از لغویین و پژوهشگران، بر این مسئله تأ بسیار

عربی، با دیده اهمیت نگریسته شوند و مشکلات آن‌ها، بررسی و حل گردند.

33. چهارچوب تحلیلی. چهارچوب تحلیلی

حال که با بخش نظری و نظرات نحویون و بحران‌ها تا اندازه‌ای آشنا شدیم و تعریفی از 

گذشت، به سراغ قیود رفته و  گردید و دسته‌بندی‌های آن از نظر  نحو مفهومی نیز ارائه 

یکی‌یکی آنان را تحلیل کرده و چگونگی تشخیص آن‌ها را در جمله بررسی می‌کنیم: 

33. . 11. قیود منصوبی. قیود منصوبی

که بر اساس حرکت اعرابی نصب در انتهای این قیدها می‌باشد،  این نوع تقسیم‌بندی 

در واقع، به‌دلیل بازگشت معنای این قیود به یک حدث یا ذات و یا آمدن این قیود در 

این  بازگشت  نوع  به  توجه  با  شد  گفته  که  همان‌طور  می‌باشد.  ابهام  رفع‌کنندۀ  جهت 

ی،  قیدها در سه دستۀ قیود حدث، قیود ذات و قیود رافع ابهام جمع می‌شوند )عصار

گانه، با شاهد مثال‌های خود بیان می‌گردند. 1388: 88( که هریک، به‌طور جدا

  33. . 11. . 11. قید حدث.. قید حدث.

مثلا  است،  مصدر  همان  مسامحتا،  و  دارد  خود  در  را  غیر  به  وابسته  معنای  حدث، 

مصدرهای ضرب و علم را از آن‌جا که ضارب و عالم می‌خواهد، به‌عنوان حدث در نظر 

ی، 1388، ج2: 90( قید حدث در واقع، حالت‌های بازگشت یک قید  می‌گیریم. )عصار



195

ـم
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

هــــــ
رد

ـــــا
ـــــــ

هـــ
 چ

وره
 د

ره(
ی)

حــل
مه 

علا
ره 

ـوا
شنــ

 ج
ده

گزی
ت بر

الا
مق

عه‌
مو

مج

به حدث را شامل می‌شود که از چهار حالت خارج نخواهد بود:

‌به است، مثلا 
ٌ

که در این صورت، قید ما مفعول ی آن قید واقع می‌شود  1-حدث بر رو  

ی آن واقع  یدٌ بَکراً« که بکر در این جمل،ه عمل زدن که همان حدث است بر رو »ضَرَبَ ز

شده، پس مفعول‌به است. در حقیقت، مصدر موجود در فعل که بنمایه فعل از اوست، 

همان حدث ما را می‌سازد؛

در  است.  ‌فیه 
ٌ

مفعول نقش  در  قید  این‌جا،  در  که  است  حدث  آن  برای  ظرفی  قید،   -2

یدٌ الیومَ«، کلمۀ الیوم، زمان زدن را می‌گوید و در پاره‌ای موارد، مکان زدن  جملۀ »ضَرَبَ ز

‌فیه است؛
ٌ

را می‌گوید و مفعول

‌له است. مثلا »ضَرَبَ ولده تأدیباً « که 
ٌ

3- قید، علت آن حدث را بیان می‌کند و مفعول

تأدیبا، علت زدن را بیان می‌دارد؛

گزارش دوبارۀ خود حدث است و نقش آن،  4- قید، در واقع، خود حدث است؛ یعنی 

کید در زدن را بیان کند،  مفعول‌مطلق است و بسته به این‌که نوع زدن یا تعداد زدن یا تأ

کیدی تقسیم‌بندی می‌شود. مثلا در جملۀ »ضَرَبَ ضَرباً«  به سه دستۀ نوعی، عددی و تأ

»جلستُ  جمله  در  یا  می‌رساند  را  زدن  در  کید  تأ و  است  زدن  خود  ضَرباً،  این‌جا،  ،در 

«، کلمۀ جَلسَۀ، خود جلوس است.  جَلسَۀ الأمیرِ

  پس قیود حدث، فقط در این چهار قید خلاصه می‌شوند و خارج از این موارد نخواهند 

کلمه، از لحاظ شکل ظاهری وجود داشته باشد، تفاوتی نمی‌کند  گر هر شکلی از  بود. ا

کافی است یا زمان وقوع حدث یا مکان آن یا علت حدث یا خود حدث باشد. نکره  و 

یا معرفه بودن، جامد یا مشتق بودن، از جنس فعل بودن یا نه، هیچ‌یک تأثیری نخواهد 

ارتباط  به  گر  ا جُلوساً«،  »قَعَدتُ  کرد. در جمله  را دچار سردرگمی نخواهد  ما  و  داشت 

میان جلوس و قعود که همان حدث است دقت کنیم، متوجه می‌شویم که جلوس همان 

قعود است. پس قید منصوب ما، از نوع قیود حدثی و مفعو‌لٌ‌مطلق است، با وجود این‌که 
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ی آورده می‌شد و توجیهاتی را که برای  از جنس فعل نیست و آن دلائلی که در نحو دستور

مفعول‌مطلق بودن بیان می‌شد، دیگر نیاز نخواهد بود. در مثال »وَاتق الله حقَّ تُقاتِهِ«، در 

کمی دقت،  که ارتباط با »شما« یا »تقوا« یا »الله« دارد؟ با  عبارت »حقَّ تُقاتِهِ«، باید دید 

که قید حدث است و حدث ما در این‌جا، تقوی است و این قید نوع  متوجه می‌شویم 

تقوا را بیان می‌کند، تقوایی که اینچنین باشد، همان تقواست، پس مفعول‌مطلق است.                          

گر  نحو سنتی و نحو    یک سؤال، ممکن است در ذهن خواننده ایجاد شود و آن این‌که ا

مفهومی، هر دو بیان می‌دارند که عبارت »خقَّ تُقاتِهِ« مفعول‌مطلق است، پس در این‌جا، 

ی  ، صرفا باز وجود نحو مفهومی چه گره‌ای از مشکلات را خواهد گشود؟ آیا این نوع نحو

گرچه ممکن است به یک نتیجه  با الفاظ است؟ در جواب باید گفت: دو راه متفاوت ا

. یکی پشتوانۀ آن، تحلیلی - عقلی  واحد برسند؛ ولی یکی آسان است و دیگری دشوار

. احتمال خطا نیز کاهش می‌یابد؛ اما همان‌گونه که پیش‌تر گفتیم،  است و دیگری خیر

، نگاه به  نحو مفهومی بنا نیست تاروپود نحو سنتی را بشکند. در واقع، دراین نوع نحو

نحو سنتی تکامل می‌یابد و توانایی استفاده از متون، ارتقاء می‌یابد. در آیۀ »مِن الناس 

مَن یشری نفسَه ابتغاءَ مرضاۀ الله«)بقرۀ، 27(، بحث بر سر کلمۀ »ابتغاء« است. یک قید 

نتیجه،  در  و  یا خود حدث است  بود:  بالا خارج نخواهد  از چهار حالت  که  منصوبی 

مفعول‌مطلق است؛ یا علت حدث است که مفعول‌له خواهد بود؛ یا زمان یا مکان حدث 

است و  قید مفعول‌فیه در جمله نامیده می‌شود و یا حدث بر آن واقع شده و مفعول‌به 

است. حدث ما در این مثال قرآنی، »شراء نفس« است که در واقع، علت حدث را بیان 

می‌کند و از آن‌جا که ابتدا، »شراء نفس« می‌کند؛ یعنی جان خود را در معرض خطر قرار 

می‌دهد و برای حصول به مرضاة الهی، علت حدث را بیان می‌کند، پس مفعول‌له است. 

یدٌ سریعاً«، قید منصوبی »سریعاً«، در واقع، قید برای آمدن است؛ یعنی  در مثال »جاء ز

قید برای حدث مجیء )آمدن( آورده شده‌ است و مفعول‌مطلق نامیده می‌شود. چون 
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که حال و مفعول‌مطلق در آن، بسیار  البته مواردی وجود دارد  قید، همان آمدن است. 

که قید  کلمه »مُسرعِاً« است  یدٌ مُسرعِاً«، قید ما،  نزدیک به هم هستند. در مثال »جاء ز

ید مراد نیست، پس قید ما،  که شتابان آمد و آمدن ز ید بود  ید است؛ یعنی این ز برای ز

یافت که  دیگر قید حدث نخواهد بود و قید ذات است. پس با اندکی دقت، می‌توان در

آیا قید موجود، به حدث که مسامحتا مصدر موجود در فعل است، برمی‌گردد یا به ذات؟ 

و با این دقت، به‌راحتی می‌توان قیود موجود در جمله را تشخیص داد.

33. . 11. . 22. قید ذات. قید ذات

دستۀ دوم از قیود منصوبی، قیود ذات هستند. در این نوع، قید برگشتی به ذات خواهد 

که قائم بنفسه است. )شیخ بهائی،1387:  که در خارج موجود باشد، ذاتی  داشت. ذاتی 

، این نام برای آن انتخاب شده است. قیود ذات، از دو حالت خارج نخواهند  11( از این‌رو

بود: یک مورد مفعول‌معه که در ارتباط با مفعول‌معه، ذکر یک نکته در تشخیص آن کمک 

گر به حرف واو توجه کنیم، برای  بزرگی خواهد کرد. در بررسی عبارت »سِرتُ و الجبلَ«، ا

این حرف،  که  یم  این می‌گذار بر  را  بنا  ابتدا  به این شکل، در  بودن،  احتمال مفعول‌معه 

عطف است؛ یعنی حالت اصلی و پایه را عطف لحاظ می‌کنیم. حال به‌معنای جمله 

برمی‌گردیم و از آن‌جا که معطوف و معطوف‌الیه باید در حکم، یکی باشند و حکم شامل 

هر دو شود، در نتیجه، ضمیر »تُ« و »الجبل«، باید در حکم »سیر کردن« مشترک باشند. 

، کوه نیز حرکت کند که این یک حکم اشتباه می‌باشد. پس احتمال دوم  به عبارت دیگر

بود  ، احتمال صحیحی خواهد  واو مفعول‌معه بودن و معنای معیت و همراهی داشتن 

ی، 1388،ج2: 99(؛ اما در ارتباط با حال، همان‌گونه که در نحو سنتی می‌خوانیم،  )عصار

حال می‌تواند بیانگر حالت فاعل یا نائب‌فاعل یا مفعول یا حتی مجرور باشد. سیبویه در 

الکتاب، حال از مبتدا را نیز جزء انواع حال می‌داند. )سیبویه، بی‌تا: 195(
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کباً«، بیانگر قیدی است که با ذات ارتباط  کباً«، قید منصوبی »را یدٌ را   در عبارت »جاء ز

و  کباً«، قید حدث )آمدن( نیست  که سواره است و »را ید است  ید، این ز دارد؛ یعنی ز

در  یا  و  می‌باشد  حال  کباً  را پس  دارند،  را  حال  نقش  ذات،  منصوبی  قیود  که  آن‌جا  از 

مثال )اُذکروا قِیامَاً و قُعُوداً()آل‌عمران، 191(، در این آیۀ شریفه، »قیام« دو احتمال دارد؛ 

1- مصدر باشد و 2- جمع مکسر قائم. در این‌جا، برای تشخیص این‌که کدام‌یک از دو 

احتمال درست است، می‌توان از قرینۀ قعود که به آن عطف شده، استفاده کرد. از آن‌جا 

که قعود، مصدر است، پس قیام هم مصدر می‌باشد و اسم فاعل نخواهد بود. از سوی 

، قیام، قید ذات است؛ یعنی حالت واو در فعل »اُذکُروا« را بیان می‌کند، پس قیاماً،  دیگر

ئکۀ صَفّاً«)نبأ، 38( است که در  حال می‌باشد. شاهد مثال دیگر »یومَ یقُوم الرُوحُ و الملا

کلمه قیدی برای  کلمۀ »صفاً«، قید منصوبی است. برای تشخیص این‌که این  این آیه، 

، »آیا ایستادن  ئکۀ( و یا قیدی برای حدث )یقوم( یا به عبارت دیگر ذات )الروح و الملا

صف کشیدن است؟« یا »ایستاده‌ها صف کشیده‌اند؟«، با کمی دقت متوجه می‌شویم 

کنون که قید ذات شد،  که »ایستاده‌ها صف کشیده‌اند« و »صفاً«، قید برای ذات است. ا

پس قطعا »حال« می‌باشد، حتی با وجود جامد بودن آن و تنها با توجه به برگشتن قید به 

ذات، »حال« مشخص می‌شود و دیگر نیاز به تأویل بردن، وجود نخواهد داشت. 

33. . 11. . 33. قید رافع ابهام. قید رافع ابهام

قید رافع ابهام، به دو دسته تقسیم می‌شود: 1- تمییز ذات و 2-تمییز نسبت. در جملۀ 

یتاً« جنس »رطل« را روشن می‌کند و جنس‌های دیگر  که »ز یتا«، از آن‌جا  »عندی رطلٌ ز

را نفی می‌کند، تمییز ذات است؛ زیرا ابهام را از اسم مفرد مذکور رفع می‌کند و در جملۀ 

« را روشن می‌کند و ابهام حاصل  »إشتهر التاجرُ أمانۀ«، کلمۀ »أمانۀ«، نوع و سبب »إشتهار

است.  نسبت  تمییز  و  می‌کند  روشن  زیبا  به‌گونه‌ای  را   » »تاجر به   » »اشتهار نسبت  بین 
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از یک ذات  که رفع ابهام  ی، آن‌جا  ج4: 259( ب رطبق نحو دستور )الشرتونی، 1388، 

بود.  تمییز نسبت خواهد  باشد،  از یک جمله  ابهام  رفع  که  آن‌جا  و  تمییز ذات  باشد، 

ید«، هر یک به تنهایی  یدٌ خُلقاً«، دو کلمه »طاب« و »ز به‌عنوان مثال، در جمله »طاب ز

نتیج،ه  در  است.  شده  ابهام‌ساز  که  است  ید  ز و  طاب  نسبت  این  اما  ندارند؛  ابهامی 

خُلقاً که یک قید منصوبی است، قید رافع ابهام از نسبت بوده و تمییز نسبت محسوب 

می‌شود. یا آیۀ »رأیتُ أحد عشر کوکباً«)یوسف، 4(، کلمۀ »کوکباً«، از عدد احدعشر رفع 

ج2: 108(  ی، 1388،  که یک ذات است، پس تمییز ذات است. )عصار ابهام می‌کند 

نکته‌ای که باید در این‌جا، مورد دقت و توجه قرار داد، این است که تمییز نسبت، دائما 

کنونی  کلمه در جمله داشته، به حالت  که این  از نقشی  که  منقول است، به این معنا 

یدٌ صدقاً« قید منصوبی؛ یعنی  یم »إشتهر ز منتقل شده است. زمانی‌که در جمله‌ای دار

صدقُ  »إشتهر  اصل  در  جمله  دوباره‌نویسی،  در  و  است  بوده  فاعل  اصل،  در  »صدقاً« 

کید بیشتر کلام، »صدقاً«  به‌شکل تمییز آورده  یدٍ« بوده است که برای بیان اهمیت و تأ ز

یم: یکی، منقول معنایی و دیگری، منقول  شده است. البته ما دو نوع تمییز منقول دار

تمییز  پس  دارد،  وجود  برگرداندن  در  بعینه  »صدق«،  کلمۀ  چون  فوق،  مثال  در  عینی. 

منقول عینی است؛ اما جمله »کفی بالله شهیداً«)رعد، 43(، عبارت »شهیداً« به‌عنوان 

که  ابهام، در واقع، به‌شکل منقول می‌باشد: »کفی شهادة الله« و به این علت  قید رافع 

در  است،  شده  وارد  آن  معنای  تنها  و  است  نشده  منتقل  عبارت  در  تمییز  کلمۀ  عین 

دستۀ تمییز منقول معنایی وارد می‌گردد. باید به یک نکته در این جمله دقت کرد و آن 

که  گرفت و آن‌را به‌عنوان قید ذاتی  این‌که »شهیداً« را می‌توان به‌عنوان حال نیز در نظر 

حالت الله را بیان می‌کند ،پذیرفت، گرچه هر دو حالت؛ یعنی تمییز و حال بودن در این 

اما تمییز بودن أفضل است. علت آن‌را باید  ایرادی نداشته و صحیح می‌باشد؛  مورد، 

در علم بلاغت جستجو کرد که آیا در »الله« ویژگی شهادۀ وجود دارد؟ جواب این سؤال، 
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منفی است؛ چون هیچ دلالتی بر آن وجود ندارد، پس نمی‌توان هر رافع ابهامی را تمییز 

که بتوان به حالت مفعولی یا مبتدایی و  دانست؛ بلکه آن قید رافع ابهامی تمییز است 

را  این دلیل‌که می‌توان جمله  به  الإناء ماءاً«،  برگردانده شود. در جملۀ »فاض  فاعلی  یا 

کلمۀ »ماء«، تمییز نسبت خواهد بود. در غیر  به‌شکل »فاضَ ماءُ الإناءاً« برگرداند، پس 

ی، 1388، ج2: 110( این صورت، این نتیجه‌گیری را نمی‌توان نمود. )عصار

کثیر »مای« زائد است،  که »ما« بعد از قلیل و  در »قلیلاً ما تؤمنون«)حاقة، 41(، از آن‌جا 

در مورد قید منصوبی قلیل، احتمالات مختلف را بررسی می‌کنیم:

مصدر  همان  یعنی  حدث؛  قید  را  قلیل  که  است  این  دارد،  وجود  که  احتمالی  اولین 

»ایمان« در نظر بگیریم و از آن‌جا که قلیل و ایمان یکی هستند، پس قلیل را مفعول‌مطلق 

بدانیم  »یؤمنون«  در   » »واو یعنی  قید ذات؛  را  قلیل  که  این است  احتمال دوم،  بنامیم. 

»ایمان  بود:  خواهد  چنین  جمله  معنای  احتمال،  این  با  و  بگیریم  نظر  در  حال  آن‌را  و 

قلیل  زمان  ایمان در  این‌که  آخر  کم هستید«. احتمال  ید شما، در حالی‌که شما  می‌آور

، »قلیل« مفعول‌فیه خواهد بود. پس ما در این آیۀ شریفه، سه  مدنظر باشد که با این تفسیر

کردیم؛ اما  که از آیه بیان نمودیم، بررسی  احتمال مختلف را با توجه به معانی مختلفی 

به‌راستی کدام‌یک از این احتمالات، صحیح می‌باشد؟ زمخشری در تفسیر خود، »قلیلاً« 

را به‌عنوان مفعول‌مطلق در نظر گرفته است. )زمخشری، 538، ج4: 606( این‌جاست که 

کدام‌یک  که  کلام متوجه شوند  که از نظر تفسیر و سیاق  وظیفۀ مفسران آشکار می‌شود 

سریع‌تر  و  بهتر  مفهومی،  نحو  هدف  که  آن‌جا  از  هستند.  صحیح‌تر  احتمالات،  این  از 

ی  فهمیدن نقش کلمات از میان نقش‌های شبیه به هم، همچون حال و تمییز و ماندگار

کمک دستورالعمل‌هایی ساده است،  بیشتر همین مفاهیم در ذهن، بعد از سال‌ها، با 

ی نیست. در این‌گونه  که هدف، صرفا بسیط‌ساز اشکالی در این‌جا وارد نمی‌شود؛ چرا 

موارد، از قرائن داخلیه و خارجیه می‌توان کمک گرفت و احتمال مرجح را تشخیص داد.           
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کتاباً«)نبأ، 29(، با توجه به احتمالات مختلف برای قید   شیءٍ أحصیناهُ 
ُ

آیه »کلّ    در 

گرفت و جمله را  منصوبی »کتاباً«، می‌توان 1- »کتاباً« را قیدی برای »أحصی« و حدث 

کتاب  که در قالب شمردن است« و  کرد: »هرچیزی را شمردیم، هرچیزی  این‌گونه معنا 

این‌که  دیگر  احتمال   -2 و  می‌باشد  مفعول‌مطلق  پس  است،  )شمارش(  إحصی  نوعی 

کتاب، قیدی برای إحصی و ظرفی برای إحصی باشد و مفعول‌فیه خواهد بود. 

گر به جملۀ  جا دارد دربارۀ منصوب به نزع خافض نیز در این‌جا، توضیحاتی داده شود. ا

که  آن‌جا  از  نهفته است.  «، چند احتمال  »الدار کلمۀ  کنیم، در  « دقت  الدارَ » سکنتُ 

البته  گرفت.  را مفعول‌به در نظر   » »الدار لازم است، دیگر نمی‌توان  فعل »سَکَنَ«، فعلی 

در این‌که یک فعل لازم نیز در برخی موارد، در معنای متعدی به‌کار می‌رود، سخن فراوان 

»را«  با  همراه   ، دیگر زبان  به  ترجمه  در  اما  لازم‌اند؛  فعل‌ها  برخی  نمونه،  به‌عنوان  است. 

مفعول‌به  بدون  ولی  هستند؛  متعدی  که  افعالی  برعکس  یا  و  می‌آیند  مفعولی(  )نشانۀ 

یا  بُوا و لاتُسرفِوا« و  وا و اشرَ
ُ
بُوا« در عبارت »کُل وا و الشرَ

ُ
آورده می‌شوند، مانند دو فعل»کُل

فعل‌های لازمی که با بردن به باب‌های مختلفی همچون باب »إفعال« متعدی می‌شوند 

یا با حرف جر و یا طرق دیگر که در آخر باب چهارم از کتاب مغنی )ابن‌هشام، 1374: 

که از نظر  کامل شرح داده شده‌اند. آن‌چه بیان شد، اشکالی است  245-247(، به‌طور 

« واقع نمی‌شود.  نحو سنتی وارد است؛ اما از منظر نحو مفهومی نیز »سکونت« بر »دار

با  بی‌تردید  و  است   » الدار  « بیع  ق 
َ
متعل این‌جا،  در   » الدارَ »بعتُ  جملۀ  در  نمونه،  برای 

« مفعول‌به است؛ ولی چنان‌که گفته شد، در جملۀ »سکنتُ  توجه به نحو مفهومی، »الدار

«، در این جمله  کلمۀ »الدار ، در مورد نقش  « چنین نیست. پس دو احتمال دیگر الدار

مکان  اسم   ، الدار که  آن‌جا  از  خافض.  نزع  به  منصوب   -2 و  مفعول‌فیه   -1 دارد؛  وجود 

« ظرف )مفعول‌فیه( محسوب می‌شود،  محدود است و تنها با وجود »في« در کلام، »الدار

پس احتمال مفعول‌فیه بودن آن، مشکوک و مبهم است. در نتیجه، به سراغ احتمال دوم، 
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که »منصوب به نزع خافض«  کنیم  کنون بررسی  یم. ا یعنی منصوب به نزع خافض می‌رو

یم،  دار منصوب«  بماهو  »منصوب  یک  گاه  ما  است.  جایگاهی  چه  مفهومی،  نحو  در 

یت است  یلی، قید رؤ ید بدون هیچ تأو یداً«. در این‌جا، ز یداً« در جملۀ »رأیتُ ز مثل »ز

گاهی منصوب ما »بدلی یا جعلی و غیرواقعی« است، یعنی  و در نتیجه، مفعول‌به. اما 

«، قید حدث نیست؛  »منصوب بماهو منصوب« نیست، جعل اصطلاح است. »الدار

زیرا نه علت و نه ظرف و نه خود حدث و نه متعلق حدث است، پس طبق استدلال نحو 

« به ذاتی برنمی‌گردد  مفهومی، باید قید ذات باشد؛ ولی با دقت متوجه می‌شویم که »الدار

و در نتیجه، خارج از چهارچوب منطقی است، به نوعی سماعی می‌باشد. در این‌جا، 

که احکام مجرور را دارد و در خانوادۀ مجرورات  کلمۀ ما منصوب به نزع خافض است 

قرار می‌گیرد. این در واقع، به دقت در ادبیات برمی‌گردد و نه نقض نحو سنتی و یا نحو 

عبارت  با  و  ندارد  ذات  با  ارتباطی  »الشام«،  کلمۀ  الشامَ«،  »ذهبتُ  جملۀ  در  مفهومی. 

»ذهاب«، بیشتر مرتبط است؛ ولی در درون چهار مورد معروف ما ) علت، ظرف، خود 

حدث، متعلق به حدث( قرار نمی‌گیرد، پس نصب در این‌جا، قراردادی است و حقیقی 

نیست و در خانوادۀ مجرورات قرار می‌گیرد.

ی و توابع در چهارچوب نحو مفهومی،  ، قیود مجرور پیشنهاد می‌شود در پژوهشی دیگر

مورد بررسی و پژوهش قرار گیرد.

نتیجهنتیجه

به  منصوبی  قیود  دایرۀ  در  و  مفهومی  نحو  حوزۀ  در  شده  انجام  بررسی‌های  به  توجه  با 

تنهایی و صرفه‌نظر از سایر موارد موجود در ساختار جمله، می‌توان نتایج حاصله را در 

چند مورد بیان نمود:                                       

1- نحو مفهومی، دانشی است که در کنار نحو سنتی، با به‌کارگیری معنا و مفهوم در یک 
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کند  کمک ارتباط معنایی، نقش‌ها را تعیین  کل پیوسته، یعنی جمله می‌کوشد تنها با 

برساند.  صفر  به  را  می‌آورد  به‌وجود  ی  جزءمحور یکرد  رو با  ی  دستور نحو  که  تکلفاتی  و 

کمک این ارتباط معنایی بتواند ارکان و قیود را به‌راحتی تشخیص داده و  در نتیجه، با 

زمینه هرگونه اشتباه را از بین ببرد؛ 

2- در این راستا، جمله از لحاظ کلی، به دو دستۀ ارکان و قیود تقسیم‌بندی شده و این 

ی و توابع می‌گردند؛           قیود، شامل قیود منصوبی، مجرور

3- قیود منصوبی، به قیودی اطلاق می‌گردد که اعراب نصبی داشته و در سه حوزۀ قیود 

حدثی و ذاتی و رافع ابهام دسته‌بندی می‌شوند. در نگاه نحو مفهومی، به‌جای توجه از 

جزء به کل که پایۀ حرکت نحو سنتی بر آن یا به عبارت واضح‌تر بر اعراب است، در نحو 

با این نگاه، قیود  و  ارتباط معنایی اجزاء جمله توجه می‌شود  و  کل جمله  مفهومی، به 

گر بر یک ذات برگردند، در دسته  گر بر یک حدث برگردند، در یک دسته و ا منصوبی ا

گر رافع ابهام در جمله باشند، در دستۀ سوم قرار می‌گیرند؛                                                           دوم و در نهایت، ا

قیود  می‌گیرند.  دربر  را  مفعول‌فیه  و  مفعول‌مطلق  مفعول‌له،  مفعول‌به،  حدث،  قیود   -4

ذات، تنها شامل حال و مفعول‌معه و قیود رافع ابهام دو تمییز ذات و نسبت را به تنهایی 

شامل می‌شوند.  
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چکیدهچکیده

در این مقاله، مقولۀ نقش مؤلف و مفسر در تأویل قرآن از دیدگاه ابن‌عربی، با تلفیقی از 

یکرد  یکرد رفع شبهات، بررسی شده است. ثابت شد در رو روش توصیفی و تحلیلی با رو

ی عمیقی وجود دارد. او با توجه به نگاه هستی‌شناسانه خود  گرو تفسیری ابن‌عربی، مبنا

و اختلاف شرایع و حقیقت  ادیان  و معرفت، وحدت شخصیه وجود، وحدت  به علم 

می‌داند،  )صلی‌الله‌علیه‌و‌اله‌وسلم(  پیامبر روح  ترقی  و  حق  تجلی  را  وحی  محمدیه، 

جایگاه حقیقی قرآن در ام الکتاب است و رابطۀ تکوینی میان قرآن و انسان برقرار است. 

، قرآن، کلام وجود مطلق مقسمی حق تعالی و دارای ظاهر واقعی مانا می‌باشد  از نظر او

ر به بی‌نهایت، باطن است. ابن‌عربی با همان نگاه هستی‌شناسانه، تأویل قرآن را  که معبَّ

کامل‌تر باشد،  که هر اندازه، وجود عارف  شهود مترتب بر مراتب وجودی انسان می‌داند 

قرآن  و  دارد  بهره  بطن  فهم  در  الهام‌بخش  ی  نیرو از  متن  زیرا  است؛  کامل‌تر  شهودش 

جايگاه شهود است، نه جايگاه عرضۀ عقل و این به‌معنای همان مستقل بودن معنای 

طهارت  و  معرفت  ابن‌عربی،  محض.  عینی‌گرایی  یعنی  است؛  آن  قرائت  فرآیند  و  اثر 

کشف مراتب وجودی و تأویل  که در فهم و  وجودی عارف را از جمله مقولاتی می‌داند 

نقش مؤلف و مفسر در تأویل قرآن 
از منظر ابن‌عربی

ژیلا اسدی
برگزیده سطح چهار چهاردهمین جشنواره

صفحات 207 تا 238 
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تمام سطوح و لایه‌های قرآن مؤثر است. او معیار سنجش فهم عارف را تأویل انسان کامل 

یکرد  که منبعث از موهبت الهی و علم لدنی است می‌داند و به جرأت می‌توان گفت رو

یکرد هرمنوتیکی است. ابن‌عربی در مورد تأویل قرآن، ژرفترین رو

کلیدواژه‌ها: تأویل، ابن‌عربی، مؤلف و مفسر

مقدمهمقدمه

چهرۀ  به‌عنوان  قرآن،  تأویل  و  تفسیر  در  ابن‌عربی  نظری  مبانی  مهم  جایگاه  به  توجه  با 

که دارای دیدگاه‌های ویژه‌ای در زمینه‌های مبانی و  شاخص و برجستۀ عرفان اسلامی 

اصول تفسیری است، می‌توان از آن به‌عنوان مکتب تقسیری ابن‌عربی یاد نمود.

که اهل  در ضرورت استخراج و بیان مبانی اندیشۀ عارفی چون »ابن‌عربی«، همین بس 

و  دینی  متون  تأویل  و  فهم  در  همیشه  واقعی،  عارفان  که  وجودی  با  می‌دانند  تحقیق 

یکرد عرفا در تأویل قرآن مطرح  به‌ویژه قرآن، دقیق بوده‌اند؛ لکن شبهاتی نیز در مورد رو

یکرد ابن‌عربی و روشن شدن  است که هدف از بررسی این مسئله، علاوه بر شناخت رو

، پاسخگویی به برخی از اشکالات عمدۀ  دیدگاه ایشان، در دو محور نقش مؤلف و مفسر

وارد بر تأویل عرفانی است.

مورد  در  که  بود  این  آمد،  به‌دست  نظر  مورد  در مطالعۀ پیشینۀ تحقیقاتی مسئله  آن‌چه 

مبانی نظری ابن‌عربی به‌صورت تنهایی یا تطبیقی با دیگر مفسران چون علامه طباطبائی، 

یادی چون شیخ  آقای جوادی آملی و دیگران، تک‌نگاره‌هایی نوشته شده است و بزرگان ز

بهایی، ملاصدرا، امام خمینی، حسن‌زاده آملی، جوادی آملی و ... که خود از بنیان‌گذاران 

گیری و تحصیل،  عرفان و حکمت متعالی هستند، از او به عظمت یاد کرده‌اند و ما را به فرا

ج 20، ص  کتاب فصوص‌الحکم و فتوحات مکیه توصیه نموده‌اند. )صحیفه امام،  دو 

»ابن‌عربی«، مقالات خوبی وجود دارد  زمینۀ دیدگاه علما، در مورد شخصیت  165( در 
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که با اندک تفحصی در اینترنت و کتابخانه‌های دیجیتالی، می‌توان به آن‌ها دست یافت 

که از جملۀ آنان، می‌توان به دو مقالۀ آقای محمد بدیعی، در مورد شخصیت ابن‌عربی از 

دیدگاه امام خمینی)ره( و دیدگاه سایر علما و دانشمندان در مورد ایشان و شرح‌هایی 

را نام برد؛ اما خلأ پژوهشی ما، بررسی تخصصی و فنی  او نوشته شده  کتاب‌های  بر  که 

دیدگاه ابن‌عربی، در دو محور نقش مؤلف و مفسر در تأویل متون دینی است که با روش 

توصیفی - تحلیلی، می‌تواند یکی از مبانی اساسی تفسیر و تأویل را به‌عنوان زیرساخت 

نظری و بنیادی روش عرفانی در مباحث هرمنونتیکی را پوشش دهد.

ی پژوهش، سپس برخی از مبانی هستی‌شناسانۀ  ، ابتدا به مفاهیم محور در این نوشتار

ابن‌عربی در مورد وحدت وجود و سطوح معنایی قرآن، وجود عینی و ثابت قرآن در »ام 

زمینۀ  در  او  خاص  دیدگاه  زمینه‌ساز  که  کامل  انسان  و  قرآن  تکوینی  رابطۀ  الکتاب«، 

نقش مؤلف و مفسر است، اختصاص یافته است. شایان ذکر است در تجزیه و تحلیل 

یکردهای معارض  مطالب، سعی شده مطالب به‌گونه‌ای تبیین شود که به چالش‌ها و رو

سایر  کنار  در  حق،  حضرت  عنایت  با  است  امید  شود.  داده  پاسخ  نیز  دیدگاه  این 

تحقیقات ارزشمند، این اثر ناچیز نیز برای پژوهشگران عرصۀ علوم انسانی و علوم دینی، 

مفید واقع شود.

مفهوم شناسیمفهوم شناسی

در نخستین قسمت از تحقیق، به شناخت مفاهیم کلیدی مقاله پرداخته می‌شود:

بی بیابن‌عر ابن‌عر

به  معروف  طایی،  حاتم  بن  عبدالله  بن  احمد  بن  محمد  بن  علی  بن  محمد  ابوبکر   

در  رمضان،  ماه  هفدم  در  »۵۶۰ه‌ق«  سال  در  و  است  کبر  ا شیخ  به  ملقب  محی‌الدین، 
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مرسیه اندلس، در خانواده‌ای توانگر متولد شد و در هشتم ربیع الآخر سال »۶۳۸ه‌ق«، 

در دمشق، دار فانی را وداع گفت. )یثربی، 1374، ص179(

، در قریه صالحیه و در دامنۀ کوه قاسیون، مدفون است. )در  ابن‌عربی در شمال این شهر

بین دانشمندان اسلامی، اعم از شيعه و سنی، به‌طور کلی، دو ديدگاه در مورد شخصيت 

نکته  همین  به  اسلامی،  علوم  با  آشنایی  کتاب  در  که  دارد  وجود  ابن‌عربی  تفكرات  و 

نظر متناقض نشده  اظهار  اندازه محی‌الدین،  به  دربارۀ هیچ‌کس  که  اشاره شده است 

کبر می‌دانند، بعضی او را یک کافر  است. بعضی او را از اولیاءالله، انسان کامل و قطب ا

مرتد و گاهی ممیت‌الدین و ماحی‌الدین می‌خوانند. )مطهری، بی‌تا، ج 14، ص 573( 

نوشته  آن  بر  يادی  ز و عميق‌ترين متن عرفانی است، شروح  فصوص‌الحكم، دقيق‌ترين 

فهم  به  قادر  كه  باشند  نشده  پيدا  بيشتر  نفر  سه  دو  شايد  عصری،  هر  در  است.  شده 

اين متن عميق باشند. )همان( در این قسمت، برای آن‌که خواننده، خود منصفانه به 

قضاوت بنشیند، نظرات هر دو گروه، مورد دقت واقع می‌شود.

برخی او را منحرف از مسير حق دانسته و نسبت‌های تندی به ايشان داده‌اند، از جمله 

مخالفان ابن‌عربی، می‌توان از ابن‌تیمیه، برهان‌الدین بقاعی، مقدس اردبیلی، شیخ حر 

)طیب‌نیا،  کاشانی  فیض  محسن  ملا  و  مجلسی  علامه  احسائی،  احمد  شیخ  عاملی، 

صص 46-52( را نام برد.

كه  هستند  كسانی  او  مخالفان  عمدتا،  که  یافت  در می‌توان  آن‌ها،  حال  شرح  بررسی  با 

نظريه‌پردازان  مانند  پرداخته‌اند،  مخالفت  به  وجود  وحدت  نظریۀ  و  عرفان  و  فلسفه  با 

مكتب تفكيك و اهل حديث از اهل سنت. مخالفت با آرای ابن‌عربی تا جایی است 

ی را در حکم خارج  که کسانی مانند مقدس اردبیلی )ج 2، ص 752( و قمی )ص 101(، و

کنون نیز این نوع نگاه، کم‌وبیش در میان برخی  از دین و کافر دانسته‌اند، چه این‌که هم‌ا

به چشم می‌خورد. )صافی گلپایگانی، ص 37(
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سعیدالدین  شیخ  سهروردي،  شهاب‌الدین  از   » دیگر نگاهی  از  »ابن‌عربی  کتاب  در 

حموي، شعرانی، شیخ صدرالدین قونوي، شیخ فخرالدین عراقی، شاه نعمت‌الله ولی، 

به‌عنوان  شوشتری،  نورالله  قاضی  بهائی،  شیخ  آملی،  حیدر  سید  کاشانی،  عبدالرزاق 

و  مقالات  بررسی  با   )46-39 صص  )طیب‌نیا،  است.  شده  یاد  ابن‌عربی  با  موافقان 

، به افراد و بزرگان مشهور و مطرح دیگری نیز می‌توان دست یافت که در  نوشته‌های دیگر

این‌جا، به برخی از نطرات آنان پرداخته می‌شود.

در کتاب عرفان نظری، ابن‌عربی به‌عنوان خالق آثار ارزشمند، بنیانگذار یک نظام فکری 

اسلام  جهان  در  عرفانی  بینش‌های  محور  که  عرفانی  تجارب  اساس  بر  شامل  و  کامل 

است، یاد شده است )یثربى، 1374، ص 176( که آثار محیی‌الدین را علت نظم و کمال 

نهایی عرفان نظری می‌داند. )همان، ص 182( مطهری نیز از تأثیر عجیب محیی‌الدین 

ی عرفای بعد از او یاد می‌کند که دیگران نیز به این مطلب اعتراف کرده‏اند )مطهرى،  رو

، كسی به پايۀ او نرسيده است. )موسوی بجنوردی،  همان( که نه پيش از او و نه پس از او

ابن‌عربی،  دربارۀ  خمينی  امام   )218 ـ   284 صص  ابن‌عربي،  عنوان  ذيل   ،4 ج   ،1372

می‌برد.  بهك‌ار  را  بزرگمرد  و  محقق  شیخ  عارف،  شیخ   ، کبیر شیخ  مانند  ينی  عناو

هیکو  توسی  ابن‌عربی،  اندیشه  و  زندگی  چون  كتاب‌هايی   )143 ص   ،1386 )آشتيانی، 

263؛  ص  طباطبائی،  علامه  یادنامه  تابان،  مهر  همتی؛  همایون  دکتر  ترجمه   ، ایزوتسو

که البته این بزرگان، در مورد  آوای توحید، آیت‏الله جوادی آملی، ص 82 )بدیعی،1387( 

، نقدهایی نیز دارند. شخصیت ابن‌عربي، حتی بزرگانی چون صدرالمتألهين  دیدگاه او

جوادی  است.  واداشته  ی  و الحكم  فصوص  كتاب  شرح  به  نظري،  عرفان  دانش  در  را 

ی از مبانی »حکمت متعالیه«، وامدار عرفانی است که  آملی در این‌باره می‌گوید: »بسیار

ابن‌عربی پایه‏گذار نامدار آن می‌باشد. البته سهم صدرالمتألهین از جهت برهانی کردن 

عرفان، همچنان محفوظ است« )عبدالله جوادى آملى،1373، ص 78( که این مسئله، 
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با جستجوی نام ابن‌عربی در آثار ملاصدرا، به‌سادگی به اثبات می‌رسد. آیت‌الله جوادی 

کبر و از بزرگ‏ترین بنیانگذاران اصول  ، از ابن‌عربی به‌عنوان شیخ ا آملی، در جایی دیگر

و مبانی عرفانی یاد می‌کند. )جوادى آملى، 1376، ج 6، ص 308(

کثرت تألیف و  که از نویسندگان جهان اسلام، در  کتاب دائرۀالمعارف تشیع آمده   در 

ی، در تمامی علوم دینی  تصنیف، کمتر کسی با ابن‌عربی برابری می‌کند و تصنیفات و

، نجوم، حساب جمل  ، سیره، فقه و نیز علومی از قبیل کیمیا، جفر اعم از حدیث، تفسیر

و  ، عرفان  او این‌که موضوع اصلی رساله‌های  را دربر میگیرد و جالب  و همچنین شعر 

از  ی  ج 1، ص 348( و و تجارب قلبی اوست. )حداد عادل، 1371،  واردات  و  حالات 

 ، يخ جهان اسلام به‌شمار می‌رود. دربارۀ شمار نوشته‌های او پركارترين مؤلفان سراسر تار

به  كتبش  روايت  ، طی اجازۀ  او فراوان، جای سخن است. خود  از تحقيقات  هنوز پس 

اما »عثمان  برده است؛  نام  از 290 نوشتۀ خود  ايوبی در سال 632 ه‌ق،  المظفر  الملك 

يخ، در طبقه‌بندی آثار ابن‌عربي، نام بيش از 800 عنوان اثر را آورده  يحيي«، نويسندۀ تار

است.) همان، ص347،ج1، 1366(

فصوص، جمع فص است و به‌معنای نگین انگشتری، زبده و خلاصه شیء می‌باشد؛ 

یعنی کتاب فصوص‏الحکم، خلاصۀ حکمت‌ها و اسرار است و این کتاب بیست‌وهفت 

گر  که به‌منزلۀ بیست‌وهفت فصل است. آیت‌الله حسن‏زاده آملی مینویسد: »ا فص دارد 

آمده  فص  و  حکمت  بیست‌وهفت  این  در  کلی،  به‌طور  انسانی،  معارف  ابواب  گویی 

است، صواب است«.)حسن‏زاده آملى، 1364، ص 34، نکته 13( ایشان در جای دیگر 

کبر ابن‌عربی، تفسیر انفسی و بیان مقامات عروجی  آورده است: »فصوص‏الحکم شیخ ا

می‌باشد«. )همان، نکته 626، با تلخیص(

در  نموده،  یاد  محیی‌الدین  الحکم  فصوص  کتاب  از  خمینی  امام  که  مواردی  از  یکی 

نامه‌ای است که خطاب به خانم طباطبائی مرقوم شده و در ابتدای آن آمده است: »یاد 
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ی که در ایام جوانی، کتاب فصوص الحکم و دیگر کتب عرفانی را که بزرگان مشایخ  روز

ارباب عرفان به یادگار گذاشته‌اند، در خدمت بعضی از مشایخ اهل عرفان)رضوان‌الله( 

و  دارند  که  منزلتی  و  قدر  همه  با   ، مذکور کتب  که  بگویم  باید   ... نمودم  استفاده 

کتب ادعیۀ  ارزنده‌ای به معرفت قرآن - سرچشمۀ فیاض معرفةالله و  کمک‌های بسیار 

که آن‌ها را حقا قرآن صاعد باید  ائمه معصومین)صلوات‌الله و سلامه علیهم اجمعین( 

کتاب  اسرار  جامعیت  و  لطافت  و  حلاوت  می‌کنند،   - بزرگواران  آن  احادیث  و  خواند 

الهی را ندارند. فی‌المثل سورۀ مبارکه حمد، مشتمل بر جمیع اسرار معارف الهیه است 

که تحمل آن، از عهدۀ این نویسندۀ دست و پا بسته خارج است. همین‌قدر بدان ای 

اسرار  و  معارف  العالمین،  رب  الحمدالله  و  بسم‌الله‌الرحمن‌الرحیم  در  که  عزیزم  دختر 

گر عارف صاحب سری، در الحمدالله، با قدم صاحب  غیر قابل تحمل برای ماست و ا

گر بود،  ولایت غور کند، می‌یابد که در عالم هستی، غیر از الله، چیزی و کسی نیست که ا

حمد مختص به ذات الوهی نبود )تو خود حدیث مفصل بخوان از این مجمل(. پس 

گر گمان شود ورای او هستند. تو نیز ای عزیزً کتب عرفا و اولیا را  باید قلم‌ها بشکنند، ا

بخوان به قصد فهمیدن یا ذوق کردن همین کلمه شریفه جامعه«. )صحیفه امام، ج 21، 

 ، یخ نامه 25 دی 1367( و جالب این‌که موضوع اصلی رساله‌های او ص 237 و 238 تار

عرفان و حالات و واردات و تجارب قلبی اوست. )حداد عادل، 1371، ج 1، ص 348(

برخی گفته‌اند ابن‌عربی از برجسته‌ترین شخصیت‌های عرفان اسلامی و حنفی مذهب 

در  داده‌اند.  نظر  موافقان  و  مخالفان  از  یادی  ز تعداد   ، او شخصیت  پیرامون  است. 

»و  می‌گوید:  و  کرده  بیان  علی)علیه‌السلام(  حضرت  مورد  در  مکیه،  کتاب فتوحات 

الأنبیاء أجمعین«  و هو سر  أبی‌طالب  الانبیا( علی بن  الی خاتم  إلیه )ای  الناس  أقرب 

او  و  می‌کند  بیان  را  عقیده‌ای  زمان)عج( نیز  امام  مورد   در  و  ص120(   ج1،  )ابن‌عربی، 

از نسل فاطمه زهرا)سلام‌الله‌علیها( معرفی می‌کند و می‌گوید  و  را خلیفه خدا در زمین 
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هم‌اسم رسول خدا می‌باشد. )همان، باب 366( به همین دلیل، بزرگانی از شیعه شیخ 

بهایی، ابن‌فهد حلی، محدث سید جزایری، قاضی نورالله تستری و حسن‌زاده آملی، این 

ی، سال 5، ش،14، ص64( شعرانی  گرفته‌اند. )خراز را شاهدی بر شیعه بودن ابن‌عربی 

کتاب فتوحات برآمدم، با عباراتی مواجه شدم  می‌گوید: »هنگامی‌که درصدد تلخیص 

که به گمانم، با عقاید مسلم کافه مسلمین تعارض داشت. بنابراین، پس از اندکی شک 

ی این مطالب را با شیخ شمس‌الدین )متوفای سال  کردم و روز و تردید، آن‌ها را حذف 

۹۵۵ه‌ق( که نسخه‌ای از فتوحات را به خط خود نوشته و با نسخه مؤلف در قونیه مقابله 

یافتم که هیچ‌یک از عباراتی که حذف  کرده بود، در میان گذاشتم و پس از خواندن آن در

از  نقل  به  ۱، ص ۵۶۴  ج  )م م شریف، 1362،  آن نسخه موجود نیست«.  در  بودم،  کرده 

شعرانی عبدالوهاب، 1378، صص۲ ـ ۱۳(

کردن او  گر قائل به شیعه بودن او شد، یا باید تقیه   در دائرۀالمعارف تشیع بیان شده: »ا

ی در محیطی  را احتمال داد. چنان‌که امثال شیخ بهایی قائل شده و می‌گویند چون و

است«.  بوده  تقیه  به  مجبور  بوده،  بنی‌امیه  حکومت  تحت  سال‌ها  که  داشته  سکونت 

تحریف  احتمال  شعرانی،  مانند  یا  ابن‌عربی(  واژه  1366ذیل  بهمن  ج1،  )ص347، 

کتابهای او را داد.

بنابراین، آن‌چه از سخنان عرفای بزرگ، اعم از مخالفان و موافقان ابن‌عربی به‌دست آمد، 

یا نادرست  که تمام افکار ابن‌عربی صحیح و  آنان، به این معنا  که سخنان  این است 

معصوم  چون  باشد،  مهم  هرچند  دانشمندی،  هر  که  است  روشن  زیرا  نیست؛  باشد، 

لذا  کنند؛  نقد  را  او  فن  اهل  باید  و  نیست  قبول  قابل   ، او عقائد  و  افکار  برخی  نیست، 

که به  ی از مطالبی  باید قضاوت منصفانه را به اهلش سپرد؛ چون احتمال این‌که بسیار

ابن‌عربی نسبت داده‌اند، توسط مخالفان فلسفه و عرفان، مطرح شده باشد یا از افرادی 

یاد است، پس نباید خود را از  ی را با دقت مطالعه نکرده‌اند، باشد، ز است که مطالب و
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کید نموده‌اند، محروم کرد؛  مطالعۀ منابع ارزشمندی که بزرگان بر آموزش و یادگیری آن تأ

زیرا که مسلمانان، دین را نه از شخصیت‌ها؛ بلکه از علما و بزرگان می‌گیرند.

22--22- تأویل، تفسیر و هرمنوتیک- تأویل، تفسیر و هرمنوتیک

کریم است که به معانی   مسئلۀ تأویل آیات الهی، از جمله مباحث مهم در تفسیر قرآن 

کرده  اشاره  آن  به  نیز  عمران«1  آل   7 »آیۀ  در  متعال  خداوند  است.  شده  بیان  متفاوت 

است؛ اما در تفسیرهای عرفانی و به‌طور خاص اندیشۀ ابن‌عربی، یکی از ارکان اساسی 

و بحث برانگیز است.

تأویل در لغت، از مادۀ أول، به‌معنی رجوع و بازگشت به اصل و موئل، موضعی که شیء 

به‌سوی آن برمی‌گردد و آن بازگشت، از نظر علمی یا فعلی، ب‌ سمت غایت مراد از آن 

کلام، به‌معنای پنهان و صرف از  9( ارجاع   1412: است. )راغب اصفهانی 312 و واقع و

خبر  يك  و  عمل  يك  خارج  و  واقع  تأویل   )  5،141 ج   ،1375 ظاهری.)طریحی،  معنای 

است كه گاهى، به‌صورت علت غائى و نتيجه و گاهى، به‌صورت وقوع خارجى متجلى 

که يازده ستاره و  شده و به عمل و خبر برمی‌گردد. مثلا حضرت يوسف در خواب ديد 

كه در مصر به مقام  خورشيد و ماه بر او سجده ميك‌نند، بعد از سال‌ها رنج و زحمت 

او  بر  مادرش  و  پدر  و  برادر  يازده  شدند،  منتقل  مصر  به  خانواده‏اش  چون  رسيد،  بزرگ 

وِيلُ‏ رُءْيای مِنْ قَبْلُ؛ پدرم! اين تأويل خواب گذشتۀ 
ْ
بَتِ هذا تَأ

َ
خضوع كردند، گفت: »يا أ

من است«. )يوسف، 100( در اين‌جا م‏ىبينيم خواب ديدن به‌صورت يك خبر و تأويل 

را  كرد، طفلى  را سوراخ  كشتى  كه  و آن عالم  وقوع خارجى آن است. در داستان موسى 

زَيغٌْ  قُلُوبهِِمْ  فيِ  َّذِينَ  ال ا  فَأَمَّ مُتَشابهِاتٌ  أخَُرُ  وَ  الكِْتابِ  أمُُّ  هُنَّ  مُحْكَماتٌ  آياتٌ  مِنْهُ  الكِْتابَ  عَليَْكَ  »أنَزَْلَ   . 	1

اسِخُونَ فيِ العِْلمِْ يقَُولوُنَ آمَنَّا  فَيَتَّبِعُونَ ما تشَابهََ مِنْهُ ابتِْغاءَ الفِْتْنَةِ وَ ابتِْغاءَ تأَْوِيلهِِ وَ مايعَْلمَُ تأَْوِيلهَُ إلِاَّ الُله وَ الرَّ
رُ إلِاَّ أوُلوُا الألَبْاب«. كَّ ِّنا وَ مايذََّ بهِِ كُلٌّ مِنْ عِنْدِ رَب
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از توضيح  بعد  كرد. عالم  اعتراض  به سه عمل  نمود، موسى  را مرمت  ى  و ديوار كشت 

يْهِ صَبْراً؛ اين است تأويل آن‌چه 
َ
مْ تَسْطِعْ عَل

َ
ل وِيلُ‏ ما 

ْ
تَأ گفت: »ذلِكَ‏  علل آن سه عمل، 

ج 1، ص 141( مصطفوی، تأویل را  كنى!«. )كهف، 82()قرشی، 1371،  نتوانستى تحمل 

)مصطفوی،  است.  پنهان  مردم  بر  مراد  آن  که  می‌داند  آن  مقصود  و  مراد  و  لفظ  مرجع 

که  ص  136( ابن‌عربی صاحب قانون تأویل )عبدالفتاح‏، بی‌تا، ص15(، معتقد است 

بنابراین،  و  بازگردد  به اصل خود  و  تأویل شود  باید  واقعیتی عینی ملفوظ مکتوب،  هر 

یشه  ، به هستی ر تأویل نوعی روش برای شناخت حقیقت است. این موضوع در نگاه او

، حضرت حق، از ازل تا ابد، در حال تجلی است و همه موجودات تجلیات و  دارد. نزد او

محورهای آن وجود حقیقی هستند. این کثرات، نتیجۀ تخیلی ازلی حضرت حق هستند 

و به تأویل و تعبیر نیاز دارد. )ابن‌عربی، 1365، ج1، ص101( تأویل در باور ابن‌عربی، به 

، باطن قرآن،  یا، بازگشت به حقیقت و اول هر چیز کاربردهایی چون رؤ از قرآن،  ی  پیرو

باطن و آیات متشابه دارد.

22- مؤلف و مفسر- مؤلف و مفسر

ی قرآن از ديدگاه ابن‌عربی را بايد در وحيانی بودن الفاظ قرآن  يكی ديگر از مبانی صدور

جستجو نمود.  ابن‌عربی در مقام تعريف وحی می‌گويد: »وحي، انزال معانی مجرد عقلی 

که مقيد در مرتبۀ خيال است:  ي-، در قالب‌های حسی است  - در خواب يا در بيدار

القوالب الحسيه المقيده فی حضره الخيال  العقليه فی  انزال المعانی المجرد  »الوحی 

بیان  دیگر  جایی  در  و   )78 و   58 صص  ج2،   ،1405 يقظه«)ابن‌عربی،  او  كان  نوم  فی 

می‌دارد: »وحی، همراه با سرعت است و اين معنا در اشاره مأخوذ وحی، دال بر نوعی 

سلطنت و حكومت در نفس است«. )همان، ص 188(

 ابن‌عربی، وحی را حقيقتی می‌داند که از سوی خدای متعال نازل شده و تنزيل آن، فقط 
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به ارادۀ او انجام می‌گيرد و فرشتگان وحی، فقط با امر الهی فرود می‌آيند و نقش پیامبران 

و قوای وجودی آن‌ها در طی نزول وحی، فقط اظهار و نشان دادن آن است و هيچ‌گونه 

القا شده  از جانب خداوند  نيز  قرآنی  الفاظ وحی  ایجاد آن ندارند و حتی  فاعليتی در 

است. بنابراين، نه تصورات پيامبر و نه فرهنگ زمان ایشان، در حقيقت وحی، تأثيری 

نداشته است. )ابن‌عربی، ج1، صص 150-166؛ زمانی قشلاقی، 1391، ص1( 

33- مبانی هرمنوتیک  ابن‌عربی- مبانی هرمنوتیک  ابن‌عربی

وجود،  شخصیه‏  وحدت  موهبتی،  معرفت   : از عبارت‌اند  ابن‌عربى،  هرمنوتیک  مبانی   

وحدت اديان و اختلاف شرایع و حقيقت محمديه. 

33--11-  معرفت موهبتی-  معرفت موهبتی

و  ذات  به  معرفت  حصول  توانایی  انسان،  ىك  ادرا قواى  و  عقل  ابن‌عربی،  دیدگاه  از  

صفات حق را ندارد؛ بلكه معرفت از طريق كشف، الهام و موهبت الهى، به قلب و عقل 

انسان اعطا م‏ىشود و به‌دست م‏ىآيد.

ك‏ىه از عالم ماده و  انسان در راه كسب معرفت، به ذات و صفات حق مك‏ىوشد، به‏ طور

حس م‏ىگذرد و در مقام وصل معشوق قرار م‏ىگيرد و از این‌که عوالم مادى و حسى، او 

را از مشاهدۀ جمال معشوق بازدارد، م‏ىترسد. )نیکلسون، ص12( 

ى از آنك‌ه  ابن‌عربى در بيت 11 قصيده 22 ترجمان الاشواق، به اين‏ معنى اشاره مك‏ىند. و

نتواند دربارۀ معشوق خود بيانديشد، م‏ىترسد و در ترديد است كه آيا م‏ىخواهد داراى قوا 

و صفات ملكوتى شود تا او را قادر سازد با تجلى حق مواجه گردد. )همان(
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33--22- وحدت شخصیه وجود- وحدت شخصیه وجود
و  عینی  واقعیت  دارای  وجود،  که  است  این  ابن‌عربی،  وجود  شخصی  وحدت  معنای 

خارجی است و مصداق عینی آن، فقط خداست که دارای همۀ کمالات است و همه 

رابطۀ ظاهر  با جهان،  او  رابطۀ  او هستند.  واقع، تجلیات و مظاهر  ، در  موجودات دیگر

موجودات  به  آن‌ها  از  و  است  عالم  در  که  آن‌چه  همۀ  اساس،  این  بر  و  است  مظهر  و 

مختلف یاد می‌شود، در واقع، چیزی جز تجلیات و ظهور آن نیست. عرفا، تمام هستی 

كی ميان حق و ظهوراتش نيست. به همين جهت، آن‌ها  را جلوۀ حق می‌دانند که انفكا

علت را نفی میك‌نند و تجلی و ظهور را جايگزين آن میك‌نند. پس علت، همان ذی‌شأن 

و ظاهر است و معلول شأن و مظهر است. )طاهریان، 1389(

ی برای تبيين  ابن‌عربی مانند ساير عرفا، جهان و مافيها را مظاهر حقتعالی می‌داند. و

با  تعالی،  از عليت. ذات حق  نه  و ظهور سخن می‌گويد،  از تجلی  و خلق،  رابطۀ حق 

اسماء ظهور میك‌ند؛ يعنی اسماء، اسباب ظهور حق در مظاهر هستند. پس مخلوقات 

پيدايش  و  ر  ظهو  سبب  تعالی،  حق  اسمای  و  اسماء  مظاهر  هستی،  نظام  در  موجود 

آن‌ها هستند. هر پديده‌ای در عالم، اسمی از اسماء و صفتی از اوصاف خدا را در خود 

متجلی میك‌ند و آن اسم رب و مربی آن مظهر خواهد بود و به همین جهت، سببیت 

است که خدا می‌فرماید: »لله الاسماء الحسنی فادعوه بها«.

كه به اسباب و علل در عالم  كه عارف، آن‌گاه  ابن‌عربی در فتوحات نيز اشاره میك‌ند 

بر  می‌بيند.  حقيقی  اسباب  به‌عنوان  را  الهی  اسمای  آن،  ورای  در  کند،  نگاه  محسوس 

اين اساس، مخلوقات، هر يك به فيض اقدس و مقدس حق تعالي، به ترتيب، در علم 

حق تعالی و عين خارج، ظهور پيدا میك‌نند و احكام اسمای الهی را ظهور می‌دهند. 

به‌عنوان مثال، اسم »الشافي« حق، در دوا ظهور میك‌ند و دوا شفابخش می‌شود و يا اسم 

»الساقي«، در آب ظهور میك‌ند و آب تشنگان را سير میك‌ند، پس آب تحت سيطرۀ اسم 
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»الساقی« است و دارو تحت سيطره اسم »الشافي« است و احكام اين دو اسم، در آن‌ها 

و اسماءالله، اسباب حق تعالی  ظاهر می‌شود، پس حق تعالی مسبب الاسباب است 

در ايجاد مخلوقات هستند. عرفا، از نظام تجلی حق تعالی، به نظام »اسماءالله« تعبير 

کایی و ایزدپناه، 1394(  میك‌نند كه برگرفته از آيات قرآن است. )کا

عقیدۀ عرفا در مورد رابطۀ خدا با جهان، رابطۀ ظاهر و مظهر است. به موجب آن، همۀ 

آن‌چه غیر از خدا وجود دارد، در واقع، تجلیات ذات حق به‌طور مستقیم هستند و در 

اعداد  به‌صورت  واحد  عدد  ظهور  مورد  در  مثلا  ندارد.  وجود  واسطه‌ای  تجلیات،  این 

مختلف که در حقیقت همۀ اعداد عبارت از همان تکرار عدد ۱ یا واحد است. قیصری 

مظاهر  در  حق  ظهور  برای  کامل  است،  مثالی  اعداد  مراتب  در  واحد،  »ظهور  می‌گوید: 

خویش«. )ابن‌عربی، 1365، ص ۱۶۰، ابن‌عربی، 1405، ج ۳، ص ۲۹۲( 

از نظر ابن‌عربی، هر آن‌چه در این عالم وجود دارد، یکی از مظاهر اسمای الهی است. 

ابن‌عربی  در فصوص الحکم، نسبت خدا با عالم را همانند نسبت سایه با صاحب سایه 

که از آن، به‌نام نفس الرحمان یاد  می‌داند و اولین مظهر ذات الهی وجود منبسط است 

می‌شود و همۀ عالم، مظاهر اسماء و صفات دیگر هستند که در حکم اعراضی برای این 

وجود عامل منبسط یا جوهر واحد به‌شمار می‌آید. 

عرفا، تجلی و ظهور را جايگزين عليت میك‌نند. آنان، علت و معلول را غلط می‌دانند 

و معتقدند علت و معلول، در جايی است كه ثانی برای حق وجود داشته باشد، اين‌جا 

بايد گفت تجلی و متجلي، ظهور و مظهر ... )ابن‌عربی، 1365، ص ۱۰۱( 

که   بنابراین، عرفا رابطه خدا با جهان را رابطۀ ظاهر و مظهر می‌دانند. برخلاف فلاسفه 

رابطۀ خدا با جهان را رابطه علت و معلول می‌دانند و برخلاف دیدگاه متکلمان که رابطۀ 

خدا و جهان را رابطۀ خالق و مخلوق به‌شمار می‌آورند.
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  33--22- وحدت ادیان و اختلاف شرایع- وحدت ادیان و اختلاف شرایع
محسن جهانگیری، در مقالۀ وحدت دین و اختلاف شرایع، اشاره می‌کند که ابن‌عربی، 

برای  تعالی  از سوی حق  انبیاء،  که همۀ  این است  و استدلالش  را یکی می‌داند  ادیان 

اظهار حقایق و هدایت انسان‌ها آمده‌اند و چون که حق تعالی یکی است، حقیقت هم 

یکی است و اختلاف و تضاد حقیقت‌ها با هم غیرممکن است. بنابراین، همۀ انبیاء، 

کمال، به مردم  گواهی داده‌اند و خداوند را با همۀ صفات  به وجود خدا و وحدانیت او 

ی خبر داده‌اند و انسان‌ها را به صلح،  شناسانده‌اند. پیامبران، از پاداش و مجازات اخرو

حَدٍ مِنْ رُسُلِهِ« 
َ
ی و برابری دعوت نموده‌اند: »لانُفَرّقُِ بَینَ أ ی، برادر آرامش، محبت، دلسوز

کلمه و در ارائۀ راه و  )بقره، 285(؛ لذا همۀ انبیاء و پیروان حقیقی آن‌ها، در دین، اتفاق 

کریم، خطاب به  روش، اتحاد دارند.)جهانگیری،1383، ص3( خداوند متعال در قرآن 

کلمۀ سَواءٍ بیننا و بینکم اَن لانَعبُدَ الأ الله و  وا الی 
َ
پیامبر فرمود: »قُل یا اهلَ الکتاب تَعال

 بَعضُنا بَعضاً ارباباً من دون الله«. )آل عمران، 64(
َ

لانُشرکَِ به شیئاً و لایتّخِذ

ان  و  زایدٌ  امرٌ  ماثَمَّ  واحد  الانبیاء  دین  ذالک  من  »و  است:  گفته  مقام  این  در  ابن‌عربی 

اختلفت الشرایع فثمَّ امر جامع«. )ابن‌عربی، 1405، ص 444( قیصری در شرح عبارت »و 

ان اختلفت الملل و النّحل«، نوشته است: »ای اصل طرق الانبیاء واحد و ان اختلفت 

ادیانهم و شرایعهم«. )قیصری، 1365، ص 51(

ظاهرا  دوستی-  و  حب  را  راستین  دین  است،  ادیان  وحدت  به  قائلان  از  که  ابن‌عربی 

اعم از حب خدا و خلق- می‌داند که صورت کامل آن، در دین اسلام ظهور یافته است.

)جهانگیری، همان( 

گاه آهوان، دیر  به این ابیات توجه فرمایید: »قلب من پذیرای هر صورتی است، پس چرا

عشق  دین  به  من  است.  قرآن  کتاب  و  تورات  الواح  طایفان،  کعبۀ  بتان،  خانۀ  راهبان، 

ایمان  و  من  دین  عشق  پس  بروند،  که  هرجا  هستم.  آن  راه  روندگان  به‌دنبال  و  می‌گروم 
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من است«. مقصود از آهوان، محبوبان است. محبوب را در زیبایی چشم، به آهو تشبیه 

گاه و آسایشگاه و جای  کرده است. راهبان هم همان آهوان و محبوبانند که قلبش را چرا

که خدای تعالی،  انسان‌هاست  اقامت آن‌ها شناسانده است. بت‌ها، حقایق مطلوب 

به دور قلبش طواف  که  ارواح علوی هستند  به‌واسطۀ آن‌ها پرستیده می‌شود. طایفان، 

که در قلبش نقش  می‌کنند«.1 )نیکلسون، صص 43-44(  منظور از تورات، علوم است 

ی را همچون مصحف  بسته و منظور او از قرآن، معارف محمدیۀ کمالیه است که قلب و

آن‌ها معرفی می‌کند. )جهانگیری، 1383، ص4(

پیروان  مخصوص  دین،  این  و  نمی‌داند  محبت  دین  از  برتر  را  دینی  ابن‌عربی، 

میان  در  او  مقام  که  است  محمدیین  اصطلاح  به  و  محمد)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( 

 ، کمال محبت است و او با این‌که از مقامات و عناوین انبیای دیگر سایر انبیاء، مقام 

همچون صفی، نجی و خلیل بهره‌مند بود، خداوند مقام محبت را بر آن‌ها افزود و او را 

ی هستند. حاصل  حبیب، یعنی محب محبوب اتخاذ فرمود و وارثان او هم بر طریق و

همواره  ابن‌عربی  است.  حب  دین  اسلام،  دین  و  است  اسلام  دین  حب،  دین  این‌که 

کید می‌کند که پیامبر بزرگوار اسلام، به‌راستی رحمت عالمیان است، به همه انسان‌ها  تأ

محبت می‌کرد و برای نفس ناطقۀ انسان- هر انسانی که باشد-، سعادت و شرافت قائل 

بود. او در این خصوص، سخن بسیار می‌گوید و به شواهد کثیری اشتهاد می‌کند که به 

، به احترام و اجلال و تعظیم  که آن بزرگوار یک مورد بسنده می‌شود و آن، موردی است 

ی سؤال شد، علت آن‌را شرافت ذاتی نفس  جنازۀ یک مرد یهودی قیام فرمود و چون از و

انسان ذکر کرد. در فتوحات آمده است: »ابن‌عربی قائل به اختلاف شرایع بوده، از جمله 

در فتوحات مکیه آورده است: اختلاف شرایع، معلول اختلاف نسب الهی است؛ زیرا 

1	 »لقَد صار قلبى قابلًّا كلَّ صورة*** فَمَرعىّ لغِِزلانٍ و دیرٌ لرهبانٍ وَ بیَتٌ لاؤَثانٍ و كَعبةٌ طائفٍِ *** وَ 

الَواحُ توراةو مُصحفُ قرآنِ ادَِین بدین الحُبِ انَیّ توجّهت *** رَکائبِه فالحُبُّ دینی و ایمانی«.
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تغییر  امر می‌بود،  آن  برای تحریم  او  امری همانند نسبت  برای تحلیل  الهی  گر نسبت  ا

حکم جایز نمی‌شد، در حالی‌که جایز شده است«.1)همان، ص 5(

همچنین فرمودۀ خداوند: »لِكلٍّ جعلنا منکم شِرعَة منهاجاً« )مائده، 48(، شرعه و شریعۀ، 

به‌معنای واحد است و منهاج، یعنی راه روشن و طریق مستمر )طبرسی، ج 3، ص 314( 

درست نمی‌آمد، در صورتی‌که درست آمده و هر امتی را شریعتی و منهاجی معین شده 

که نبی و رسول آن امت آورده و بعد منسوخ گشته است. ما به قطع و یقین می‌دانیم که 

به  او  به شریعت محمد)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(، خلاف نسبت  نسبت خدای متعال 

گر نسبت او از جمیع وجوه واحد می‌بود، شریعت خاصی را  شریعت نبی دیگر است و ا

ایجاب می‌کرد و در نتیجه، شریعت هم از هر وجهی واحد می‌بود. )همان(

ابن‌عربی، با اعتقاد به اختلاف شرایع، حضرت محمد)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( را اعلم 

کمل و اتم و متضمن جمیع شرایع متقدم و ناسخ آن‌ها  و افضل انبیاء و شریعت او را ا

مگر  نمی‌باشد،  حکمی  دیگر  گذشته،  شرایع  برای  که  می‌کند  کید  تأ همواره  و  می‌داند 

آن‌چه شریعت محمدی تقریر کرده است و تعبد ما به آن شرایع، از این حیث است که 

محمد)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( بیان فرموده است، نه از این حیث که نبی مخصوص به 

آن شریعت، در زمان خود آورده است.)جهانگیری، همان( 

در واقع، هرچه به انبیای پیشین داده شده، به حضرت محمد)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( 

اعطا شده است: »أوتى رسول الله صلى الله علیه وسلم جوامع الکلم«. )ابن‌عربی، 1365، 

کنون هیچ شرع الهی، جز شرع محمدی نیست: »اذ لانبوّۀ تشریع بعد  ص 141( بنابراین، ا

محمد صلى الله علیه وسلم«. )ابن‌عربی، 1405، صص 224-222(. 

1	 »الاتری الی النّبی صلى الله علیه وسلم قد قام لجنازة یهودیّ فقیل له: انهّا جنازة یهودی! فقال صلی 

الله علیه وسلم: ألیست نفساً فما علل بر ذاتها فقام اجلالاً لها و تعظیماً لشرفها و مکانتها« )ابن عربی، 
فتوحات مکیّه، ص 263(.
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33--44- حقیقت محمدیه - حقیقت محمدیه 
به  كه  است  احمدى  ثابت  عين  همان  طايفه،  اين  اصطلاح  در  محمديه«،  »حقيقت 

تجلى ارفع اعلى تحقق خارجى يافته است. بر »عقل اول« و »قلم اعلى« كه واسطۀ ظهور 

حقايق جبروتی است نيز حقيقت محمديه اطلاق كرده‏اند. عقل اول به اصطلاح ارباب 

تحقيق، اولين جلوۀ احمدى است كه از لحاظ وساطت در ظهور وجود و انباء از ذات و 

صفات و افعال حق به »نبوت تعريفى« متصف است. لذا فرمود: »كُنتُ نبيّا و آدم بين 

»اول  وارد شده است:  لذا  الحكم)القيصرى(، ص24(؛  الطين«‏ )شرح فصوص  و  الماء 

ى«، »اول ما خلق الله روحى« يا »اول ما خلق الله العقل«. در قوس صعود،  ما خلق الله نور

حقيقت محمديه، همان تعين اول و مقام احديت است. در مقام خلق و قوس نزول، 

همان عقل اول است كه در روايات ذكر شده است. جميع انبياء و رسل، از مظاهر وجود 

انسان كامل ختمى محمدى م‏ىباشند. )آشتیانی، 1361، ص213(         

پس با شرع محمد، جمیع شرایع به پایان رسید و دیگر شریعتی از سوی خداوند نخواهد 

م جمیع الرّسل علیهم السّلام و ختم بشرعه 
ّ
آمد: »و ختم بمحمد صلى الله علیه و سل

جمیع الشرایع فلا رسول بعده یشرّعِ و لاشریعۀ بعد شریعۀ تنزل من عند الله«. )همان، ص 

)75

44- وحی تجلی حق )مؤلف( - وحی تجلی حق )مؤلف( 
) )صلی‌الله‌علیه‌و‌اله‌وسلم( )مفسر وح پیامبر (و ترقی ر )صلی‌الله‌علیه‌و‌اله‌وسلم( )مفسر وح پیامبر و ترقی ر

عبارت  جایگزین  که  است  »اشاره‌اي«  »وحی،  است:  چنين  وحی  از  ابن‌عربی  تعريف 

 ، گذر مي‌کند تا به‌معنای مقصود برسد. به همين خاطر که مخاطب از عبارت  مي‌شود 

به آن عبارت مي‌گويند؛ ولی در وحی، عبور از چيزی به چيز ديگر نيست؛ بلکه اشاره 

ی مي‌دهد و وحی در واقع، همان مفهوم اول و  عين مشاراليه است و چون به‌‌سرعت رو
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افهام اول است؛ لذا فهم و افهام و مفهوم از آن، يک حقيقت است«. )زمانی قشلاقی، 

391، ص 191(

انزال  و  اشاره  به‌موجب  که  به‌دست می‌آید  ابن‌عربی  از  از عبارات ذکر شده  که  آن‌گونه 

وحي، معارفی برای شخص حاصل مي‌شود، بنابراين، يک راه شناخت در کنار راه‌های 

ديگر معرفتی همچون راه عقلي، حسی و تجربی به‌شمار مي‌آيد. در اين‌جا، مراد از واژۀ 

»وحي«، به‌معنای ابزار معرفتی است که انبياء از طريق آن، به معارفی دست ميي‌ابند.

مي‌شود.  حاضر  عالم  نزد  واسطه  بدون  معلوم  که  مي‌داند  اشاره‌ای  را  وحی  ابن‌عربی،   

بنابراين، وحی از ديدگاه ابن‌عربی، برخوردار از عصمت و خطا‌نا‌پذير است؛ زیرا وحي‌ای 

که بر پیامبران نازل مي‌شود، انزال معانی مجرد، در قالب‌های حسی است. 

ناحیۀ  از  کيی،  است:  بررسی  قابل  ناحیه  دو  از  ابن‌عربی،  ديدگاه  از  انزال  حقيقت 

وحي‌کننده و ديگری، از ناحیۀ وحي‌شونده. از جهت وحي‌کننده،  معتقد است که وحی 

ئکه، مدهوش:  در واقع، تجلی ذاتی پروردگار است. به همين دليل، در هنگام وحي، ملا

کوه، متلاشی:  ئِکَه«؛  المَلا صَفوَانٍ صَعِقَت  ی 
َ
عَل ۀ 

َ
سِلسِل هُ 

َ
کَاَنّ بِالوَحي،  مَ 

َّ
تَکَل اذَا  الَله  »إنّ 

نز  موسی)علیه‌السلام(  حضرت  و   )143 )اعراف،  ا« 
ً

دَكّ هُ 
َ
جَعَل جَبَلِ 

ْ
لِل هُ  بُّ رَ ى 

َّ
تَجَل ا  مَّ

َ
»فَل

از جهت  انزال  خَرَّ مُوس‏ى صَعِقا« مي‌شود)محمدی، 1396(؛ لذا حقيقت  »وَ  مدهوش: 

وحی‌کننده، تجلی است؛ اما از جهت وحی‌شونده، ترقی روحی  و تلقی وحی از طريق 

حسن‌زاده  از  نقل  به  سال1391،  شماره3،  هفتم،  دوره  )قشلاقی،  اوست.  کی  ادرا قوای 

آملی( 

از هرگونه صورت  که در مرتبۀ عقل، فارغ  که معانی مجرد عقلی  بنابراین، به‌دست آمد 

ذهني، لفظ و صوت هستند، با عبور از مرتبۀ خيال، به‌صورت مفهوم و صورت ذهنی 

و  حروف  لفظ،  صوت،  به‌صورت  ماده،  عالم  به  وصول  با  سرانجام،  و  مي‌کنند  ظهور 

کلمات ظاهر می‌شوند. 
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که  ابن‌عربی، قوای پيامبر را سازندۀ الفاظ وحی نمی‌داند؛ بلکه ويژگی وحی، اين است 

در هر مرتبه‌ای از وجود، متناسب با آن مرتبه، بروز و ظهور ميي‌ابد؛ لذا در مرتبۀ مادی 

کرم)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(، در قالب صوت و لفظ تجلی پيدا مي‌کند؛ وحی  پيامبر ا

اعتقاد  به  و  است  امکان‌پذير  ی  بيدار در  هم  و  خواب  در  هم  مجرد،  معانی  انزال  و 

به‌گونه‌ای  بايد   ، آغاز در  وحی  زيرا  باشد؛  يا  رؤ با  وحی  شروع  که  است  سزاوار  ابن‌عربی، 

باشد که با حس متناسب‌تر است و سپس به امور مجرد و خارج از حس ارتقا يابد. البته 

مراد از وحی در اين‌جا، وحی تشريعی است. )قشلاقی، 1391، به نقل از ابن‌عربی، 1405، 

ص14( وحی، رسالتی است ویژۀ انبياء، لذا برای کسانی‌که به آن مقام نرسیده‌اند، قابل 

درک نيست و از راه تلاش و عمل و مکاشفه نیز کسب نمي‌شود؛ بلکه فضلی الهی است 

را  ابن‌عربی، نبوت  كرده است.  از بندگان خاص خود عطا  به برخی  که خداوند متعال 

به‌معنای وحی و کلام‌الله به‌کار مي‌برد.)همان( ابن‌عربی مي‌گويد کسی‌که در نبوت تشريع 

ی حرام است. بنابراين، چگونه  ی را ذوقی نيست، سخن گفتن از آن بر و و در رسالت، و

که به آن  کسانی‌که به مقام شريعت و رسالت بار نيافته‌اند، از مقامی  من و امثال من و 

نرسيده‌ايم و حالی که نچشيده‌ايم، سخن گوییم؟ )همان(

، با توجه به آیات قرآن »تنزيل من حيکم حميد« )فصلت، 42( و »لا  ی در جای ديگر و

ياتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه«)فصلت، 42( مي‌گويد: »وحی از جانب خداوند 

از افکارشان و از ساختار ايشان، چنان‌که خداوند  يا  است، نه از جانب نفس انبياء و 

از جانب خداوند  بر پيامبر وحی شده،  که  که قرآن  مي‌فرمايد: و اين به‌خاطر آن است 

است، نه از جانب خود پیامبر و انديشه‌اش«. )همان، ج 4، ص 269 به‌نقل از قشلاقی(

، تجلی  انزال است و از سوی  بنابراين، فاعل و قابل وحی، دو طرف هستند؛ از یک سو

و  تجلی  اين  داشت  توجه  باید  البته  است.  شدن  تجلی  محل  و  قابلیت  ترقي،   ، ديگر

و  ميي‌ابد  بروز  و  ظهور  مرتبۀ  همان  با  متناسب  هستی،  مراتب  از  مرتبه‌ای  هر  در  انزال، 
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از  نيز  کلمات وحی  بنابراين،  الفاظ است.  و  ظهور آن در عالم ماده، در قالب اصوات 

سوی خداوند است. 

می‌توانند  ابن‌عربی،  مانند  معرفت  اهل  بزرگان  که  می‌دارد  بیان  آملی  جوادی  آیت‌الله 

یابند؛ اما کشف و شهود آنان نمی‌تواند برای دیگران  اسرار عالم را از راه کشف و شهود در

حجت باشد؛ زیرا که برای اثبات آن راهی نیست و از آن‌جایی‌که انسان‌ها، ابنای دلیل 

گر شهود عرفا، معقول و برهانی شود که مبتنی بر علوم متعارف یا اصول منتهی  هستند، ا

به آن باشد، آن‌گاه پذیرفته خواهد شد. )جوادی آملی،1389 ، ج 2، ص 104(

خداوند  که  معنا  اين  به  نه  البته  نمي‌شوند.  نازل  سبحان،  خدای  امر  به  جز  فرشتگان 

آنان را از مرتبۀ خطاب، به انزال و فرود آمدن امر فرمايد؛ بلکه هنگامی‌که خدای سبحان 

مي‌خواهد وحی را برای انسان فرو فرستد، آن‌را در نفس فرشتگان القا مي‌کند. آن‌گاه آنان 

که بايد  که به نفسشان القا شده است، نميي‌ابند و پی مي‌برند  خود را شایسته وحي‌ای 

او  بر  که قرار است  را  کسی  كنند. آن‌گاه صورت  القا  را به بشر  نازل شوند و آن حقيقت 

را در زمين  ، صاحب صورت  از آن صور و  نازل شوند، در قالب صورت‌هايی مي‌بينند 

مي‌شناسند و بر او فرود مي‌آيند و آن‌چه را به آن‌ها القا شده است، به او القا مي‌کنند که 

گر  از اين القا، به شرع و وحی تعبير مي‌شود. اين نوع از وحی، مختص بشر است، پس ا

، انجيل و صحف  به خداوند، به‌حکم صفت نسبت داده شود، قرآن، فرقان، تورات، زبور

و  رأی   ، داده شود، حديث، خبر به‌حکم فعل نسبت  به خداوند،  گر  ا و  ناميده مي‌شود 

سنت نام مي‌گيرد. البته فرشتگان، گاه نيز از مرتبۀ خطاب به امر خداوند نازل مي‌شوند. 

کرم)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(، از قول خدای سبحان که فرمود:  سخن جبرئيل به پيامبر ا

ا«  كَ نَسِيًّ بُّ كانَ رَ فَنا وَ ما بَيْنَ ذلِكَ وَ ما 
ْ
يْدِينا وَ ما خَل

َ
هُ ما بَيْنَ أ

َ
كَ ل بِّ مْرِ رَ

َ
 بِأ

َّ
 إِلَّا

ُ
ل »وَ ما نَتَنَزَّ

)مريم، 63(، متضمن هر دو وجه تنزل فرشتگان است. )ابن‌عربي، بي‌تا، ج 2، ص 638( 

البته نزول فرشتۀ وحی بر انبياء، به دو صورت انجام مي‌شود: يا فرشتۀ وحی، وحی را بر 
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قلب انبياء نازل مي‌کند و يا به‌صورت جسدی از خارج فرود مي‌آيد و آن‌چه را آورده، به 

گوش او القا مي‌کند و پيامبر آن‌را مي‌شنود و يا بر چشمش )به‌صورت الواح( القا مي‌کند و 

پيامبر آن‌ها مي‌بيند و محصول اين ديدن، همانند محصول شنيدن است و همين‌طور 

که  كند. البته اين روندی است  که بر ديگر قوای حساس نبی وحی را القا  ممکن است 

كرد و لذا هيچ شريعتی پس از شريعت اسلام  خداوند با رسول مکرم اسلام آن‌ها ختم 

شريعت  به  مي‌آيد،  آخرالزمان  در  که  نيز  عيسی)علیه‌السلام(  حضرت  و  نمي‌شود  نازل 

اسلام حکم ميك‌ند. )زمانی قشلاقی، دوره هفتم، شماره3، سال1391 به نفل از ابن‌عربی(

)خيال  خيال  حضرت  در  را  وحی  مبادی  ظهور  نخستين  انبياء،  ابن‌عربی،  اعتقاد  به 

واسطه بين عالم حس و مثال مطلق است( و پس از آن در عالم بالاتر درک مي‌کنند، از 

، نزول وحی )مراد از وحی در اين‌جا، همان تشريع شرايع است( بر نبی مکرم اسلام  اين‌رو

که با حس متناسب است  ، بايد چنان باشد  يا آغاز مي‌شود؛ زيرا وحی در آغاز نيز با رؤ

و سپس به امور مجرد و خارج از حس ارتقا يابد )ابن‌عربی، 1405 ق، ج 12، صص 187-

188(؛ لذا آن بزرگواران، بايد دارای خيال منور باشند تا بتوانند فرشتۀ وحی را در خيال و 

سپس در مثال مطلق مشاهده كنند )حسن‌زاده آملي، 1378، صص 230 ـ 233(.

ول وحی از منظر ابن‌عربی ول وحی از منظر ابن‌عربی- مراتب نز 33--44- مراتب نز

امر  نازل میشود.  تا به عالم مادی  را طی مي‌کند  ی  ابن‌عربی، وحی مراتب بسیار از نظر 

الهی در هر يک از اين مراتب که قرار مي‌گيرد، ويژگی و رنگ آن مرتبه را به خود مي‌گيرد. 

بنابراين، آن صورتی که در مرتبۀ عقل ظاهر مي‌شود، غير از صورتی است که در مرتبۀ نفس 

يا عرش يا کرسی و مراتب ديگر تجلی ميي‌ابد و آن‌گونه که در اين مراتب به‌صورت‌های 

ترتيب  ميك‌ند.  ظهور  مادی  عالم  در  که  است  صورتی  از  غير  مي‌شود،  ظاهر  مختلف 

مراتب نزول وحی، بدين قرار است:
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1- مرتبه عقل )قلم(: در اين مرحله، امر الهی که در صورت اسمای الهی است و در يک 

، خدای سبحان با يک تجلی ارادی،  تجلی ارادی، بر عقل نازل مي‌شود. به‌عبارت دیگر

ظهور  عقلی  به‌صورت  آن‌جا  در  که  مي‌کند  افاضه  عقل  به  تفصيلی،  به‌صورت  را  علوم 

مي‌کند )زمانی قشلاقی، دوره هفتم، شماره3، سال1391(؛

2- مرتبه نفس )لوح(: آن‌گاه در رقايق نفسی، به‌صورت نفسی نازل مي‌شود؛

مرتبۀ عالم خلق است:  اولين  ابن‌عربی،  نظر  از  کلي(: عرش  3- مرتبه عرش )طبيعت 

»فلما انصبغ بأول عالم الخلق و هو العرش«. سپس رقايق شوقی عرشی آن‌را مي‌گيرد و 

در عرش، به‌صورت عرشی ظاهر مي‌شود؛

از  به صورتی غير  آن‌جا،  در  و  فرود مي‌آيد  کرسی  به  کلي(: سپس  )ماد  کرسی  مرتبه   -4

اوامر  و  تنفيذ  مقام  به  فرشته  نزديک‌ترين  کرسی،  مي‌شود.  ظاهر  بود،  آن  بر  که  صورتی 

الهی است. در مقام کرسی، کلمه، به حکم )اوامر و نواهي( و خبر تقسيم مي‌شود. مقام 

که  اين مرتبه است  از   ، و به‌عبارت دیگر قرار دارد  اين مرتبه  و نبوت تشريع در  رسالت 

خدای سبحان رسولان را مبعوث مي‌کند )همان(؛

باشد،  بهشت  عالم  گر  ا الهی  امر  نهايی  مقصد  کلي(:  )جسم  سدرة‌المنتهی  مرتبه   -5

ظاهر  بهشتی  نعمت‌های  به‌صورت  آن‌جا  در  و  نمي‌شود  نازل  ديگر  کرسی  منزل  از 

کرسی به  گر مقصد نهايي‌اش، آسمان‌ها باشد، همراه با فرشتگان مرتبۀ  مي‌شود؛ ولی ا

سدرةالمنتهی )آسمان اول( فرود مي‌آيد. آن‌گاه فرشتگان سدرةالمنتهی، آن امر الهی را 

کرسی مي‌گيرند و به آسمان دوم تنزل مي‌دهند و همين‌طور ادامه ميي‌ابد  از فرشتگان 

که نازل مي‌شود، اسم الهی  تا به آسمان هفتم )آسمان دنيا( مي‌رسد. بنابراين، امر الهی 

، هر آن‌چه در مسيرش از آن گذشته  عقلی نفسی عرشی کرسی است؛ يعنی مجموع صور

است. البته در هر مرتبه، به‌صورت همان مرتبه ظاهر مي‌شود تا آن‌که در قلوب خلايق 

تجلی كند. مراتب يادشده دربارۀ وحی، به‌معنای عام )به‌معنای کلمه و فعل الهی است 
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که همان تجلی ذاتی حق‌تعالی هست( است و شامل وحی تشريعی نيز مي‌شود، با اين 

تفاوت که وحی تشريعی، از مقام کرسی، توسط فرشته روح )همان( نازل مي‌شود؛

6- مرتبه بشري: واپسين حلقه و مرتبۀ نزول وحي، انسان عادی است. توضيح مطلب 

به پيامبر است،  نزول وحی، چنان‌که روح‌الامين واسطۀ رساندن وحی  فرآيند  اين‌که در 

پيامبر نيز واسطۀ رساندن کلام خداوند به بشر عادی است. بنابراين، واژۀ »رسول« در آيۀ 

وْ يُرْسِلَ رَسُولا«، اعم از فرشته 
َ
وْ من وَراءِ حِجابٍ أ

َ
 وَحْياً أ

َّ
مَهُ الله إِلَّا ِ

ّ
نْ يُكَل

َ
كانَ لِبَشَرٍ أ »وَ ما 

كَلامَ الله‏«، به پيامبر خطاب مي‌کند  ى يَسْمَعَ  جِرْهُ حَتَّ
َ
و پيامبر است. چنان‌که در آيۀ »فَأ

که در اين صورت، نسبت پيامبر به  را بشنود  کلام خداوند  تا  که به آن اعرابی پناه بده 

که جبرئيل واسطۀ  آن اعرابی، همانند نسبت جبرئيل به پيامبر است؛ يعنی همآن‌گونه 

عادی  انسان‌های  به  آن  رساندن  واسطۀ  نيز  پيامبر  است،  پيامبر  به  کلام‌الله  رساندن 

است. بنابراین، ابن‌عربی، وجود را به پنج مرتبه تقسيم مي‌کند که کيی از مراتب آن، مرتبۀ 

، عالم مثال، عالمی حقيقی است که صور اشياء در  خيال يا مرتبۀ مثال است. از نظر او

آن، به‌گونۀ حد وسط ميان روحانيت محض و ماديت صرف وجود دارد. اين عالم، همان 

عالم مثال مطلق يا مثال منفصل است. البته عالم مثال، قسم ديگری هم دارد که از آن، 

که همان عالم خيال انسانی است. ابن‌عربی،  به مثال مقيد يا مثال متصل ياد مي‌کند 

به  آن‌چه  گاه،  مي‌کند:  تقسيم  دسته  دو  به  مي‌آيند،  انسان  خيال  به  که  را  ی  امور منشأ 

خيال انسان مي‌آيد، از خيال خود شخص سرچشمه مي‌گيرد و ساخته‌وپرداختۀ خيال 

شخص است و گاهی نيز از امری خارجی نشأت گرفته که در قالب يک تمثل روحانی يا 

تجلی )آن‌چه نزد عرفا معروف است(، بر خيال شخص وارد مي‌شود. بنابراين، به اعتقاد 

از  است.  نبی  خيال  از  خارج  حقيقتی  مي‌شود،  نازل  انبياء  بر  که  فرشته‌ای  و  وحی   ، او

، هنگامی‌که فرشتۀ وحی بر پيامبر نازل مي‌شد تا حکم يا خبری را به او برساند،  ‌اين‌رو

از نورند و کيی شنونده و ديگری  که هر دو  ـ  اثر برخورد روح انسانی و صورت ملکی  بر 
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کننده است ـ حتی بدن آن حضرت نيز تأثير مي‌پذيرفت و حرارت بدنش بالا مي‌رفت  القا

که  به »حال« تعبير مي‌شود  اين وضع،  از  اثرش در چهرۀ آن حضرت نمايان مي‌شد.  و 

يخت تا آن‌که وحی از او منقطع  ، پيامبر عرق مي‌ر شديد و دشوار است. به همين خاطر

که تنزيل بر قلب و به‌صورت  ‌شود و فرشته بازگردد. البته اين حالت، در صورتی است 

روحانی باشد. )زمانی قشلاقی، دوره هفتم، شماره3، سال1391(

يافت وحي، همآن‌گونه که بايد وحی نازل شود، نفس نبی نيز بايد عروج  البته در مقام در

يافت كند. بنابراين، هم  و ترقی كند تا بتواند وحی را در خيال و سپس در مثال مطلق در

يافت وحی ترقی مي‌کند، هردو  فرشتۀ وحی که نازل مي‌شود و هم نفس نبوی که برای در

 ، بايد از خيال بگذرند؛ زيرا خيال، واسطۀ بين عالم حس و مثال مطلق است. از اين‌رو

لباس  پوشش  با  و  می‌گرفت  فاصله  روزمره  محسوسات  از  وحی،  نزول  هنگام  پيامبر 

مثالی، از حاضران، غايب و هنگامی‌که وحی منقطع مي‌شد، به عالم حس بازمي‌گشت. 

ک مي‌کرد. همچنين وقتی  بنابراين، پيامبر وحی را در حضرت خيال مطلق و مقيد ادرا

واقع  خيال  حضرت  در  تمثل  اين  مي‌شد،  متمثل  مردی  به‌صورت  او  بر  وحی  فرشته 

ملکی  بلکه  باشد؛  موجود  حس  عالم  در  که  نيست  انسان  همانند  فرشته  زيرا  مي‌شد؛ 

که به‌صورت انسانی درمي‌آمد.)حسن‌زاده آملي، 1378( بنابراين، نقش خيال در  است 

واسطه‌گری  نقش  خيال  وحي،  انواع  همۀ  در  البته  است.  بنيادين  نقشی  وحي،  فرآيند 

ندارد؛ بلکه وحی از این جهت، دارای اقسامی است. در برخی از اقسام وحي، خيال، 

دوره  قشلاقی،  )زمانی  ندارد.  نقشی  نيز  اقسام  برخی  در  و  است  وحی  يافت  در واسطۀ 

هفتم، شماره3، سال1391(

دستگاه  در  و  مي‌شود  نازل  الهی  خزائن  عالم  از  که  است  مجرد  امری  وحي،  حقيقت   

ذاتی  تجلی  وحی،  حقيقت   ، دیگر به‌عبارت  ميي‌ابد.  ظهور  و  تجلی   ، پيامبر کی  ادرا

، صرفا محل تجلی آن است. خداوند است و پيامبر



231

ـم
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

ـــــــ
ـــــــ

هــــــ
رد

ـــــا
ـــــــ

هـــ
 چ

وره
 د

ره(
ی)

حــل
مه 

علا
ره 

ـوا
شنــ

 ج
ده

گزی
ت بر

الا
مق

عه‌
مو

مج

كه حقيقت وحی بدون واسطۀ الفاظ و مفاهيم بر انبياء نازل مي‌شود، از سنخ  از آن‌جا

که  تشريعی  وحی  در  ندارد.  راه  آن  در  خطايی  هيچ‌گونه  لذا  و  است  ی  حضور علوم 

ايجاد‌کنندۀ وحی، خداوند است  و  فاعل  نازل مي‌شود،  انبياء  بر  فرشتۀ وحی  باواسطۀ 

و انبياء هيچ‌گونه فاعليتی ندارند. در مرتبۀ ماده، در قالب صوت و لفظ ظاهر مي‌شود. 

حقيقت  نيست،  لفظ  و  صوت  به‌صورت  وجود  بالای  مراتب  در  وحی  گرچه  ا بنابراين، 

در  شود،  ظاهر  ماده  مرتبۀ  در  الهی  پيام  قالب  در  بخواهد  گر  ا که  است  به‌گونه‌ای  آن 

قالب صوت و لفظ ظاهر مي‌شود. بنابراين، هم حقيقت وحی و هم الفاظ آن از سوی 

دوره  قشلاقی،  )زمانی  هستند.  آن  اعلام‌کنندۀ  و  ظاهرکننده  تنها  پيامبران  و  خداست 

هفتم، شماره3، سال1391(

ی را مي‌پيمايند تا به پايين‌ترين   معارفی که بر انبياء نازل مي‌شوند، مراتب وجودی پرشمار

که وحی در واقع، تجلی پروردگار  گوش مردم برسند و از آن‌جا مرتبۀ وجود يعنی به مرتبۀ 

است، در هر مرتبه‌ای، متناسب با همان مرتبه ظهور ميي‌ابد«. )محمدی، 1396( 

33--55- رابطۀ تکوینی قرآن و انسان- رابطۀ تکوینی قرآن و انسان

کریم اشاره می‌کند و دربارۀ  ابن‌عربی در فتوحات مکیه، به‌مراتب بهشت و مراتب قرآن 

مضمون حدیث درجات قرآن و درجات بهشت از امیر المومنین)علیه‌السلام( می‌گوید: 

تعداد  به  منابری  قرآن،  آیات  تعداد  به  منابری  قرآن،  سور  تعداد  به  منابری  بهشت،  »در 

که  اندازه  هر  به  قرآن،  ی  قار که  دارد  قرآن وجود  تعداد حروف  به  منابری  و  قرآن  کلمات 

کند، در آن بالاتر  کامل‌تر آن‌را حل  کند و به بیان  به قرآن علم داشته باشد و آن‌را عمل 

گر کاملا آن‌را  است و هر اندازه که کمتر آن‌را حفظ کند، دارای مرتبۀ پایین‌تری است و ا

کتب  برابر  در  قرآن  می‌گوید  دیگر  جایی  در  ی  و می‌کند.  ترک  را  او  نیز  قرآن  کند،  ترک 

، همچون انسان است در برابر تمام عالم؛ زیرا قرآن، مجموعۀ همۀ کتب را  آسمانی دیگر
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، مانند دو برادرند و منظور از انسان، انسان  دربر دارد و انسان، مجموعۀ عالم و این دو

که قرآن از جمیع جهات و نسبت‌هایش، بر او ناز ‌شده باشد«. او معتقد  کاملی است 

کتاب مکنون، قلب  کتاب ممکن است تلاوت شود و  که در  است تالی حقیقی قرآنی 

کی  ی در فص اسحاقی نیز عبارتی دارد که حا انسانی است که به تلاوت اشتغال دارد. و

کامل است. این نظریه، در سنت شارحان آثار  از متحد دانستن حقیقت قرآن و انسان 

یخی ممتدی شکل گرفته که از قیصری تا  و مکتب فکری ابن‌عربی، در قالب جریان تار

، از جمله آیت‌الله حسن‌زاده آملی، تسری یافته است. )محمدعلی  صاحب‌نظران معاصر

دولت و علی محمدی آشنایی، 1395، ش 2(

44- معیار سنجش تأویل عارف- معیار سنجش تأویل عارف

این  به  کرده‌اند.  تشبیه  بادام  به  را  حقیقت  و  طریقت  شریعت،  رابطۀ  عرفا،  از  برخی 

معنی که هدف، رسیدن به مغز بادام است؛ اما راه رسیدن، عبور از پوستۀ بادام است. 

آمد                       مغز  پوست،  »شریعت  میگوید:  راز  گلشن   21 بخش  در  شبستری،  محمود  شیخ 

حقیقت میان این ‌و آن باشد طریقت«

مغز  به  رسیدن  و  شریعت  یعنی  بادام،  پوست  شکستن  از  پس  که  شبهه  این  رفع  برای 

و  خدا  رسول  اولا،  که  شده  داده  پاسخ  نیست،  شریعت  انجام  به  ی  نیاز دیگر  بادام، 

امامان)علیه‌السلام( که برترین عرفا بوده‌اند، پس از رسیدن به حقیقت، ذره‌ای در انجام 

که برای عروج به  کوتاهی نکرده‌اند. ثانیا، شریعت مانند نردبانی است  احکام شریعت 

سمت خداوند، مورد استفاده قرار می‌گیرد و عارف در سیر به‌سوی حق‌تعالی، همواره بر 

کی  کند، قطعا سقوط وحشتنا ی نردبان است و هرگاه خود را بی‌نیاز از نردبان تصور  رو

کثر عارفان مسلمان، طبق قرائت آنان از  خواهد داشت. )لاهیجی، ۱۳۷۱، ج ۱، ص ۷( ا

آموزۀ »شریعت، طریقت و حقیقت«، بر این عقیده‌اند که راه رسیدن به حقیقت )کشف 
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و شهود و رسیدن به مقام فنا(، گذر از شریعت است؛ یعنی بدون نصب‌العین قرار دادن‌ 

احکام دینی، نمی‌توان به حقیقت بار یافت.

به‌علاوه، عارفان مسلمان، یکی از معیارهای صحت‌وسقم مشاهدات را کشف محمدی 

به  عارفی  هرگاه  معنا،  بدین  می‌دانند.  گشته(  متجلی  ی  و احادیث  و  شریعت  در  )که 

در  اما  نمی‌دهد؛  رخ  خطایی  هیچ  ی،  حضور علم  این  در  گرچه  ا شد،  نائل  مشاهداتی 

از  کند.  تفسیر  آن‌را  خطا،  به‌گونۀ  و  گردد  لغزش  دچار  عارف  است  ممکن   ، تفسیر مقام 

، شریعت که نتیجۀ کشف حضرت خاتم)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم( است را به‌مثابه  این‌رو

سنگ محک و معیار برای مشاهدات خود به‌کار می‌برند. در این خصوص، ابن‌عربی 

کشف الانبیاء و  کان الرجوع إلی  کشفَ الانبیاء  می‌گوید: »إذا خالف الکشف الذی لنا 

علِمنا أن صاحب ذلک الکشف قد طرأ علیه خلل بکونه زاد علی کشفه نوعا من التأویل 

کشفه صحیح و أخبر عما رأی و یقع  یا. فإن  کصاحب الرؤ کشفه،  بفکره، فلم یقف مع 

مدلوله  فی  المتکلم  و  أبدا  یخطی  لا  فالکشف  رأی.  ما  نفس  فی  لا   ، التعبیر فی  الخطأ 

یخطی و یصیب، إلا أن یخبر عن الله فی ذلک« )ابن‌عربی، 1405، ج 3، ص 7(. 

بنابرین، سخنان ابن‌عربی، نشان‌دهندۀ این حقیقت است که ابن‌عربی و امثال ایشان، 

الخطاب  فصل  به‌عنوان  خاتم)صلی‌الله‌علیه‌وآله‌وسلم(،  پیامبر  سخنان  و  شریعت  به 

در  کلی  قانونی  و  قاعده  ابن‌عربی،  باور  و  تفکر  این  نتیجه،  دارند.  باور  عام  ی  معیار و 

گر کسی  میان عرفا و به‌خصوص ابن‌عربی است که خودشان بدان تصریح کرده‌اند؛ اما ا

بگوید عارفان یا حتی خود ابن‌عربی در فلان مورد یا موارد از حلال و حرام خدا تخطی 

کلی، یک یا چند مورد تخطی )برفرض وجود(،  که با وجود این باور  گفت  کرده‌اند، باید 

برای  مسئله‌ای  چنین  زیرا  داشت؛  نخواهد  شخص  ایمان  و  تدین  به  ی  ضرر هیچ‌گونه 

پیش  است  ممکن  مختلف،  رشته‌های  در  فنون  و  علوم  همۀ  در  متخصصان،  همۀ 

ی، برخلاف  کرد به‌هیچ رو کسی‌که استاد علم منطق است، آیا می‌توان ادعا  بیاید. مثلا 
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قواعد منطقی، رفتار نکرده است! یا کسی‌که در علم فقه متخصص است، آیا غیرممکن 

کرده باشد یا حتی آیا محال است احاطۀ  است در موردی، برخلاف احکام دین عمل 

علمی‌اش به احکام حلال و حرام، ناقص باشد؟!

نتایجنتایج

بیان  و  ابن‌عربی  دیدگاه  از  دینی  متون  فهم  در  مفسر  و  مؤلف  نقش  مسئلۀ  بررسی  با 

، نتایج ذیل به‌دست آمد: ک‌های کلام سایر علما، در شرح کلام او موافقت‌ها و اشترا

1. از نظر ابن‌عربی، مقولۀ »تأویل«، عنصر مؤثری در فهم متون دینی است؛

، حقیقتی دائمی  ، حجیت ندارند؛ زیرا این ظواهر 2. معانی باطنی، بدون حفظ ظواهر

پایدار در فهم تأویل هستند. بنابراین، برای مشخص نمودن نقش مؤلف و مفسر در  و 

تأویل، به شناخت مبانی تقکر ابن‌عربی؛ یعنی علم و معرفت، وحدت وجود و ادیان و 

حقیقت محمدیه پرداخته شد؛

، به جایگاه قرآن، انسان و هستی اشاراتی می‌نماید و به‌دلیل   3. ابن‌عربی در تأویل و تفسیر

تفاوت کلام الهی با سایر کلام‌های بشری، اصل تمام متون دینی را ام‌الکتاب می‌داند؛

بر  که  وحي‌ای  است.  خطا‌نا‌پذير  و  عصمت  از  برخوردار  ابن‌عربی،  ديدگاه  از  وحی   .4

انبياء نازل مي‌شود، در برهه‌ای، انزال معانی مجرد در قالب‌های حسی است. از منظر 

ابن‌عربی، حقيقت اين انزال، از دو ناحیه قابل بررسی می‌باشد:

 الف- از ناحیۀ وحي‌کننده که ابن‌عربی معتقد است وحی و انزال قرآن از این ناحیه، در 

حقیقت همان تجلی ذاتی پروردگار است. به همين علت، در زمان وحي، فرشتگان و 

حضرت موسی)علیه‌السلام(، مدهوش و کوه، متلاشی مي‌شود؛

ب- از ناحیۀ وحی‌شونده که به اعتقاد ابن‌عربی، ترقی روحی و تلقی وحی از طريق قوای 

کی قابل اوست که لیاقت یافته تا محرم اسرار الهی باشد.  ادرا
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بنابراین، فاعل وحي، خود خداوند متعال است و وجود پيامبر محلی قابل و لایق، جهت 

تجلی و بازتاب‌دهندۀ وحی منزل در عالم ماده است و هيچ‌گونه فاعليتی از خود ندارد.

با  مطابق  و  باطن  و  ظاهر  دارای  بی‌نهایت،  وجودی  مراتب  دارای  را  قرآن  ابن‌عربی،   

را  تعالی  تبیین مدعای خود، وجود مطلق مقسمی حق  برای  و  واقعیت عینی می‌داند 

ی تأویل قرآن می‌پذیرد و ابن‌عربی، با توجه به  را در قلمرو مبنا قرار می‌دهد و این مبنا 

لایه‌ها می‌داند  و  تمام سطوح  و تفسیر  تأویل  برای  کمل  ا را مصداق  انبیاء  همین مبنا، 

که  آن‌ها می‌داند  بر مراتب وجودی  را مترتب  تأویل  انسان‌ها در  و  و جایگاه سایر عرفا 

که در فهم مراتب وجودی  از جمله چیزهایی است  انسان،  معرفت و طهارت وجودی 

متون دینی، مؤثر است.
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منابع و مآخذمنابع و مآخذ

• قرآن

• نهج‌البلاغه

1. ابن‌عربی، محمدبن علی، ترجمان الأشواق، بیروت: بی‌نا، 1381.

نيكلسون‏،  آلين  ينولد  ر محقق/مصحح:  الاشواق‏،  ترجمان  مح‌ىيالدين،  ابن‌عربی،   .2

چاپ دوم‏، تهران: انتشارات روزنه‏، 1378.

: چاپ دارالعربیه الکبرى، 1405. 3. ــــــــــــ، فتوحات مکیه، بیروت: دارصادر و مصر

4. ــــــــــــ، فصوص الحکم، بیروت: بی‌نا،  1365.

مقدمه  جندى،  مؤیدالدین  فصوص‏الحکم  شرح  جلال‏الدین،  سید  آشتیانى،   .5

غلامحسین ابراهیمى دینانى، مشهد: دانشگاه مشهد، 1361.

6. ــــــــــــ، شرح مقدمه قیصرى بر فصوص‏الحکم، مقدمه هانرى کربن، ترجمه سیدحسین 

.1370 ، نصر تهران: امیرکبیر

ابن‌عربی، معرفت 1387،  و شارحان مکتب عرفانی  7. بدیعی، محمدمهدی، مفسران 

%/70065/http://ensani.ir/fa/articleیافت فایل ارجاع شماره 128، در

8. جهانگیری، محسن، مجموعه مقالات، تهران: انتشارات حکمت، 1383.

9. ــــــــــــ، محیی‌الدین ابن‌عربی، چاپ چهارم، تهران: مؤسسۀ انتشارات و چاپ دانشگاه 

تهران، 1375.

10. جوادى آملى، عبدالله، آواى توحید، تهران: مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینى، 1373.

11. ــــــــــــ، بنیان مرصوص امام خمینى، قم: اسراء، 1378.

12. ــــــــــــ، تفسیر موضوعى قرآن کریم، قم: اسراء، 1376.

تشیع،  دائرةالمعارف  مؤسسه  تهران،  تشیع،  دائره‏المعارف  غلامعلى،  عادل،  حداد   .13

.1371
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تشیع،  قم:  بدیعى،  محمد  اهتمام  به  معرفت،  آسمان  در  حسن،  آملى،  حسن‏زاده   .14

.1375

15. ــــــــــــ، دروس معرفت نفس، تهران: علمى و فرهنگى، 1378.

16. ــــــــــــ، عرفان و حکمت متعالیه، قم: الف.لام.میم، 1380.

17. ــــــــــــ، هزار و یک نکته، تهران: رجا، 1364.

بودن  شیعه  مقاله  حزب‌الله  کلامی  فلسفی  فصل‌نامه   ، محمدباقر سید  ی،  خراز  .18

ابن‌عربی، سال پنجم، شماره ۱۴ به نقل از کتاب مجالس شرح حال ابن‌عربی.

بيروت‏:  اول‏،  چاپ  القرآن،‏  ألفاظ  مفردات  محمد،  بن  حسين  اصفهانى،  راغب   .19

دارالقلم،‏1412.

و  جوادی  آيت‌الله  ديدگاه  بررسی  وحی  چگونگی  و  چيستی  علی،  قشلاقی،  زمانی   .20

و  پاییز  دوم،  شماره  سوم،  سال  مطالعاتی(،  سیر  از  )خارج  متفرقه  مطالعات  ابن‌عربي، 

زمستان ۱۳۹۱.

21. ــــــــــــ، دیدگاه ابن‌عربی در باب وحی، نشریه معارف عقلی، دوره هفتم، شماره3، سال 

.1391

یخ فلسفه در اسلام، تهران: نشر دانشگاهى،  22. شریف، م.م، جمعى از نویسندگان، تار

.1362

 : ، مصر کابر 23. شعرانی، عبدالوهاب بن احمد، الیواقیت و الجواهر فی بیان عقاید الأ

مطبعۀ المیمنیۀ، 1378.

ى، تهران: مولى، 1364. 24. شیخ مىک، الجانب الغربى، تصحیح نجیب مایل هرو

ی، عبدالرحیم بن عبدالکریم، منتۀ الأرب، تهران: کتابخانۀ سنایی، بی‌تا. 25. صفی‌پور

26. طاهریان، وحدت شخصی وجود از دیدگاه ابن‌عربی و لوازم آن، فصلنامه فلسفه و 

كلام اسلامی، آیینه معرفت، دانشگاه شهید بهشتی، پاییز 89.
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27. طبرسی، فضل بن حسن، مجمع البیان فی تفسیر القرآن، بیروت: دارالحیاء التراث 

العربی، 1339.

عرفانی  شخصیت  بررسی  و  ابن‌عربی  محیی‌الدین  نامه  زندگی  عماد،  عبداللهی،   .28

گرگان،  اسلامی،  انسانی  علوم  کاربردی  پژوهش‌های  بین‌المللی  کنگره  چهارمین   ، او

-https://www.civilica.com/Paper-NCIHAS04 ،۱۳۹۶ ،مؤسسه فرهنگی نسیم موعود

html.006_NCIHAS04

29. علی دولت، محمد و علی محمدی آشنانی، رابطه تکوینی انسان و قرآن، علوم قرآن 

و تفسیر معارج، سال اول، بهار و تابستان 1395، شماره 2.

.1361 ، ، بدیع‏الزمان، رساله در تحقیق احوال و زندگانى مولانا، تهران: زوار 30. فروزانفر

، قاموس قرآن‏، ناشر دارالكتب اسلامي، چاپ ششم، تهران: بی‌نا، 1371.‏ کبر 31. قرشی، علی ا

.1363 ، 32. قیصری، داود بن محمود، شرح فصوص الحکم، تهران: انتشارات بیدار

کایی، قاسم و آمنه یزدان‌پناه، تأثیر اعتقاد به توحید افعالی بر پذیرش علیت از  کا  .33

دیدگاه محمد غزالی و ابن‌عربی، اندیشه دینیدوره پانزدهم، بهار 94، شماره 54.

از  خداوند  با  کرم)ص(  ا پیامبر  مواجهه  کیفیت  یابی  ارز و  تحلیل  زهرا،  محمدی،   .34

پردیس  دانشگاه  رسانی،  اطلاع  تالار  مرکزی  کتابخانه  تهران:  فریقین،  مفسران  دیدگاه 

تهران، 1396.

كلمات القرآن الكريم‏، چاپ چهارم‏، تهران‏: بنگاه  35. مصطفوى، حسن، ‏التحقيق فی 

ترجمه و نشر كتاب‏، 1360.‏

36. مطهرى، مرتضى، عرفان حافظ، تهران: صدرا، 1377.

ج 14،  ايران(،  آثار استاد شهيد مطهرى )خدمات متقابل اسلام و  ــــــــــــ، مجموعه   .37

بی‌جا: بی‌نا، بی‌تا.

38. یثربى، سید یحیى، عرفان نظرى، قم: دفتر تبلیغات اسلامى، 1374.








