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لات راهنمای نگارش وتنظیم مقا

 هرگونه مقالۀ پژوهشی مرتبط با موضوع دوفصلنامۀ »شبهه‌پژوهی مطالعات قرآنی« كه در 
آن موازین علمی رعایت شود، برای بررسی، داوری و چاپ در مجلّه پذیرفته می‌شود. 

 هیأت تحریریّه نشریه در رد یا قبول و نیز حک و اصلاح مقالات آزاد است. 
ج در هر مقاله به عهده نویسنده/ نویسندگان است.  مسئولیّت صحت مطالب مندر

 نویسندگان محترم بایستی مقالات ارسالی خود را براساس قالب محتوایی و صوری مجله 
تدوین نمایند؛ در صورت نادیده گرفتن الگوی پیشــنهاد شــده، هیأت تحریریه از پذیرش آن 

معذور است.
 نویســندگان مقــالات مجــاز نیســتند در مرحلــۀ داوری، همزمان مقالات خود را به نشــریات 

دیگر ارسال کنند. 
حــق چــاپ پــس از پذیرش بــرای مجلۀ »شــبهه پژوهی مطالعــات قرآنی« محفوظ اســت و 

نویسندگان نباید مقالات خود را در جای دیگر چاپ كنند.
 مقالات ارســالی بایســتی در محیط   word )2010 ـ 2007 ( و با فونت 13 و قلمB zar  تایپ و از 
طریق سامانۀ مجلۀ »شبهه پژوهی مطالعات قرآنی« به نشانی   shobhe.quran.ac.ir   ارسال 

فرمایند.  قلم عنوان و سر فصل‌ها  پُر رنگ )Bold( باشد.
 مجلّه از پذیرش مقاله‌‌های بیش از 20 صفحه A4 )8000 کلمه( معذور است. 

ج از پایان نامه بایســتی با تأیید اســتاد راهنما ارســال شــوند. در این گونه   مقالات مســتخر
از مقــالات، نــام دانشــجو به عنوان نفــر اول و نام اســتاد راهنما به عنوان نفر دوم و نویســندۀ 

مسئول مقاله آورده می‌شود.   
 مقالات ارســالی بایســتی بر اســاس اصول حرفه‌ای تایپ گردند و اصول ویرایشی و نگارشی 
کامــاً در آن رعایــت شــوند. معیــار نگارش و رســم الخــط مقالات بایــد بر اســاس آخرین تحریر 

دستور خط فرهنگستان زبان و ادب فارسی است.
 Times New  معــادل انگلیســی واژه‌‌هــا، درون متــن مقالــه و در مقابــل همــان واژه بــا قلــم 

Roman 12 آورده شود.
گانه آورده شوند.   تصاویر، جداول‌‌ و نمودارها با مشخصات دقیق در صفحات جدا

 نقل قول‌های مستقیم کوتاه و بلند داخل گیومه فرانسوی »« قرار بگیرد. و نقل قول‌‌‌‌های 
غیر مســتقیم بدون علامت گیومه نوشــته شود اما در مقابل آن، منبع ارجاع آورده شود. نقطه 

پایان جمله در ارجاعات درون متنی،  بیرون از پرانتز  قرار گیرد.
 مقالات ارســالی بایســتی دارای ســاختار: عنوان، چکیده )300 ـ 250 کلمه(، کلید واژه )6 ـ 5 
کلمــه(، مقدمــه، بدنه اصلی، نتیجه، پی‌نوشــت و فهرســت منابع و مآخذ )بــه ترتیب الفبایی( 

باشند. 
پژوهــی  »شــبهه  دوفصلنامــۀ  مآخــذ  و  منابــع  تنظیــم  و  ارجاع‌دهــی  شــیوه   
APA شــیوۀ   اســاس  بــر  قــم،  کریــم  قــرآن  معــارف  و  علــوم  دانشــگاه  قرآنــی«   مطالعــات 
لــذا  نویســندگان محتــرم  )American Psychological  Association( تعییــن شــده اســت. 
می‌تواننــد بــرای دریافــت اطلاعات بیشــتر در زمینه شــیوۀ ارجاع‌دهی و تنظیــم منابع و مآخذ 
درون متنــی و پایانــی بــه ســامانۀ دوفصلنامــه »شــبهه پژوهــی مطالعــات قرآنــی« بــه نشــانی 

shobhe.quran.ac.ir مراجعه فرمایند. 
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سخن سردبیر 

حِيمِ حْمٰنِ اَلرَّ بِسْمِ اَلِلّٰه اَلرَّ
قرآن کریم، پیام آسمانی وحی، کتابی که فروغ بی پایان آن، کمراهان را به هدایت 
نْزَلْنــا إِلَيْكُمْ نُوراً 

َ
كُمْ وَ أ اسُ قَــدْ جاءَكُمْ بُرْهانٌ مِــنْ رَبِّ هَا النَّ يُّ

َ
راهنمایــی مــی کند: »يــا أ

مُبينا«.)نســاء:174(. ایــن کتــاب عزیــز،  قلــوب مؤمنــان را ســیراب از معــارف نــاب 
ک آن رســتگاری را به ارمغــان می آورد. دراین  توحیــدی نمــوده و انس با انوار تابنا
میان گروهی از ســر لجاجت و نادانی راه ســتیز را در پیش گرفته و باب شــبهات را 
لُ مِــنَ الْقُرْآنِ ما هُوَ شِــفاءٌ  بــروی ایــن کتاب آســمانی گشــوده و به حکم آیــه: »وَ نُنَزِّ
 خَسارا«)اســراء:82( خود را دچار خســران 

َ
الِميــنَ إِلّا

َ
وَ رَحْمَــةٌ لِلْمُؤْمِنيــنَ وَ لا يَزيــدُ الظّ

نمــوده و از معــارف رهایی بخش قرآن کریم محروم نموده و راه ضلالت را در پیش 
گرفته‌اند.

 براین پایه نشریه »شبهه پژوهی مطالعات قرآنی« در راستای تبیین حقایق سترگ 
ک الهی، با هدف پاســخگویی به  قــرآن کریــم با بهره گیری از سرچشــمه انــوار تابنا
شــبهات قرآنی، به این امر مهم مبادرت نموده اســت تا شــاید قدمی هرچند ناچیز 

در راه آموزه های قرآن کریم اقدام نماید.   

 رحمان عشریه
 سردبیر دو فصلنامه شبهه پژوهی مطالعات قرآنی
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Abstract
Yuri Rubin, a well-known Islamic scholar, in his article "Points in the Interpre-
tation of the First Verses of Surat Al-'Alaq," argues that the command "Read in 
the Name of your Lord" is for counting the blessings of God, and ultimately he 
concludes that the main purpose of Surah Al-'Alaq is to encourage the Prophet to 
praise the omnipotence of his Lord. Rubin based his understanding of the first verse 
of Surat Al-'Alaq on several premises, the most important of which is an innova-
tive approach, which he uses to consider the letter Ba' in the aforementioned verse 
as redundant. Since the theories of non-Muslim scholars regarding Quranic verses 
have a significant impact on introducing the Holy Qur'an to non-Muslim circles and 
societies, it is necessary to study these theories carefully to discover their strengths, 
highlight their weaknesses, and reflect about them. In this paper, which relies on a 
descriptive, analytical, and critical approach, in addition to discussing Rubin's ap-
proach, evidence is presented, such as the fragmentation of the verse's structure, the 
disregard for the subtle connotations of similar structures, and the Quranic custom 
of using words from the same family, to prove the invalidity of his innovative ap-
proach. This, of course, given the dependence of his premises on each other, would 
also entail invalidity of the whole approach. 
KEYWORDS: Yuri Rubin, Surah al-'Alaq, Literary Criticism, The Redundant Let-
ter "Ba", Interpretation by Opinion.
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پژوهشی

نقد ادبی روش یوری روبین در زائده شمردن حرف باء در نخستین آیه علق

خ2  حسن رضایی هفتادر1  ، حسین پورفر
hrezaii@ut.ac.ir 1. دانشیار علوم قرآن و حدیث دانشگاه تهران )پردیس فارابی(، ایران، قم؛

2. دانشجوی دکتری علوم قرآن و حدیث دانشگاه تهران )پردیس فارابی(، نویسنده مسئول، ایران، قم؛
yaesoub128@gmail.com

چکیده
یوری روبین که از اسلام‌شناســان معروف اســت در مقاله خود با عنوان »نکاتی در تفســیر نخستین 
 بِاسْمِ رَبِّک« را به معنای برشمردن نعمت‌های پروردگار فهم می‌کند 

ْ
آیات سوره علق«، فرمان »اقْرَأ

و درنهایــت دیــدگاه وی این می‌شــود که هدف اصلی ســوره علق، ترغیب پیامبر به ســتایش قدرت 
مطلق پروردگار خویش است؛ روبین این فهم خود از آیه نخست سوره علق را بر چند مقدمه مبتنی 
ســاخته اســت که مهم‌ترین و اساســی‌ترین مقدمه او، یک روش ابتکاری اســت که با اتکای به آن، 
که نظریه‌هــای عالمان غیرمســلمان درباره آیات  حــرف بــاء در آیه مذکــور را زائده می‌شــمارد؛ ازآنجا
قرآنــی تأثیــر بســزایی در معرفی قــرآن به محافــل و جوامع غیر اســامی دارد، ضروری اســت که این 
نظریه‌هــا بــا دقــت بررســی گردد تــا نقاط قوت آن کشــف و نقــاط ضعف آن نیــز تذکر و بازتــاب داده 
شــود. در این نگاشــته کــه روش تحقیــق در آن از نــوع توصیفی-تحلیلی با رویکرد انتقادی اســت، 
ضمــن گــزارش روش روبین، ادله‌ای از قبیل تقطیع ســاختار آیه، بی‌توجهی به ظرافت‌های معنایی 
کم بر استعمال واژه‌های هم‌خانواده بر نادرستی  ساختارهای مشابه و بی‌توجهی به عرف قرآنی حا
روش ابتکاری او، اقامه‌شــده‌اند؛ که البته با توجه به ترتب مقدمات دیدگاه او بر یکدیگر، نادرســتی 

آن نیز در پی خواهد بود.
کلیدواژه‌ها: یوری روبین، سوره علق، نقد ادبی، باء زائده، تفسیر به رأی.
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1. مقدمه
اصــل زائــده شــمرده شــدن حــرف باء در آیه نخســت ســوره علــق مطلبی اســت که 
برخی از عالمان و مفســران اســامی مانند ابوعبیده )ابوعبیده، 1381 ق،ج 2: 304( 
و ابن قتیبه دینوری )ابن قتیبه، بی‌تا، 155( به آن معتقد بوده‌اند؛ اما آقای یوری 
روبیــن1 در مقالــه خــود با عنوان »نکاتی در تفســیر نخســتین آیات ســوره علق«2 با 
روشــی مبتکرانه، زائده بودن حرف باء را نتیجه گرفته اســت و نظر عالمانی مانند 
ابوعبیــده )ابوعبیــده، 1381 ق،ج 2: 304( و ابــن قتیبه دینوری )ابــن قتیبه، بی‌تا: 
155( که به زائده بودن باء معتقد بوده‌اند را تأییدی بر روش ابتکاری خود دانسته 
و مدعی آن اســت که با بازنگری تفاســیر اســامی، از رهیافتی ممکن و مناســب در 

1. یوری روبین یهودی و اســتاد گروه مطالعات اســامی و عربی دانشــگاه تل‌آویو اســرائیل و یکی از اعضای 
هیــأت مشــورتی دایرةالمعــارف قــرآن )Encyclopaedia of the Qurān( بــود؛ زمینــۀ پژوهش‌هــای روبیــن: 
بررســی صدر اســام با تکیه بر قرآن، تفاســیر قرآن، سیره و حدیث اســت. تحقیقات اخیر وی دربارۀ اهمیت 
بیت المقدس در صدر اســام اســت. به بیان دقیق‌تر وی در این تحقیقات به بررســی جایگاه قبةالصخرۀ 
بیت المقدس در صدر اســام پرداخته و به مقایســۀ منزلت آن با کعبۀ مکه از نگاه مســلمانان صدر اســام 
مبادرت کرده است. در حال حاضر پژوهش‌های وی بر روی بررسی توصیف نبوت محمد )ص( در قرآن و 

مقایسۀ آن با منابع غیر قرآنی متمرکز است. برخی از آثار وی بدین قرارند:
«Children of Israel», in Encyclopaedia of the Qurān, (Leiden, Brill, 2001).

 »بنی اسرائیل« )این اثر توسط دکتر حسن رضایی هفتادر به فارسی ترجمه شده و در حال چاپ است(
The eye of the beholder. The life of Muhammad as viewed by the early Muslims, Princeton 1995;

نگاه بیننده. زندگی محمد )ص( از منظر مسلمانان صدر اسلام.
The life of Muhammad (The formation of the classical Islamic world: Vol.4), Aldershot 1998;

زندگی محمد )ص( )شکل گیری جهان صدر اسلام: 4 جلدی(.
«The shrouded messenger. On the interpretation of al-muzzammil and al-mudaththir», JSAI 16 (1993);

»رسول جامه به خود پیچیده در تفسیر سوره‌های مزمل و مدثر«.
«Muhammad», in Encyclopaedia of the Qurān, (Leiden, Brill, 2003).

»محمد)ص(« )این اثر توسط دکتر حسن رضایی هفتادر به فارسی ترجمه شده و در حال چاپ است(.
«Apes, Pigs and the Islamic identity», IOS 17 (1997);

»بوزینه‌ها و خوکها و تشبیه به آنها در اسلام«
«Prophets and Caliphs. The biblical foundations of the Umayyad authority», Method and Theology in the 

study of Islamic origins, Leiden 2003.

»انبیاء و خلفاء. اساس قدرت بنی امیه«.
«Prophets and prophethood», in Encyclopaedia of the Qurān, (Leiden, Brill, 2004).

»انبیاء و نبوت« )این اثر توسط دکتر حسن رضایی هفتادر به فارسی ترجمه شده و در حال چاپ است(
«Prophets and Progenitors in the early Shī‘a tradition», JSAI 1 (1979).

کان در روایات اولیۀ شیعه«. »انبیاء و نیا
2. Uri Rubin, “Iqra bi-smi rabbika …! Some notes on the interpretation of Surat al-Alaq,” Israel Oriental 

Studies 13 (1993) pp. 213-230

روبین، یوری.)1378(. »نکاتی در تفســیر نخســتین آیات ســوره علق«. ترجمه مرتضی کریمی‌نیا. فصلنامه 
پژوهش‌های قرآنی. دوره 5. شماره 19-20. صص 415-392.
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سوره علق پرده‌برداری می‌کند )کریمی‌نیا، 1401 ش: ‌65(.
او در روش ابتکاری خود با مقایسه ساختار آیه نخست سوره علق با ساختار برخی 
آیات مشــابه دیگر، به زائده بودن حرف باء در این آیه معتقد می‌شــود و درنتیجه 
بک« می‌پندارد و با ذکر شواهد مختلف  ک« را هم‌معنا با »اقرأ اسم ر بِّ  بِاسْمِ رَ

ْ
»اقْرَأ

شــعری و حدیثی-که در ادامه به‌طور مفصل از آن بحث خواهد شــد- به تحکیم 
و تأییــد پنــداره خــود می‌پــردازد؛ او ســپس فرمــان »اقرأ باســم ربک« را با برداشــت 
نادرســت از کلام فخر رازی، معادل »اذکر اســم ربک« قلمداد می‌کند؛ او همچنین 
اســم خداونــد و اســماء حســنای او را بیانگــر جوانــب مختلــف قــدرت نامتناهــی او 
برمی‌شــمرد و ازاین‌جهت امر به قرائت اســم رب را به معنای برشمردن نعمت‌های 
او می‌دانــد و درنهایــت بــا مؤیــد قــرار دادن کلام برخی از مفســران )طبرســی، 1415 
ق،ج 10: 398( بزرگداشــت اســم را همــان بزرگداشــت صاحب اســم فهــم می‌کند و 
نتیجه می‌گیرد که هدف اصلی سوره علق، ترغیب پیامبر به ستایش قدرت مطلق 
پــروردگار خویــش اســت؛ او پس‌ازایــن بــه گونه‌هــای مختلــف به تضعیــف دیدگاه 
مفســران اسلامی ذیل آیه نخست ســوره علق می‌پردازد تا آن‌ها را از صحنه رقابت 

ج کند. خار
ترجمه مقاله مذکور توسط مرتضی کریمی نیا و با عنوان نکاتی در تفسیر نخستین 
آیــات ســوره علق در فصلنامــه پژوهش‌های قرآنی در ســال 1378 به چاپ رســیده 
اســت؛ بعدهــا نیــز در کتــاب زبــان قرآن تفســیر قــرآن که حــاوی مجموعــه مقالات 

قرآن‌پژوهی غربیان است، آورده شده است.
در پژوهش حاضر علاوه بر نقد ادبی روش مبتکرانه یوری روبین در زائده دانستن 
حرف باء، تلاش شــده اســت تا تفسیر به رأی بودن روش ایشان نیز اثبات شود که 
این خود یک ثمره علمی-تفسیری است که در کشف و شناخت هر چه‌بهتر روش 

ممنوع و مذموم تفسیر به رأی ظاهر می‌شود.
ســؤال تحقیــق در این نگاشــته آن اســت که روش ابتــکاری یوری روبیــن در زائده 
شمردن حرف باء در آیه نخست سوره علق چیست؟ و این روش با چه کاستی‌هایی 
مواجه اســت؟ لازم به ذکر اســت که نظریه‌های عالمان غیرمســلمان درباره قرآن و 
چگونگی فهم و برداشــت آنان از منابع اســامی و قضاوت نهایی آنان درباره آیات 
قرآنی تأثیر به سزایی در معرفی قرآن و اسلام به محافل و جوامع غیر اسلامی دارد؛ 
بنابرایــن ضــرورت دارد کــه این نظریه‌ها با دقت بررســی شــود تا نقــاط قوت آن‌که 
می‌تواند به فهم دقیق‌تر آیات کمک کند کشــف شــود و نقاط ضعف آن نیز تذکر و 

بازتاب داده شود.
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در ارتبــاط بــا پیشــینه این تحقیق بایــد گفت که در خصوص بررســی و نقد دیدگاه 
یــوری‌ روبیــن نســبت بــه نخســتین آیه ســوره علق، جــز تنها مــورد ذیــل، پژوهش 
دیگری یافت نشد؛ پژوهش مذکور به نویسندگی آقای علی قانعی اردکانی و خانم 
معصومه غفاری با عنوان »دیدگاه یوری روبین درباره تفســیر آیه اول ســوره علق؛ 

بررسی و نقد« در سال 1400 در نشریه حکمت بالغه به چاپ رسیده است.
وجــه تمایــز نگاشــته پیــش‌رو با مقالــه مذکــور اولاً در این اســت که این نگاشــته بر 
نقد ادبی دلیل و شــواهد یوری ‌روبین در زائده شــمردن حرف باء در نخســتین آیه 
سوره علق متمرکز است؛ اما مقاله مذکور چنین محوریتی ندارد و ثانیاً مقاله مذکور 
شــواهد حدیثــی روبیــن در زائده شــمردن حرف باء را موردبررســی و نقد قــرار نداده 

است؛ اما در نگاشته پیش‌رو این شواهد به‌طور کامل موردنقد قرارگرفته‌اند.

2. گــزارش کلــی از محتــوای مقالــه »نکاتــی در تفســیر نخســتین آیات ســوره 
علق«

این مقاله در شش بخش تنظیم‌شده است که بخش اول و دوم آن ازآن‌جهت که 
نظریه او در آن‌ها تبیین می‌شــود، مهم‌ترین بخش‌های مقاله را تشــکیل می‌دهند 
کــه مــا ابتدا خلاصه‌ای از دو بخش اول را ذکر نموده و در ذیل هر یک به نقدهای 

روشی و محتوایی می‌پردازیم.

الف( خلاصه‌ای از بخش اول مقاله »نکاتی در تفسیر نخستین آیات سوره علق«
کثــر مترجمان معاصــر قرآن به انگلیســی، فرانســوی و آلمانی  روبیــن می‌نویســد: »ا
معتقدنــد کــه »اقــرأ« ناظــر بــه متــن نبــوی معینی اســت کــه حضرت محمــد )ص( 
مأمــور بــه خوانــدن یا قرائــت آن بوده اســت؛ اما ایــن مترجمان دربــاره مضامین یا 
بک« را ســرآغاز متنی  محتوای آن متن اتفاق‌نظر ندارند؛ به‌عبارت‌دیگر »باســم ر
می‌داننــد کــه حضرت محمــد )ص( به خواندن آن مأمور بوده اســت؛ اما بســیاری 
ک« بخشــی از متنی کــه پیامبر  بِّ از مترجمــان چنیــن فــرض کرده‌اند کــه »بِاسْــمِ رَ
می‌بایســت می‌خوانده نبوده اســت بلکه این عبارت تنها کیفیت انجام دستور اقرأ 
را بیان می‌کند«. او همچنین می‌گوید: »محققان غربی در حوزه قرآن و سیره نبوی 
همین‌گونــه ترجمــه کرده‌انــد« و این‌گونــه نتیجه می‌گیــرد که طبق هــر دو دیدگاه، 
ــک« یکســان می‌شــود: »بــه نــام پروردگارت«)کریمــی نیــا، 1401  بِّ ترجمــه »بِاسْــمِ رَ

ش:64 - 65(.
نقــد محتوایــی بخــش اول )بی‌توجهی به دســتور زبان عربــی(: روبین پس از 
ک« نتیجه گرفت که هر دو ترجمه یکســان  بِّ بیــان دو دیــدگاه در ترجمه »بِاسْــمِ رَ
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اســت؛ این در حالی اســت که او از قاعده ضرورت تعلق جار و مجرور به یک عامل 
)لابدّ من تعلق الجار و المجرور بفعل أو بما فی معناه( غفلت کرده است )ابن هشام، 
1428 ق،ج 2: 87؛ مدنــی شــیرازی، 1432 ق: 796 - 797؛ ازهــری، بی‌تــا: 95(؛ 
ــک« در صورتی بیانگر کیفیــت و حالت انجام  بِّ بنابرایــن قاعــده، عبارت »بِاسْــمِ رَ
دســتور اقرأ اســت که به کلمه‌ای مقدر همانند »مســتعینا« یا »مفتتحا« )شــرتونی، 
1434 ق،ج 3: 682 ؛ همــان،ج 4: 113( یــا امثــال آن تعلق داشــته باشــد؛ درنتیجه 
ک« طبق دیدگاه دوم در صورتی نمایان  بِّ ترجمه صحیح و کامل عبارت »بِاسْــمِ رَ
می‌شــود کــه ترجمــه آن لفــظ مقدر نیــز در ترجمه آن لحــاظ شــود؛ بنابراین ترجمه 
عبــارت چنین می‌شــود: »بخــوان درحالی‌که از نام پروردگارت اســتعانت می‌جویی 
)بــا اســتعانت از نام پــروردگارت بخوان(« یا »بخــوان درحالی‌که با نــام پروردگارت 
آغــاز می‌کنــی )با نام پــروردگارت آغاز بخواندن کن(«؛ و ایــن ترجمه همان‌طور که 

مشخص است به‌طور کامل با ترجمه دیدگاه اول متفاوت است.

ب( خلاصه بخش دوم مقاله »نکاتی در تفسیر نخستین آیات سوره علق«
ک« را  بِّ  بِاسْــمِ رَ

ْ
در بخــش دوم روبیــن بــه این نکته تذکر می‌دهد کــه عبارت »اقْرَأ

ک« هستند مقایسه کرد؛ ازنظر او  بِّ باید با دیگر آیات قرآنی که مشتمل بر »بِاسْمِ رَ
این آیات عبارت‌اند از آیه 74 و 96 سوره واقعه و 52 سوره حاقه که هر سه با تعبیر 
عَظِیمِ« آمده است؛ سپس روبین با یک مقایسه ساده 

ْ
ک ال بِّ حْ بِاسْمِ رَ یکسان »فَسَبِّ

ی« )أعلی/1( زائده 
َ
عْل

َ
أ

ْ
ک ال بِّ حِ اسْمَ رَ عَظِیمِ« با آیه »سَبِّ

ْ
ک ال بِّ حْ بِاسْــمِ رَ میان »فَسَــبِّ

عَظِیمِ« را روشن و واضح می‌شمارد؛ روبین پس 
ْ
ک ال بِّ حْ بِاسْــمِ رَ بودن باء در »فَسَــبِّ

از ذکــر ایــن مقدمات نتیجه می‌گیرد کــه به دلیل همانندی ظاهری میان ســاختار 
عَظِیمِ« باء در آن نیز زائده است 

ْ
ک ال بِّ حْ بِاسْمِ رَ ک« با آیه »فَسَــبِّ بِّ  بِاسْــمِ رَ

ْ
آیه »اقْرَأ

بک«  و این مطلب را نیز روشــن و بدیهی محســوب می‌کند و درنهایت »اقرأ باسم ر
بک« قلمداد می‌کند. را به دلیل زائده پنداشتن باء در آن، هم‌معنای با »اقرأ اسم ر

خلاصه آن‌که ایشــان به صرف یک مقایســه ظاهری میان ســه آیه 74 و 96 ســوره 
واقعه و 52 ســوره حاقه با آیه نخســت ســوره أعلی، زائده بودن باء در آن ســه آیه را 
ک« اســت و آیه  بِّ نتیجه می‌گیرد و چون ســاختار آن ســه آیه، مشــتمل بر »بِاسْــمِ رَ
نخســت علق نیز همچنین اســت، آن‌ها را مثل هم دانسته و حکم آن سه آیه را به 

آیه نخست علق داده و به زائده بودن باء در آن نیز معتقد شده است.
در ادامه بخش دوم، روبین به کلام دو نفر از عالمان اسلامی )ابوعبیده، 1381 ق،ج 
2: 304؛ ابــن قتیبــه دینــوری، بی‌تا: 155( اشــاره می‌کنــد که زائده بودن بــاء در آیه 
نخست علق را تأیید می‌کنند. روبین برای تحکیم نظر خود نسبت به هم‌معنایی 
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»قــرأ بـــ« و »قرأ« به ذکر شــواهد مختلــف می‌پردازد و ادعا می‌کنــد که این مطلب در 
متــون پیــش از اســام یافت می‌شــود امــا مثالــی را از آن دوره ذکر نمی‌کند. ســپس 
می‌گویــد: فخــر رازی در تأییــد نظــر ابوعبیده بیتــی از اخطل- شــاعر عصر اموی- 
)برای آشــنایی بیشــتر بــا اخطل ر.ک: فاتحی نــژاد، 1375ش،ج 7: 3015( را شــاهد 

می‌آورد که می‌گوید: »...و سود المحاجر لایقرأن بالسور«.
در ادامــه نیــز تعدادی از احادیث نبوی را به‌عنوان شــاهد مــی‌آورد که به اعتقاد او 
نشــان از زائده بودن حرف باء دارند. او پس از ذکر شــواهد خود می‌گوید: این‌گونه 
مثال‌هــا کــه در آن‌ها آمــدن یا نیامدن بــاء تغییــری در معنا ایجاد نمی‌کند، نشــان 
 بِاسْــمِ 

ْ
می‌دهنــد کــه بســیار بهتر اســت همانند ابوعبیــده و ابن قتیبــه عبارت »اقْرَأ

بک« بدانیم )کریمی نیا، 1401 ش: 67 - 68(. ک« را به معنای »اقرأ اسم ر بِّ رَ

3. نقد بخش دوم
پس‌ازآن که خلاصه‌ای از بخش دوم مقاله نکاتی در تفســیر نخســتین آیات ســوره 

علق ازنظر گذشت به نقد محتوایی و روشی بخش مذکور می‌پردازیم.

الف( نقد محتوایی
عَظِیمِ« 

ْ
ک ال بِّ حْ بِاسْمِ رَ - بی‌توجهی به بلاغت بی‌بدیل قرآن: او با مقایسه »فَسَبِّ

ی« زائده بودن باء را واضح شــمرد؛ به‌عبارتی‌دیگر ایشان 
َ
عْل

َ
أ

ْ
ک ال بِّ حِ اسْــمَ رَ با »سَــبِّ

بــه صــرف یک مقایســه ظاهری میــان دو عبارت و بــدون توجه به بــار معنایی که 
حرفی همانند باء می‌تواند در یک منظومه‌ای در اوج بلاغت بر عهده داشته باشد، 
چنیــن حکــم می‌کند. بر اهل‌فن پوشــیده نیســت کــه تک‌تک کلمات در ســخنان 
هــر ســخنران عاقــل بلیغ بر اســاس دلیــل و حکمــت و مقتضای حال و مقام اســت 
گــر در عبارتــی کلمــه‌ای را ذکر کنــد و در عبارت مشــابه دیگری آن  به‌گونــه‌ای کــه ا
کلمه را نیاورد، علی‌القاعده میان دو عبارت تفاوتی وجود دارد که آن سخنران، آن 
تفــاوت را بــا انــدک تغییری میان دو عبارت، اراده کرده اســت؛ حال چگونه ممکن 
اســت در ســخنان ارباب ســخن و حکمــت و معلم بیان )الرحمــن/4( به‌صرف یک 
حْ بِاسْمِ  مقایســه ظاهری و بدون ارائه هیچ دلیلی، قائل به هم‌معنایی میان »فَسَــبِّ
ی« و درنتیجه قائــل به زائده بودن باء در 

َ
عْل

َ
أ

ْ
ک ال بِّ حِ اسْــمَ رَ عَظِیمِ« و »سَــبِّ

ْ
ــک ال بِّ رَ

عبارت اول شد؟!
گزارش ناقص و نادرست آراء مفسران اسلامی: روبین در دو مورد گزارشی ناقص 
بلکــه نادرســتی ازنظــر فخــر رازی ارائه می‌دهد؛ یکــی آنجا که می‌گوید فخــر رازی در 
تأیید نظریه ابوعبیده بیتی از اخطل را شاهد می‌آورد )کریمی نیا، 1401 ش: 67( و این 
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 بِاسْمِ 
ْ
تأیید را نظر نهایی فخر برمی‌شمرد و دیگری آنجا که می‌گوید فخر رازی »اقْرَأ

ــک« را معــادل »اذکر اســم ربــک« می‌داند )کریمــی نیــا، 1401 ش: 68(؛ درحالی‌که  بِّ رَ
این‌گونه نیست؛ به دلیل اهمیت مطلب، عبارت فخر رازی که مورد استشهاد روبین 
حَدُهُمَا: 

َ
ینِ: أ

َ
ک قَوْل بِّ بَاءِ مِنْ قَوْلِهِ: بِاسْــمِ رَ

ْ
نَّ فیِ ال

َ
مْ أ

َ
اســت، اینجا آورده می‌شــود: »اعْل

حَرَائِرُ 
ْ
خْطَــلُ: هُنَّ ال

َ
أ

ْ
 ال

َ
ک، کمَا قَال بِّ مَعْنیَ: اقْرَأِ اسْــمَ رَ

ْ
بَاءُ زَائِدَةٌ، وَال

ْ
بُــو عُبَیدَةَ: ال

َ
 أ

َ
قَــال

ی اذْکرِ اسْــمَهُ، 
َ
ک، أ بِّ ــوَرِ وَمَعْنیَ اقْرَأِ اسْــمَ رَ نَ بِالسُّ

ْ
ا یقْرَأ

َ
مَحَاجِرِ ل

ْ
خْمِرَةٍ سُــودُ ال

َ
اتُ أ بَّ ا رَ

َ
ل

ک مَا حَسُــنَ مِنْهُ  بِّ وْ کانَ مَعْنَاهُ اذْکرِ اسْــمَ رَ
َ
هُ ل

َ
نّ

َ
حَدُهَا: أ

َ
 ضَعِیفٌ لِوُجُوهٍ أ

ُ
قَــوْل

ْ
وَهَــذَا ال

هُ 
َ
نّ

َ
سُولِ، لِأ ا یلِیقُ بِالرَّ

َ
مْرَ ل

َ
أ

ْ
نَّ هَذَا ال

َ
ی وَثَانِیهَا: أ ِ

ّ ب ذْکرُ اسْمَ رَ
َ
ا أ

َ
ی ل

َ
نَا بِقَارِئٍ، أ

َ
: مَا أ

َ
نْ یقُول

َ
أ

بَدًا 
َ
ا بِهِ أ

ً
نْ یشْتَغِلَ بِمَا کانَ مَشْغُول

َ
مُرُهُ بِأ

ْ
هِ، فَکیفَ یأ هُ شُــغْلٌ سِــوَی ذِکرِ اللَّ

َ
مَا کانَ ل

بَــاءِ مِنْ غَیرِ فَائِدَةٍ«؛ درباره گزارش اول ایشــان باید گفت که 
ْ
نَّ فِیــهِ تَضْییعَ ال

َ
وَثَالِثُهَــا: أ

ک«  بِّ  بِاسْــمِ رَ
ْ
فخــر رازی صرفــا درصدد بیــان نظریه ابوعبیده اســت که بــاء در »اقْرَأ

را زائده می‌داند و آن شــاهد شــعری »... و ســود المحاجر لایقرأن بالســور« را در تأیید 
ک« آورده است و با عبارت  بِّ  بِاسْمِ رَ

ْ
اولیه این نظریه مبنی بر زائده بودن باء در »اقْرَأ

»کما قال الأخطل« درصدد تمثیلی برای زائده واقع‌شدن باء بعد از ماده قرائت است 
درحالی‌که روبین از این تمثیل فخر نتیجه گرفته است که فخر با این شاهد شعری، 
نظر ابوعبیده را تأیید کرده است و نظر نهایی خود فخر نیز همین است؛ قوی‌ترین 
شــاهد در نفــی ادعای روبین نیــز کلام خود فخر در ادامه اســت که در مقام تضعیف 
ک« را تضییع بی‌فایده معنای حرف  بِّ  بِاسْــمِ رَ

ْ
نظریه اول، زائده دانســتن باء در »اقْرَأ

باء برشمرده است؛ حال چگونه باوجود چنین تضعیفی از جانب فخر، می‌توان گفت 
که او مؤید زائده بودن باء است؟!

ح و توضیح  درباره گزارش دوم ایشان نیز باید گفت که فخر رازی صرفاً در مقام شر
نظریه ابوعبیده است و کاملاً روشن است که به آن معتقد نیست؛ زیرا که بلافاصله 

دو اشکال را بدین‌صورت بر این هم‌معنایی وارد می‌سازد:
ــک« بــه معنــای »اذکــر اســمه« بوده باشــد،  بِّ  بِاسْــمِ رَ

ْ
گــر »اقْــرَأ اشــکال اول فخــر: ا

نیکــو نیســت که حضرت رســول )ص( در جواب بگوید که »ما أنــا بقارئ« )من نام 
پــروردگارم را یــاد نمی‌کنــم(؛ درنتیجــه مشــخص می‌شــود کــه اقرأ »اســم ربک« به 

معنای »اذکر اسمه« نیست.
اشــکال دوم فخر: چنین فرمانی شایسته مقام حضرت رسول )ص( نیست زیرا آن 
حضرت جز یاد پروردگار به چیز دیگری مشــغول نبوده اســت؛ پس چگونه ایشــان 
به آنچه همیشــه به آن مشــغول بوده است امر شده باشد؟! )فخر رازی، 1420ق،ج 

.)215 :32
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بی‌توجهــی به ظرافت‌هــای معنایی میان ســاختارهای مشــابه عربی(: روبین 
تعدادی از احادیث نبوی را ذکر می‌کند که به اعتقاد او نشــان از زائده بودن حرف 
بــاء در اســتعمال »قــرأ بـ« دارنــد؛ به‌عنوان‌مثال فعل قرأ در حدیث »مــن قرأ بقل هو 
ه أحد فکأنما قرأ بثلث القرآن«)ابن حنبل، 1421 ق،ج 35: 197( با باء استعمال  ال��ل
ه الواحد الصمد فقد قرأ ثلث  شــده اســت و در حدیث مشــابه دیگری »... من قرأ ال��ل

القرآن«)ترمذی، 1395 ق،ج 5: 167( بدون باء استعمال شده است.
در ایــن خصــوص بایــد گفــت که این حدیــث و با همین ســند در تعــدادی از منابع 
حدیثــی بدون باء نقل‌شــده اســت. در کتــاب فضائل القرآن این‌چنین آمده اســت: 
بِی 

َ
حْمَنِ بْنِ أ الِ بْنِ یسَــافٍ، عَنْ عَبْــدِ الرَّ

َ
خْبَرَنَــا حُصَینٌ، عَنْ هِل

َ
: أ

َ
ثَنَــا هُشَــیمٌ، قَال »حَدَّ

یــهِ وَ}آله و{
َ
هُ عَل ی اللَّ

َّ
بِــی صَل نْصَــارِ، عَنِ النَّ

َ
أ

ْ
وْ رَجُلٍ مِــنَ ال

َ
بـَـی بْنِ کعْــبٍ، أ

ُ
ــی، عَــنْ أ

َ
یل

َ
ل

قُرْآنِ«1 )ابن سلام، 1415 ق،ج 1: 
ْ
ثَ ال

ُ
 ثُل

َ
مَا قَرَأ

َ
نّ

َ
حَدٌ فَکأ

َ
هُ أ  قُلْ هُوَ اللَّ

َ
: »مَنْ قَرَأ

َ
مَ قَال

َّ
سَل

268(؛ در کتاب عمل الیوم و اللیله نیز بدین گونه نقل‌شــده اســت: »685 - أخبرنَا 
ال بن یسَــاف عَن عبد 

َ
 أخبرنَــا حُصَین عَن هِل

َ
 حَدثنَا هشــیم قَال

َ
حْمــد بــن منیع قَال

َ
أ

ی 
ّ
ه صل  رَسُــول ال��ل

َ
 قَال

َ
نْصَار قَال

َ
أ

ْ
ن رجلا من ال

َ
حْمَن بن أبی لیلی عَن أبی بن کعْب أ الرَّ

قُرْآن«.
ْ
 ثلث ال

َ
مَا قَرَأ

َ
نّ

َ
ه أحد فَکأ  قل هُوَ ال��ل

َ
م من قَرَأ

ّ
یهِ و}آله و{َسل

َ
ه عَل ال��ل

 حَدثنَا هشــیم عَن 
َ

 حَدثنِی أبی قَــال
َ

ال قَــال
َ
اء بــن هِــل

َ
عَــل

ْ
ال بــن ال

َ
686 - »أخبرنَــا هِــل

ه  ی ال��ل
ّ
ه صل  رَسُــول ال��ل

َ
 قَال

َ
حْمَن بن أبی لیلی عَن أبی بن کعْب قَال حُصَین عَن عبد الرَّ

قُرْآن« )نسائی، 1406ق،ج 
ْ
 ثلث ال

َ
مَا قَرَأ

َ
نّ

َ
ه أحد فَکأ  قل هُوَ ال��ل

َ
م من قَرَأ

ّ
یهِ و}آله و{َسل

َ
عَل

.)425 :1
ج مــن الاحادیــث المختــاره بدین صورت گزارش شــده اســت:  در کتــاب المســتخر
نَّ سَــعِیدَ بْنَ 

َ
صْبَهَانَ أ

َ
قُرَشِــی بِأ

ْ
وَاحِد ال

ْ
د بن معمر بن عبد ال ه مُحَمَّ بُو عبد ال��ل

َ
»أخبرنَا أ

ی  نَا جَدِّ
َ
ه بْنُ یعْقُوبَ أ نا عبید ال��ل

َ
ال أ

َ
بَقّ

ْ
حْمد ال

َ
وَاحِد بن أ

ْ
نا عبد ال

َ
جَاءِ أخْبرهُم أ بِی الرَّ

َ
أ

ال بن یسَــاف عَن 
َ
نا حُصَین عَن هِل

َ
حْمَدُ بْنُ مَنِیعٍ نَا هُشَــیمٌ أ

َ
نا أ

َ
إِسْــحَاقُ بْنُ إِبْرَاهِیمَ أ

هِ   اللَّ
ُ

 رَسُــول
َ

 قَال
َ

نْصَارِ قَال
َ
وْ رَجُلٍ مِنَ الأ

َ
بیَ بْــنِ کعْبٍ أ

ُ
ی عَنْ أ

َ
یل

َ
بِی ل

َ
حْمَــن بْــنِ أ عبــد الرَّ

قُرْآنِ«)مقدســی، 
ْ
ثَ ال

ُ
 ثُل

َ
مَا قَرَأ

َ
نّ

َ
ــهُ فَکأ  قُــلْ هُوَ اللَّ

َ
مَ مَنْ قَرَأ

َّ
یهِ وَ}آله و{سَــل

َ
ــه عَل ــی اللَّ

َّ
صَل

1420 ق،ج 3: 438(.
بــا ایــن وجــود و مطابق با قاعده »إذا جــاء الاحتمال بطل الاســتدلال« احتمال این 
می‌رود که اصل حدیث بدون باء صادرشده باشد و مطابق با این احتمال بحث از 
زائده بودن یا نبودن باء، ســالبه به انتفای موضوع اســت؛ درهرصورت این حدیث 

1. پیامبــر خــدا )ص( فرمــود: هر کســی کــه قل هو الله أحد )ســوره توحیــد(را بخواند، گویا یک ســوم قرآن را 
خوانده است.
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نمی‌تواند شاهدی برای ادعای روبین در نظر گرفته شود.
روبیــن دو حدیــث دیگــر نیز مــی‌آورد که به گمــان او ذکر یا عدم ذکر بــاء در معنای 
آن‌هــا تأثیری نــدارد: »لاصلاة لمن لم یقرأ بفاتحــة الکتاب«)بخاری، 1422 ق،ج 
ی صلاة لم یقرأ فی‌ها بأمّ القرآن، فهی 

ّ
1: 151 و ترمذی، 1395 ق،ج 2: 25( و »من صل

خِداج، هی خداج، غیر تمام«)ترمذی، 1395 ق،ج 2: 121(.
در خصوص این دو حدیث اولاً باید گفت که این دو بدون حرف باء نقل نشده‌اند 
و همین نکته به این اشــعار دارد که بین ذکر باء و عدم ذکرش تفاوت وجود دارد؛ 
تفاوت آن‌ها در قاعده تضمین است )برای آشنایی بیشتر با جوانب مختلف بحث 
تضمین ر.ک: ابن جنی، 1435 ق،ج 2: 314-310؛ ابن هشام، 1428 ق،ج 2: 305 - 
306؛ حسن، بی‌تا،ج 2: 452-436(؛ یعنی ماده قرائت در این دو حدیث متضمن 
معنای فعل دیگری نیز اســت؛ اما این‌که آن فعل دیگر چیســت و راه تشــخیصش 
چه اســت پرسشــی اســت که پاســخش در مفهوم حدیث نهفته اســت و باید توجه 
کافــی بــدان مبذول شــود؛ در خصوص حدیــث اول باید گفت که صــرف نخواندن 
ســوره حمــد در نمــاز، موجب نفی نمازیــت از نماز خوانده‌شــده نیســت؛ همچنانی 
کــه نخوانــدن ســوره حمــد در نمــاز از روی فراموشــی، موجب نفــی نمازیــت از نماز 
خوانده‌شــده نیســت )طوســی، 1365ش،ج 2: 146 - 147؛ حــر عاملــی، بی‌تا،ج 6: 
90 - 91( بلکه مراد حدیث، ملازم نبودن به خواندن ســوره حمد در نماز اســت که 

این عدم ملازمت، موجب نفی نمازیت می‌شود.
خلاصه آن‌که ماده قرائت در حدیث، متضمن معنای ماده لزوم )ملازمت داشــتن( 
شده است و چون ماده لزوم با باء نیز استعمال می‌شود )ر.ک: جوهری، 1407 ق،ج 

5: 2029؛ فیومی، بی‌تا،ج 2: 552(، ماده قرائت نیز با باء استعمال شده است.
مطلــب مذکور در ذیل حدیث ســابق، درباره حدیث »مــن صلی صلاة لم یقرأ فی‌ها 
بأم القرآن ...« نیز صادق اســت؛ بدین معنا که صرف نخواندن ســوره حمد موجب 
ناتمامی نماز نیست بلکه ملازمت نداشتن به خواندش، موجب ناتمامی آن است.
با مطلب ذکرشــده مشــخص می‌شــود که برخلاف نظر روبین، حرف باء در حدیث 
زائــده و بــدون معنــا نیســت و این همــان ظرافــت معنایی بین دو ســاختار مشــابه 
اســت که او اصلاً متوجه آن نشــده اســت. برای وضوح و تأیید هرچه بیشتر مطلب 
مذکــور در ذیــل این دو حدیث، توجه خوانندگان را بــه دو حدیث متوالی در کتاب 

ج جلب می‌کنیم: المستخر
ی افْتَتَحَ 

َّ
اسَ بِقُبَــاءَ وَکانَ إِذَا صَل حدیــث 1750 با حذف ســند: »أنّ رَجُــلا کانَ یؤُمُّ النَّ

 بِهَا یفْعَــلُ ذَلِک فیِ 
ُ
 بَعْدَهَا سُــورَةً یقْرَأ

َ
حَدٌ{ ثُمَّ قَــرَأ

َ
ــهُ أ صَلاتَهُــمْ افْتَتَــحَ بِ }قُــلْ هُوَ اللَّ
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حَبَّ 
َ
ــکانَ أ

َ
لاةِ ل  بِهِ فـِـی الصَّ

ُ
ــذِی تَقْــرَأ

َّ
تَ ال

ْ
ــوْ جَعَل

َ
صْحَابُــهُ ل

َ
ــهُ أ

َ
 ل

َ
هَــا فَقَــال

ّ
صَلاتِــهِ کل

 وَکانُوا 
َ

ــورَةِ قَال  إِلا بِهَذِهِ السُّ
ُ
قْرَأ

َ
ا أ

َ
ی ل ِ

ّ ن أؤمکم فَإِن
َ
ونَ أ هُمْ إِنْ کنْتُــمْ تُحِبُّ

َ
 ل

َ
ینَــا فَقَــال

َ
إِل

هُ  ی اللَّ
َّ
هِ صَل وا ذَلِک لِرَسُولِ اللَّ فْضَلِهِمْ فَذَکرُ

َ
وْنَهُ مِنْ أ هُمْ غَیرُهُ وَکانُوا یرَ نْ یؤُمَّ

َ
یکرَهُونَ أ

هِ   اللَّ
ُ

هُ رَسُــول
َ
 ل

َ
قَــوْمُ فَاعْتَرَفَ بِذَلِک فَقَال

ْ
 ال

َ
ا قَال  عَمَّ

َ
ل

َ
مَ فَدَعَاهُ فَسَــأ

َّ
یــهِ وَ}آله و{سَــل

َ
عَل

ک 
َ
دْخَل

َ
ــک إِیاهَا أ  حُبُّ

َ
هَا قَال حِبُّ

ُ
 أ

َ
مَ وَلِمَ تَفْعَلُ ذَلِــک قَال

َّ
یهِ وَ}آله و{سَــل

َ
ــهُ عَل ــی اللَّ

َّ
صَل

ةَ«)مقدسی، 1420 ق،ج 5: 128 - 129(. جَنَّ
ْ
ال

مَ لِرَجُلٍ لِمَ 
َّ
یهِ وَ}آله و{سَــل

َ
هُ عَل ی اللَّ

َّ
هِ صَل  اللَّ

ُ
 رَسُــول

َ
حدیث 1751 با حذف ســند: »قَال

ةَ«)مقدســی،  جَنَّ
ْ
ک ال

َ
دْخَل

َ
هَا أ  فَإِنَّ حُبَّ

َ
هَا قَال حِبُّ

ُ
ی لأ ِ

ّ  إِن
َ

حَدٌ قَال
َ
هُ أ ــزَم قِرَاءَةَ قُــلْ هُوَ اللَّ

ْ
تَل

1420 ق،ج 5: 129(.
ه أحد« در حدیث دوم، روشن‌کننده  ازنظر نگارنده عبارت »لِمَ تَلزَم قراءة قل هو ال��ل
ورَةِ« در حدیث   إِلا بِهَذِهِ السُّ

ُ
قْرَأ

َ
ا أ

َ
ی ل ِ

ّ  بِهِ« و »فَإِن
ُ
 بِهَا«، »تَقْرَأ

ُ
مراد از عبارت‌های »یقْرَأ

اول اســت؛ زیرا آنچه مورد سؤال پیامبر )ص( است ملازمت داشتن آن شخص به 
قرائــت ســوره توحید در نماز اســت و نه صــرف قرائت آن؛ به‌عبارتی‌دیگــر پیامبر از 
گــزارش اصحاب نســبت به عملکــرد آن مرد، ملازمت به قرائــت را فهم کرده بودند 
که بعد از همان ملازمت ســؤال پرســیدند و نه از صرف قرائت آن سوره؛ و این مؤید 

به کار رفتن قاعده تضمین در خصوص دو حدیث مورد استشهاد روبین است.
با این نقد، تمامی شواهد حدیثی مورد استشهاد روبین از دست او گرفته شد.

ب( نقد روشی
-نادیــده گرفتــن و برخورد گزینشــی با اســتدلال مفســران اســامی: روبین که 
در مواضــع متعــدد از مقالــه‌اش بــه کلام فخر رازی استشــهاد کرده اســت، ای‌کاش 
حِ  عَظِیمِ« و »سَــبِّ

ْ
ک ال بِّ حْ بِاسْــمِ رَ تفاوت گذاشــتن فخر رازی میان دو عبارت »فَسَــبِّ

گر نقد و اشکالی بر آن وارد بود خوانندگان را  ی« را متذکر می‌شد تا ا
َ
عْل

َ
أ

ْ
ک ال بِّ اسْمَ رَ

گاه می‌کرد نه آن‌که خاموش از کنار آن بگذرد و به نظر مخالف با خود هیچ  از آن آ
اشــاره‌ای نکنــد )ر.ک: فخــر رازی، 1420 ق،ج 29: 423 - 424(؛ به دیگر ســخن، 
روبیــن در تعامــل بــا گفته‌هــای فخر رازی، گزینشــی عمل کرده اســت؛ مــوردی که 
به‌گونــه‌ای -و لــو با ســوء برداشــت- بــا دیدگاه خــودش موافق دیده اســت -مانند 
آنچــه ذیــل نقد محتوایی )گزارش ناقص و نادرســت آراء مفســران اســامی( ازنظر 
گذشــت- را آورده و این مورد مخالف با دیدگاهش را ذکر نکرده اســت؛ و همان‌طور 
که واضح است گزینشی عمل کردن یکی از آفات بسیار بزرگ عرصه پژوهش است.

ک« را با  بِّ  بِاسْــمِ رَ
ْ
-تقطیع ســاختار آیه: یوری روبین در گام نخســت عبارت »اقْرَأ

ک« بوده‌اند مقایسه کرده است و تلاش  بِّ دیگر آیات قرآنی که مشــتمل بر »بِاسْــمِ رَ
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بک« دست یابد؛ اما بزرگ‌ترین اشتباه  کرده تا از این رهگذر به معنای »اقرأ باسم ر
روبیــن آن اســت کــه ســاختار آیــه را تقطیــع کــرده و با مقایســه عبارت تقطیع شــده 
)بِاسْــمِ رَبِّک( با آیات مشــابه دیگر ســعی در فهم معنای آیه کرده است؛ درحالی‌که 
او می‌بایســت تمامی ســاختار خصوصاً رکن این ساختار را که همان »اقرأ بـ« است را 

با سایر استعمالات قرآنی مشابه - برفرض وجود- مقایسه می‌کرد.
کم بر استعمال واژه‌های هم‌خانواده: روبین در  - بی‌توجهی به عرف قرآنی حا
کم بر استعمال ماده قرائت توجه نداشته است؛ و این  مقاله‌اش به عرف قرآنی حا
در حالی اســت که باء زائده در هیچ‌کدام از اســتعمالات این ماده وجود ندارد؛ تنها 
همیــن آیه نخســت ســوره اقرأ اســت که زائده بــودن باء در آن مشــکوک و احتمالی 
بیش نیســت؛ نتیجه‌ای که به دســت می‌آید این اســت که اســتعمال مــاده قرائت 
همــراه بــا بــاء زائده در عرف قرآنی ثابت نیســت و نمی‌توان مورد مشــکوک را بر آن 

حمل کرد.
تا به اینجا روشــن گردید که نقدهایی از قبیل 1( بی‌توجهی به دســتور زبان عربی، 
2( بی‌توجهــی بــه بلاغــت بی‌بدیل قرآن، 3( تقطیع ســاختار آیه و مقایســه عبارت 
تقطیع شده با سایر آیات 4(، بی‌توجهی به ظرافت‌های معنایی میان ساختارهای 
کم بر استعمال واژه‌های هم‌خانواده  مشابه عربی 5( بی‌توجهی به عرف قرآنی حا
بر عملکرد یوری روبین وارد اســت؛ این نقدها به‌خودی‌خود نقدهای ادبی اســت 
که به‌منظور اثبات اشتباه ایشان در روش استنباط زائده بودن حرف باء بیان شد؛ 
اما نتیجه اصلی این نقدها این است که عملکرد و روش آقای روبین، نمونه بارزی 
از تفسیر به رأی است چون هرکدام از نقدهای مذکور شاخصه‌ای از تفسیر به رأی 
اســت؛ زیرا یکی از تعاریفی که از تفســیر به رأی شــده این است که مفسر رأی و نظر 
شــخصی خویش را بیان کند و آن را تفســیر آیه قرار دهد بدون آن‌که اســلوب کلام 
و جهــات مربــوط بــه دلالت الفــاظ و مقاصد واقعــی را مراعات کنــد )عمید زنجانی، 

1366ش، 138(.

نتایج
ک« عبارت موردنظر  بِّ  بِاسْمِ رَ

ْ
1. آقای روبین برای یافتن ســاختارهای مشــابه »اقْرَأ

را تقطیــع کــرده و تــاش نمــوده اســت تــا عبــارات قرآنی مشــابهی با بخــش تقطیع 
ک( به دست آورد؛ درحالی‌که برای یافتن ساختارهای مشابه یک  بِّ شــده )بِاسْــمِ رَ
عبارت قرآنی و یا به‌طورکلی یک عبارت عربی، می‌بایست از تقطیع ساختار عبارت 

پرهیز کرد.
2. بی‌توجهــی آقــای روبیــن بــه بلاغــت بی‌بدیــل قرآن کریم، ســبب شــده اســت تا 
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عَظِیمِ« 
ْ
ک ال بِّ حْ بِاسْمِ رَ ایشان به‌صرف یک مقایسه ظاهری میان دو عبارت »فَسَبِّ

ی« به زائده بودن حرف باء در عبارت اول حکم کند.
َ
عْل

َ
أ

ْ
ک ال بِّ حِ اسْمَ رَ و »سَبِّ

3. بی‌توجهی آقای روبین به ظرافت‌های معنایی میان ساختارهای مشابه عربی، 
موجب توهم هم‌معنایی میان اســتعمال »قرأ« و »قرأ بـ« در شــواهد حدیثی ایشــان 

شده است.
کم بــر اســتعمال واژه‌های هم‌خانــواده قرائــت، مانع  4. توجــه بــه عــرف قرآنــی حا
بک« می‌شــود؛ امــا آقای روبیــن بدین عرف  از زائــده دانســتن بــاء در »اقرأ باســم ر

توجهی نداشته است.
5. درمجموع، روش ابتکاری آقای روبین در زائده شمردن حرف باء در آیه نخست 

سوره علق، نمونه بارزی از تفسیر به رأی محسوب می‌شود.
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In the Holy Qur’an, various expressions have been used to rebuke the enemies of 
Islam, but the most severe of these rebukes for naming the rebuked person and its 
unique interpretation is given in Surah al-Masad. This interpretation has attracted 
the attention of some Orientalists. Uri Rubin considers the beginning of the surah to 
refer to a story which he claims has been deliberately neglected by Muslim commen-
tators. In order to explain the verse “Tabbat yada Abi-lahab’in wa tabb” (Al-Masad 
/ 1), this study examines the article “The Hands of Abu Lahab and the gazelles of 
the Ka’ba” written by Uri Rubin using the library method and text analysis. Rubin 
relates this verse to the theft of the Kaaba’s golden gazelles by Abu Lahab. How-
ever, assuming the truth of this story, the verse in question cannot be referred to; 
because it raises the binding rule for Abu Lahab (amputation of hands) which is 
never actually executed, and this is a kind of fallacy of the rule of Islam. Moreover, 
considering that the oldest source of this story is the poem of Hassan bin Thabit, 
which he wrote to Harith ibn Umar, the connection between this verse and the theft 
of the gazelles of the Kaaba is denied; Because Rubin has not done anything in the 
historical documents and his only documentary is the book “Monammaq”.
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ُ
نقد مقالۀ »دستان ابولهب و غزال کعبه« اثر ا

سهیلا جلالی‌کندری1  ، آذر زمانی2  
s.jalali@alzahra.ac.ir )1. دانشیار دانشگاه الزهرا )س

azamani832@gmail.com   )2. دانشجوی دکتری دانشگاه الزهرا )س( )نویسندۀ مسئول

چکیده
گونی جهت عتاب دشــمنان اســام به کار رفته اســت اما شــدیدترینِ این  در قرآن کریم عبارات گونا
ســرزنش‌‌ها از جهــت نــام بردن شــخص مورد عتــاب و تعبیر منحصر بــه فرد، در ســورۀ »تبت« آمده 
اســت. این تعبیر توجه برخی مستشــرقان را جلب کرده اســت. اُری روبین ابتدای ســورۀ را اشــاره به 
ماجرایی دانسته‌‌ است که به ادعای او مفسران مسلمان عامدانه از آن غفلت کرده‌‌اند. این پژوهش 
بــه منظــور تبیین آیه »تبت یدا أبی‌‌لهب و تبّ« )المســد/ 1( ، مقاله »دســتان ابولهــب و غزال کعبه« 
تألیف اُری روبین را با استفاده از شیوۀ کتابخانه‌‌ای و تحلیل متن بررسی می‌‌کند. روبین این آیه را با 
سرقت غزال کعبه توسط ابولهب مرتبط می‌‌داند. این در حالی است که با فرض صحت این ماجرا، 
ح می‌‌کند  نمی‌‌تــوان آیــۀ مورد بحث را به آن ارجاع داد؛ زیــرا حکم لازم الاجرایی را برای ابولهب مطر
)قطع دســتان( که هیچ‌‌گاه در واقع اجرا نمی‌‌شــود و این به نوعی وهن حکم اســام اســت. علاوه بر 
این با توجه به این‌‌که قدیمی‌‌ترین منبع این داستان شعر حسان بن ثابت است که آن را خطاب به 
حارث بن عمر ســروده، اصل ارتباط این آیه با ســرقت غزال کعبه نفی می‌‌شود؛ زیرا روبین تتبعی در 

مستندات تاریخی انجام نداده و تنها مستند او کتاب »منمق« است.
کلیدی: ابولهب،‌ غزال کعبه، سورۀ مسد، اُری روبین.  واژه‌‌های 
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1. بیان مسأله
ــت صــد و یازدهمین ســورۀ مصحــف، و از ســور مکی اســت که در  ســورۀ مَسَــد یــا تَبَّ
جزء ســی‌ام قرار دارد. از نظر ترتیب نزول آن را ششــمین ســورۀ نازل شــده می‌‌دانند 
)معرفــت، 1415 ق، ج 1: 134؛ رامیــار، 1369 ش: 611(. نــام »مســد« بــه معنــای 
ت«  ریســمانی از لیف خرما )فراهیدی، 1409ق، ج7: 235(، از کلمۀ آخر ســوره و »تَبَّ
بــه معنــای نابود شــود )همان، ج8: 110(، از آیۀ اول این ســوره گرفته شــده اســت. 
این ســوره دربارۀ ابولهب و همســرش، دشمنان سرسخت پیامبر )صلی الله علیه و 
آله( نازل شــده اســت و آن دو را گرفتار آتش جهنم می‌داند. در این ســورۀ خداوند، 
همســر ابولهــب را »حمالــه الحطــب« یعنــی حمل ‌کننــده هیــزم، می‌خوانــد؛ زیرا او 
برای آزاردادن پیامبر، خار جمع می‌کرد و جلوی پای ایشــان می‌ریخت )طبرســی، 
1372ش، ج10: 853(. ســورۀ مبارکــه مســد تنهــا ســوره‌‌ای اســت كــه محتــوای آن 
دربردارندۀ حمله‌‌ای شــديد به ىكي از دشــمنان اســام با ذکر نام است و از عداوت 
کرم )صلی الله علیه و آله( حکایت  خاص این شــخص نســبت به اســام و پیامبر ا
می‌‌کند. تعبیر شــدید و خاص به کار رفته در ابتدای این ســورۀ توجه هر قرآن‌‌پژوه 
اعم از مسلمان و غیر مسلمان را به خود جلب می‌‌کند تا آنجا که برخی مستشرقان 
خواســته‌‌اند از گفت‌‌وگویــی ضمنــی میان قــرآن و برخی اخبار معــروف در جاهلیت 
پرده بردارند و گفته‌‌اند این نقل‌‌ها از آن رو نتوانســته اســت به جوامع تفســیری راه 
یابد که اندیشــه‌های اســامی مفسران صدر اســام، آنها را با تفاسیر مقبول از قرآن 
بی‌‌ارتباط دانســته‌‌اند )روبین، 1392ش: 62(. پژوهش حاضر با بررســی مقاله اُری 
روبیــن1 با عنوان »دســتان ابولهب و غزال کعبه«2 بــه ارزیابی نتایج وی از عبارت 

»تبت یدا أ�ب لهب« پرداخته است. 

1. اُری روبین Uri Rubin  در سال 1944 در کریات اونو Kiryat Ono از توابع تل آویو در اسرائیل به دنیا آمد. 
پــس از پایــان دوره کارشناســی وارد مرکــز زبان و ادبیّات عربی دانشــگاه تل آویو شــد و تا مقطــع دکترا ادامه 
داد. رســاله دکترا خود را در ســال 1975 میلادی دربارۀ زندگی‌نامه و ســنّت پیامبر در صدر اســام، ارائه داد. 
پس از اتمام دوره دکترا به تدریس در دانشکده زبان عربی دانشگاه تل آویو مشغول شد و پس از مدتی به 
کید ویژه بر قرآن،  ســمت اســتاد تمامی منصوب شــد. حوزه‌های پژوهشی روبین پیرامون اسلام آغازین با تأ
تفسیر قرآن و سیره و حدیث اسلامی است. روبین در تحقیقاتش به وقایع و تاریخ پیش از ظهور اسلام  نیز 
که آن را بســتری برای پیدایش اســام می‌داند و از نظر او آثار و فرهنگ آن دوران در اســام  توجه دارد؛ چرا
نمــود دارد. وی بــا مطالعــه منابع مختلف اســامی و غیر اســامی مربوط به یهودیان و مســیحیان، درصدد 
یافتن تاریخ حقیقی و جریانات واقعی مربوط به دوران پیامبر اسلام است )برگرفته از پایگاه مرکز مطالعات 

. )www.clisel.com :اسلامی زبان‌های اروپایی
2. این مقاله از کتاب حاوی مجموعه مقالاتی با مشــخصات ذیل چاپ شــده اســت: زبان قرآن، تفسير قرآن: 
مجموعه مقالات قرآن‌ پژوهی غربيان )با مقالاتی از جان ونز برو، آندرو ریپین، هربرت برگ، هارالد موتسکی، 

اُری روبین، فرانسوا دوبلوا و جیمز بلمی(، ترجمه و تأليف مرتضی کريمی نيا )1392 ش(. تهران: هرمس.
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2. پیشینۀ تحقیق
جســت‌‌وجوهای انجــام شــده در این زمینه نشــان می‌‌دهد، تنها یک اثــر علمی در 
قالب مقالۀ پژوهشی به نقد مقاله روبین پرداخته است. این اثر که »تحلیل انتقادی 
نظریه اُری روبین دربارۀ آیۀ نخست سورۀ مسد« نام دارد، به کوشش مجید معارف 
و حســام امامی دانالو )1395( تألیف شــده و در دوفصلنامۀ »پژوهشــنامه تفســیر و 
زبان قرآن« به چاپ رسیده است. این پژوهش، پس از گزارش کلی محتوای مقاله 
»دســتان ابولهب و غزال کعبه«، از دو جنبه: اول از جهت روش‌شناســی یعنی نقد 
ل روبین و کیفیت نظم موجــود در مقاله وی )معارف و امامی  روش، نحــوۀ اســتدلا
دانالو، 1395ش: 66( و دوم از جهت محتوا، شامل مبانی ناصحیح و غیر عالمانه، 
دقــت در کاربــرد مفردات آیات در قرآن کریم، تاریخ‌‌گذاری ســورۀ مســد و عدم ارائه 
تحلیل صحیحِ تاریخی از سوی روبین )همان: 73-68(، به بررسی آن پرداخته و 

در آخر با عنوان »نگاهی دیگر به سورۀ مسد«، تفسیر آیه را آورده است. 
همچنین کتاب »دروغ‌‌پردازی و دجال‌‌گری علیه دولت نبوی و علوی؛ از هیاهوی 
ملحدانه در شــرق مکه تا غوغای منافقانه در غرب رقه« که در ســال 1390 شمسی 
بــه همّت مؤسســه فرهنگی هنــری قدر ولایت چاپ گردید، بــه ماجرای غزال کعبه 

اشاره کوتاهی کرده و به دلایلی آن را نپذیرفته است.
نویســندگان در نوشــتار حاضــر، مجدداً مقاله روبیــن را تحلیل و در نقد آن به شــعر 
حســان بــن ثابــت و ماجــرای غــزال کعبه توجه ویــژه کرده‌‌انــد. نگاهــی تاریخی به 
شــعر حســان بــن ثابت در ماجــرای غزال کعبه و اشــاره به ســنّت آویزه‌‌های کعبه و 
متفاوت بودن آن با قرار دادن بت‌‌ها در کعبه و پنج نقد برای نتیجه‌‌گیریِ روبین، 

از نوآوری‌‌های این پژوهش است. 

3. سبب نزول سورۀ تبت
اُری روبیــن در مقالــه خــود آورده اســت: »معروف‌‌ترین روایت دربارۀ ســبب نزول این 
سوره چنین می‌‌گوید که وقتی ابولهب نخستین دعوت آشکار پیامبر را شنید، به وی 
 لک« و سورۀ مسد ناظر به همین ماجرا نازل شد« )روبین، 1392ش: 56(. 

ً
ا بَّ

َ
گفت: »ت

بیشــتر تفاســیر فریقیــن، بــه روایاتــی متضمــن این ســبب نــزول اشــاره کرده‌‌اند. به 
کرم )صلــی الله علیه و آله( نزدیکان خود را به طور  عنــوان مثــال: هنگامی که نبی ا
خصوصی به پرستش خداوند یکتا دعوت کرد، ابولهب گفت: ما را برای این دعوت 
کــردی؟! )بحرانــی، 1416ق، ج5: 790؛ مغنیــه، 1424ق، ج7: 621؛ ســمرقندی، 
گر من اســام بیاورم  بی‌‌تا، ج3: 632( و در بعضی نقل‌‌ها آمده که ابولهب پرســید: ا
بــر ســایر مســلمانان برتــری و امتیازی خواهم داشــت؟ رســول خــدا )صلی‌ا‌للهعلیه 
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و آلــه( در جــواب فرمودنــد: هیــچ مســلمانی بهرۀ شــخصی نخواهد بُــرد و تو بر چه 
چیزی برتری می‌‌جویی؟ ابولهب با عصبانیت گفت: دینی که در آن من و سایرین 
ک شود. پس ســورۀ تبت نازل شد )نیشــابوری، 1416ق، ج‏6:  مســاوی باشــیم، هلا
427(. یــا در هنــگام  235؛ طوســی، بی‌‌تــا، ج10:  589؛ قرطبــی، 1364ش، ج‏21: 
دعوت عمومی، ابولهب از میان جمع فریاد زد: برای این سخن ما را جمع کردی؟ 
کت و خسران بر تو )تبّا لك(. آن‌‌گاه این سورۀ نازل شد )مغنیه، بی‌‌تا، ج1: 825(.  هلا
بخــاری و ترمــذی این روایــت را در صحیح خود به نقل از عبدالله بن عباس آورده 
و آن را صحیــح دانســته‌‌اند )بخــاری، 1390ش، ج5: 357 و 579؛ ترمذی، 1996م، 
ج5: 379(. ملاحویش این مطلب را به عنوان سبب نزول صحیح ندانسته و گفته 
اســت: این ســوره بعد از این ماجرا نازل نشــد و درســت نیست که امر مؤخر را سبب 
امر مقدم بدانیم. بعید نیســت که دشــنام ابولهب به پیامبر )تبّا لک( مقابله به 
که عرب با کلمه‌‌ای که به او  مثلی باشــد برای آنچه در ســورۀ تبّت آمده اســت؛ چرا
گفتــه شــود، هرچند بعــد از مدتی، مقابله به مثل می‌‌کنــد )ملاحویش، 1382ق، ج1: 
121(. او به نقل از کتاب »تأویلات النجمیه« شــیخ نجم الدین )قرن هفتم( ســبب 
نزول مناســب را این می‌‌داند که خداوند این ســوره را نازل کرد تا اعلام کند، امتیاز 
و اعتبــاری کــه ابولهب از جانب پیامبر به آن امید داشــت، از بین رفت. همچنین، 
اعتبار و امتیازی نزد قریش نیز نخواهد داشــت؛ زیرا قریش خود به ســبب تکذیب 
پیامبر )صلی الله علیه و آله( و ایمان نیاوردن دچار ذلت شده و هیچ اعتباری نزد 

پیامبر ندارد )همان:120(.
مطلبی که ملاحویش به آن اســتناد کرد در »تأویلات النجمیه« ذیل تفســیر ســورۀ 
مســد، وجــود نــدارد )ر.ک: نجم‌الدین‌کبــری، 2009م، ج6: 363 ـ 362(. البتــه این 
احتمال وجود دارد که سورۀ مسد نوعی مقابله به مثل باشد؛ یعنی ابولهب نسبت 
کرم )صلی الله علیه و آله( ســخن زشــتی گفته و نفرین کرده  به دین اســام و نبی ا
باشد و در مقابل همان نفرین از طرف خداوند به او گفته شده باشد، همانند آن‌‌چه 
در سبب نزول سورۀ کوثر آمده است؛ اما چرا به دستان ابولهب توجه شده است؟

برخی مفســران گفته‌‌اند: ابولهب با هر دو دســتش ســنگى برداشــت و خواســت كه 
بــر آن حضــرت بیندازد، در همان حال خداوند اين ســوره را نازل فرمود )بیضاوی، 
1418ق، ج5: 345؛ ابن‌عاشــور، بی‌‌تــا، ج30: 527؛ قمی‌مشــهدی، 1368ش، ج14: 
492(. روایــت نادری نیز آورده‌‌اند که ســورۀ مســد به موجب ایــن عمل آزار ابولهب 
کرم داد، نازل شــد )نیشــابوری،  نســبت بــه حیوانــی که شــهادت به حقانیــت نبی ا

1416ق، ج6: 589(. 
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همچنیــن از ابــن عبــاس نقل کرده‌‌اند کــه ابولهب گفت: همانا محمّــد به ما وعده 
چیزهایــی می‌‌دهــد کــه ما نمی‌‌بینیم و گمــان می‌‌کند که زندگی پــس از مرگ وجود 
دارد. پس چیزی در دســتانش گذاشــت و در آن دمید و گفت: نابود شــوید، چرا در 
بِي لَهَبٍ...« نازل شد 

َ
تْ يَدا أ شما خبری از آنچه محمّد می‌‌گوید، نمی‌‌بینم. پس »تَبَّ

)فخرالدین‌رازی، 1420ق، ج‏32: 350؛ سیوطی، 1404ق، ج6: 408؛ آلوسی، 1415ق، 
ج15: 497؛ طنطاوی، بی‌‌تا، ج15: 535(. مشخص است که با پذیرفتن چند سبب 
نــزول اخیر، دســت‌ها در همان معنای حقیقــی خود به کار رفته‌‌اند )همان(. از نظر 
نویسندگان مقاله، این روایت نیز صرف نظر از سند، از نظر متن و محتوا پذیرفتنی 
نیســت؛ زیرا از جایگاه وحی و وزانت آن دور اســت که به ســبب هر کنایه و عملی از 

سوی دشمنان، آیاتی برای پاسخ نازل شود.
لازم به ذکر اســت، روبین تنها به ســبب نزول مشهور اشاره کرده و آن را در پاسخ به 
کارامد دانسته و با اشاره نکردن به سایر اسباب نزول این سوره، هیچ  سؤال خود نا
علت دیگری برای نزول ســورۀ مســد ذکر نمی‌‌کند. او واقعه‌‌ای را تعریف می‌‌کند که 
فقط ناظر به ســوره اســت؛ همانند جریان سپاه ابرهه که هرچند سورۀ فیل ناظر به 

آن است اما این رویداد سبب نزول سورۀ فیل به شمار نمی‌‌آید. 

» �بّ
ی‌‌له�ب و �تَ دا ا�ب �ت �ی �بَّ

کر ید و معنای عبارت »�تَ 4. علت ذ
روبین پس از ذکر ســبب نزول مشــهور مفســران می‌‌گوید: »از این داستان به خوبی 
 لأبی‌‌لهب(، دستان 

ً
بر نمی‌‌آید که چرا قرآن کریم به جای اشاره به خود ابولهب )تَبّا

او را لعنت می‌‌کند. دیگر تفاســیر چنین پاســخ می‌‌دهند که دســت‌ها کاربردی ادبی 
دارنــد و از ایــن رو به توصیف اعمال فیزیکی متعدد ابولهب علیه پیامبر و اصحاب 

وی می‌‌پردازند« )روبین، 1392ش: 56(.
روبیــن ترکیــب »تبّــت یــدا« را کــه در آن نابــودی به دســتان نســبت داده شــده، به 
معنــای قطع دســت گرفته و با این برداشــت، فعل »تبّت« را بــه معنای قطع کردن 
دانســته اســت. این در حالی اســت که مشــتقات فعل »تبّ« چهار بار در قرآن کریم 
به کار رفته که دو مورد آن در ســورۀ تبّت و دو مورد دیگر در آیۀ 37 ســورۀ غافر: »وَ 
كَ وَ ما زادُوهُمْ غَيْرَ  بِّ مْرُ رَ

َ
ا جاءَ أ مَّ

َ
 في‏ تَباب‏« و آیۀ 101 سورۀ هود: »ل

َ
ما كَيْدُ فِرْعَوْنَ إِلاّ

کت« اســت )ابن‌منظور، 1414ق،  تَتْبيــب‏« آمــده و در هر دو آیۀ اخیر به معنای »هلا
ج1: 226؛ فراهیــدی، 1409ق، ج8: 110(. از ســوی دیگــر، از بریــده شــدن دســت در 
قرآن با فعل »قطع« تعبیر شــده اســت )مائده/ 33 و 38؛ اعراف/ 124؛ یوســف/ 31 
و50؛ طه/ 71؛ شــعرا/ 49(. اهل ادب نیز در معنای »تبّت یدا« گفته‌‌اند: گمراه شــد و 

زیان کرد؛ چنانکه سروده‌‌اند:
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رْ بِها مِنْ صَفْقَةٍ لَمْ تُسْتقَلْ خْسِـ
َ
فَعــل«أ مَــاذَا  صَافِقِهــا  يَــدَا  ــتْ  تَبَّ

)ابن‌منظور، 1414ق، ج1: 226(
»چه زیان‌‌بار اســت معامله‌‌ای که کنار گذاشــته نشــد، معامله‌‌گرانش گمراه شــدند از 

آنچه کردند«. یا در مثالی دیگر: 

تِــي‏ الخِمَــاصُ‏ لِبَابِه
ْ
يــا مَلِــكاً تَأ

َ
 أ

»إِذا جَاءَ نَصْـرُ الّلَّهَ و الفتْحُ« بَعْدَه
 فتغْدُو بِطَاناً من نوَالٍ و مِنْ جَاهِ 
ت یدا »شانیک« و الحمدلله فتَبَّ

)حسینی‌زبیدی، 1414ق، ج9: 275(
»ای پادشاهی که گرسنگان به درگاه او می‌‌آیند و از بخشش او سیر می‌‌شوند، وقتی 

یاری خدا و پیروزی فرا رسد و دشمنت زیان کند، خداوند را سپاس«. 
بــه نظر می‌‌رســد، در قــرن چهارم هجری برای نخســتین بار مفهــوم و معنای قطع 
بــرای »تــبّ« بــه کتاب‌هــای لغت راه یافته اســت. هر چنــد در ایــن لغت‌‌نامه‌‌ها نیز 
کت و خسران دانسته شده  با اشــاره به آیۀ نخســت سورۀ مســد، معنای »تبّت« هلا
اســت )معارف و امامی‌دانالو، 1395ش: 69(. علاوه بر این، به تبع پذیرش معنای 
مفــروض روبیــن، بایــد پذیرفــت که حکم ســارق به صــورت امضایــی در مکه برای 
مســلمانان آشــکار شــده، در حالی‌که این ادعا درســت نیســت و این حکم در سورۀ 
مدنی مائده آیۀ 38 آمده اســت )همان: 72(. علاوه بر این، حکم ســارق مربوط به 
قطع دســت راســت، آن هم فقط چهار انگشــت آن اســت )با توجه به روایات و حدّ 
ح شده روبین، متضمن قطع دو  تعیین شده از سوی فقها( اما پذیرش معنای مطر

دست در اجرای حدّ سارق است.
گر دست راست از بین برود،  خطیب، تثنیه آوردن »ید« را به این معنا دانسته که ا
گر هر دو دست از بین برود، انسان دیگر  دست چپ به نوعی جایگزین است؛ اما ا
نمی‌‌تواند خیری به دست بیاورد و مانند پرنده‌‌ای است که هر دو بالش را از دست 
ک می‌‌شــود )خطیب، بی‌‌تا، ج16: 1704(. مفسر دیگری آن  داده اســت که قطعاً هلا
را اشــاره به بی‌‌نتیجه بودن تلاش‌‌های ابولهــب می‌‌داند )طالقانی، 1362ش، ج4: 
294( کــه می‌‌تــوان گفــت، »ید« کنایه از قدرت اســت و نداشــتن هیچ دســت‌‌آویز و 

حامی مد نظر می‌‌باشد.
همچنین گفته شــده که در آیه »یدا« شــکل اصلی واژه اســت، نه حالت تثنیه آن؛ 
گرچه بیشتر معتقدند  زیرا »ید« در اصل ســه حرفی اســت و »الف« آن حذف شده؛ ا
که واژه مثنی است )به حذف نون( و به این دلیل دست »ید« ذکر شده که ابولهب 
دســت بــر دوش کســی که از طــرف پیامبر نــزد او آمده بود، می‌‌گذاشــت و می‌‌گفت: 
بــرو هدایــت شــوی، او دیوانه اســت )حســینی شــاه‌عبدالعظیمی، 1363ش، ج14: 



27

ن
وبی

ی ر
ُر ر ا

« اث
به

کع
ل 

غزا
 و 

ب
له

بو
ن ا

ستا
»د

لۀ 
مقا

قد 
ن

دوره 6
 شماره 11

 بهمن 1403

کت  378(. با بررســی تفاســیر مختلف به این نتیجه دست می‌‌یابیم که معنای هلا
کت خود اوست و تعبیر به دو دست به این دلیل است  دستان ابولهب، همان هلا
کــه کارهای انســان بــا آن دو انجــام می‌‌شــود )ســبزواری‌نجفی، 1419ق، ج1: 108؛ 
طوســی، بی‌‌تا، ج10: 427؛ طبرســی، 1360ش، ج37: 347( و همین دستان سبب 
کــرم )صلی الله علیــه و آله( بودند. چنان که در زبان عرب به کســی  اذیــت پیامبــر ا
که سخنان ناشایست می‌‌زند، گفته می‌‌شود »سنگ بر دهانت« )ابن‌‌عاشور، بی‌‌تا، 
ج30: 527(. پــس كلمــۀ »يــد« در آيــه بــه معناى لغويش نيســت، بلكه كنايه اســت 
از قــدرت آدمى، تباب و خاســر شــدنِ دســت به معناى باطل شــدن اعمــال او و به 
نتيجه نرســيدن آن اســت؛ به طورك‌ىه زحماتش هدر رود و مورد اســتفاده‏اش قرار 
نگيــرد )طباطبایــی، 1374ش، ج20: 664(. هم‌‌چنیــن، گاهــی عــرب براى ســخن 
گفتــن از چيــزى، به کنایه نام جزئى از آن را بر زبان مــ‏ىآورد )ذکر جزء و اراده کُل(؛ 
مثلاً م‏ىگويد: دســت بلاها يا دســت روزگار. مانند: و لقد مررت على ديارهم، اطلالها 
بيــد البــاء نهــب‏: بر خانه‏هاى ايشــان گذشــتم كــه بازمانده‏هاى آنها به دســت بلا 

غارت شده بود )مدرسی، 1377ش، ج18: 395(. 
کــت نفــس ابولهب را  بــا توجــه بــه آنچــه گذشــت، مفســرانی معتقدنــد که آیــه، هلا
بیــان می‌‌کنــد )حسینی‌شــیرازی، 1423ق، ج1: 626(. البته اشــارۀ لطیفی در تقدم 
کت نفس اســت و آن این که ذات انســان، شــرّ خلق نشــده  کت دســتان بر هلا هلا
اســت، بلکــه از قِبَل کارهای ناشایســت بــه خصوص اعمال عامدانــه چنین ویژگی 
می‌‌یابــد و خداوند اینان را در گمراهــی رها می‌‌کند )صادقی‌تهرانی، 1365ش، ج30: 
وبَهُمْ« )الصف/ 5(. البته بیشتر 

ُ
هُ قُل زاغَ اللَّ

َ
ا زاغُوا أ مَّ

َ
505(؛ چنان‌که فرموده است: »فَل

کرم )صلی الله علیه و آله(، با دســت‌هایش انجام شــد،  ظلم‏هــاي ابولهــب به نبی ا
خصوصــا هنگامــی كــه برخــی از جملــه ابولهــب عبــا به گــردن حضــرت انداختند و 
آن‌‌قدر فشار دادند كه نفس در سينه مبارك حضرت حبس شد و روى زمين افتاد؛ 

به‌گونه‌‌ای که خيال كردند از دنيا رفته است )طیب، 1387ش، ج14: 256(.
کــتِ دســت را خالــی بــودن آن از هــر خيــر و ثوابــى می‌‌داند )طبرســی،  طبرســی هلا
کید در خســارت نفس  1360ش، ج37: 347(. ســبزواری نیــز »تبّــا« را بــه معنای تأ
و عــدم تحصیــل خیــر دانســته اســت )ســبزواری‌نجفی، 1419ق، ج1: 108(. برخــی 
معتقدند خســارت اول در آیه از نظر مالی اســت و خســارت دوم به نفس برمی‌‌گردد 
)تستری، 1423ق، ج1: 209(؛ چنان‌که با سیاق آیۀ بعد نیز سازگار است. البته اولی 
احتمالاً می‌‌تواند خســارت در دنیا و دومی خســارت در آخرت باشــد )فیض‌کاشانی، 
1418ق، ج2: 1487(؛ پــس در عقبی دســت‌هایش در زنجير آتشــى گرفتار می‌‌شــود 
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کار  و جایــگاه خــودش هــم در آتــش خواهــد بــود و در دنیــا نیــز دســت‌هایش از 
می‌‌افتــد )طیــب، 1387ش، ج14: 256(. یا اینکه گفته شــود، حيات ابدى و اتّصال 
اخــرو‏ىاش را با دســت‌هاى خودش قطع كرد )گنابــادی، 1408ق، ج4: 280(. پس 
دنيــا و آخــرت او نابــود شــد يــا هر دو دســتش از هر خیــری خالی و بی‌‌نصیب باشــد 
)حسینی شاه‌عبدالعظیمی، 1363ش، ج14: 378؛ فضل‌الله، 1419ق، ج24: 477(. 
هرچند روبین به نقل از تفاســیر می‌‌گوید: دســت‌ها کاربردی ادبی دارند اما خود به 
این ســؤال ذهنی پاســخ نمی‌‌دهد که مگر آرایه‌‌های ادبی جایگاهی در متن ندارند 
که نمی‌‌توانند در این آیه پاســخ‌‌گو باشــند؟ در واقع یکی از روش‌‌های روبین در این 
ح برداشت اخیر و بیان اشکالات  مقاله، ناتمام رها کردن مباحث است. او بدون طر
آن، موضوع را تغییر داده و مطلب دیگری را ادامه می‌‌دهد و با این روش مخاطب 

را سردرگم می‌‌کند )معارف و امامی‌دانالو، 1395ش: 68 ـ 67(.

5. معنای عبارت از دیدگاه روبین و نقد آن
پس از بیان آنچه دربارۀ معنای عبارت مورد بحث آمد، ادامۀ سخن روبین بررسی 

می‌‌شود:
»در ایــن میــان، روایتــی خــاص و اســتثنایی داریم که بیــش از آنکه این ســوره را با 
دشــمنی ابولهــب علیــه پیامبر پیونــد زند، موضــوع را به توجــه وی در عبادت بت 
ج از مکــه، در نخلــه واقــع بــود )روبیــن،  العــزی مرتبــط می‌‌دانــد کــه معبــدش خــار
کنون این روایت از نظر من چیزی جز پردازشــی تفســیری در باب  1392ش: 56(. ا
متــن قرآنــی و تبیینــی از علت نام‌‌گــذاری ابولهب بــه عبدالعزی نیســت. روایت یاد 
شــده تعبیــر دو دســت را نمــاد یــا اســتعاره‌ای از »نعمت« می‌‌شــمارد. نقل اســت که 
ابولهب هم از بت العزی و هم از پیامبر جانبداری می‌‌کرد و امید بسته بود تا دست 
کم یکی از این دو جانب، او را به برخورداری برسانند. بنا به این روایت، سورۀ مسد 

در مقام بیان تباهی امیدهای ابولهب نازل شده است« )همان: 57(. 

5-1. روایت غزال کعبه
روبین در ادامۀ مقاله آورده است: »با تمام این احوال گمان می‌‌کنم راه حل ممکن 
ج از حیطه متداول تفســیر،  برای یافتن معنای آیۀ نخســت ســورۀ مســد را باید خار
کنون در مباحث مربوط به تفسیر سورۀ مسد مورد توجه قرار  در روایتی یافت که تا
نگرفته اســت. این روایت خاص را می‌‌توان روایت غزال نامید. کامل‌‌ترین نقل آن 

ق خود آورده است« )همان: 57(.   را ابن حبیب در مُنَمَّ
خلاصه ماجرای غزال کعبه چنین اســت: اولین کســی که در زمان جاهلیت چیزی 
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را به کعبه آویزان کرد، عبدالمطلب بود که دو مجســمۀ آهو از جنس طلا را هنگام 
حفــر زمزم پیدا می‌‌کنــد و هر دو را به کعبه می‌‌آویزد )خفاجی و عبدالجبار، 1980م: 
329(. امــا بعــد از مدتــی هــر دو دزدیــده شــد. ماجــرای ســرقت از ایــن قــرار بود که 
جماعتی از قریش که ابولهب نیز در میان ایشان بود، در بعضی شب‌‌ها به عیاشی 
می‌‌پرداختند. یک شب که اسباب آنان برای ادامه خوش‌‌گذرانی تمام شده بود، به 
سمت کعبه رفتند و دو آهو را سرقت کردند تا با پول حاصل از فروش آن لوازم عیش 
خود را فراهم کنند. آنان یک ماه دیگر به لهو و لعب پرداختند و کسی هم سارق را 
پیدا نکرد. تا اینکه شبی عباس بن عبدالمطلب از کنار خانه‌‌ای که جماعت مذکور 
در آن بودند، عبور کرد و شــنید که »القیان« ـ یکی از ســارقان غزال کعبه ـ ماجرای 
دزدیــدن دو غــزال و فــروش آن را بــه آواز می‌‌خوانــد. پــس عبــاس قریــش را مطلــع 
ســاخت، آنان نیز جماعت ســارق را گرفتند و زدند و دستان بعضی از ایشان را قطع 
کردند )همان:330(. همان‌‌طور که روبین اشاره می‌‌کند، روایت مفصل داستان، در 
کتاب منمق ذکر شده است؛ این در حالی است که در ده صفحه‌‌ای که ابن‌‌حبیب 
بــه نقل داســتان می‌‌پــردازد، هیچ ســندی ذکر نمی‌‌کنــد و تنها در قســمت‌هایی به 

دیوان حسان بن ثابت ارجاع می‌‌دهد )بغدادی، 1405ق:  59-70(. 
روبیــن دربــارۀ ایــن ماجرا می‌‌گویــد: »روایت غــزال کاملاً غیرقرآنی و بــه کلی از نزول 
ســورۀ مســد بیگانه اســت. به عبــارت دیگر، بیشــتر از آن‌‌که بوی ایــن روایت از آیۀ 
نخست سورۀ مسد به مشام برسد، باید گفت پیش‌‌ترها، قبل از آغاز رسالتِ پیامبر، 
در میــان مــردم متداول بوده اســت. بنابراین، چندان دشــوار نیســت کــه بپنداریم 
دو آیــۀ نخســت ســورۀ مســد را می‌شــود و حتــی بایــد اشــاره‌ای بــه فضای داســتان 
غزال دانســت که احتمالاً برای نخســتین مخاطبان قرآن شناخته شده بوده است 
)روبیــن، 1392ش: 61 ـ60(. معنــای ضمنــی ایــن آیــات در  ظاهــر چنیــن اســت که 
گــر ابولهب یک بار حرم کعبه را هتک حرمت کرد و از مجازات معمول برای  حتــی ا
دزدی گریخت، خداوند چنین مقرر داشته است که به زودی دو دستش به جزای 
شایســته برســد )آیــۀ 1(؛ این بار نــه جایگاه ممتــاز خانوادگی، نه مال یــا هیچ کرده 
دیگر او نتواند وی را رهایی بخشــد )آیۀ 2(. مؤید دیگری برای این حدس من که 
می‌‌گویم ملامت قرآن نسبت به ابولهب اشاره به قصۀ غزال دارد، از اینجا برمی‌‌آید 
که حسان بن ثابت نیز وقتی یکی از دزدان را مخاطب قرار می‌‌دهد، وی را با تعبیر 

 لِ« نفرین می‌‌کند )همان: 61(.
ً
ا »تبَّ

بنابراین قدیمی‌‌ترین منبع و سرمنشأ بیان داستان غزال کعبه را باید در شعر حسان 
بن ثابت در دوران جاهلیت و قبل از ظهور اسلام جستجو کرد. روبین سعی می‌‌کند 
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چنیــن بنمایانــد که عبارت قــرآن کریم برگرفته از اشــعار و عبــارات دوران جاهلیت 
اســت. گویی قرآن کریم عبارت »تبّت یدا« را از »تبّا لِ« شــعر حســان بن ثابت اخذ 
کرده اســت؛ اما این نتیجه به احراز مشــابهت تام میان قرآن کریم و مضامین این 
گر قرآن کریم  اشــعار نیــاز دارد، حال آن‌‌که چنین شــباهتی وجود ندارد. همچنیــن ا
از اشــعار جاهلیت اقتباس کرده بود، بهترین دســت‌‌مایه برای مخالفان اســام بود 
تا با نشــان دادن مواضع اقتباس قرآن کریم مانع گســترش اســام شــوند )معارف و 
گر قرآن با أخذ از شــعر حســان و دزدی  امامی‌دانالو، 1395ش: 75(. علاوه بر این، ا
ابولهب او را با »تبت یدا« نفرین کرده باشــد، باید حســان نیز خطاب خود به دزد را 
ا لِ«. همچنین قصیده‌‌ای که روبین  به همین عبارت نقل می‌‌کرد نه به صورت »تبًّ

به آن استناد می‌‌کند به صورت کامل چنین است )انصاری، 1974م، ج1: 370( :

 1. يا عين جودي بدمع منك منسكب
 7. سائل بني الحرث المزري بمعـشره
 8. يا حار قد كنت لو لا ما غضبت له
 9. جلّلــت قومــك مخــزاة و منقصــة
 10. يا سالب البيت ذي الأركان حليته
 11. بئس البنون و بئس الشّيخ شيخهم
قلّلهــا  و  حصّــت  قبيلــة  تلكــم   .12

 و ابكي خبيبا مع الغادين لم يئوب...
 أيــن الغــزال عليــه الــدّرّ مــن ذهــب
حســب‌ فــي  و  عــزّ  فــي  درّك   للّه 
العــرب‌ مــن  حــيّ  يجلّلــه  لــن   مــا 
لمســتلب‌ يخفــى  فلــن  الغــزال   أدّ 
ــا لذلــك مــن شــيخ و مــن عقــب‌  تبًّ
دعوى خبيب التي حقّت و لم تخب

حســان در ایــن قصیــده برای خبیــب بن عــدی انصــاری مرثیه‌‌ســرایی و بنوحرث 
بــن عامــر بــن نوفــل را هجــو می‌‌کند. خبیب، حــرث )حــارث( بن عامــر را در جنگ 
بدر می‌‌کشــد و به همین دلیل خودش بعدها کشــته می‌‌شــود. ابیات 7 تا 11 به این 
ترتیب در دیوان تکرار شده‌‌اند: 8-9-10-7-11 )همان: 371( اما بیت 12 فقط در 
همین‌‌جا آمده است. این ابیات که در دیوان حسان تکرار شده‌‌اند، با اندکی تغییر 

چنین است:

 يــا حــار قــد كنت لــو لا مــا رميت به
منقصــة و  مخــزاة  قومــك   جلّلــت 
 يا ســالب البيت ذي الأركان حليته
 سائل بني الحرث المزري بمعـشره
بئس البنون و بئس الشّيخ شيخهم

حســب‌ فــي  و  عــزّ  فــي  درّك   للّه 
العــرب‌ مــن  حــيّ  يجلّلــه  لــم   مــا 
لمســتلب‌ يخفــى  فلــن  الغــزال   أدّ 
 أيــن الغــزال عليــه الدّرّ مــن ذهب‌
ــا لذلــك مــن شــيخ و مــن عقــب‌ تبًّ

گــر آن تهمتــی که به تــو زدند، نبــود، تو در عزّت و شــرف چه  ترجمــه: ای حــارث! ا
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بــزرگ بــودی. بــه قــوم خویــش جامــه ننــگ و نقــص پوشــاندی، کــه هیچ‌‌کــس با 
قبیلــه‌‌اش چنیــن نکرد. ای کســی که از خانــه کعبه زیورهایــش را دزدیدی، آهویی 
گاه اســت. از پســران حارث که  را که دزدیده‌‌ای بازگردان، چون دزد از آنچه دیده آ
عشــیره‌‌اش را خــوار کــرد، بپــرس: آهویــی را کــه بر آن طــا و جواهر بود، کجاســت؟ 
پســران )حارث( بد پســرانی هســتند و بزرگ )پدر( آنها بد بزرگی اســت؛ از همین‌رو 

ک شود. بزرگ)شان( و نسل)ش( هلا
حســان این شــعر را برای حرث بن عامر بن نوفل بن عبد مناف، ســرود. گفته شده 
این احتمال نیز وجود دارد که این ســروده مســتقل از مرثیه خبیب باشــد؛ اما این 
احتمال ضعیف اســت به دلیل این‌‌که بیت 12 در قصیده اولی، حارث و فرزندانش 
را بــه عنــوان قبیلــه‌‌ای خطاب می‌‌کنــد که موجب شــهادت خبیب شــد. دلیل دوم 
این‌‌که در جای دیگر نیز مرثیه خبیب با اشــاره به ســرقت غزال آمده است )همان، 

ج1: 213(:

 مــا بــال عينــك لا ترقــا مدامعهــا
 على خبيب و في الرحمن مصـرعه
حديثكــم لــي  فبيّــن  إهــاب   أبــا 
مفتخــرا كنــت  مــا  إذا  تذكــرنّ   لا 
منقصــة الغــدر  فــإنّ  عزيــزا  لا   و 

 سحّا على الصّدر مثل اللؤلؤ القلق‌
 لا فشــل حيــن تلقــاه و لا نــزق...
 أيــن الغــزال محلّــى الــدّرّ و الورق‌
 أبا كثيبة، قد أسرفت في الحمق‌
 إنّ عزيــزا دقيــق النّفس و الخلق‌

در این شعر، ابواهاب - یکی از سارقان غزال کعبه - کسی است که خبیب را برای 
فرزند خواهرش، عتبه بن حارث، خرید تا به خاطر کشــته شــدن پدرش )حارث( او 

را بکشد )همان، 1980م: 347(.
به هر حال، با توجه به کشته شدن حارث در جنگ بدر و مدتی بعد از آن، شهادت 
خبیــب، ایــن قصیــده در دوران هجــرت به مدینه و بعد از جنگ بدر ســروده شــده 
اســت؛ بنابراین، نمی‌‌تواند مســتند روبین در بیان آیات ســورۀ مســد باشد؛ زیرا این 
گر سورۀ مسد به ماجرای سرقت غزال اشاره  سورۀ در مکه نازل شد. علاوه بر این، ا
داشــت، شایســته بود که حسان در شــعر خود به آن اشاره کند، نه این‌‌که از افرادی 
غیر از ابولهب نام ببرد. ضمن اینکه ابن‌‌حبیب هیچ مســتندی برای بیان داستان 

غزال ارائه نمی‌‌دهد؛ بنابراین میزان واقع نمایی و تخیل در آن مشخص نیست.
ابن‌‌ســعد )230-128 ق( در کتــاب خود نقل می‌‌کند کــه این غزال‌‌ها را قبیله جرهم 
بــه هنــگام خــروج از مکه در چــاه زمزم دفن کردنــد. بعدها هنگام حفــر مجدد چاه 
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زمــزم توســط عبدالمطلــب، ایــن غزال‌‌ها به همراه ســایر اموال پیدا شــد و ایشــان، 
آن غزال‌‌ها را به عنوان اموال کعبه بر آن آویختند که توســط ســه نفر دزدیده شــد 
)ابن‌‌ســعد،1410ق، ج1: 69(. ابن‌‌هشــام )متوفی 213 یا 218 ق( نیز در کتاب خود 
کت در امــوال پیدا  نقــل می‌‌کنــد کــه عبدالمطلــب پــس از ادعــای قریش برای شــرا
شــده، قرعه انداخت و شمشــیرها و آهوان طلایی را به عنوان اموال کعبه به در آن 
آویخت )ابن‌‌هشام، بی‌‌تا، ج1: 197(. این درحالی است که ازرقی )به دلیل اختلاف 
متوفــی بیــن 250-212 ق( بــه دفــن شمشــیرها و دو مجســمه در چــاه زمــزم اشــاره 
می‌‌کند )ازرقی، 1416ق، ج1: 92( اما هنگام بر شــمردن آویزه‌‌های کعبه ســخنی از 
غزال‌‌ها نمی‌‌آورد. در هر صورت نصب اشــیای ارزشــمند در کعبه سنّتی بود که قبل 
از اســام وجــود داشــت و تا چند قــرن پس از ظهور اســام نیز ادامــه یافت )همان: 

.)223-226
روبیــن در ادامــه می‌‌گویــد: »چنیــن برداشــتی از ســورۀ مســد، یعنی ســورۀ مذکور به 
مقطع تاریکی از زندگی ابولهب در جاهلیت اشــاره دارد که آن روزها وی با تکیه بر 
قدرتش گستاخانه علیه خداوند اقدام می‌‌کرد و به هتک حرمت غزال عبدالمطلب 
‌‌پرداخــت. ایــن خاطــره کهن با شــروع دشــمنی ابولهب علیــه پیامبر بــار دیگر زنده 
شــد و ســورۀ مســد آمده اســت تا گناهان و جرایم گذشــته و امروز او علیه خداوند و 

فرستاده‌‌اش را محکوم کند« )روبین، 1392ش: 61(.  
ح کرده و خود  روبین، ســپس ســؤالی دربارۀ علت غفلت مفســران از این ماجرا مطر
به آن پاسخ می‌‌دهد: »چرا نمی‌توان در منابع تفسیری اشارۀ روشنی یافت که ما را 
از ســورۀ مســد به یاد روایت غزال اندازد؟ به نظرم پاسخ ساده است. پس از تثبیت 
و جا افتادن الگوهای تفســیری، این اندیشــه که قرآن شاید سرقت گذشته از کعبه 
و هتــک حرمت غزال طلایی را گناهی بزرگ دانســته اســت، دیگر چندان مقبول و 
مناســب نبود. عالمانی که دانش رســمی تفســیر را شــکل دادند، پیش‌‌تر خود متأثر 
از اندیشــه‌‌های بت شــکنانه‌‌ای بودند که طی ســدۀ نخست هجری جا افتاده بود. 
مطابــق ایــن اندیشــه‌‌ها، تمــام مجســمه‌‌ها و تصاویر از موجــودات زنده بایســت از 
درون کعبه محو می‌‌شــد. نقل اســت که پیامبر نیز خود با پارچه‌‌ای خیس تصاویر 
گر دیگــر در کعبه هم  جاهلــی را از درون خانــه خــدا زدود. بــا غزالــی طلایــی، حتی ا
نباشــد، چندان بیش از این تســامح صورت نمی‌‌گرفت. بنابر برخی روایات، پیامبر 
به همسرش ام‌‌سلمه دستور داده بود خود را از چنین غزال طلایی مشابهی خلاصی 
بخشد و آن را صدقه دهد. از این منظر و در فضای بت‌‌شکنانه پس از اسلام، محو 
غزالــی طلایــی از کعبــه، حتی به طریــق دزدی، دیگــر آن اندازه کــه مکیان جاهلی 
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می‌‌پنداشتند، گناه بزرگی نبود؛ از این رو، مفسران قرآن نمی‌توانستند ماجرای غزال 
ابولهب را به منابع تفسیری بازگردانند. در بیان اسباب نزول سورۀ مسد، ابولهب را 
باید با گناهان دیگر پیوند می‌‌زدند که بیشتر با الگوی رایج مخالفت مستقیم علیه 
پیامبر تطابق داشته باشد. اقوال تفسیری که مفسران قرآن تمایل به ثبت و ضبط 
آنها داشــته‌‌اند، انواع تفاصیل و ریزه‌‌کاری‌های تفســیری در باب »دستان ابولهب« 
اســت. با این حســاب، ســورۀ مســد از تمام زمینه‌‌ها و پیوندهای ماقبل اســام جدا 
می‌‌شود و صرفا به اختلاف میان پیامبر و ابولهب انحصار می‌‌یابد« )همان: 62(. 

در سخنان روبین بایستی به چند نکته توجه کرد:
اول: تعمــدی بــودن پرهیز از تفســیر صحیح آیه به دلیل ناســازگار بودن وجود بت 
کرم و ائمه معصومان )علیهم  در کعبه با اندیشــه اســامی و مســلمانان؛ اما پیامبر ا
الســام( ابایــی از بیان حقیقت نداشــتند. پس چرا چنین اشــاره‌‌ای توســط ایشــان 

صورت نگرفته و از طریق نقل روایات به ما نرسیده است؟ 
گر در فضای بت‌‌شــکنانه پس از اســام، محو غزالی طلایی از کعبه، حتی به  دوم: ا
طریــق دزدی، دیگــر آن انــدازه که مکیان جاهلی می‌‌پنداشــتند، گنــاه بزرگی نبود، 
پــس چرا خداوند با نزول ســورۀ مســد، این مســأله را یــادآوری کــرد؟ بنابراین، باید 
گفــت بنا به نظر روبین مفســران مســلمان دچــار انحراف در بیان حقایق شــدند یا 

این‌‌که اهمیت گناهان را حتی با نزول سوره‌ای مرتبط با آن متوجه نشدند.
ک‌‌سازی و طهارت کعبه،  ســوم: یکســان دانســتن خروج بت از کعبه چه به قصد پا
چه به قصد ســرقت اشــیای درون کعبه. نتیجه این می‌‌شود که دو عمل یکسان و 
مشــابه را که به هدف و نیت متفاوت انجام می‌‌شــود و هر یک اســم خاصی دارد، 
دارای یــک حکــم بدانیــم. در اولــی پیشــبرد حکومت اســامی مــورد نظر بــود و در 
کن  دومی منافع شــخصی. به مثالی در این زمینه اشــاره می‌‌شــود: در مســجد و اما
مقدس حفظ طهارت از هر لحاظ واجب است. فرض شود فرشی نجس در مسجد 
ج کرد و چون مال مســجد اســت، منافع آن پس از  وجود دارد، باید ســریع آن را خار
گر کســی همین فرش نجس را به نیت سرقت  تطهیر به مســجد باز می‌‌گردد. حال ا
ج کند، حکمش چیست؟ یا فرض شود اینکه استفاده از  و فروش آن از مسجد خار
گر طلایی به کار رفت، جواز دزدی آن  طلا برای معماری مساجد حرام است، حال ا
به دلیل جدا کردنش از مسجد وجود دارد یا این‌‌که باید آن را برداشت و هزینه‌اش 
را صرف مســجد نمود؟ علاوه براین، نوع بیان روبین به گونه‌‌ای اســت که گویا دو 
غــزال بــه عنوان بت در کعبه قــرار گرفت؛ در حالی که آن‌‌ها بــه عنوان اموال کعبه 

به دیوارۀ آن آویخته شدند.
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چهارم: این‌‌که ســورۀ مســد به چه دلیل نازل شــد، یک مســأله است و این‌‌که یادآور 
چیســت، مســأله‌‌ای دیگر. برای مثال ســورۀ فیل یادآور ماجــرای حمله به کعبه به 
جهت ویران نمودن آن است اما به سبب این حمله نازل نشد. آیۀ اول سورۀ مسد، 
بــا توجه به ســیاق آیه بعد، مفهومــی ادبی و مجازی دارد و نه مفهومی وابســته به 

یکایک الفاظ. بنابراین، یادآور سرقت غزال کعبه نیست.
ح شــدۀ روبین دربــارۀ آیه، حــق مطالبه‌‌گــری و اعمــال قانون  پنجــم: معنــای مطــر
کرم  کم ســرزمین اســامی باقی می‌‌گــذارد و نبی ا در جرم‌‌هــای جاهلیــت را بــرای حا
گر چنین  )صلــی‌الله علیه و آله( می‌‌تواند حد ســرقت را بــر ابولهب جاری کند. پس ا
نکــرد، بــه این معنا اســت که یا ابولهب توبه کرده و بخشــیده شــده اســت که دیگر 
جایی برای تهدید ســورۀ مســد و حتی نزول آیه دال بر آن باقی نمی‌‌ماند، و یا توبه 
نکــرده و همچنــان تحت تعقیب قانون الهی اســت. در این صورت، جاری نشــدن 
حکــم بــر او و موکول ســاختن آن بــه آخرت با عدالت ســازگار نیســت و خلاف عقل 
اســت. در نتیجه باید عملی غیر از ســرقت، در میان باشــد که تنها در آخرت حکم 
آن قابل اجرا است؛ زیرا خداوند کارنامه سیاه یک مجرم را به او یادآوری نمی‌‌کند، 
مگر اینکه حال کنونی وی بدتر از قبل باشــد. پس آنچه موجب نزول ســورۀ مســد 

بوده، جرایم سنگین‌‌تر از گذشتۀ امروزِ ابولهب است.
ششــم: بــا در نظــر گرفتــن ایــن نکته که ســورۀ مســد در مکه نازل شــده اســت و در 
آن زمــان، اغلــب مســلمانان قشــر فقیــر جامعــه را تشــکیل می‌‌دادنــد، تعــداد اندک 
کم بر شــهر مکه که بــه ثروتمندان جامعــه و ارتباط  مســلمانان و نظــام طبقاتــی حا
خونی و قبیله‌‌ای بهای بیشتری می‌‌داد و نیز بر مسند قدرت نبودنِ مدعیان غزال 
کرم )صلی الله  از جملــه عبدالمطلــب و در عین حال اتحاد کفار مکــه علیه پیامبر ا
علیه و آله( و مســلمانان، به نظر می‌‌رســد که اشــاره به ســرقت غزال بیشــتر موجب 
تمســخر مســلمانان از ســوی کفار می‌‌شــد تا اینکه محق بودن آنان را نشــان دهد 

)معارف و امامی‌دانالو، 1395ش: 73(.
کــرم )صلی الله علیه و  هفتــم: روایــت غزال کعبه، موضوع تقابل ابولهب با رســول ا
آله( و آزار مدام آن حضرت را که مورخان و راویان حدیث نقل کرده‌‌اند، به حاشــیه 
می‌‌برد و چنان وانمود می‌‌کند که خداوند بیش از آن که از دشــمنی و تکذیب‌‌های 
مداوم ابولهب خمشــگین باشــد، از رفتار او در عصر جاهلیت خشمگین بوده است 

)گروه نویسندگان، 1390ش: 36(.
ممکن اســت گفته شــود، تفســیری که بتواند از یک ســو به رفتار ابولهب اشاره کند 
و از ســوی دیگر پرســش روبین را پاســخ دهد، این اســت که »یدا« در این ســوره نه 
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بــه معنــای »دو دســت ظاهــری« بلکــه کنایه از دو پســر ابولهب اســت کــه او از آنها 
برای آزار پیامبر )صلی الله علیه و آله( اســتفاده کرده اســت )معارف و امامی‌دانالو، 
1395ش: 76(؛ اما پذیرش این نظر تنها یکی از مصادیق »دست« به عنوان نماد 
قــدرت را شــامل می‌‌شــود و قبول این مصداق به عنوان تفســیر آیه مــورد بحث به 
قرینــه احتیــاج دارد. از طرف دیگر همواره بیــن چند مصداق، آن‌‌که قرینه قوی‌‌تر و 
نزدیک‌‌تری دارد، انتخاب می‌‌شود. به عبارت دیگر، سیاق آیات سورۀ مسد تهديد 
کت همسرش  کت ابولهب، اموالش، هرچه به دســت می‌‌آورد و هلا شــديدى به هلا
اســت. این ســیاق با محدود نمودن بیان آیات به فرزندان ابولهب بیگانه اســت و 
کثــر می‌‌تــوان فرزندان او را یکی از انواع تلاش‌‌های ابولهب برای ضربه زدن به  حدا

اسلام دانست. 

نتیجه 
روایــت غــزال کعبــه، نمی‌‌تواند نشــانگر ســبب نزول ســورۀ مســد باشــد؛ زیــرا تقابل 
کرم )صلی الله علیه و آله( و آزار مداوم ایشان را به حاشیه می‌‌برد  ابولهب با رسول ا
و بین صدر و ذیل آیه ارتباطی ایجاد نمی‌‌کند. مدعای روبین علاوه بر اینکه نوعی 
خلط مبحث میان سبب نزول و جریان تاریخی مورد اشاره در سوره است، مفسران 
مســلمان را به پنهان ســاختن حقایق متهم می‌‌کند که ادعایی بدون دلیل اســت. 
ل خــود را بر روایات نامعتبر بنا کــرده و تتبع تمام نیز در  ضمــن آن‌‌که روبین اســتدلا

مستندات تاریخی انجام نداده است.
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چکیده
پژوهش پیش رو عهده دار ارزیابی انتقادی شــبهه حق طلاق زن در کتاب نقد قرآن اســت. احکام 
قضایی اســام عادلانه و بر اســاس مصالح بندگان صادر شده است. ازجمله احکام قضایی خانواده 
حــق طــاق اســت که طبــق ادله قرانی و روایــی جز در مواردی خاص به مرد اعطا شــده اســت. ولی 
ع را منافی با حقوق زن دانســته و قائلند اســام شــأن زن را  برخی از روشــنفکر نمایان این حکم شــر
پایین‌تر از مرد قرار داده و زمام او را به دست مرد سپرده است. این مقاله به روش تحلیلی انتقادی 
عهــده دار پاســخ به این شــبهه بــوده و از رهگذر بررســی قرانی، روایــی و عقلی به این نتایج دســت 
یافتــه کــه تمامــی احــکام قضایی قــرآن از جملــه اعطای حق طــاق به مــرد عادلانه، متناســب و بر 
اســاس حکمت الهی بوده و شــبهات معاندان بی پایه و اســاس و از روی غرض ورزی یا بی اطّلاعی 

از دین مقدّس اسلام است.
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بیان مسئله
گونی وجود دارد که  در حــوزه مباحــث خانواده مرتبط با زنان مباحث چالشــی گونا
مورد کنکاش صاحب نظران واقع شده است و هر کس به تناسب نگرش و دیدگاه 
عقیدتــی خویــش، آن را مــورد تجزیه و تحلیل قرار داده اســت. یکــی از پدیده‌های 
حقوقی – اجتماعی در زندگی خانوادگی مســئله »حق طلاق« است. که چرا تنها به 

مردان داده شده و زنان از آن بی بهره‌اند.
طــاق که یکی از ضروریات اســام اســت، در لغت به مفهــوم آزادی، رهایی و خالی 
شــدن از پیونــد، عهــد و پیمــان بــوده )راغــب اصفهانــی، 1412: 684(، در اصطلاح 
فقهــی بــه معنای زائل نمودن میثاق و عهدی کــه با ازدواج برای مرد و زن حاصل 
شــده بــا صیغــه مخصوص )نجفــی، 1366، ج 12: 274( و در اصطــاح علم حقوق 
نیــز نوعی رفع قید نکاح اســت )امامی، 1366: 2( شــکی نیســت که طــاق همانند 
نــکاح، یک ضرورت اجتماعی نیز به حســاب می‌آید؛ زیرا گاهــی کانون خانواده به 
گونه‌ای می‌شود که طاقت ادامه آن برای زن و مرد یا یکی از آن دو مقدور نیست، 
لــذا طــاق تنهــا راه خلاصی زن و مرد به حســاب می‌آید. در غیر ایــن صورت طلاق 
ع مقدس شــدیداً از آن نهی کرده اســت. اما  امری مبغوض به حســاب آمده و شــار
متأسفانه برخی روشنفکران سعی دارند الهی بودن احکام اسلام را زیر سؤال برده، 
آن را ساخته دست بشر بدانند؛ از جمله فردی با نام مستعار دکتر سها که با تألیف 
و نگارش کتب متعدد از قبیل »نقد قرآن« و »احکام قرآن« به دنبال ایجاد شبهات 
مختلــف نســبت بــه قــرآن از جملــه ناعادلانه بــودن احــکام قضایی قرآن اســت. از 
این‌رو، به دلیل لزوم پاســخ‌گویی و دفع شــبهات از ســاحت قرآن، انگاره حق طلاق 

از احکام خانواده مورد بررسی قرار می‌گیرد.

پیشینه
در زمینه مســائل پیرامون زنان و خصوصاً مســئله طلاق آثار متعددی تحریر شــده 
اســت؛ از جمله کتاب »زنان و مســائل اجتماعی« نگارش ســید حسین حسینی که 
بــه مســائل متعــددی پیرامــون زنان پرداختــه و یک بخش آن درباه طلاق ســخن 
گفته است. مقاله رضوانی در مجله شمیم یاس »بررسی مسائل شبهه انگیز درباره 
زن« کــه از نظــر حقوقی و فقهی به مســائل مرتبط با زن چــون قضاوت، مرجعیت، 
تنبیــه زن و قــرار دادن حــق طــاق به دســت مرد پرداخته اســت. همچنیــن مقاله 
»حق طلاق« اثر جمشید جعفر پور که از لحاظ حقوقی در قانون مدنی دیدگاه‌های 
مختلف درباره حق طلاق را بررســی کرده است. همانگونه که ملاحظه می‌شود آثار 
موجود به کلیات مســائل زنان و بحث طلاق پرداخته و کمتر پاســخگوی شــبهات 
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در این زمینه است. بنابراین ضروری می‌نماید که شبهات طلاق به صورت خاص 
مورد بررسی و تحلیل قرار گیرد. نوآوری این مقاله نسبت به آثار پیشین این است 
کــه بــه صورت متمرکز شــبهات مربوط به حق طلاق را با توجه به اثر ســها تحلیل و 

نقد نماید.

شبهه حق طلاق نداشتن زن
یکی از احکام اسلام که کم و بیش، مورد انتقاد برخی از افراد به خصوص معاندان 
و روشــنفکران قرار گرفته اســت، مسئله حق طلاق مردان اســت، این افراد قائل‌اند 
کثــر قضــاوت هــا در اختلافــات خانوادگی، زن مورد ظلم واقع می‌شــود و احکام  در ا
ظالمانه که همگی متکی بر مرد سالاری است ده ها هزار سال در سراسر جهان اجرا 
شده و تقریباً بدون تغییر جدی وارد اسلام شده‌اند و تنها در 60 سال گذشته است 
که به مدد علوم تجربی، زن به عنوان یک انسان به رسمیت شناخته شده است.
در کتاب نقد احکام ســها چنین آمده: »زنی که در خانه زندانی اســت حق اعتراض 
نــدارد. زنــی کــه جانــش به لبش رســیده، حق طــاق نــدارد و واقعاً مــرد می‌تواند او 
را طــاق ندهــد تــا بــه اصطــاح موهــای ســرش چــون دنــدان هایش ســفید شــوند 
)سها،1391: 187( این در صورتی است که در بعضی تمدن های گذشته، وضعیت 
زن بهتر از اسلام بوده است. مثلاً در تمدن بسیار قدیمی بابلی در قوانین حموارابی 
گر زن بتواند به دادگاه  )پادشاه بسیار برجسته‌ی آنان( در اصل 142 آمده است که ا
ثابت کند که شــوهرش مناســب نیســت می‌تواند بــدون اینکه چیزی به شــوهرش 
بپــردازد، طــاق بگیرد؛ یعنی حق طلاق برای زن به رســمیت شــناخته شــده اســت 
)همــان: 188( در نهایــت نتیجــه می‌گیــرد که هیچ‌یــک از احکام اســامی در مورد 

زنان در خانواده عادلانه نیست.

بررسی شبهه
ع مقدس ناپسند و مذموم است.  طلاق از جمله حقوق حلالی است که از دیدگاه شر
اقِ« 

َ
ل هِ عَــزَّ وَ جَلَّ مِــنَ الطَّ ــی اللَّ

َ
بْغَضَ إِل

َ
امــام جعفــر صــادق )ع( فرمود: »مَــا مِنْ شَــی‌ءٍ أ

)کلینــی،1407، ج 6: 54(؛ چیــزی از امــور حــال، در پیشــگاه خداونــد مبغوض تر از 
اقَ یهْتَزُّ مِنْهُ 

َ
ل قُوا فَإِنَّ الطَّ ِ

ّ
ا تُطَل

َ
جُوا وَ ل وَّ طلاق نیست. رسول خدا )ص( فرمودند: »تَزَ

عَــرْشُ« )حرّعاملــی، 1409: 9( ازدواج کنیــد و طــاق ندهید که طــاق عرش خدا را 
ْ
ال

بــه لرزه در می‌آورد. دین مقدس اســام در اصــل، اختیار طلاق را به مرد داده، لکن 
چنین نیست که مرد در هر شرایطی بتواند همسر خود را طلاق دهد و زن از اختیار 
طلاق محروم باشد )بستان، 1390: 78( در این نوشتار سعی بر این است با بررسی 
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آیــات و روایــات، ادله اعطای اختیار طلاق به مرد و مــواردی که زن اختیار طلاق را 
دارد، مشخص شود.

 1. ادله انحصار طلاق به مرد
ح  در فقه اسلامی اختیار طلاق به مرد داده شده که مبانی قرآنی و روایی آن به شر

ذیل است:

1-1. آیات قرآن
قرآن کریم گرچه به طور صریح نفرمود که طلاق به دســت مرد اســت، ولی از آیاتی 
که در این مورد رســیده، به خوبی اســتفاده می‌شــود که اســام حق طلاق را به مرد 
داده است و اوست که می‌تواند در این مورد تصمیم بگیرد. در آیه 227 سوره بقره 
گر مردان تصمیم بر طلاق  لاَقَ« استفاده شده است یعنی ا  الطَّ

ْ
از عبارت »وَإِنْ عَزَمُوا

وْجًا  هُ مِن بَعْدُ حَتَّــی تَنکحَ زَ
َ
قَهَا فَلاَ تَحِــلُّ ل

َّ
دارنــد، در آیــه 230 همین ســوره »فَــإِن طَل

ن 
َ
یهِمَا أ

َ
قَهَا فَلاَ جُنَاحَ عَل

َّ
غَیرَهُ...« آمده اســت و در ادامه تعبیر چنین اســت: »فَإِن طَل

هِ...« از ظاهر تعبیر این آیه نیز به روشنی استفاده  ن یقِیمَا حُدُودَ الل�ّ
َ
ا أ یتَرَاجَعَا إِن ظَنَّ

می‌شود که طلاق به وسیله مرد انجام می‌پذیرد )طباطبایی،1390، ج 2: 235(.
وفٍ« هر  مْسِکوهُنَّ بِمَعْرُ

َ
هُنَّ فَأ

َ
جَل

َ
غْنَ أ

َ
سَاء فَبَل

َ
قْتُمُ النّ

َّ
در آیه 231 می‌خوانیم: »وَإِذَا طَل

گاه زنان را طلاق دادید و پایان زمان عده فرا رسید یا آنان را به خوبی و سازگاری در 
خانه نگهدارید و یا آنان را به نیکی رها سازید. در آیه 232 نیز عبارت »و ان طلقتم 
النســاء« به کار رفتــه اســت کــه نشــانگر آن اســت کــه طلاق به وســیله مــرد صورت 
سَــاء مَا  قْتُمُ النِّ

َّ
یکــمْ إِن طَل

َ
 جُنَــاحَ عَل

َ
گرفتــه اســت و در آیــه 236 نیــز می‌فرماید: »لاّ

گر زنانی را که با آنــان نزدیکی نکرده‌اید  یضَــةً...« ا هُنَّ فَرِ
َ
 ل

ْ
وْ تَفْرِضُــوا

َ
ــوهُنُّ أ ــمْ تَمَسُّ

َ
ل

کی بر شــما نیســت. آیه 237  یــا مهــری بــر ایشــان مقرر نداشــته‌اید، طــاق دهید با
یضَةً  هُنَّ فَرِ

َ
ــوهُنَّ وَقَدْ فَرَضْتُــمْ ل ن تَمَسُّ

َ
قْتُمُوهُــنَّ مِن قَبْلِ أ

َّ
نیــز مقرر مــی‌دارد: »إِن طَل

گر زنان را پیش از نزدیکی طلاق دهید و برای آن ها مهری  فَنِصْفُ مَا فَرَضْتُمْ...« ا
مقــرر نموده‌اید، باید نصف مهر تعیین شــده را بــه آن ها بپردازید. تمامی این آیات 

به روشنی از این امر حکایت می‌کند که زمام طلاق در دست مردان است.
مُؤْمِنَــاتِ ثُــمَّ 

ْ
ذِیــنَ آمَنُــوا إِذَا نَکحْتُــمُ ال

َّ
یهَــا ال

َ
آیــه 49 ســوره احــزاب می‌فرمایــد: »یــا أ

عُوهُنَّ  ونَهَــا فَمَتِّ ةٍ تَعْتَدُّ یهِنَّ مِــنْ عِــدَّ
َ
کــمْ عَل

َ
ــوهُنَّ فَمَــا ل ن تَمَسُّ

َ
قْتُمُوهُــنَّ مِــن قَبْــلِ أ

َّ
طَل

ا« ای مردان با ایمان هر گاه زنان با ایمان را به عقد نکاح 
ً
حُوهُنَّ سَــرَاحًا جَمِیل وَسَــرِّ

خویش در آورید و پیش از آن که با آن ها نزدیکی کنید آنان را طلاق دهید، عده‌ای 
برای شــما بر آن ها نیســت پس آنها را بهره مند کنید و به نیکی رهایشــان ســازید. 
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این آیه شریفه نیز از انجام طلاق توسط مردان حکایت دارد.
سَــاء  قْتُمُ النِّ

َّ
بِی إِذَا طَل یهَــا النَّ

َ
آغازیــن آیــه ســوره مبارکه طلاق نیز بیــان می‌دارد: »یا أ

ةَ« ای پیامبر هرگاه زنان را طــاق دهید به وقت  عِــدَّ
ْ
حْصُــوا ال

َ
تِهِــنَّ وَأ قُوهُــنَّ لِعِدَّ ِ

ّ
فَطَل

عده آنها طلاق دهید و زمان عده )سه طهر( را به حساب آورید.
بالاخره در آیه شــریفه 5 ســوره مبارکه تحریم خطاب به برخی از زنان پیامبر )ص( 
کرم  گر پیامبر ا «. ا نکنَّ وَاجًا خَیــرًا مِّ زْ

َ
هُ أ

َ
ن یبْدِل

َ
قَکنَّ أ

َّ
ــهُ إِن طَل بُّ آمده اســت: »عَسَــی رَ

)ص( شــما را طلاق دهد امید اســت خداوند زنانی بهتر از شــما را به جای شــما به 
همســری وی برگزینــد. بنابرایــن آیاتــی که واژه طــاق در آن‌ها به کار رفتــه ما را به 
ایــن واقعیــت رهنمــون می‌کنند که حق طلاق بــه عنوان یک اصل اوّلــی در اختیار 

مردان است.

1-2. روایات
در اخبار و احادیث نیز با صراحت بیان شده که طلاق به دست مردان است. حدیث 
مشــهوری که شــیعه و ســنی نقل کرده اند که رسول خدا )ص( فرمود: »الطلاق بید 
مــن اخــذ بالســاق« )متّقی هنــدی، ج 9: 640؛ ابن ابــی الجمهور احســائی، ج 1: 2؛ 
مجلســی،1406، ج 8: 430(؛ بنابرایــن کســی کــه حــق تصــرف و اختیــار خانــواده در 

دست اوست حق طلاق با اوست )طباطبایی،1421، ج 10: 69(
هُــمْ رَجُلٌ جُعِلَ 

َ
ا یسْــتَجَابُ ل

َ
در روایــت دیگری رســول خدا )ص( فرمودند: »خَمْسٌ ل

تِهِ- وَ هِی تُؤْذِیهِ«)حرّ عاملــی، ج 22: 11( خداوند دعای پنج گروه را 
َ
اقُ امْرَأ

َ
بِیــدِهِ طَــل

اجابت نمی‌کند: یکی از آن‌ها مردی است که خداوند اختیار طلاق زن را به او داده 
در حالیکه آن زن، وی را اذیت می‌کند.

همان‌گونه که در نمونه‌های ذکر شده از روایات مشخص است، مسئله جواز طلاق 
امری مسلم و قطعی است و مرد می‌تواند زن خود را طلاق دهد.

 1-3. اجماع
قاعده اختیار مرد در طلاق زن میان فقهای شیعه  اتفاقی و اجماعی است )نجفی، 
بــی تــا، ج 30: 14( از بررســی کتــب فقهــی ملاحظــه می‌گــردد کــه اولاً تمامــی فقها با 
مفروض دانستن این که اختیار طلاق به دست مرد است، بحث طلاق را با شرایط 
طلاق دهنده شروع کرده، و سپس از شرایط مطلّقه سخن به میان آورده‌اند که این 
امر نشان دهنده آن است که همه بر این عقیده‌اند که اختیار طلاق به دست مرد 
است. ثانیاً بسیاری از فقها در بحث ولایت در طلاق به استناد روایت »الطلاق بید 
مــن اخذ بالســاق« اظهــار عقیده کرده‌اند کــه اختیار طلاق متعلّــق به صاحب بضع 
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)شــوهر( اســت )همــان: 275؛ محقق حلــی، 1374، ج 2: 753؛ خوانســاری، 1405، 
ج 4: 494(.

2. حکمت و فلسفه اختیار طلاق به دست مرد
برخورداری از نگرشــی منصفانه به احکام اســام، و بررسی حکمت و فلسفه احکام 
بســیاری از شــبهه‌ها را خنثی و برطرف می‌ســازد. در بیان حکمت و فلســفه اختیار 
ح اســت که علاوه بــر اینکه در  داشــتن مــرد در طــاق، اقــوال و ادله متعــددی مطر
منابــع اســامی - قــرآن و روایات- بیان شــده، از جنبه اجتماعی و روانشناســی هم 

مورد بحث است.
ساء« )نساء/ 34(؛ مردان  ی النِّ

َ
امُونَ عَل  قَوَّ

ُ
جال - از نگاه قرآن به حکم آیه شریفه »الرِّ

سرپرست و نگهبان زنان هستند و تصمیم گیرنده در همه امور، سرپرست خانواده 
است از این رو حق طلاق نیز جزء اختیارات او است.

- از لحــاظ زیســتی و فیزیولــوژی آفرینــش مرد و زن، مــرد در کارها اندیشــه می‌کند 
و عقــل او بــر احساســاتش غلبه دارد؛ لــذا زود تصمیم به طــاق نمی‌گیرد، در حالی 
کــه موجــودی عاطفــی اســت و از لطافــت روحی زیادی برخــوردار اســت و عاطفه و 
احساســات او بر عقل وی غلبه دارد و همین امر باعث می‌شــود که ســریع تصمیم 
گیــری کنــد و در برخــی مــوارد نیــز زود از تصمیم خود پشــیمان می‌گــردد )انصاری، 
ع اختیار طلاق را به دســت او قرار دهد، ســریع با آینده و موقعیت  گر شــار 1389: 8( ا
خــود بــازی می‌کنــد و این درســت بر خــاف ویژگی مرد اســت که آینده نگــر بوده و 

عقلش بر عاطفه‌اش غلبه دارد )رضوانی، 1385: 27 (.
- از حیــث اقتصــادی معمــولاً طــاق برای مرد مســتلزم فشــار اقتصــادی و بار مالی 
و اخلاقــی اســت، مهریــه را کــه به صورت یک بدهی نقد اســت، باید بــه زن بپردازد 
و همســر دیگــری اختیــار کند کــه آن هم معمولاً بــا هزینه‌های جدید همراه اســت؛ 
سرپرســتی فرزنــدان را یــک تنــه بر دوش بکشــد و بعد اجتماعــی و اخلاقی قضیه را 
کــه احتمــالاً بــه صــورت ملامــت و توبیخ اســت از ســر بگذرانــد و از ایــن رو طلاق در 
دســت طرفــی اســت کــه بیشــتر از دیگــری از آن منفــور می‌شــود و بــه مصلحــت او 

نیست)خامنه‌ای، 1387: 182(.
- از حیث روان شناسی نیز دادن حق طلاق به مرد به نفع زن است )ابوذری،1400: 
25( تحقیقــات دانشــمندان اثبــات می‌کنــد کــه روان شناســی مــرد و زن از همدیگر 
متفاوت است. طبیعت علایق زوجین را به این نحو قرار داده که زن پاسخ دهنده 
گر مــرد زن را دوســت بــدارد، زن نیز به او  بــه علایــق مــرد باشــد، بدین صــورت که ا
علاقه مند خواهد شد ولی چنانچه زن نسبت به مرد بی علاقه باشد، مرد می‌تواند 

https://hawzah.net/fa/Magazine/View/3674/6069/%D8%AF%DB%8C-1385-%D8%B4%D9%85%D8%A7%D8%B1%D9%87-46
https://hawzah.net/fa/Magazine/View/3674/6069/%D8%AF%DB%8C-1385-%D8%B4%D9%85%D8%A7%D8%B1%D9%87-46
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بــا محبت خویــش، علاقه زن را برگرداند. به عبارتی قطــع علاقه مرد، پایان زندگی 
کی نیست؛ پس کلید  کی است، در حالی که قطع علاقه زن پایان زندگی اشترا اشترا
فســخ و گسســتن چنین زندگی باید به دســت مرد باشــد )کاظم زاده، 1386: 165؛ 

مطهری، 1388: 249(.
گر زنان در تأمین هزینه‌های زندگی به مرد وابســته نباشــند، جز در  عــاوه بــر این ا
شــرایط خاص، شــاید هیچ اصراری بر حفظ پیمان زناشــویی نداشــته باشــند. چه 
بســا زنانی هســتند که حتّی در دوران بارداری، از مرد خود متنفرند و گسستن رشته 
زناشــویی بــرای آنان چندان مهــم جلوه نمی‌کنــد. این بدان دلیل اســت که برخی 
از آنــان در ایــام عــادت یا شــیر دادن به کودک، بــه گونه‌ای عصبانیــت، ناراحتی و 
نگرانــی روحــی دچار می‌شــوند )حقانــی ربانــی، 1374: 27(. به طور کلّــی می‌توان 
گفــت تصمیــم گیــری شــتاب زده و زودرنجــی در زنــان بیش‌تــر دیــده می‌شــود. در 
مقابل، ســاختار روحی مردان به گونه‌ای اســت که می‌کوشند کارها را با عقلانیت و 
دوراندیشــی بیشــتری پیــش ببرنــد )مهرپــور، 1379: 16( می‌دانیــم کــه پــاره‌ای از 
گر قرار بــود اختیار طلاق به  خ می‌دهد. ا طلاق‌هــا بر ســر مســائل کوچک و جزیــی ر
دســت زنان باشــد، آمار طلاق به مراتب بیش از این فزونی می‌گرفت؛ زیرا با اندکی 
دقــت در رویدادهــای اطراف خود پــی می‌بریم که بردباری مردان در برابر مســائل 

جزئی بیش از زنان است.
-از حیــث طبیعــی از آن‌جــا که احســاس نیاز جنســی مرد بــه زن بیش از احســاس 
نیاز زن به مرد اســت، مرد در مقایســه با زن دیرتر به فکر طلاق می‌افتد و احتمال 
کمتری دارد که از حق طلاق استفاده کند؛ اما برخورداری زن از حق طلاق، احتمال 
طلاق را افزایش می‌دهد )بســتان، 1389: 246(. اصولاً هر زمان که شــعله محبت و 
علاقه مرد خاموش شــود، ازدواج از نظر طبیعی مرده اســت. بنابراین، همان گونه 
که مرد آغازگر زندگی در طبیعت است، پایان دهنده نیز اوست و این طبیعت است 
که کلید فسخ طبیعی را به مرد داده است. اصولاً چیزی که طبیعت به کسی بدهد، 

گذاری نیست )مطهری،1386: 248(. قابل وا
در مجمــوع می‌تــوان گفــت تمام احکام و قوانینی که اســام قرار داده، در راســتای 
تحقــق نیافتــن طــاق و مواجــه نشــدن جامعــه بــا پیامدهــای زیانبــار فرهنگــی و 
اجتماعی آن اســت. در این راه، موانع و ســدهای مختلفی برای زن و مرد قرار داده 

که یکی از آن‌ها ندادن اختیار مطلق طلاق به زن است.

3. حقوق زن مطلقه در اسلام
در پاسخ به این شبهه سها که هیچیک از احکام اسلامی در مورد زنان در خانواده 
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عادلانه نیست، بیان این نکته حائز اهمیت است که در مقابل دادن اختیار طلاق 
بــه مــرد، برای زنان مطلقه نیزحقوقی در نظر گرفته شــده اســت کــه مرد موظف به 

پرداختن آن است؛ از قبیل:
الف( پرداخت تمام مهریه در صورت نزدیکی و نصف آن در صورت عدم آن؛

ب( استحقاق نفقه مادامی که در عدّه است؛ در صورتی که طلاق او رجعی باشد؛
ج( حق مسکن داشتن مادامی که در عدّه است و طلاق او رجعی باشد؛

د( احقّیت مادر به شیر دادن فرزندش از دیگران؛
ه( استحقاق مادر بر حضانت فرزند تا مدتی؛

و( عدم جواز محرومیت زن از اولادش، حتی بعد از انقضای مدت حضانت؛
ز( در صورتــی کــه شــوهرش در زمــان عــدّه زن بمیــرد، زن از او ارث می‌بــرد )مکارم 

شیرازی، 1427:ج1،ص333(.
ایــن مــوارد بیانگــر اهمیت جایگاه زن و حفظ حقوق اوســت گرچه حــق طلاق با او 

نباشد.

4. راه‌های حق طلاق برای زن
هر چند اصل اولی آن اســت که حق طلاق با مرد اســت، ولی بدان معنا نیســت که 
هیچ راهکاری برای سپردن حق مزبور به دست زن وجود ندارد. شریعت اسلام که 
مبتنی بر قرآن و سنت پیامبر )ص( است، برای نجات زنانی که در زندگی مشترک 
بــه بن بســت رســیده‌اند، راه‌هایی را پیشــنهاد کرده اســت که زن می‌توانــد از آن‌ها 

استفاده نماید:
4-1. شــرط ضمــن عقــد یــا وکالــت در امــر طــاق: آســان‌ترین راه بــرای ایجــاد 
 
ْ
وْفُــوا

َ
حــق طــاق بــرای زن، شــرط در ضمــن عقــد نــکاح اســت. کــه مشــمول آیــه »أ

عُقُود«)مائده/ 1( خواهد بود. از این طریق زن می‌تواند از هر گونه سوء استفاده 
ْ
بِال

احتمالــی زوج جلوگیــری نمــوده و در صورتــی کــه بــه وظایف شــرعی و قانونی خود 
عمــل ننمایــد، از دادگاه تقاضــای طــاق نمایــد. با شــرط ضمن عقــد، زن می‌تواند 
درخواســت طــاق از شــوهر را بــرای خــود احــراز نمایــد و از او وکالــت بگیــرد کــه در 
صورت عدم تعهد به وظایف خویش، خود شخصاً نسبت به امر طلاق اقدام نماید 

)انصاری، 1389: 10(.
قاعــده شــرط ضمــن عقــد به عنــوان تبصــره‌ای بــر قواعــد و احــکام اولیــه، امکان 
تصمیم‌گیــری در امــر طــاق را در اختیــار زنــان قرار می‌دهــد؛ زیرا زن عــاوه بر این 
که می‌تواند از طریق شــرط وکالت از جانب شــوهر، حق انتخاب طلاق را به دســت 
آورد، می‌تواند در ضمن عقد شــرط کند که شــوهر از حق طلاق خود اســتفاده نکند 
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و بــه این ترتیب، حق انتخاب شــوهر را محدود ســازد یا به طــور کلی از اعمال این 
حــق جلوگیری کند )مطهــری،1386: 205(. پس می‌توان گفت قرآن نیز حق طلاق 
را به رسمیت شناخته است؛ ولی مشروط بر این که چنین حقی در ضمن عقدی از 
عقــود لازم قــرار گیرد و زوجه به عنوان وکیل زوج، خود را طلاق می‌دهد. این حکم 
را بســیاری از فقهــا فتوا داده‌اند )گلپایگانــی، 1409:ج 2، 257؛  خمینی،1382: ج 3، 

.)332
4-2 طلاق خلع: خلع به فتح به معنای کندن از قبیل کندن جامه است همچنین 
و بــه معنــای از جــا برکندن، عزل نمودن و کســی را از شــغل و عمل انداختن اســت 
)دهخــدا، 1365، ج 21: 688(. در اصطــاح فقهی خلع آن اســت که زوجه به دلیل 
کراهتی که از زوج دارد و بیم مخالفت شدید و نافرمانی او می‌رود، با توافق مالی را 
به او می‌بخشد تا شوهر وی را از قید زوجیت خود رها سازد )نجفی، بی تا، ج 33: 
2( این مال می‌تواند از میزان مهر بیشتر یا کمتر یا معادل آن باشد و بنا بر احتیاط 
واجب، شــرط اســت که خلع، ناشــی از کراهت شدید زن باشد؛ به طوری که از گفتار 
و کــردار زن، بیــم خــروج وی از اطاعــت و ورود بــه معصیّــت بــرود )خمینــی،1392: 
352(؛ بنابراین یکی از راه‌هایی که زن می‌تواند به وســیله آن مقدمات طلاق خود 

را فراهم کند، بخشیدن چیزی به شوهر است.

4-3. طلاق قضایی
یکی دیگر از مواردی که می‌توان در آن به حق زن در جدا شــدن اشــاره کرد، طلاق 
قضایــی اســت. طلاق غیر قضایی، طلاقی اســت کــه زوج یا ابتدائــا راضی به طلاق 
اســت یا به ســبب بذل مال از ســوی همســرش ـ در طلاق خلع یا مبارات ـ راضی به 
طــاق شــده اســت. اما در طلاق قضایی، بــدون اینکه زوج راضی به طلاق باشــد یا 
ع بنا به دلایلی و به درخواست زوجه همسر او را طلاق  کم شر حضور داشته باشد حا
می‌دهــد )حبیبــی تبــار، 1399: 420(. فقهــای اســام با اســتناد به روایات رســیده از 
ع  کم شر معصومین )ع( مواردی مشخص کرده‌اند که زن می‌تواند با مراجعه به حا

تقاضای طلاق کند و آن‌ها عبارت‌اند از:
الف( طلاق در صورت مفقود شدن زوج؛

ب( طلاق در صورت امتناع زوج از انفاق زوجه؛
ج قرار گرفتن زوجه. ج( طلاق در صورت عسر و حر

الــف( طــاق در صورت مفقود شــدن زوج: شــایع‌ترین موردی کــه تقریباً در همه 
گر مردی چهار سال تمام مفقود بوده  کتب فقهی ذکر شده، مفقود شدن زوج است. ا
و خبری از حیات و ممات او در دست نباشد، همسر او می‌تواند به دادگاه رجوع کند 
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و تقاضای طلاق نماید. طبق نظر بسیاری از فقها، در صورتی که شوهر مالی نداشته 
باشد که از آن نفقه زن داده شود یا کسی نباشد که نفقه زن را بدهد، در این صورت 
گر از  کــم او را طــاق می‌دهد و باید عده وفات نگــه دارد؛ ولی ا بــه درخواســت زن، حا
لحاظ نفقه، زن در مضیقه نباشد، باید صبر کند، تا شوهرش پیدا شود یا خبر قطعی 

مرگش به او برسد )لطفی،1388: 506؛ خمینی،1379: ج 2، 34(.
ب( طــاق در صــورت امتنــاع زوج از انفــاق زوجــه: از جملــه حقوقــی کــه زوجــه 
بــر زوج دارد، حــق نفقــه اســت. وجوب نفقه از جمله مســلّمات فقه اســامی اســت 
کــه آیــات و روایــات فراوانی بــه آن دلالت دارد. مرد وظیفه دارد نفقه همســر خود را 
مطابق عرف آن جامعه تأمین کند. حق نفقه در اسلام به حدی مورد اهتمام است 
ع ابتدا باید وی  کم شــر گــر مردی از دادن نفقه به همســر خود امتناع ورزد، حا کــه ا
گر موعظه و پند اثر نکرد باید او را تعزیر کند تا نفقه همسر خود  را نصیحت کند و ا
را تأمیــن نمایــد. از نظــر فقهی این امر از مصادیق نشــوز زوج بــوده )محقق داماد، 
کم حقوق خود را استیفا نماید. در این  1376: 364( و زن می‌تواند با مراجعه به حا
گر این امر صورت  کم با احراز نشوز زوج، وی را ملزم به انفاق می‌نماید. ا صورت حا
کم به درخواست زن و در صورت امتناع زوج از اجرای صیغه طلاق، زن  نگرفت، حا

را مطلقه می‌نماید )خویی، 1410: 282(.
ج قــرار گرفتــن زوجه: مــورد دیگری کــه برای  ج( طــاق در صــورت عســر و حــر
ج وی در ادامه زندگی  درخواســت طلاق از ناحیه زن عنوان شــده است، عسر و حر
گر ادامه زندگی زناشــویی به هر علت از قبیل ســوء  زناشــویی اســت. بــر این مبنــا، ا
رفتــار شــوهر، بیماری صعــب العلاج، اعتیــاد، غیبت طولانی، حبــس طویل المدت 
شــوهر، عقیم بودن زوج، ابتلا به مرض ایدز و امثال آن‌ها، زندگی را بر زن دشــوار و 
او را در مضیقه و ســختی شــدید قرار دهد، می‌تواند از دادگاه درخواســت طلاق کند 
و چنان‌چــه، موضــوع در دادگاه اثبــات شــد، به حکم دادگاه شــوهر ملــزم به طلاق 
دادن می‌شــود و چنان‌چــه الــزام وی به طلاق ممکن نباشــد بــه اذن دادگاه طلاق 
واقــع می‌گــردد )کاتوزیان، 1390: 691( این نوع طلاق مصداق طلاق خلع اســت که 

در فقه به آن اشاره شده شده است )خمینی، 1379: ج2، 400(.

 4-4. حق فسخ نکاح
زن در مواردی خاص حق فسخ نکاح را دارد. قانون مدنی به تبعیت از فقه امامیه 
)نجفــی، ۱۴۳۲، ج ۳۰: ۳۷۶( در مــاده 1122 عیــوب خاصــی را در مــورد مرد موجب 
حق فســخ برای زن شــمرده اســت. همچنین برابر ماده 1121 قانون مدنی، »جنون 
هــر یــک از زوجین به شــرط اســتقرار، اعــم از این‌که مســتمر یا ادواری باشــد، برای 
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طرف مقابل موجب حق فسخ است« )کاتوزیان، 1390: 692(. افزون بر این موارد، 
گر مرد هنگام ازدواج، زن را به برخی از صفات خود فریب داده باشــد و پس از آن  ا
آشــکار شــود که مرد آن صفت را نداشــته اســت، زن حق فســخ نکاح خواهد داشت 

)خمینی،1379: ج 2، 314(.

    نتیجه
با عنایت به نزول حکیمانه قرآن و تشــریع احکام بر اســاس مصلحت فرد و جامعه 
بــا اســتناد بــه آیــات و روایــات و عقل می‌تــوان نتیجــه گرفت حق طلاق بــه عنوان 
یــک اصــل اولــی در اختیار مرد قرار دارد لیکن در این مــورد توجه به چند امر لازم و 

ضروری است:
-این حق با توجه به روحیات و فطرت زن و مرد و جایگاه اجتماعی آن‌ها از حیث 
فیزیولــوژی آفرینــش مــرد و زن، از حیث اقتصــادی، از حیث روانشناســی، از حیث 

طبیعی و... به مرد اعطا شده است.
- البته وجود حق طلاق برای مرد، بدان معنا نیست که مرد بتواند آن را وسیله‌ای 
بــرای اضرار و آســیب رســانی به زن قرار دهــد، در عین حال بر آن بــرای زن مطلقه 

حقوقی در نظر گرفته شده است.
- حــق طــاق به صورت مطلق در اختیار شــوهر قرار ندارد، بلکــه برای زن نیز حق 
انتخابی در نظر گرفته شــده اســت. اســام برای جلوگیری از ظلم و اجحاف به زن 
راهکارهایــی پیــش روی ایشــان قــرار داده اســت مانند شــرط ضمن عقــد و وکالت 
در امــر طــاق، طــاق قضایی، خلع و ... کــه می‌تواند اقدام به طــاق کند. بنابراین 
گاهی  شبهات در مورد حق طلاق مردان بی پایه و اساس بوده نشان دهنده عدم آ

و اطلاع معاندین از شرایط، حکمت و فلسفه احکام است.
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چکیده
»دور« به معنای بازگرداندن کلام به نفس کلام اســت. برخی همچون فخر رازی و آلوســی ذیل آیۀ 
ل به این آیه بــرای رد تحریف از دامــان قرآن را، از  حافِظُون«، اســتدلا

َ
هُ ل

َ
ــا ل

َ
ــرَ وَ إِنّ

ْ
ك نَــا الذِّ

ْ
ل ــا نَحْــنُ نَزَّ

َ
»إِنّ
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1. مقدمه
کتــاب مقــدس هــر دین به منزلۀ ســند رســمی اســتنباط آموزه‌‌های آن دین اســت. 
از ایــن‌رو، دینــی که کتــاب متقن‌‌تری داشــته و بتواند درمقابــل اتهاماتی همچون: 
تحریــف از خــود دفاع کند، از اعتبار بیشــتری برخوردار اســت. اتهــام تحریف برای 
ح شده‌اســت. برخی برای دفاع از قــرآن درمقابل این  کتــاب آســمانی قرآن نیز مطر
اتهــام، از آیــات آن بهــره گرفته‌‌انــد. درمقابــل، عــده‌‌ای معتقدنــد ایــن امر مســتلزم 
»دور« است و دور در سخن، به ‌‌معنای بازگرداندن آن مطلب به نفس خود است. 
ح‌کنندگان شــبهۀ دور درباره قرآن برآنند که اســتناد به آیات قرآن برای اثبات  مطر
گرچــه اولین‌‌بار شــبهۀ مذکور  تحریف‌ناپذیــری آن از مصادیــق دور در کلام اســت. ا
ح این شــبهه را به  از زبــان فخــر رازی و ســپس آلوســی بیــان شــده، امــا ایشــان طــر
کنون بزرگان بســیاری به این شبهه پاســخ گفته و آن را  شــیعه نســبت می‌‌دهند. تا
رد کرده‌انــد. ولــی هیچ‌‌یــک از این پاســخ‌ها قادر به دفاع کامل نیســت. اســتناد به 
ل  روایات اهل‌‌بیت؟عهم؟، معجزات غیر قرآنی، بهره جُستن از علم اجمالی و استدلا

به اعجاز و تحدّی قرآن ردیه‌‌های شبهۀ دور است. 
برخی از این دفاعیات، علی‌‌رغم برخورداری از قوّت وجودی، در وجهی قابل خدشه‌‌اند. 
لذا ضرورت دارد در این زمینه بررسی درخوری صورت گیرد که هم اتهام از دامن شیعه 
رفع شــود و هم خلأ موجود در پاســخ‌های داده شــده به شــبهۀ دور پُر شود. باید توجه 
داشت که در این نوشتار نه تنها به رد متقن شبهۀ دور اقدام می‌شود، بلکه پاسخ‌های 
اندیشــمندان نیز نقد و بررســی می‌شود که در نهایت منجر به فصل‌الخطاب پاسخ‌ها 
می‌شــود. تاکنون چنین بــازکاوی موشــکافانه‌ای در این موضوع انجام نشده‌اســت و 
پژوهش حاضر در نوع خود بکر است و مسبوق به سابقه نیست. تفاوت نوشتار حاضر 
با ســخن بزرگانی همچون: علامه جوادی آملی، در اســتفاده از تعاریف پذیرفته برای 
رد شبهۀ دور است؛ زیرا اگرچه ممکن است استدلال این نوشتار از جهاتی با استدلال 
بهره‌‌گیری از علم اجمالی و تفصیلی مشــابهت داشته و مدار شــک مورد ادعا در هر دو 
استدلال، مبحثی کلامی است، اما تفاوت اصلی، در نوع بیان و نیز استفاده از جزئیاتی 

است که به نظر می‌‌رسد از آن‌‌ها استفادۀ کاربردی نشده‌است.

2. مفهوم‌‌شناسی تحریف

2-1. تحریف
واژۀ »تحریف« در لغت از ریشۀ »ح ر ف« به معنای جانب و کناره گرفته شده‌است 
و در واقع حرف هر چیز طرف ]جانب،کناره[ آن است )راغب، 1412، ج1: 228(. در 
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برخی آثار نیز این واژه به معنای مایل کردن و بردن به کنار و دگرگون ساختن نیز 
آمده است )ر.ک: ابن فارس، 1404، ج2: 43(. در نتیجه در این واژه، ایجاد نوعی 
دگرگونــی در آن اســت. نخســتین بــار این واژه در قــرآن و ســپس در احادیث به کار 
رفته‌اســت. ابن‌‌منظــور آن را از حــروف تهجــی و نیز به معنای قرائت دانسته‌اســت 
)ابن‌‌منظور، 1414، ج9: 41(. صاحب مجمع‌‌البحرین نیز، حرف را بیشتر در معنای 

تغییر دادن می‌‌داند )طریحی، 1375، ج5: 35(. 
گفته می‌‌شــود تحریف الکلام، یعنی جابه‌‌جایی کلام از موضع اصلی خود و تحریف 
در قــرآن و کلمــه بــه معنــای تغییر حــروف و کلمــات از معنای اصلی خود می‌‌باشــد 
)ابن‌‌منظــور، 1414، ج9: 43(. فراهیــدی در ایــن بــاره می‌‌گویــد: »تحریــف در قرآن 
همــان تغییــر کلمــه از معنای خویش اســت و این مشــابه کاری اســت کــه یهود در 
تغییــر معانــی تــورات به شــبیه خــود می‌‌کــرد و خداوند )مائــده/ 13( عمل ایشــان را 

لِمَ عَنْ مَواضِعِهِ« )فراهیدی،1410، ج3: 211(. 
َ
ك

ْ
فُونَ ال چنین توصیف می‌‌کند: یُحَرِّ

ج کردن کلام  از برآینــد ایــن معانــی می‌‌توان این‌‌گونه گفــت که تحریف، نوعی خــار
از محور موردنظر گوینده اســت و ممکن اســت به هر شــیوه‌‌ای انجام گیرد. گاه به 
شــکل تغییــر در حــروف و الفــاظ و گاه بــه صــورت تغییــر در معانی و وصــف کلام با 
واژگانی دور از منظورِ مخاطب که البته به‌‌نظر می‌‌رسد هیچ ‌‌یک از انواع آن ممدوح 
گرچه در برخی موارد همچون تغییر در حروف، البته در صورتی که تغییر  نیســت. ا

معنایی را در پی نداشته باشد، سختگیری نمی‌‌شود.

2-2. تحریف در قرآن
در یک تقسیم‌‌بندی کُلی، تحریف قرآن را می‌‌توان به دو نوع »معنوی« و »لفظی« 
تقســیم کرد. مقصود از تحریفِ معنوی، برداشــت انحرافی و تفسیر و توجیه سخن 
خ داده و  برخــاف مقصــود گوینده اســت. این نــوع تحریف به طور قطع در قــرآن ر
قــرآن مجیــد نیز از وقــوع این نــوع تحریف در کتاب‌های آســمانی گذشــته گزارش 
هِ 

ّ
یقٌ مِنْهُمْ یَسْمَعُونَ كَلامَ اللَ مْ وَ قَدْ كانَ فَرِ

ُ
ك

َ
نْ یُؤْمِنُوا ل

َ
فَتَطْمَعُونَ أ

َ
داده‌است: »أ

فُونَ  ذِینَ هادُوا یُحَرِّ
َّ
مُونَ« ‌)بقره/ 75(؛ »مِنَ ال

َ
وهُ وَ هُمْ یَعْل

ُ
فُونَهُ مِنْ بَعْدِ ما عَقَل ثُمَّ یُحَرِّ

لِمَ عَنْ مَواضِعِهِ« )نساء/  46(. 
َ
ك

ْ
ال

 برخــی بــر ایــن باورند کــه واژۀ تحریف در قرآن جــز در معنای لغوی خــود یعنی به 
ج کردن که همان تحریف معنوی می‌باشد، به کار  حاشــیه کشــاندن و از مســیر خار
نرفته‌اســت )معرفت، 1388: 39(. با بررســی آیات مشــخص می‌‌شــود که در 4 آیه، 

این نوع تحریف، یعنی تحریف معنوی یاد شده‌است؛ این آیات عبارتند از:
لِمَ عَنْ مَواضِعِه« )نساء/ 46(. 

َ
ك

ْ
فُونَ ال ذِینَ هادُوا یُحَرِّ

َّ
»مِنَ ال
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وهُ وَ هُمْ 
ُ
فُونَهُ مِــنْ بَعْدِ ما عَقَل هِ ثُمَّ یُحَرِّ یــقٌ مِنْهُمْ یَسْــمَعُونَ كَلامَ اللَّ »وَ قَــدْ كانَ فَرِ

مُونَ« )بقره/ 75(.  
َ
یَعْل

لِمَ عَنْ مَواضِعِه«)مائده/ 13(.
َ
ك

ْ
فُونَ ال وبَهُمْ قاسِیَةً یُحَرِّ

ُ
نا قُل

ْ
»وَ جَعَل

لِمَ مِنْ بَعْدِ مَواضِعِهِ« )مائده/ 41(.
َ
ك

ْ
فُونَ ال تُوکَ یُحَرِّ

ْ
مْ یَأ

َ
»ل

واژۀ تحریف در تمامی موارد فوق دال بر جابه‌‌جایی سخن از منظور اصلی گوینده 
یعنــی خداونــد متعــال بــوده و ایــن کار از جانب پروردگار مورد ســرزنش قــرار گرفته 
و مذمــت شده‌اســت. این تعریف مناســب‌ترین تعریف اســت؛ زیرا اغلــب تعاریف از 

جامعیّت لازم برخوردار نیست.

3. مفهوم‌‌شناسی دور
کــه از آن‌‌جــا آغــاز  »دور« در لغــت بــه معنــای بازگشــت شــیء بــه موضعــی اســت 
شده‌اســت )ابن‌‌منظــور، 1414، ج4: 296(. فراهیــدی مشــابه معنــای فــوق را بیان 
نموده و تقریباً در تمامی مشتقات این کلمه، معنای حرکت دورانی را بیان می‌‌کند 

)فراهیدی،1410، ج8: 56(.
»دور« در اصطلاح مستلزم آن است که شیء قبل از معلوم ‌‌شدن معلوم باشد. به عبارت 
دیگر، نوعی توقف شیء بر خود را می‌‌طلبد و این امر محال است )مظفر،1370: 126(. 
در نتیجه، دور به معنای دایره‌‌وار چرخیدن و به حالت اول بازگشتن است. خداوند 
ذِی یُغْشــ‏ى 

َّ
عْیُنُهُمْ كَال

َ
یْــكَ تَــدُورُ أ

َ
ونَ إِل در آیــۀ 19 ســورۀ احــزاب می‌‌فرمایــد: »یَنْظُــرُ

مَوْتِ...«: آنان را م‏ىبینى به ســوى تو م‏ىنگرند در حالك‌ىه چشمانشــان 
ْ
یْــهِ مِــنَ ال

َ
عَل

]ب‏ىاختیار در حدقه‏[ م‏ىگردد، مانند كسى كه بیهوشى مرگ او را فرا م‏ىگیرد. با توجه 
به معانی لغوی و اصطلاحی می‌‌توان گفت: »دور در کلام« یعنی بازگرداندن کلام به 
لات فراوان، گویی راهی برای معرفی ســخن مزبور وجود  خود؛ یعنی با وجودِ اســتدلا
نداشته و شناخت آن کلام تنها متکی به نفسِ آن کلام است. البته لازمۀ تحقّق این 
ح دور در یک کلام آن اســت که کلیّت یک ســخن به همان کلیّت ارجاع  تعریف و طر
گر برای توضیح و دفاع از بخشــی از سخن، به بخشی دیگر از همان  داده شــود. اما ا
ســخن استناد داده شــود و ابهام دربارۀ بخشی توسط بخش دیگر روشن گردد، این 
که به خودِ آن بخش ارجاعی داده نشده‌است که دور در  امر مصداق دور نیست؛ چرا
ح باشد. به منظور تقریب به ذهن، مثالی بیان می‌‌گردد. فرض  کلام برای آن قابل طر
گر  شــود بدون گفتن هیچ مقدمه‌‌ای به کســی گفته شــود که چربی خون او بالاست. ا
مخاطب دلیل ســخن را بطلبد و در پاســخ تنها به او گفته شــود چون چربی خون او 
بالاســت، این ســخن عیناً مستلزم دور است؛ زیرا در پاسخ به مطلبی استناد شده که 
خود، مورد ســؤال اســت و ابهام پرســش را برطرف نساخته‌اســت. اما هنگامی که به 
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گر  شــخص گفته شــود چون روغن زیاد مصرف کرده‌اســت، چربی خون او بالاســت. ا
کید به او گفته شود  ح کند و در پاسخ با تأ شــخص مزبور همان ســؤال پیشین را مطر
چون روغن بیش از حد مصرف نموده‌اســت، این اســتدلال مستلزم دور نیست؛ زیرا 
برای توضیح و تبیین ابهام در بخشی از سخن به بخش دیگر استناد شده‌است و از 

نظر عقلی کاملاً قابل پذیرش است.

4. بیان شبهه‌‌
حافِظُون« 

َ
هُ ل

َ
ا ل

َ
رَ وَ إِنّ

ْ
ك نَا الذِّ

ْ
ل ا نَحْنُ نَزَّ

َ
   نگارندۀ مفاتیح‌‌الغیب ذیل آیۀ 9 سورۀ حجر »إِنّ

ل  و در جواب ارجاع قاضی ابوبکر به این آیه، برای پاسخ به شبهه تحریف، استدلا
ح این شــبهه را به شــیعه نســبت می‌دهد. ســپس این  وی را ضعیف دانســته و طر
ح می‌‌کنــد کــه شــاید امامیــه این آیــه را از جملــه افزودنی‌هــای قرآن  امــکان را مطــر
بداند. در نتیجه اســتفاده از آیات قرآن برای رد تحریف را مســاوی با »اثبات شــیء 
بنفسه« یا همان دور می‌‌داند که مردود است )فخر رازی، 1420، ج19: 124(. آلوسی 
نیــز مشــابه ســخنان فخــر رازی را تکــرار نمــوده و آن را نه بــه تمام شــیعیان، بلکه 
تنها به گروهی از امامیه که مورد اعتنا نیســتند، نســبت می‌دهد. وی معتقد اســت 
امــکان آن وجــود دارد کــه امامیــه ادعا کنند این آیــه به قرآن اضافه گردیده اســت 
)آلوسی، 1415، ج7: 264(. به‌‌نظر می‌‌رسد ایشان نیز این نکته را درنظر نگرفته که 
لااقل کســی ادعا ننموده اســت که آیه حفظ به قرآن اضافه شده‌است. قاطبۀ علما 
کید  از جملــه علامــه طباطبایی )1374، ج17: 398(، طبرســی )1372، ج9: 24( تأ
دارند که آیۀ حفظ، جزئی از قرآن و کلام خداوند است. آیت‌‌الله معرفت نیز تحریف 
به زیاده و نقصان را از قول تمامی بزرگان شیعه رد می‌‌کند )معرفت، 1388: 38(.    

با توجه به ســخنان مزبور، می‌‌توان گفت فخر رازی و آلوســی استناد به آیاتی مانند 
حفــظ )حجــر/ 9(، نفــی باطل )فصلــت/ 41(، اطفاء نور الهی )توبــه/ 32، صف/ 8( 
و ســایر آیــات از ایــن نوع را بــرای رد تحریف، بی‌‌معنا و دور باطــل می‌دانند؛ زیرا رد 
تحریف به چیزی اســتناد داده می‌‌شــود که خود مشــکوک به تحریف اســت. اما نه 
ح نکرده‌‌اند. در ادامه به  فخر رازی و نه آلوسی احتمال نقصان در آیۀ حفظ را مطر

کاربرد این عدم ادعا درباره وجود نقصان در آیۀ حفظ، پرداخته شده‌است.

5. پاسخ‌ها به شبهۀ دور و نقد این پاسخ‌ها 

 5-1. استناد به روایات اهل‌‌بیت
   آیــت‌‌الله خویــی؟رح؟  در پاســخ بــه ایــن شــبهه با اســتناد به روایــات اهل بیت؟عهم؟ 
چنین فرموده‌‌اند: »این شــبهه بر کســانی وارد اســت که معتقد به مقام ولایت ائمه 
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اطهــار؟عهم؟ نبــوده و آنــان را عِــدل و قریــن قــرآن، بدان گونــه که در حدیــث ثقلین 
آمده‌اســت نمی‌‌شناســند؛ زیــرا ائمــه؟عهم؟ به مقــدار موجود از قرآن تمســک جســته 
و اســتناد اصحابشــان بــه آن را امضا می‌‌نمودنــد« )خویی، 1401: 228(. ســیرۀ ائمۀ 
اطهار؟عهم؟ در دفاع از قرآنِ موجود، خود بیانگر حُجیّت داشــتن آن اســت و قرآن با 

تقریر امام معصوم؟ع؟ سندیت و اعتبار می‌‌یابد.

5-1-1. نقد و بررسی
ل فــوق گفته شــده این ســخن مســتلزم آن اســت که حُجیّــت قرآن  در نقــد اســتدلا
کبــر و  بــا روایاتــی ماننــد حدیــث ثقلیــن بــه اثبــات برســد. درحالی‌‌کــه قــرآن ثقــل ا
اهل‌‌بیــت؟عهم؟ ثقــل اصغــر هســتند و ســخن اهل‌‌بیت؟عهم؟ مســتند به قرآن اســت. 
اصالــت از آنِ قــرآن کــه کلام خــدا و حجــت بالذات اســت، می‌‌باشــد نــه حدیث که 
حجت بالغیر است. ضمن اینکه تنها شخصِ امام، همتای قرآن است و نه روایات 
ذکر شده از ایشان. همچنین، در اعتماد به روایاتی چون حدیث ثقلین نه به قرآن 
ل شده‌است که چون  و نه اهل‌‌بیت؟عهم؟ استناد نشده‌است؛ بلکه به روایت استدلا

از ایشان می‌‌رسد معتبر است )جوادی‌‌آملی، 1383: 89(.
این نقد اگرچه صحیح اســت اما باید توجه داشــت که اولاً: در مقام عمل، تفاوتی میان 
حجت بالاصاله و حجت بالغیر نیست و باید به هر دو حجت عمل کرد. ثانیاً درست است 
که شــخص امام همتای قرآن اســت و نــه روایاتش، اما روایات قطعی الصــدور از وی نیز 
حجت است؛ البته با رعایت مسائلی چون: عدم احتمال تقیه، در مقام بیان بودن و ... . 

ســیرۀ عملــی ائمه؟عهم؟، بــه عنوان امام شــیعیان متواتراً و بالاتصال سخنشــان به جد 
بزرگوارشــان نبــی مکــرم اســام؟ص؟ می‌‌رســد. همانگونــه که امــام رضــا؟ع؟ در حدیث 
سلســله الذهب کلام خویش را بدین شــکل مستند می‌‌ســازد )ر.ک: ابن‌‌بابویه، 1398، 
گر  ج ۲۵: 32؛ همان، 1376، ج8: ۱۹۵؛ همان، 1378، ج ۲:  ۱۳۵(. فلذا اســتدلال فوق ا
نگوییم حُجیّت قرآن را برای عامه مسلمانان، لااقل برای شیعه به اثبات می‌‌رساند. زیرا 
عصمت ائمه؟عهم؟ برای شیعه محرز بوده و هنگامی که این بزرگواران به امری توصیه 
نموده و خود نیز به آن عمل می‌‌کردند، یقیناً حُجیّت کامل را دارا هســتند. در نتیجه، 
چــون ائمــه؟عهم؟ به همیــن قــرآنِ موجود عمــل ‌‌کرده‌‌اند، می‌‌تــوان گفت که ایــن قرآن 
گر از نمای کلی‌‌تری به اســتدلال آیت‌‌الله خویی  محرف نبوده و حفظ شده‌اســت. اما ا
نظر شود، باید گفت همین که شبهۀ دور مشکل غیر شیعیان دانسته شده‌است، یکی 
از دلایل ضعف این پاسخ به شبهۀ دور است. زیرا قرآن کتاب عموم مسلمانان بوده و در 
این شبهه حُجیّت کتاب فریقین درکنار هم مورد هجوم قرار گرفته‌‌‌است. درنتیجه این 

پاسخ توانایی دفاع از کلیت و عمومی بودن قرآن برای مسلمانان را ندارد.
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5-2. استناد به معجزات غیر قرآنی
اســتدلال دیگرِ گفته‌شــده این است که سنجش ارزش روایات به واسطه سندیت سخن 
رســول خدا؟ص؟ و اثبات حُجیّت ســخن ایشــان به وســیلۀ معجزات غیر قرآنی حضرت، 
گر پیامبریِ ایشــان از رهگذر سایر معجزاتشان و نه قرآن به  امکان‌‌پذیر اســت. بنابراین ا
اثبات برسد، کلام‌‌شان نیز سندیت یافته و به این واسطه سایر روایات نیز حُجیّت می‌‌یابد. 
بدین شــکل تمامی روایاتی که دال بر عدم تحریف هســتند، مستند و مستدل گشته و از 

این روایات می‌‌توان عدم تحریف را قرآن نتیجه گرفت )جوادی آملی، 1383: 90(.
کرم؟ص؟  ل فوق مترصد بیان آن اســت که با اثبات پیامبری رســول ا درواقع اســتدلا
از طریق سایر معجزاتشان غیر از قرآن، تمامی سخنان ایشان و به تبع آن سخنان 
ائمه اطهار؟عهم؟حُجیّت یافته و در این بین، روایات دال بر عدم تحریف نیز اعتبار 

می‌‌یابد. نتیجۀ این فرایند اثبات تحریف‌‌ناپذیری قرآن است.

5-2-1. نقد و بررسی
ح است: نخست آن که در حدیث ثقلین و امثال  ل، سه ایراد مطر در نقد این استدلا
آن، روایــات در کنار قرآن قرار داده‌شــده و حُجیّت آن‌‌ها بــا قرآن اثبات می‌‌گردد. بر 
گر قرآن تحریف شده باشد، روایات نیز از حُجیّت ساقط می‌‌گردد؛ زیرا  این اساس ا
گر  با ضمیمه شدن معلوم به مشکوک، معلوم نیز مشکوک می‌‌شود. بنابراین حتی ا
کرم؟ص؟ با ســایر معجزات اثبات شــود و حُجیّت روایات از  رســالت و نبوت پیامبر ا
قــرآن گرفته نشــود، باز هم روایات به تنهایی بــرای اثبات عدم تحریف قرآن کافی 
گسســتنی با یکدیگر داشــته و پشــتوانۀ اعتبار  نیســت؛ چــرا کــه ایــن دو، ارتباطی نا
روایــات، اعتبــار قرآن اســت و نمی‌‌تــوان برای اثبــات مصونیت قــرآن از تحریف به 
کرم؟ص؟ با سایر معجزات اثبات  گر رسالت نبی ا کتفا کرد. دوم آن که حتی ا روایات ا
گردد، باز هم حُجیّت کلام ایشــان ناشــی از منتهی شــدن به کلام الهی اســت. زیرا 
رســول خدا؟ص؟ جز ســخن خدا نمی‌‌گوید. در نتیجه حُجیّت اصیل متعلق به کلام 
الهی بوده و کلام رســول که امری تبعی اســت باید به ذات خود یعنی کلام پروردگار 
ارجاع داده شود. ایراد سوم آن است که اثبات نبوت حضرت رسول؟ص؟ به وسیله 
معجزاتی چون شق‌‌القمر و غیره، از لحاظ زمانی برای بعد از رحلت حضرت کارساز 
نیست؛ زیرا این معجزات برای مسلمانان دوره‌‌های بعد به تواتر اثبات نشده‌است 
و حتــی بــرای غیرمســلمانان با خبر واحد نیز اثبات نمی‌‌گــردد. ضمن این که قرآن، 
کرم؟ص؟ را در آیاتی مانند »لِیَكُونَ لِلْعالَمِینَ نَذِیراً« )فرقان/ 1( جهانی  رســالت نبی ا
کــرم؟ص؟ جهانــی باشــد، نمی‌‌تــوان  گــر قــرار اســت رســالت نبــی ا معرفــی می‌‌کنــد و ا
حقانیت رســالت ایشــان را به معجزاتی محدود کرد که تنها، صحابۀ ایشــان شاهد 
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ل نیز در رد شــبهۀ دور کافی  آن بوده‌‌انــد. پــس بــا توجه به موارد فوق، این اســتدلا
نیست و آن را مرتفع نخواهد کرد )جوادی‌آملی، 1383: 92ـ90(. 

ح‌‌شــده به میزان کافــی بیان‌‌کنندۀ نارســایی  گرچــه نقدهای مطر به‌‌نظــر می‌‌رســد ا
ل مزبــور هســتند امــا لزومــا میــان تحریــف قــرآن و ســقوط حُجیّــت و اعتبار  اســتدلا
روایــات اهــل بیت ملازمه‌ای نیســت؛ زیرا خاســتگاه اصلی اعتبــار و حُجیّت قول و 
فعــل و تقریــر معصومــان عصمــت آنها و علم لدنّی آنها و علمی اســت کــه از دریای 
علــم رســول خدا نشــات می‌گیرد. از ســوی دیگــر ادله عصمت اهــل بیت؟عهم؟ تنها 

قرآن نیست بلکه ادله عصمت غیر قرآنی همچون عقل نیز داریم. 
   البته این نکته مطمح نظر اســت که اصلی‌‌ترین معجزۀ رســول گرامی اســام؟ص؟ 
کنون تنها  گر این معجزه محرف خوانده شــود، ســایر معجزات کــه ا قــرآن بــوده و ا
وصــف آن‌‌ها از طریق روایات به دســت ما رســیده اســت، اعتبــار چندانی نخواهند 
گر  داشــت. زیــرا اصلی‌‌ترین راه ســنجش اعتبــار روایات، عرضۀ آن بر قرآن اســت و ا
قرآن محرف خوانده شــود، طبیعتاً به اعتبار روایات نیز خدشــه وارد خواهد گردید. 
لــذا بــرای اثبات تحریف‌‌ناپذیــری قرآن بایــد از راه دیگری غیر از روایات وارد شــد؛ 

که روایات، خود به نوعی برای اثبات اعتبار خویش نیازمند به قرآن هستند.  چرا

5-3. استناد به اعجاز قرآن و آیات تحدّی
گفتــه شــده در ایــن کــه آیات تحــدّی با همین مفــاد، در قرآنِ نازل شــده بــر پیامبر 
کــرم؟ص؟ وجود داشــته تردیدی نیســت و مدعیــان تحریف نیز آن را قبــول دارند.  ا
تحــدّی بــه قرآن از مســلمات تاریخی و روایی اســت و افــزون بر تمام ایــن موارد با 
اســتفاده از قــرآن موجــود و فعلــی می‌‌تــوان اعجــاز آن را در زمینه‌‌هــای مختلف به 
اثبــات رســاند. پــس می‌‌تــوان بــا تکیــه بــر اعجــاز، عــدم تحریــف را نتیجــه گرفت. 
ل بــه آیات تحدّی مشــکل دور وجــود ندارد. زیــرا اول آن که از  بنابرایــن در اســتدلا
کرم؟ص؟ ادعای  مســلمات تاریخــی اســت که در بیش از چهــارده قرن قبل پیامبــر ا
نبوت و به کتابی مانند قرآن تحدّی کرده‌اســت. دوم آن که قرآنِ موجود از ســوی 
پیامبر اســام؟ص؟ آورده شده‌اســت یعنی چنین نبوده اســت که در مقطعی از تاریخ 
این قرآن مفقود شــود و به جای آن کتابی همســان با آن تألیف شــده باشــد. ســوم 
آن کــه قــرآن بــه اوصاف عامی کــه مربوط به تمامی آیات اســت، تحــدّی می‌‌کند و 
بــا اندکــی دقت در آیات مشــخص می‌‌شــود که ایــن اوصاف در تمامــی آیات وجود 
دارد و از این جهات خارق‌‌العاده و معجزه اســت. پس اســتناد به اعجازِ قرآن نشان 
ل وجود  خ نداده‌اســت و مشــکل دور در این اســتدلا می‌دهد که تحریفی در قرآن ر
ح  ل به تحدّی مطر ندارد )مصباح‌‌یزدی، 1376: 312(. شکل دیگری که در استدلا
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شده، برهان تحدّی خداوند متعال به اوصاف عمومی قرآن مانند: نظم، فصاحت 
و بلاغت، هماهنگی و عدم اختلاف است. خلاصۀ برهان مذکور چنین است: قرآنی 
که خداوند بر پیامبرش نازل کرده و در آیات فراوانی آن را با اوصاف ویژه‌‌ای وصف 
گر با فزونی یا کاستی مواجه می‌‌گردید قطعاً آثار آن از دست می‌‌رفت  نموده است، ا

و قابل تحدّی نبود )طباطبایی، 1374، ج12: 107ـ105(.  
بــا توجــه به مطالب فــوق باید گفت اثبات اعجــاز قرآن از طریق اوصــاف آن مانند 
عدم وجود اختلاف، فصاحت و بلاغت و غیره، و همچنین استناد به آیات تحدّی 
کنون نتوانسته است مثل قرآن را با همین ویژگی‌‌ها  و شواهد تاریخی آن که کسی تا

بیاورد، دلیل محکمی است تا تحریف و به تبع آن شبهۀ دور را مرتفع ‌‌سازد.

 5-3-1. نقد و بررسی
ل می‌‌تــوان گفت کــه تحدّی بــه اوصــاف و ویژگی‌‌هــای قرآن،  در نقــد ایــن اســتدلا
زمانی برای رفع شــبهۀ دور مفید اســت که افزایش، كاهش و تغییرات دگرگون‌‌ســاز 
گــر کاهش یا  اوصــاف یــاد شــده ماننــد: هدایت، ذكــر، حق و غیــره را نفی ك‌نــد؛ اما ا
ل  افزایش به گونه‌‌ای نباشد که این نظم و ویژگی‌‌ها را مختل کند، دیگر این استدلا
پاســخگوی شــبهۀ دور نخواهد بــود. به عنوان مثال نمی‌توانــد ادعای تحریف در 
كَ« )مائده/  بِّ یْكَ مِن رَّ

َ
 إِل

َ
نزِل

ُ
ــغْ مَا أ

ّ
 بَلِ

ُ
سُــول هَا الرَّ

ّ
یُ

َ
حــذف كلمه »فی علی« در آیه »یَا أ

67( را نفی‌ كند؛ زیرا در صورت وجود یا عدم وجود عبارت »فی علی«، هیچ یك از 
اوصاف قرآن دگرگون نمی‌شود )فاضل‌‌لنکرانی، 1371: 209(. 

این نقد قابل‌‌پذیرش نیســت به دو جهت: نخســت آنكه در بیان مرحوم علامه؟رح؟ 
ل بــرای نفی كاهــش آیه‌ای یــا تغییر در  كیــد شــده که این اســتدلا در چنــد مــورد تأ
اعراب یا نقطه‌های كلماتی است كه مؤثر در اوصاف عام قرآن است؛ و مورد نقض 
یعنــی »فــی علیٍ«، چــون در اوصاف عمومی قرآن مؤثر نیســت، از قلمــرو این دلیل 
ج است. از سوی دیگر این‌ گونه نیست كه صرف اندك بودنِ افزوده یا كاستی،  خار
معیار دگرگون نشــدن اوصاف عمومی قرآن شــود، بلكه گاه افزوده یا كاســته شــدن 
گــر در آیه »وَمَن  یــك حــرف، اوصاف یاد شــده را دگرگون میك‌ند؛ بــه عنوان مثال، ا
ن یُقْبَلَ مِنْهُ« )آل عمران/ 85( حرف »لَنْ« برداشــته شود، 

َ
یَبْتَغِ غَیْرَ الإِسْــلاَمِ دِینًا فَل

آن‌گونــه كــه طبق نقل مرحوم مغنیه در قرآن چاپ‌‌شــده از ســوی اســرائیل، حذف 
شــده‌بود )ر.ك: مغنیه، 1424، ج4: 469ـ468(، مفاد حق آیه، به باطل، و هدایت 
آن به گمراهی مبدل می‌شــود و از این گونه موارد در قرآن مجید بســیار اســت. اما 
ل خودبه‌خود نظری به آینده ندارد و تحریف مفروض در  در هر صورت این استدلا

آینده را نفی نمیك‌ند )مصباح یزدی، 1376: 313(. 



62

دوره 6
 شماره 11
 بهمن 1403

ح و ارائه برای  مضــاف بــر آن، در پاســخ مذکور تمامی وجــوه اعجاز قرآن، قابل طــر
حل شــبهۀ دور نیســتند؛ زیرا وجوهی مانند: اعجاز معارفی، تشــریعی، اخبار غیبی 
و وجوه نوظهوری همانند اعجاز تربیتی، اقتصادی، سیاســی- اجتماعی و تأثیری 
ح خواهند بود کــه احتمال تحریــف در آیات آن وجود  قــرآن کریــم، زمانی قابــل طر
ل وجه اعجــاز کلی نبوده و به نوعی مســاوی با  نداشته‌باشــد. پــس در این اســتدلا
همــان تحدّی‌‌ اســت که قرآن به اوصاف خود نموده‌اســت و ایــرادات فوق بر وجه 
اعجــاز قــرآن از طریق تحدّی، منطقی به‌‌ نظر می‌‌رســد. در انتها شــاید بتوان گفت 
ثمــرۀ آیــات تحــدّی در بحــث تحریف، آن اســت که آیــات تحدّی صیانــت قرآن از 

تحریف به زیاده و نه صیانت از تحریف به نقصان را اقتضاء می‌کند. 

5-4. بهره‌‌جستن از علم اجمالی
راه‌‌حل دیگر از تفکیک علم تفصیلی و علم اجمالی و قانون سبروتقسیم بهره می‌‌برد. بر 
این اساس، برای پاسخ به ادعای تحریف، چهار حالت متصور است که تنها یک حالت 
از آن محتمل به وجودآوردن شــبهۀ دور بوده و آن نیز قابل پاســخگویی است: حالت 
نخست، ادعای تحریف در آیات خاصی است. در این حالت تنها آیاتی معتبر نیستند 
که تحریف‌‌شده فرض می‌شوند. در نتیجه، سایر آیات اجمالاً یا تفصیلاً مصون بوده و 

می‌‌توان عدم تحریف قرآن را برداشت کرده و آیات موردنظر را نیز مبری کرد.
در حالــت دوم، مدعــی تحریــف بــه اصــل تحریف علــم اجمالــی دارد امــا نمی‌‌داند 
آیــات محــرَف کدامند و نیز این علم منعی برای حُجیّت ظواهر قرآن ندارد. در این 
حالت، ارجاع به قرآن دچار شــبهۀ دور نخواهد شــد؛ زیرا فرض آن اســت که حتی 
بــا وجــود چنین علمی، بــاز هم می‌توان به ظواهر آیات اســتناد کــرد و ظواهر آیاتی 

همچون: حفظ، نفی باطل و غیره، بر عدم تحریف قرآن دلالت دارند.
ح شــده می‌‌گویــد مدعــی تحریف، علــم اجمالــی یــا تفصیلی به  صــورت ســوم مطــر
تحریف ندارد بلکه فقط احتمال تحریف می‌دهد. این شــخص دارای شکی بدئی 
و محتمــل تحریف بوده و مدعی آن نیســت. در ایــن حالت باید گفت که به صِرف 

وجود یک احتمال بدئی، نمی‌‌توان از قرآن دست کشید و آن را محرف دانست.
در صــورت چهــارم، مدعی تحریف به اصل تحریف علم اجمالــی دارد اما نمی‌‌داند 
آیــات تحریف شــده کدامند. ایــن علم اجمالی مانــع از حُجیّت ظواهر قرآن اســت. 
ح اســت. در پاسخ باید گفت: این  تنها در این صورت اســت که شــبهۀ دور قابل طر
حالت تنها منحصر به معتقدین به منع علم اجمالی در حُجیّت ظواهر قرآن است 
و چون کسی تحریف به زیاده را ادعا نکرده‌است و آیات موجود در هر صورت کلام 
خداوند هستند، پس در ظاهر حُجیّت دارند و با این سخن حالت فوق نیز از میان 
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می‌‌رود و شبهۀ دور مرتفع می‌‌گردد )جوادی آملی، 1383: 94(. 
ل فوق در حالت‌‌های 1، 2 و 4 سعی در اثبات حُجیّت ظواهر  به نظر می‌‌رسد استدلا
قرآن داشته تا با استفاده از این حُجیّت عدم تحریف را به اثبات برساند. در حالت 
ح شده‌است که قابل اعتنا نیست. در نتیجه آن‌‌چه در  سوم نیز احتمال عامی مطر

ل اهمیت دارد اثبات حُجیّت ظواهر قرآن است. این استدلا

5-4-1. نقد و بررسی
علامه جوادی آملی اســتدلال فوق را خالی از تشــویش نمی‌‌داند؛ زیرا نه سبروتقسیم 
آن حاضر است و نه احکام آنها به درستی بیان شده‌است. ضمن اینکه شک ابتدائی 
تنها درصورتی قابل اعتنا نیست که مدار شک، حکم فقهی باشد و نه کلامی یا اصول 
ح اســت و چون پشــتوانه و  کــه در حکــم فقهی اصل »برائتِ از وجوب« مطر فقه؛چرا
ح شــده قابل اعتنــا نخواهد بود  اصــول معتبــر برای آن حکم وجود دارد، شــک مطر
گــر در اصل حُجیّت  و اصــول یادشــده بــرای رفع شــکوک غیر معتبر کافی اســت. اما ا
چیزی شــک شــود، دیگر نمی‌‌توان به آن اصل استناد کرد. نکتۀ دیگر آن که چگونه 
می‌‌توان به کلامی که حُجیّت آن مشــکوک اســت، اســتناد نمود و مطلب اعتقادی و 
اخلاقــی را ثابــت کــرد. در مجموع می‌‌توان گفت اســتدلال به خود قــرآن برای اثبات 
عدم تحریف آن خالی از گزند نبوده و با احتمال کاهش در برخی آیات، اصل استناد 
آیات به خدای سبحان مورد تأمل قرار می‌‌گیرد )همان: 96(. چون می‌شود احتمال 
گر آن عبارات می‌بود  داد که برخی از عبارات آیۀ مورد بحث حذف شده، در حالی‌که ا
ما ضمیر له لحافظون را به پیامبر؟ص؟ بر می‌گرداندیم نه به قرآن؛ مثلا به شکل زیر: 
»انــا نحن نزلنا الذکر و انا ارســلنا رســولنا لیبنــه للناس و لو اراد الکافــرون بقتله و انا له 

لحافظون«. لذا استدلال مذکور نیز با تقریر مذکور کارساز نیست.
ل فوق، آن است که برای اثبات حُجیّت ظواهر قرآن الزامی  نقد دیگرِ وارد بر استدلا
در ورود از طریق علم اجمالی، یا حداقل کاربرد لفظی آن نیســت؛ زیرا نوع دیگری 
ح اســت که به تشــویش پاسخ فوق دچار نمی‌‌گردد و در  ل قابل طر از همین اســتدلا

ادامه مورد بررسی قرار گرفته‌است.

6. استدلال عقلی-کلامی
بــا توجــه بــه اینکه تحریف به زیــاده در هر صورت و هر نوع آن رد شده‌اســت، پس 
آیــات ذکــر، نفــی باطــل و امثال آن را کســی به قــرآن نیفزوده و نــزول آن‌ها از طرف 
خداوند قطعی است و نیز در هیچ‌‌یک از روایاتی که تحریف قرآن را گزارش می‌کنند، 
به افزایش در این آیات و سایر آیات قرآن حتی در حد یک کلمه اشاره نشده‌است. 
کنون کســی ادعای ســاختگی بودن آیات قرآن توسط بشر را نداشته و  همچنین تا
نتوانسته‌اســت مٌدعای خود را به اثبات برســاند. لازمۀ این مطلب پذیرش وحیانی 
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‌‌بودن قرآن بوده و مســجل اســت قرآن فعلی قطعاً ســخن خداوند متعال اســت. در 
نتیجه، پذیرش وحیانی ‌‌بودن قرآن، از نظر عقلی امکان‌‌پذیر است. با این مقدمه، 
ح این  ارجــاع مدعــی شــبهه دور، بــه قرآنی که در هــر روی کلام خداوند اســت و طر
سؤال از وی، ضروری به نظر می‌‌رسد که: منظور از وعدۀ حفظ قرآن که خداوند در 
حافِظُون«.)حجر/ 9( داده‌است، باتوجه به این که 

َ
هُ ل

َ
ا ل

َ
رَ وَ إِنّ

ْ
ك نَا الذِّ

ْ
ل ا نَحْنُ نَزَّ

َ
آیۀ »إِنّ

ح نشده، چیست؟ احتمال تحریف برای این آیه طر
بایــد گفــت خداونــد متعال در آیاتــی که به‌هرحال اســتناد آن به خداونــد به اثبات 
رسیده‌اســت، وعــدۀ حفظ بــه معنای نگهــداری و مراقبــت داده و همان‌‌گونه که از 
متن آیه پیداست، هیچ قیدی را در ارتباط با حافظ بودن خویش بیان نکرده‌است. 
در نتیجه این وعده‌‌، باتوجه به راســتگویی خداوند، درســت و حقیقی بوده و این 
حفــظ شــامل تمامی آیات و کل قرآن می‌شــود. پس وحیانیت قــرآن برای کل آیات 
ل به آیات قرآن برای اثبات عدم تحریف، از جمیع  ح اســت. درنتیجه، استدلا مطر

که گفته شد: جهات مصداق دور نیست؛ چرا
1. دور در تعریف، به معنای بازگشت شیء به خودش، یعنی بازگشت کُل به کُل است.

ح شده‌اســت؛ یعنی جزئی از  2. احتمــال تحریــف تنها در بخشــی از آیات قرآن مطر
قرآن و نه کُل قرآن. زیرا صرف احتمال تحریف در کل آیات قرآن شکی بدئی است 

که قابلیت توجه را ندارد.
3. پاسخگویی به شبهۀ تحریف، با آیاتی غیر از آیات مورد اتهام است. یعنی از جزئی از 

قرآن با جزئی دیگر رفع اتهام می‌‌شود و نه خود آن جزء و آیاتی که مورد اتهام هستند.
ح شــده، می‌‌توان نتیجــۀ مذکور را چنیــن تبیین کرد که  بــا توجــه بــه مقدمات مطر
»دور«، بازگردانــدن شــیء بــه نفــس خود اســت و نه به چیزی که شــبیه آن اســت. 
یعنــی پاســخگویی به اتهام تحریف با اســتفاده از آیات قرآن، ارجــاع جزئی به جزء 
دیگر است و این ارجاع از نظر منطقی، مصداق دور نیست. پس در هر روی شبهۀ 
ح ندارد؛ زیرا آیاتی به آیات دیگر برگردانده می‌‌شــود  دور به هیچ عنوان قابلیت طر
ل را دور پنداشــته‌اند،  و نــه خــود آن آیــات. در نتیجه کســانی کــه این گونه اســتدلا

»شبه‌‌دور« را دور فرض کرده‌اند و سفسطه‌ای بیش نیست. 

ح  7. شبهات قابل‌‌ طر
لات، شبهات و نقدهایی وارد گردید، ممکن است  همان‌‌گونه که برای سایر استدلا

ح شود. از جمله آن که: ل نیز مواردی مطر درخصوص این استدلا
1( شک در حُجیّت چیزی مساوی با قطع به عدم حُجیّت آن است و چگونه می‌‌شود 
به کلامی که حُجیّت آن مشــکوک اســت، استناد نمود؟ زیرا شک در تحقق تحریف، 

شک در صحت استناد قرآن موجود به خداوند متعال را در پی خواهد داشت.
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پاســخ: در اســتناد قرآن موجود به خداوند متعال، سه حالت بیشتر متصور نیست. 
در حالــت اول، قــرآن به‌‌تنهایی کلام خداوند بوده و کس دیگری با خداوند در این 
کلام شریک نیست و قرآن بی هیچ کاستی به دست ما رسیده‌است. حالت دوم، آن 
اســت که قرآن کلام الهی بوده و کســی با او شریک نیســت اما قسمتی از سخنانش 
مفقــود شده‌اســت. در حالت ســوم، گفته می‌‌شــود‌‌ این قرآن به تنهایــی به خداوند 
اســتناد ندارد و انســانی با خداوند در این کلام شــریک شــده و تحریف به زیاده در 

آن روی داده است.
بررســی: حالــت ســوم همان‌‌گونه که پیش‌‌تر بیان شــد در طی قرون متمــادی پس از 
نزول قرآن ادعا نشده و کسی معتقد نیست که کلام بشر با کلام خداوند در قرآن جمع 
شده‌است. در نتیجه صحت مبانی فرض در این حالت موجود نیست و رد می‌‌گردد. 
در حالت دوم با استفاده از دلایل بسیاری از جمله انسجام آیات به اثبات می‌‌رسد 
کــه منظــور از حفــظ، در قرآنِ منتســب به خداونــد، حفاظت قرآن در لــوح محفوظ 
و یــا قلــب پیامبر؟ص؟ نیســت و بلکه معنای عــام آن یعنی هرگونه حفظی را شــامل 
می‌‌شــود )بــه منظــور اطــاع از دلایــل مذکــور ر.ک: نجــارزادگان: تحریــف‌‌ ناپذیری 
قــرآن؛ معرفــت: مصونیــت قــرآن از تحریــف( و چــون خداونــد راستگوســت، پــس 
بــه وعــدۀ خویــش عمل کــرده و خواهــد کرد. لذا بــا اثبات عــدم تحریف بــه زیاده، 
کــه بــا صِرف اســتناد قرآن بــه خداوند  می‌‌تــوان تحریــف بــه نقصــان را رد کــرد؛ چرا
تمامی ویژگی‌‌ها و تعهدات موجود در آن که توسط خداوند به عنوان قوانین بیان 
گردیده، به اثبات می‌‌رســد و از جملۀ این قوانین، حفاظت از کلام الهی اســت. پس 
از میــان این ســه وجه، تنهــا حالت اول باقی می‌‌ماند که توســط اذهان عقل‌‌گرایی 

که در پی بهانه‌‌جویی نیستند، پذیرفته می‌‌شود.
2( درصــورت علــم به تحریف اعم از تفصیلی و اجمالــی، کذب و خلف وعدۀ آیاتی 
مانند آیۀ حفظ ظاهر می‌‌شود و در چنین حالتی چگونه ممکن است بتوان به این 

آیات استناد نمود؟
پاســخ: مســلماً از صفات ثبوتی خداوند، راستگویی اســت و صفات خداوند عین ذات 
او هســتند. پس کســی که خداوند را به راســتگویی قبول ندارد، در واقع ذات او را قبول 
نداشته و کسی که ذات خداوند را به تردید کشاند، یقیناً کلام او را نیز نخواهد پذیرفت و 
گر مدعی تحریف  چنین افرادی از دایرۀ هر نوع سخن و استدلالی بیرون خواهند بود. ا
بــر راســتگویی خداوند مشــکوک نیســت، پس الهی‌‌بــودن قــرآن را نیز پذیرفته اســت. 
لذا وعدۀ حفظ خداوند نیز به تبعیت پذیرفته شده‌اســت. در واقع، مســتند ما در این 
استدلال آیات قرآن نیست بلکه براهین کلامی و عقلی است که هرگونه کذب و خلف 
وعــده را از ایــن آیــات مرتفع می‌‌ســازد. مضاف بر آن که حتی با وجود خدشــه در برخی 
پاسخ‌ها، همان‌‌گونه که گفته شد، باز هم شبهۀ دور قابلیت طرح را ندارد و در رفع اتهام 



66

دوره 6
 شماره 11
 بهمن 1403

تحریف از دامان قرآن، به هیچ یک از آیاتی که مورد اتهام هستند ارجاع داده نمی‌‌شود 
و بلکه از آیات دیگر استفاده می‌‌گردد و این مصداق دور در کلام نیست.

3( چــه فایــده‌‌ای بــر این امر مترتب اســت که شــبهۀ دور مرتفع گــردد اما همچنان 
ادعای تحریف برجا باشد؟

پاسخ: اولاً همان‌‌گونه که ذکر شد این دو، ارتباطی حداقل به شکل مستقیم و اثرگذار 
با یکدیگر ندارند. به طوری که موجودیت یکی وابسته به دیگری باشد و چون شبهۀ 
گــر یکی از  ح اســت، نتوان به دور پاســخ گفــت و بالعکــس. فلذا حتی ا تحریــف مطــر
ح دربارۀ قرآن پاسخ داده شود، نیکوست. ثانیاً شبهۀ دور از تحریف نیز  شبهات مطر
ک‌‌تر است؛ زیرا در تحریف با استناد به سایر آیات، به ادعای تحریف درمورد  خطرنا
ح دور، هرگونه توانایی از قرآن برای دفاع از  ســایر آیات می‌توان پاســخ گفت اما با طر
خود سلب می‌‌‌‌شود. پس پاسخگویی به شبهۀ دور ضروری‌‌تر می‌‌نماید. ثالثاً با توجه 
گر شبهۀ دور را بتوان از ساحت قرآن مرتفع نمود، می‌‌توان با استناد به  به مورد قبل ا

سایر آیات ادعای تحریف را پاسخ داده و حتی به روایات نیز حُجیّت بخشید.

نتیجه‌‌ 
درخصوص پاســخگویی به شــبهۀ دور با اســتفاده از روایات اهل ‌‌بیت؟عهم؟ باید گفت 
چون سخنان ایشان همان سخن قرآن و مُستند به آن است و قرآن که در این بحث 
حُجت ذاتی است مورد شک قرار گرفته است، در نتیجه نمی‌‌توان به روایات اهل‌‌بیت 
برای رد شبهۀ دور استناد نمود. ضمن این که این شبهه، قرآن کتاب تمام مسلمانان 
را نشــانه گرفته‌اســت و ایــن اســتدلال به تنهایی قادر به پاســخگویی بــه نیاز فریقین 
نمی‌باشد. در بحث استناد به معجزات غیرقرآنی رسول اکرم؟ص؟ نیز دلایل فراوانی از 
جمله دلایل تاریخی برای رد این اســتدلال و پاســخگو نبودن آن در مقابل شــبهۀ دور 
است. بهره ‌‌جستن از علم اجمالی و اعجاز و آیات تحدّی نیز هر یک متحمل نقدهای 
بسیاری بوده و قادر به پاسخگویی کامل در برابر این شبهه نخواهند بود. اما در بحث 
اســتناد به دلایل عقلی و کلامی، چون مُسجل اســت که تحریف به زیاده مورد ادعای 
کسی نیست و آنچه فی‌‌مابین‌‌الدفتین است صرفاً کلام خداست. پس می‌‌توان گفت که 
استدلال به قرآن در حقیقت استدلال به کلامی است که در آن ضعف و خدشه و دروغی 
راه ندارد و استدلال به جزئی از قرآن برای دفاع از جزئی دیگر است. لذا از نظر عقلانی 
و منطقی شبهۀ دور موضوعیت ندارد. این نکته را نیز باید درنظر داشت، هنگامی یک 
پاسخ از عهدۀ شبهه‌‌ای این چنین برمی‌‌آید که از تمامی جهات مورد بررسی قرار گرفته 
باشد. بر این اساس نیاز است تمامی پژوهشگران دینی در خصوص پاسخ قاطع به این 

شبهه و شبهات مشابه از حساسیت لازم برخوردار باشند.
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Abstract
The verses of the Holy Qur'an related to Jabr (determinism) and Ikhtiyār (free will) 
are far from contradictory. These verses indicate that in human acts and deeds there 
is neither determinism, which is forced him to do what God wants without his 
chose, nor authorization, which makes him completely independent in his execution 
without divine interference and that God is ineffective and has no influence. There 
is a third approach in between, which is that God intervenes in human deeds, by 
providing man with the strength, will, choice, success in action, and other necessary 
prerequisites and means, and man himself has power in his actions, who performs 
all of them with his own will and choice, and he is the doer of the work. Some Ori-
entalists, with their limited knowledge, have attempted, by comparing and misinter-
preting these verses, to demonstrate that there is a contradiction between the verses 
of the Qur'an, in an attempt to raise doubts about the status of the Holy Qur'an and 
prove its non-revelational source. In this paper, which followed a descriptive, ana-
lytical, and critical research approach, and after analyzing and examining the claims 
of Orientalists using the method of Quranic inference and interpretation, it became 
clear that they were incomplete in proving the results they claimed. 
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پژوهشی

کاوی و تحلیل ادعای مستشرقان مبنی بر تناقض در قرآن،  وا
مورد پژوهی آیات جبر و اختیار

، سید ادریس ناصری عیلامی3  ، فرزانه پاشازاده2  زهره اخوان مقدم1 
.dr.zo.akhavan@gmail.com 1. دانشیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم
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چکیده
آیاتــی کــه در قــرآن در زمینــه‌ی جبــر و اختیار بیان شــده بــه دور از هرگونه تناقض اســت. این آیات 
بیانگر این است که در اعمال و افعال بشر نه جبری وجود دارد که در انجام آن مجبور و بی‌دخالت 
باشــد و نــه تفویــض که در انجام آن کاملاً مســتقل باشــد و خداوند در آن بی‌اثر و بی‌دخالت باشــد. 
بلکــه راه ســومی در ایــن مورد وجــود دارد و آن این که در افعال و اعمال بشــر، هــم خداوند دخالت 
دارد که نیرو، اراده، اختیار، توفیق عمل و دیگر مقدمات و وســایل لازم را در اختیار بشــر می‌گذارد و 
هــم خــود بشــر در اعمال خویش دخالــت دارد که همه آن‌ها را با اراده و اختیــار خود انجام می‌دهد 
و کننده کار هم اوســت. برخی از مستشــرقان با ســطح کم اطلاعات و مقایســه‌ی این آیات و تفســیر 
ناصحیح آن‌ها، سعی بر این داشته‌اند که نشان دهند بین آیات قرآن تناقض و اختلاف وجود دارد 
و بــا هــدف ایجــاد تزلزل در جایــگاه قرآن و اثبــات غیر وحیانی بــودن آن، قرآن را بــه تناقض گویی 
متهم می‌کنند. در این نگاشــته که روش تحقیق در آن از نوع توصیفی-تحلیلی با رویکرد انتقادی 
ح شده توسط مستشرقان به روش استنباط و استظهار  است، پس از تحلیل و بررسی ادعاهای مطر

قرآنی، ناتمام بودن آنها را در اثبات نتایج مورد ادعا نشان می‌دهد.
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ح مسئله طر
مسئله آزادی یا مجبور بودن انسان، از مسائل دیرینه‌ای است که در همه تمدن‌ها 
ح بوده و علاقه‌ی نوع انسان‌ها، هرچند  به‌صورت یک مســئله شــاخص و بارز مطر
فاقد تفکرات فلســفی ممتد و عمیق به‌ســوی آن کشــیده شــده اســت. این مســئله 
مســتقیماً بــه قضیــه‌ی »جبر و اختیــار« و بحث »قضا و قدر« ارتبــاط دارد. از همان 
ح آیاتی کــه دلالت بر قــدرت مطلق  ابتــدای ظهــور اســام و نــزول قــرآن کریم و طــر
گیر خدا داشــت »وَمَا   شَــيْ‌ءٍ قَدِيرٌ«)انفال/43( و اراده و مشــیت فرا هُ عَل‌ى كُلِّ

ّ
»وَ اللَ

هُ«)دهر/38( و نیز از ســوی دیگر آیاتی که هرکس را مسئول 
ّ
نْ يَشَــاءَ اللَ

َ
ا أ

َّ
تَشَــاؤُونَ إِل

فُرْ«)کهف/29( و آیه 
ْ

يَك
ْ
يُؤْمِنْ وَ مَنْ شــاءَ فَل

ْ
اعمال خویش می‌دانســت »فَمَنْ شــاءَ فَل

ح بوده اســت. عقیده  اكَ فُورًا«)دهر/3( مطر ا شَــاكِرًا وَإِمَّ ــبِيلَ إِمَّ ا هَدَيْنَاهُ السَّ
ّ
»إِنَ

به مجبور بودن انســان یا عقیده به خودمختار بودن انســان به‌صورت رب‌النوعی 
در حیطــه‌ی ملــک و ســلطنت خویــش، عقایــدی اســت کــه کامــاً مغایــر با اســام 
و تعالیــم قــرآن اســت و تفســیر غلــط و نابجــا از آیــات وارده در این موضوع، ســبب 

پیدایش مکاتب مختلف در این زمینه گردیده است.
دراین‌بین، مستشــرقان نیز، به دلیل ســوء فهم و تفســیر نادرســت این دو دسته از 
آیات که گروهی بیانگر قدرت مطلق خداوند و گروهی نیز بیانگر اراده و اختیار بشر 
می‌باشــند دچــار کج‌فهمی شــده و این آیات را بــه تناقض‌گویی متهــم کرده‌اند که 
بــا تفســیر صحیح این آیــات و با مراجعه به روایات رســیده در این زمینه، این ادعا 

باطل می‌شود.

 مفهوم شناسی
 الــف( تناقــض در لغــت: تناقض مصدر باب تفاعل، از ریشــه‌ی نقض اســت و در 
لغــت بــه معنــای به هــم خوردن پیوســتگی ســاختمان و گــره و ریســمان و محکم 
نکردن است: »نَقَضْتُ ابناء و الحَبْلَ و العِقْد«؛ یعنی بناء و طناب و گره را باز کردم 
)راغــب اصفهانــی،1412 ق، ذیــل مــاده نقض؛ انیــس، ابراهیم، بی‌تــا، ج 2: 947؛ 
طریحــی، 1375 ش، ج 5: 527؛ ابــن منظور، 1414 ق، ج 12: 266؛ فراهیدی، 1410 

ق، ج 5: 50(.
ب( تناقــض در اصطــاح: علمــای متقــدم منطــق، تناقــض را این‌گونــه تعریــف 
کرده‌انــد: »تناقــض عبــارت اســت از اختــاف دو قضیــه به‌طوری‌کــه خودبه‌خود از 
صــدق هــر یــک از آن دو کذب دیگری لازم آید و همچنیــن به‌عکس یعنی از کذب 

هر یک، صدق دیگری لازم آید« )تفتازانی، 1367 ش: 218(.
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مستشرقان و ادعای تناقض در آیات جبر و اختیار
یکــی از مهم‌تریــن ادعــای خاور شناســان دربــاره‌ی وجــود تناقض در قــرآن کریم، 
مســئله‌ی جبر و اختیار اســت. جبر و اختیار یکی از مســائلی است که خاورشناسان 
آیات مربوط به آن را دستاویزی بر وجود تناقض در قرآن گرفته‌اند. آن‌ها معتقدند 
کی از مجبور بودن آدمی است، یعنی همه‌ی کارها  در قرآن آیاتی وجود دارد که حا
را به خدا نسبت می‌دهد و برعکس بعضی از آیات وجود دارد که برای انسان اختیار 
قائل می‌شود. ایگناتس گلدزیهر Goldziher Ignác از همین گروه، معتقد است که 
مشــکل می‌توان از قرآن به مذهب اعتقادی واحد و عاری از تناقض دســت‌یافت. 
او در کتاب »العقیده و الشریعه فی الاسلام« نخست آیاتی که از دیدگاهش، مذهب 
جبری را تأیید می‌کند ذکر کرده، آنگاه انتقادی شدیدی نسبت به خداوند مبنی بر 

عذاب اخروی انسان فاقد اختیار دارد )گلدزیهر، 1403 ق: 78(.
کدونالد دانکن بلک Danken Black  Macdonald,نیز یکی دیگر از مستشرقانی  ما
اســت کــه آیات وارده در قــرآن در زمینه‌ی جبر و اختیار را بــه تناقض متهم کرده و 
می‌گوید شــاید پیامبر یک واعظ سیاســی باشد، اما یک فرد لاهوتی یا همان پیامبر 
نیســت تا صاحــب یک مکتب فکری عقیدتی باشــد و در ادامه می‌گوید مستشــرق 
جریم ثابت کرده اســت که ســخن در مورد اختیار، در اواخر حیات پیامبر به وجود 
آمد و مســلمانان در ابتدا قائل به جبر مطلق بودند )عوض، ابراهیم 1419 ق: 95( 
کدونالــد برای اثبات ســخن خود در مورد تناقض قــرآن در زمینه‌ی جبر و اختیار  ما

به آیات زیر استناد می‌کند:
هُ وَلِیا 

َ
نْ تَجِدَ ل

َ
 فَل

ْ
مُهْتَدِ وَ مَــنْ یضْلِل

ْ
هُ فَهُوَ ال آیــه‌ای کــه بیانگر جبر اســت: »مَنْ یهْدِ اللَّ

«)کهف/17(؛ خدا هر که را راهنمایی کند او راه‌یافته اســت و هر که را بی‌راه 
ً
مُرْشِــدا

گذارد، هرگز برای او یاری راهبر نخواهی یافت.
هُ وَ 

ُ
کــمْ وَ رَسُــول

َ
ــهُ عَمَل ــوا فَسَــیرَی اللَّ

ُ
کــه بیانگــر اختیــار اســت: »وَ قُــلِ اعْمَل آیــه‌ای 

مُؤْمِنُونَ«)توبــه/105( و بگــو: ]هــر کاری می‌خواهیــد[ بکنیــد کــه بــه‌زودی خــدا و 
ْ
ال

پیامبر او و مؤمنان در کردار شما خواهند نگریست.
یولیــوس ولهــاوزن Julius Wellhausen  مستشــرق آلمانی در ایــن زمینه می‌گوید: 
ح می‌شــود و گاهی ســخن از عدالت  »در قــرآن گاهــی ســخن از قدرت خداوند مطر
خداونــد اســت؛ انتخاب‌هــای مناســب برای هرکــدام از آن دو صفت به تشــخیص 
و ســلیقه‌ی محمد بســتگی داشته اســت، البته ایشــان هیچ‌گونه تعادل و توازنی را 
بــرای ذکــر این دو صفت رعایت نکرده اســت و بلکه اصلاً متوجه تناقض این دو با 
یکدیگر نبوده است، زیرا او نه فیلسوف و نه پایه‌گذار یک مکتب فکری - عقیدتی 
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بوده است )ولهاوزن، بی‌تا:10(.
کاتب آمریکایی، ولفسون، صاحب کتاب »علم، فلسفه، کلام« معتقد است که آیات 
قرآن در زمینه‌ی قضا و قدر و جبر و اختیار متناقض بوده و تحت تأثیر این دیدگاه 
»یحی و یمیت« را در آیه‌ی دوم سوره‌ی حدید این‌گونه ترجمه می‌کند: او هر کس 

را که بخواهد زنده کرده و هرکس را که بخواهد می‌کشد )ابولیله،1423 ق: 405(.
توشــی هیکو ایزوتسو Toshihiko Izutsu قرآن شــناس ژاپنی، علی‌رغم اینکه یکی 
از محققان و قرآن‌پژوهان منصف و تیزبین است، در موضوع جبر و اختیار و تحت 
عنــوان هدایــت الهی این‌چنین می‌نویســد: آیات قــرآن، دو دســتگاه و نگرش را در 

خصوص ارتباط خدا با انسان و عکس‌العمل انسان ارائه داده است:
کنش انســان چنین اســت که یا تصدیق  الف( خداوند انســان را هدایت می‌کند، وا
بیلَ إِمّا  می‌کند و هدایت می‌شود و یا تکذیب کرده و گمراه می‌شود »إِنّا هَدَیناهُ السَّ

«)دهر/3(.
ً
 وَإِمّا کفُورا

ً
شاکرا

ب( خداونــد بعضی انســان‌ها را هدایــت می‌کند، آن‌ها هدایت می‌شــوند و برخی را 
یزُ  عَزِ

ْ
یَهْدِی مَنْ یَشَاءُ وَهُوَ ال هُ مَنْ یَشَاءُ وَ گمراه کرده، آنان گمراه می‌شوند »فَیُضِلُّ ال��ل

کم اســت، هیچ‌کدام از  حَکِیمُ«)ابراهیــم/4( در ایــن نگرش دیدگاه قضا و قدر حا
ْ
ال

کنش  این دو به اختیار خویش چیزی را برای خود انتخاب نکرده‌اند، بلکه نوع وا
 
ْ
هُ وَ مَنْ یشَــأ

ْ
هُ یضْلِل آن‌ها نتیجه ضروری خواســت و مشــیت خداســت: »مَنْ یشَــأِ ال��ل

ــهُ عَلی صراطٍ مُسْــتَقیمٍ«)انعام/39( همه‌چیز از پیش تعیین و مســجّل شــده 
ْ
یجْعَل

اســت. هیچ‌کــس نمی‌توانــد در برابــر مشــیت خداونــد ایســتادگی کنــد. حتــی طبق 
تصریح قرآن، پیامبر خدا هم نمی‌تواند امید داشته باشد که کسی را هدایت کند که 
حْبَبْتَ«) قصص/56( بدین ترتیب 

َ
ک لاٰ تَهْدِی مَنْ أ

ّ
خدا گمراهش کرده اســت: »إِنَ

تقابلی اساســی میان »هدی« و »اضل« مشــاهده می‌کنیم. وجود این دو دستگاه و 
نگــرش و روایــت مختلــف از یک »سرگذشــت« و تضاد میان آن‌هــا در قرآن جز این 
نمی‌توانســت باشــد که بعدها در میان متفکران اســامی، مسائل دشواری را درباره 
گر منحصراً لحاظ منطقی  مفهوم آزادی بشــر و مســئولیت اخلاقی پیش آورد، چه ا
را در نظر بگیریم، ناچار به وجود تناقض منطقی این دو دستگاه پی خواهیم برد. 
چیزی که هســت، ایستگاه قرآن، ایستگاه منطقی محض نیست، اندیشه قرآنی بر 
ســطحی آشــکار می‌شود که به‌صورت اساسی با منطق عقل بشری تفاوت دارد و تا 
زمانــی که شــخص خود را بر این ســطح از تفکــر نگاه دارد جا برای چنین مشــکلی 

باقی نخواهد ماند )ایزوتسو،1368 ش: 181-178(.
ح کرده و آیات شــبیه به  البتــه بایــد گفــت دقــت در آیاتی که ایزوتســو آن‌ها را مطــر
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این آیات )بقره/247؛ ابراهیم/27؛ غافر/69-74؛ مؤمنون/107؛ مدثر/37( نشــان 
می‌دهــد کــه هرکجــا خداونــد اضــال و گمراه شــدن را به خود نســبت داده اســت، 
هیــچ‌گاه ابتدایــی نبــوده، بلکه بر اثــر جرم و لجاجت و عناد خودشــان بوده اســت 
و خواســت خداونــد در هریــک از دو نوع هدایــت و گمراهی، جایــگاه خاص و کاملاً 
مشــخصی دارد، زیــرا خداونــد فقط کســانی را می‌خواهــد هدایت کند کــه اقدامات 
و مجاهــدات مخلصانــه در حق‌طلبــی و انجــام اعمــال صالحه کرده باشــند و فقط 
کســانی را می‌خواهــد گمراه کنــد که لجاجت و عناد و تبهکاری و ســتم بر خویش و 
دیگران را به نهایت رســانده باشــند و خودشان گمراهی را بر هدایت ترجیح دهند. 
پس خداوند به کسی ظلم نمی‌کند و برای کسی معصیت را خواستار نیست و آن‌ها 
را بــه گنــاه امــر نمی‌کند بلکه به قســط و عدل امــر می‌کند، ولی مردم به خودشــان 
ظلــم کــرده و راه ضلالــت را به‌جــای هدایت انتخاب کــرده و به‌جــای مغفرت الهی 
دچار عذاب الهی می‌شــوند. این‌گونه نبوده اســت که خداوند خواستار گمراه شدن 
آنــان باشــد، بلکــه خودشــان خواســتار گمراهــی بوده‌اند و خــدا پلیــدی و ضلالت را 
نصیــب انســانی می‌کنــد که معانــد حق اســت و در برابر حق لجاجــت می‌کند چون 
خود او با ســبب بدی اختیارش ســبب پلیدی و ضلالت را که همان عناد و لجاجت 
است انتخاب کرده است پس امیدی به ایمان آوردن او و سعادت یافتنش نیست.
بدیهی اســت که این‌گونه هدایت و گمراهی ثانویه و ویژه، هیچ منافاتی با هدایت 
اولیه‌ای که خداوند همه انسان‌ها را از آن بهره‌مند کرده و پیامبران و عقل را برای 
همــگان فرســتاده، نــدارد و هر دو کاملاً قابل‌جمع هســتند؛ چنان‌کــه این هدایت و 
ضلالت ثانویه توسط خداوند که در پی اراده خود انسان انجام می‌گیرد نیز موجب 
جبر نمی‌شود، زیرا با اراده خود انسان انجام‌گرفته است. )زمانی،1385 ش: 411(.

رِنالــد الین نیکلســون  Reynold Alleyne Nicholson ، مستشــرق انگلیســی کــه از 
بزرگ‌تریــن محققــان در زمینه‌ی تصوف اســامی اســت )بــدوی،1993 م: 593( در 
علت پیدایش گروه‌های مختلف در اسلام می‌گوید: »قاریان قرآن اروپایی، متوجه 
اضطــراب آیــات قــرآن و عــدم توانایــی مؤلفــش در معالجــه‌ی اضطراب ایــن آیات 
نیستند و خود پیامبر نیز متوجه این تعارضات نبوده است، ولی مشکل اینجاست 
کــه نتیجــه‌ی ایــن اضطراب‌هــا بــه‌زودی آشکارشــده و ســبب پیدایــش گروه‌هــای 
مختلــف مرجئــه و قدریــه و جبریه و معتزله و اشــاعره شــد« )البهــی، 1395 ق:190؛ 

السائح، 1430 ق: 541-540(.
مستشــرق دی لیســی اولیــری De Lacy O’Leary، در این زمینــه می‌گوید: »پیامبر 
نمی‌توانســت بین مســئولیت خلق از یک‌ســو و قــدرت نامحدود خداوند از ســویی 
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دیگــر تفــاوت قائــل شــده و آن‌هــا را در ذهن خود تبیین کنــد، اما این امــر در اواخر 
حکومــت امــوی بــه نتیجــه‌ای منطقــی رســید و بــه همین جهــت مــا می‌بینیم که 
از یک‌ســو قدریــه از اختیــار دفــاع می‌کننــد و از ســویی دیگــر جبریــه از جبــر، دفــاع 

می‌کنند«)اولیری، بی‌تا: 101(.
گلدزیهــر نیــز در ایــن زمینــه می‌گویــد: »این‌چنیــن انتقادهایــی در زمینــه جبــر و 
اختیار در میان نســل اول بعد از ظهور اســام تا به حدی بوده اســت که نیازی به 
مخاصمان اســام نبوده اســت کــه مواضع ضعف قرآن را بیان کننــد و آن‌ها را برملا 
ســازند بلکه وضع بحث پیرامون تناقضات قرآن به‌گونه‌ای مشــخص و آشــکار بود 
کــه حتــی در بیــن خود مســلمانان نیز این‌گونــه بحث‌ها و مجادله‌ها وجود داشــته 

است« )گلدزیهر،1403 ق: 68(.
بــه  اشــاره  »اولیــری«  و  »نیکلســون«  یعنــی  مستشــرق،  دو  ایــن  منظــور  شــاید 
اختلاف‌نظرهایــی باشــد کــه متکلمــان اســامی دچــار آن شــدند، ماننــد این‌کــه آیا 
صفــات خداوند مانند ذات هســتند یــا این‌که جدا از ذات می‌باشــند. باید گفت که 
این مســائل باعث دور شــدن مســلمانان از اســام واقعی نمی‌شــود، زیرا مسلمانان 
منبعــی از عقایــد صحیح، یعنــی قرآن را در اختیــار دارند و همه‌ی آن‌هــا به اصولی 
مانند خدای واحد، قبله‌ی واحد، معاد، کتب آسمانی و مهم‌تر از همه قرآن، ایمان 
گرچه  دارند و به این اصول که باعث وحدت میان آنان می‌شــود پایبند هســتند، ا
علمــای متقــدم برای حفظ دین از این مناظره‌هــا نهی می‌کردند، مانند »مالک بن 
انــس« کــه زمانــی کــه از او در مورد اســتوا خداوند بر عرش ســؤال شــد گفت: اســتوا 
معلــوم و کیفیــت نــا مجهــول اســت )بنــی عامــر،2004 م: 165-166( امــا در مقابل 
علمای متأخر، مســلمانان را بر این‌گونه بحث‌ها و مناظره‌ها تشــویق می‌کنند، زیرا 
این اختلاف‌نظرهایی که بین مســلمانان در بعضی از مســائل پیش می‌آید، ســبب 
ل‌های قوی دینی و عقلی خود با سایر  ایجاد فرقه‌های کلامی می‌شود که با استدلا
ل‌های سســت و بی‌پایه هستند مناظره کرده و آن‌ها را  گروه‌هایی که دارای اســتدلا
متوجه اشتباهاتشــان کرده و باعث رشــد و پیشــرفت و ترویج صحیــح عقاید دینی 

می‌شوند.
ح‌شــده‌ی مستشــرقان، مشاهده می‌کنیم که آن‌ها به دلیل کج  با توجه به آراء مطر
فهمیِ آیات جبر و اختیار، این آیات را به تناقض متهم کرده‌اند، اما این امر، دلیل 
پیدایش فرقه‌های مختلف کلامی در اسلام نیست، زیرا این مستشرقان می‌پندارند 
کــه تناقــض آیــات جبــر و اختیار عامــل پیدایــش این فــرق شــده درصورتی‌که این 
فرقه‌هــا بــه دلیل ســوء فهم آیات قرآنــی و تأویل ناصحیــح آیات متشــابه و ترجیح 
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برخــی از آیــات بــر برخی از آیــات دیگر، به وجود آمده‌اند. مستشــرقان نیــز با توجه 
بــه فهــم نادرســت آیاتــی که از یک‌ســو قــدرت را در اختیار انســان و از ســویی دیگر 
ح کرده‌اند و  در اختیــار خداونــد قرار داده اســت، ایــن آیات را به تناقض‌گویــی مطر
حتّی برخی از آنان مانند ولفســون، تحت تأثیر این دیدگاه آیات قرآن را به‌گونه‌ای 
ناصحیــح ترجمــه کرده‌انــد، در‌حالی‌کــه ایــن مســئله در پرتــو تعالیــم و آموزه‌هــای 

اسلامی امری کاملاً صریح و آشکار و به‌دوراز هرگونه تناقضی است.
مفهوم شناسی جبر و اختیار

الف( معنای لغوی جبر: راغب گوید: »اصل الجبر اصلاح الشّــی‌ء بضرب من القهر« 
)راغب اصفهانی، 1412 ق، ج 1: 183( در العین آمده است: »جبر: الاسم، و هو أن تجبر 
یة علی کذا« )فراهیدی، 1410 ق، ج ‌6: 115( و نیز  ید و تکرهه جبر  علی ما لا یر

ً
إنسانا

ط علی أمر، بحیث 
ّ
به این معنا آمده است که: »هو ظهور العظمة و نفوذ القدرة و التسل

یجعل الطرف تحت نفوذه و حکمه و سلطان« )مصطفوی، 1360 ش، ج ‌2: 45(.
جبر در لغت به معنای اصلاح شی‌ء به‌نوعی از قهر، بستن ضد شکستن، واداشتن 
کســی به کاری با زور، ظهور عظمت و نفوذ قدرت و تســلط در امر اســت به‌گونه‌ای 
که طرف مقابل تحت تأثیر این نفوذ و قدرت قرار گیرد و نیز به معنای غنی کردن 

شخص و اصلاح حال اوست )قریشی،1371 ش، ج ‌2: 2(.
ب( جبر در اصطلاح علمای عقاید اسلامی: »جبر« در این اصطلاح یعنی خدای 
متعــال بندگانــش را بــر آنچــه می‌کنند، مجبور کرده اســت در کار نیک باشــد یا بد، 
زشت باشد یا زیبا، به‌گونه‌ای که بنده دراین‌باره اراده و اختیار ترک فعل و سرپیچی 
از آن را نــدارد. پیــروان »جبــر« را عقیــده بر آن اســت کــه هر چه برای انســان پدید 
آید همان سرنوشــت از پیش تعیین‌شــده اوست. انســان را آنجا که باید می‌برند، او 

اختیاری ندارد. این سخن، سخن اشاعره است )عسگری، بی‌تا: 286(.
ج( معنــای لغــوی اختیــار: اختیار در لغت بــه معانی متعددی به‌کاررفته اســت که 
همــه‌ی آن‌هــا در اصل به یک معنا بازگشــت می‌کند و آن برگزیــدن، برتری دادن و 
انتخــاب نمــودن اســت، لیکن برگزیــدن و انتخاب کردنی که همراه بــا خیر و نیکی 

باشد. )قریشی،1371 ش، ‌ج 2: 317؛ سیاح، 1368 ش، ج 1: 382(.
د( اختیــار در اصطــاح علمــای عقایــد اســامی و در اصطلاح علمــای الهیات: 

به معنای قدرت بر فعل و ترک است؛ بنابراین، اختیار در دو مورد به کار می‌رود:
1. قدرت در انتخاب فعل یا ترک که مقدم بر فعل یا ترک است )صفت ذاتی(؛

2. برگزیــدن فعــل یــا تــرک که همراه بــا فعل یا ترک اســت )صفت فعلــی( )روحانی، 
حسینی، 1381 ش: 31(.
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خدای متعال بندگانش را به‌وســیله‌ی انبیا و رســولان خود بر برخی از کارها مکلف 
و از برخــی نهــی فرموده اســت. خداوند پس‌ازآن که قــدرت و اراده انجام کار و ترک 
آن را به بندگانش بخشــیده و برای آنان ‌در آنچه می‌کنند، حق انتخاب و گزینش 
قرار داده و هیچ‌کس را در این راه مجبور نکرده، از آنان خواســته اســت تا در آنچه 

به آن فرمان داده یا از آن بازداشته، او را اطاعت نمایند )عسگری، بی‌تا: 287(.
پاسخ به ادعای تناقض در آیات جبر و اختیار

بــا اندکــی دقت در این آیات، متوجه می‌شــویم که در بین ایــن آیات هیچ تناقضی 
وجود ندارد و مســئله نیازمند این اســت که از دو جهت به آن نگریســته شود؛ یکی 
این‌که خداوند سبحان خالق هر چیزی است و اراده‌اش مطلق است و هیچ‌چیزی 
ج نیست و مظهر این اراده مطلق همان قوانینی  در زمین و آسمان از اراده‌اش خار
است که خداوند آن‌ها را خلق کرده و جهان و هستی طبق این قوانین سیر می‌کند 
و بــه همیــن جهت گفته می‌شــود که خداونــد خالق هر چیزی اســت و هر چه را که 
بخواهــد همــان خواهــد شــد، ولــی از طرفی دیگــر همیــن خداوند اراده کرده اســت 
کــه انســان صاحــب اختیار و اراده باشــد و ایــن اراده‌اش را از طریق عقــل و اعضا و 
جوارحــش اجــرا کنــد و بــه همین جهت گفته می‌شــود که انســان خــودش صاحب 
افعالش و اعمالش است و در مقابل آن‌ها پاسخگو خواهد بود و در مورد مسئله‌ی 
جبر و اختیار لازم اســت که گاهی از زاویه‌ی اول و گاهی از زاویه‌ی دوم به موضوع 

نگاه کرد.
شــیخ محمد غزالــی می‌گوید: ما می‌بینیم که مطلق بــودن اراده‌ی خداوند در یک 
آیه با آیه‌ی دیگری که اختیار انســان را بیان می‌کند مقید شــده اســت پس معنای 
این‌کــه خداونــد شــخصی را گمراه می‌ســازد این اســت که وقتــی فــرد از راه هدایت 
طغیان می‌کند خداوند نیز او را به خواسته‌اش می‌رساند و او را گمراه می‌سازد و این 
هُ لا  وبَهُم وَ اللَّ

ُ
هُ قُل زاغَ اللَّ

َ
ا زاغُوا أ مَّ

َ
است همان معنای قول خداوند که می‌فرماید: »فَل

فاسِقِین« )صف / 5(؛ پس چون ]از حق[ برگشتند، خدا دل‌هایشان 
ْ
قَوْمَ ال

ْ
یهْدِی ال

را برگردانید و خدا مردم نافرمان را هدایت نمی‌کند )غزالی، بی‌تا: 105(.
شــیخ محمــود شــلتوت می‌گوید: »قضــا و قدر که هــر دو در قرآن ذکرشــده و مرتبط با 
افعال و اعمال انسان ذکرشده چیزی جز همان نظام و سنت‌های عمومی که خداوند 
خلــق کــرده و در کل هســتی جاری اســت نیســت، ســنتی دائمــی که در تمام هســتی 
جریان دارد و هیچ‌گاه دچار اشــتباه نمی‌شــود و خداوند انسان را در افعال و اعمالش 
آزاد خلــق کــرده اســت« )شــلتوت،1404 ق: 95-96( بنابرایــن مشــیّت الهی اقتضای 
آن را دارد که انســان نیز صاحب اراده باشــد و این جزئی از قوانین هســتی اســت که 
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مظهــری از اراده‌ی الهــی به شــمار می‌آیــد و ازاینجا معلوم می‌شــود که هیچ تناقضی 
بین آیاتی که از انسان سخن می‌گوید و او را مسئول می‌داند و آیاتی که مطلق بودن 
گر به آخرین سوره‌های نازل‌شده قرآن  اراده‌ی انسان را بیان می‌کند وجود ندارد؛ و ا
یعنی ممتحنه، تحریم، مائده و توبه مراجعه شود، چیزی که اثبات‌کننده‌ی ادعای 
کدونالد و جریم باشــد، یافت نمی‌شــود. از ســویی دیگر، چگونه می‌توان گفت که  ما
مسلمانان در آغاز جبرگرا بودند، درحالی‌که اعتقادات آن‌ها، باعث اتحاد قبایل آن‌ها 
و استقلال آن‌ها از سایر کشورها شد، طوری که توانستند فارس و روم را تصرف کرده 
و فرهنگ اسلامی را جایگزین فرهنگشان کنند و مجرای تاریخ بشری را تغییر دهند؟ 
آیا عملکرد یک گروه جبرگرای مطلق این‌گونه است؟ درحالی‌که جبرگرا بودن مطلق 
باعث سســتی اراده و عجز می‌شــود و مکدونالد و ســایر مستشــرقان به‌خوبی به این 
امر معترف هستند اما به خاطر عنادی که با اسلام دارند حاضر به قبول این مطلب 

نیستند. )عوض، 1419 ق: 95-94(
 شهید مطهری در این زمینه می‌گوید: »علت این‌که این دو دسته از آیات متعارض 
شناخته‌شــده‌اند، این اســت که به عقیده‌ی متکلمین و برخی از مفســرین لازمه‌ی 
این‌که همه‌چیز به تقدیر الهی باشد این است که انسان آزاد نباشد، آزادی با مقدر 
بودن سازگار نیست و لازمه‌ی این‌که همه‌چیز در علم خدا گذشته است این است 
کــه همه‌چیــز بایــد جبراً و بدون اختیــار صورت بگیرد وگرنه علم خــدا جهل خواهد 
بــود. از آن‌طــرف لازمه‌ی این‌که انســان خود عامل مؤثر در خوشــبختی یا بدبختی 
خــود باشــد و سرنوشــت خود را خــوب یا بد کند این اســت که تقدیــری قبلی در کار 
نباشد یعنی آزادی اراده را با قضا و قدر الهی مغایر می‌دانستند و حال این‌که آزادی 

اراده با قضا و قدر الهی مغایر نیستند« )مطهری،1382 ش: 17(.
 ایشان در ادامه می‌گوید: »کتب کلامی و تفسیری اشاعره و معتزله پر است از تأویل 
و توجیــه. معتزلــه آیات تقدیر را تأویل کردند و اشــاعره آیــات اختیار را، برای نمونه 
به تفســیر امام فخر رازی که فکری اشــعری دارد و به کشــاف زمخشــری که فکری 
معتزلی دارد می‌توان مراجعه کرد، علی‌هذا نظر، راه حلّ سومی است که بتواند این 
تعــارض ظاهــری را حــل کند و هیچ‌گونــه منافاتی بین قضا و قدر الهی قائل نباشــد 
احتیاجی به تأویل هیچ‌یک از این دو دسته آیات نخواهد بود« )همان: 18( برای 
حــل تعــارض ظاهری بیــن این آیات باید گفت کــه فعل انســان در میانگین جبر و 
تفویــض واقــع اســت و از هریــک بهــره‌ای و نشــانه‌ای دارد و به کار بــردن قدرت از 
گرچه تحت اختیار او اســت، این قدرت و  ســوی انســان چه در فعل و چه در ترک ا
هم‌چنین سایر مبادی و معدّات از جانب خداست و آیات قرآن ناظر به همین معنا 
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و مبیّن این حقیقت است که اختیار انسان در فعل خود مانع از تسلط خدا و منافی 
با نفوذ قدرت خدا نیست.

افعالــی کــه از ســوی فاعل مختار صادر می‌شــود همگــی از این قبیل اســت، با این 
توضیــح کــه فعــل با خواســت خود انســان صادر می‌شــود ولی انســان چیــزی را جز 
بــه خواســت خــدا نمی‌خواهد و آیات قرآنی اشــاره به همین حقیقــت دارد چنان‌که 
کثر عامه اســت ابطال می‌کند، زیرا اختیار را ثابت می‌ســازد  جبر را که مورد اعتقاد ا
و همچنیــن تفویــض محــض را کــه مــورد اعتقــاد برخــی از ایشــان اســت را ابطــال 
می‌ســازد، زیــرا فعــل را بــه خدا نســبت می‌دهد، بنابرایــن افعالی که انســان آن‌ها را 
انجــام می‌دهد از یک‌ســو به خود او منتســب اســت زیرا خودش بــا اختیار خودش 
ایــن افعــال را انجــام داده و از طرفــی نیــز به خداوند منتســب اســت، زیــرا خداوند 
توانایــی انجــام ایــن امــور را به او عطا کرده اســت، بدین ترتیب نه جبر اســت و نه 
تفویض، بلکه امری است بین آن دو، چنان چه شیعه نیز دراین‌بین، نظریه‌ی امر 

بین الامرین را پذیرفته است.

لامرین پاسخ به مسئله‌ی امر بین ا
بحــث در زمینــه جبر و اختیار امر بســیار دشــوار و مشــکلی اســت که هــر کس توان 
خــروج ســالم از ایــن دریای عمیق ظلمانــی را ندارد و بدین‌جهت اســت که وقتی از 
ائمه معصومین )ع( در مورد جبر و اختیار ســؤال می‌شــود، به‌دشواری و پیچیدگی 
ایــن امــر متذکر شــده و از آن به‌عنوان دریــای عمیق و راهی تاریک و ســرّ الهی نام 
می‌برند و وارد شــدن افراد ناتوان و ضعیف در این دریای عمیق را خطا دانســته و 
به‌شــدت نهی کرده‌اند؛ لــذا امام علی )ع( در این زمینــه می‌فرماید: »بحرُعمیق فلا 

یق مظلم فلا تسلکوهُ و سرالهٍ فلا تتکفلوهُ« )سید رضی، بی‌تا: 228(. تلجّوه، طر
شــیعه دراین‌بیــن نــه معتقــد بــه جبر اســت و نــه تفویض، بلکــه نظریــه‌ی امر بین 
الامریــن را پذیرفتــه و با توجه به روشــنگری‌های اهل‌بیت و ائمــه هدی، نه گرفتار 
جبــر شــد تــا محکوم‌بــه جمــود فکــری و ســکون و بی‌انگیزگــی شــود و نــه قائل به 
تفویض شــد که منجر به شــرک و خودمختاری بی‌حد و حصر شــود، بلکه شعار »لا 
ین« را ســرلوحه کار خویش قــرارداد. راه میانه،  جبــر و لا تفویــض، بل امــر بین الامر
نظریــۀ بیــن الامریــن، یــا امرٌ بیــن الامریــن، یعنــی راه و روش میانۀ جبــر و تفویض، 
مْرٌ بَیْنَ 

َ
نظریــه‌ای اســت شــیعیِ برآمــده از حدیــثِ »لا جَبْرَ و لا تَفْویــضَ بَلْ )لکــن( ا

یْــنَ« )مجلســی،1403 ق، ج 4: 197؛ همــان، ج 5: 12( که بر طبق آن باورهای  الاَمْرَ
افراطــی و تفریطیِ نشــئت‌گرفته از نظریه‌های جبــر و تفویض مردود اعلام می‌گردد 
و راهــی میانــه، در زمینــۀ حــدود توانایی و اختیار انســان در انجــام گرفتن کارهای 
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ارادی، پیــش رو قــرار می‌گیــرد و بــرای اثبات آن تلاش می‌شــود. در نظــر طرفداران 
نظریــه‌ی بیــن الامریــن، یعنــی متفکــران امامیــه، دیدگاه‌هــای مبتنــی بــر جبــر و 
تفویض، دیدگاه‌هایی افراطی و تفریطی اســت. چنین اســت که متکلمان امامیه با 
روی گردانیدن از جبر و تفویض و روی آوردن به قول معصوم کوشــیده‌اند تا راهی 
میانــۀ جبــر و تفویض بجوینــد و معماهای برآمده از جبــر و تفویض را حل کنند که 
به نظر آنان، حقیقتْ راه میانه یا بین الامرین است. ابن‌بابویه گوید: »اعتقاد ما در 
این باب قول جناب صادق »علیه السّلام« است که نه جبری است و نه تفویضی، 
بلکه امری اســت میان دو امر، پس شــخصی پرســید که چه چیز است امر میان دو 
امر؟ آن جناب فرمود: این مثل آن اســت که تو مردی را مشــرف بر معصیتی دیده 
منعش نموده باشی و او بازنایستاده باشد از آن معصیت، پس تو او را به حال خود 
گذارده باشی و او آن معصیت را کرده باشد؛ پس در آن مقام که قبول منع ننمود  وا
گذاردی نه این است که تو باشی آن‌کسی که او را امر به معصیت نموده  و تو او را وا

است؛ و الّلَّهَ اعلم« )حسنی ‌، بی‌تا: 21(.
شــیخ مفیــد می‌فرماید: »واســطه بین جبر و تفویض آن اســت کــه حق‌تعالی اقتدار 
فرمــود خلــق را بــر افعال و متمکن ســاخت ایشــان را بــر اعمال و بیــان فرمود برای 
ایشــان حــدود و رســوم را و نهــی فرمود ایشــان را از قبایــح به زجــر و تخویف و وعد 
و وعیــد، پــس نــه آن اســت که خدا چــون متمکن ســاخت بندگان را بــه افعال جبر 
نمــوده باشــد ایشــان را بــه افعال و تفویــض هم ننمود امــور را به ایشــان، زیرا بیان 
فرمود برای آن‌ها حدود و رسوم را از امور معاصی و منکرات و نهی فرمود آن‌ها را از 
شــنایع و مقبحات و امر فرمود به محســنات امور و بندگان مختارند در افعال این 

است فصل بین جبر و تفویض«)همان:20(.
مســئله‌ی »امــر بیــن الامریــن« اولین بــار از طــرف ائمه معصومیــن )ع( ابرازشــده و 
ســپس محدثان و متکلمان و فلاســفه، در طی چند قرن با توجه به اصول و مبانی 
خویــش به تبییــن آن پرداخته‌اند. در اینجا لازم می‌دانیــم که جهت تبرک به چند 
حدیث در این زمینه اشــاره نماییم. ازجمله احادیثی که به این نظریه اشــاره دارد 
ایــن حدیث اســت که مــردی از امام صــادق )ع( نقل می‌کند، از آن حضرت ســؤال 
کــردم آیــا خداونــد بنــدگان را مجبور بــه گناهان کــرده اســت؟ فرمود: نــه. گفتم آیا 
خداوند تفویض امر کرده اســت؟ فرمود: نه خیر. گفتم پس چه چیز اســت؟ فرمود 

لطفی از پروردگارت بین آن )کلینی، 1365 ش، ج ۸: ۱۵۹(.
در تاریــخ داریم که حســن وشــاء می‌گویــد: از حضرت امام رضا )ع( پرســیدم: که آیا 
خداوند تمام امور و کارها را به بندگان خویش تفویض کرده اســت؟ امام فرمودند: 
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نه خداوند برتر از آن است که امور خلقت را به مردم وا‌بگذارد. گفتم: پس خداوند 
در کارهــا و اعمــال مــردم دخالــت کنــد و آنان را بــر گناهــان مجبور می‌ســازد؟ امام 
جواب داد: نه بلکه خداوند دادگرتر، داناتر و عادل‌تر از آن است که مردم را به گناه 
وادارد، ســپس اضافــه نمود که خداوند فرموده اســت: ای فرزنــد آدم من به اعمال 
نیــک تــو از تو نزدیک‌ترم زیرا همه‌ی آن‌ها را با نیرو، توفیق و وســایل لازمی که من 
در اختیارت گذاشــته‌ام انجام داده‌ای و به اعمال زشــت و گناهانت از من اولی تر 
و ســزاوارتری زیــرا ایــن گناهان را بشــر به اختیــار خود انجام می‌دهــد تنها به دلیل 
این‌کــه خداوند به او نیروی عمل و اختیار بخشــیده اســت )فیض کاشــانی، 1375 
ش، ج 1:11(. از ایــن روایــت چنیــن برمی‌آید کــه هرچند بنا بر آیات، انســان، مختار 
و نظریــه‌ی جبــر باطل اســت، ولی ایــن بدان معنا نیســت کــه او در اعمال خویش 
مستقل است و می‌تواند بدون تکیه‌بر حول و قوه الهی کاری انجام دهد. ازاین‌رو، 
در روایــات صحیــح و متعددی آمده اســت که خداوند نه بنــدگان را به فعل مجبور 
می‌کنــد و نــه آن‌هــا را به حــال خود وا می‌نهــد تا هر آنچــه را کــه می‌خواهند انجام 
دهنــد و ایــن همــان معنــای امر بیــن آمریــن اســت. به‌عبارتی‌دیگــر همان‌گونه که 
فاعلیت اختیاری انسان انکارپذیر نیست، تأثیر عالی و استقلالی خداوند در افعال 

او که در مرتبه‌ای بالاتر از تأثیر انسان در کارهایش قرار دارد انکارپذیر نیست.
منتها همان‌طور که در روایت مذکور آمده است، تأثیر و دخالت خداوند مهربان در 
عبادات و اعمال نیک بشــر بیش‌تر اســت تا دخالت وی در گناهان، زیرا در اعمال 
نیــک عــاوه بــر اراده و نیرو، دیگر وســایل لازم را نیز فراهم می‌ســازد و توفیق عمل 
هــم عنایــت می‌فرماید. تشــویق و راهنمایی نیز می‌کند، ولــی در گناهان و معاصی 
تنهــا نیرو و اختیار داده اســت و آن‌هم بــه این صورت که خداوند این نیرو و اختیار 
گر اعمال زشت انجام می‌دهد و  را به بشــر داده اســت تا در مســیر خیر به کار برد و ا

یا افساد می‌کند، از نعمت‌های الهی سوءاستفاده کرده است.
پــس انســان ازآن‌جهــت که فاعــل فعل خویش اســت و اختیار او آخریــن جزء علت 
تامه برای فعل اوســت به‌طور مختار، فاعل اعمال خود اســت، ولی از ســویی دیگر 
که قدرت، اراده و ســایر اموری که میان انســان و فعل او واســطه‌اند، همگی  ازآنجا
آفریده‌ی آفریدگار توانا و یکتایند، نمی‌توان انسان را موجد مستقل افعال دانست، 
بلکــه جاعــل و موجــد کامــل و تام پدیده‌هــا، مالک بی‌نیــاز حقیقی، یعنــی خداوند 
متعال اســت، به همین علت فعل واحد در همان حال که به انســان نســبت داده 
می‌شود، به خداوند نیز مستند است و بدون اذن او هیچ حادثه‌ای در عالم محقق 

نمی‌شود )حسینی تهرانی،1365 ش:557(.
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ین«  ایــن اســت یکی از معانی ســخن معروف »لا جبر و لا تفویض بــل امر بین الامر
یعنــی، در اعمــال بشــر نــه جبــر اســت و نــه تفویــض بلکــه راه ســومی وجــود دارد. 
ا إِیاه«)اســراء/23( از عمر 

َّ
ا تَعْبُدُوا إِل

َّ
ل
َ
ک أ بُّ طبرســی در احتجــاج ذیل آیــه »وَ قَضی رَ

بن معاویه شــامی روایت کرده گفت: در مرو حضور حضرت رضا )ع( شــرفیاب شده 
عــرض کــردم: ای فرزند رســول خدا، برای ما از حضرت صــادق )ع( روایت کرده‌اند 
کــه فرموده‌انــد مــا نــه معتقد به جبــر مطلق و نــه آن‌که پــای بند بــه تفویض کامل 
هســتم، بلکــه بیــن این دو امر و حد وســط ایــن دو نظر را متوجه بــوده و اعتدال را 
از دســت نمی‌دهیم و فرمود: هر کس عقیده داشــته باشــد که خداوند ما را مجبور 
به افعالمان می‌نماید ســپس به کیفر کارهای زشــتمان عذاب کند چنین شــخصی 
جبری مذهب اســت و معتقد به جبر، کافر اســت، کسی که معتقد باشد که خداوند 
گذار نموده به حجت‌هــای خود، تفویضی  امــور مــردم و ارزاق آن‌ها را تفویــض و وا
اســت و قائل به تفویض، مشــرک اســت. حضور معصوم عرض کردم پس »امر بین 
آمرین« این دو عقیده چیست؟ فرمود مؤمن باید اوامر خداوند را به‌جا آورد و آنچه 
را کــه نهــی فرموده مرتکب نشــود. گفتــم در انجام دادن اوامر و تــرک نواهی، اراده 
خداوند وجود دارد یا خیر؟ فرمود اراده خداوند در طاعات همان امر و راضی بودن 
و کمک نمودن ذات پروردگار اســت و مراد از اراده خداوند و مشــیت او در معاصی 
نهی نمودن و ســخط او اســت و خذلان فاعل، حضورش عرض کردم برای خداوند 
در امــور قضــا اســت یا خیــر؟ فرمود هیچ فعلی از فعل مردم نیســت خواه شــر باشــد 
یــا خیــر، مگر آن‌که به‌ قضا خداوند اســت. ســؤال کردم قضا چیســت؟ فرمود حکم 
نمــودن بــر بنــدگان به آنچه اســتحقاق دارند از ثواب و عقاب چــه در دنیا و چه در 

آخرت )طبرسی، 1362 ش، ج ‌2: 414(.
ایــن عقیــده و نظریه، همــان نظریه بین جبــر و تفویض اســت و بهترین نظریه‌ای 
است در اعمال و افعال انسان که ایمان خالص به خدا این نظریه را اقتضا و تأیید 
می‌کند، زیرا عقیده به جبر مستلزم آن است که خداوند گنه‌کاران را در برابر اعمالی 
که در انجام آن مجبورند، عذاب و شکنجه کند، درصورتی‌که عذاب در برابر عمل 
غیر اختیاری، ظلم و خلاف عدالت است که ساحت قدس پروردگار از این نسبت، 
ک و مبراســت. عقیــده بــه تفویض هم مســتلزم این اســت که به خالــق دیگری  پــا
غیــر از خــدا قائــل شــویم زیرا برگشــت مفهــوم تفویض بر این اســت که بنــدگان در 
اعمــال و کــردار خودشــان مســتقل و خالــق و به وجــود آورنده اعمــال خویش‌اند و 
این طرز تفکر هم موجب شرک به خدای بزرگ و عقیده به تعدد خالق است. این 
اســت کــه بایــد گفــت: عقیده به جبــر و تفویض هــر دو باطل و در میــان آن دو، راه 
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ســومی وجــود دارد و آن این‌کــه افعال و کردار بندگان خدا افعــال و کردار خود آنان 
اســت و با اختیار خود، آن‌ها را انجام می‌دهند و بدین ســبب ســزاوار ثواب و عقاب 
می‌گردنــد و از ســوی دیگــر خداونــد نیز در اعمــال بندگان دخالــت دارد که حیات، 
قــدرت و مقدمــات لازم افعال را به‌طور مدام و مســتمرّا بر آنــان افاضه می‌کند و این 
افاضه هیچ لحظه و آنی قطع نمی‌شود. پس انسان در اعمال و افعال خود مستقل 

نیست و کوچک‌ترین امکان تصرف در برابر تسلط و قدرت پروردگار ندارد.
صدرالمتألهیــن ملاصــدرای شــیرازی نیــز »امر بین الامریــن« را پذیرفتــه و می‌گوید: 
»مــراد از امــر بیــن آمریــن یا نه جبر و نــه اختیار، این نیســت که فعــل آدمی ترکیبی 
از ایــن دو اســت )به‌گونــه‌ای که در یک عمل مقداری جبــر و مقداری اختیار یافت 
شــود(. به معنای خالی بودن عمل از هردو نیز نیســت که بگوییم در اعمال آدمی 
نه جبر است و نه اختیار( و نیز به معنای اختیار ناقص و جبر ناقص هم نیست که 
گفته شــود در فعل آدمی جبر اســت اما ناقص، اختیار نیز هســت اما به‌طور ناقص. 
هم‌چنیــن بــه معنــای اختیــار از جهتــی و اضطرار از جهــت دیگر هم نیســت؛ بلکه 
مراد این اســت که آدمی مختار اســت از همان حیث درعین‌حال که مجبور اســت 
و مجبــور اســت در همــان حال که مختار اســت، به عبارتی اختیــار او عین اضطرار 

اوست و بالعکس« )ملاصدرا، بی‌تا:374(.
و در جــای دیگــر نیــز می‌گویــد: »از امتیــازات )امربیــن الامریــن( ایــن اســت که هم 
عمومیــت قــدرت الهــی را حفــظ می‌کند و هــم اختیــار و آزادی انســان را و میان آن 
دو هیــچ منافاتــی ندیده و می‌گوید، در صدور افعال هم خداوند دخیل اســت وهم 
انســان؛ چــون کســی کــه معتقد بــه این نظریه اســت همانند کســی اســت که هردو 
چشم او سالم است و نقصی در دید خود چه دور و چه نزدیک ندارد و این شخص 
بــا یک‌چشــم تأثیــر خلق و با چشــم دیگــر تأثیر خالــق را در صدور افعــال می‌بیند و 
درنتیجــه در مــورد هیچ‌کــدام دچــار نقــص و غفلــت نمی‌شــود، صدرالمتألهیــن در 
وصــف این‌هــا می‌گوید: »و اما کســی که به‌طور حق بنگرد، قلبش دارای دو چشــم 
خواهد بود، با چشــم راســت حق را می‌بیند و اعمال چه خیرش و چه شــرش را و با 
چشم‌چپ خلق را می‌بیند، پس تأثیر آن‌ها در اعمال را به‌واسطه خداوند سبحان 

اثبات می‌کند و نه به‌طور استقلال« )ملاصدرا، بی‌تا: ۲۰۲(

روایاتی از امامان اهل‌بیت )ع( در قضا و قدر یا جبر و اختیار
روایت اوّل را از امام صادق )ع( می‌آوریم که فرمود:

ی 
َ
اسَ عَل هَ عَزَّ وَ جَلَّ أجْبَــر النَّ قَــدَر عَلی ثَلاثَة أوْجُــه: رَجُلٌ زَعَــمَ أنَّ اللَّ

ْ
ــاسَ فـِـی ال  »إنَّ النَّ

یهِم 
َ
ضٌ إل هَ فی حُکمِهِ فَهُوَ کافِرُ، وَ رَجُلٌ یزْعَمُ أنَّ الأمْرَ مُفَوَّ مَ اللَّ

َ
مَعاصی فَهذا قَدْ ظَل

ْ
ال
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عِبادَ ما 
ْ
ــفَ ال

َّ
هَ کل طانِهِ فَهُوَ کافِــرٌ. وَ رَجُــلٌ یزْعَــمُ أنَّ اللَّ

ْ
ــه فی سُــل فَهــذا قَــدْ أوْهَــنَ اللَّ

ه فَهذا  ه وَ إذا أســاءَ اسْــتَغْفَر اللَّ فهُمْ ما لا یطیقُونَ وَ إذا أحْسَــنَ حَمَدَ اللَّ ِ
ّ
مْ یکل

َ
یطیقُونَ وَ ل

مُسْلِمٌ بالِغٌ«)صدوق،1375 ش: 360-361.(
مردم درباره »قَدَر« بر سه راه رفته‌اند: 1. کسی که عقیده دارد خدای عزوجل مردم 
را بر گناهان مجبور کرده است، او درباره‌ی فرمان الهی به خداوند ستم کرده، پس 

او کافر است.
گذارشــده، او خــدا را در قدرت و   2. کســی کــه معتقــد اســت همه کارهــا به مــردم وا

سلطنت خویش ضعیف و ناتوان پنداشته، پس او ]نیز[ کافر است.
 3. کســی که عقیده دارد خداوند بندگان را به آنچه می‌توانند مکلف کرده و آنچه 
را در توانشــان نیســت از آنان نخواســته اســت، او هرگاه کار نیکی انجام دهد خدا 
گــر کار بــدی از او ســر زند از خدا آمــرزش می‌خواهــد، این همان  را ســپاس گویــد و ا

مسلمان ]به‌حق[ رسیده است.
روایت دوّم از امام علی بن موسی‌الرضا )ع( است که فرمود:

کهِ، هُوَ 
ْ
مْ یهْمِلِ العِبادَ فی مُل

َ
بَةٍ وَ ل

َ
مْ یعْصَ بِغَل

َ
ــمْ یطَع بِإکراهٍ، وَ ل

َ
وَجَــلَّ ل ــهَ عَزَّ »إنَّ اللَّ

مْ یکنِ 
َ
عِبادُ بِطاعَتِهِ ل

ْ
یه فَإنِ ائْتَمَر ال

َ
قْدَرَهُم عَل

َ
قادِرُ عَلی ما ا

ْ
کهُم وَ ال

َّ
مالِــک لِمــا مَل

ْ
ال

 بَینَهُمْ وَ بَینَ 
َ

وا بِمَعْصِیةٍ فَشــاءَ أنْ یحُــول ، وَ إنْ ائْتَمَرُ
ً
، وَ لا مِنْها مانِعا

ً
ــهُ مِنْهــا صــادّا اللَّ

هُمْ فیه« )همان: 361(
َ
ذی أدْخَل

َّ
یسَ هُوَ ال

َ
وهُ فَل

ُ
مْ یحُلْ وَ فَعَل

َ
ذلِک فَعَلَ وَ إنْ ل

 خدای عزوجل از روی اجبار اطاعت نشده و از ضعف و شکست نافرمانی نگردیده و 
بندگان را در مملکت خویش بیهوده نگذاشته، او بر همه آنچه در اختیارشان نهاده 
گر بندگان در پی طاعتش  مالک و بر همه اموری که توانشــان داده توانمند اســت. ا
گر بــه دنبال  باشــند خداونــد راه آنــان را نمی‌بنــدد و از اطاعــت بازشــان نمــی‌دارد و ا
گر مانع  نافرمانی‌اش باشند و او بخواهد میان آنان و گناه فاصله شود، خواهد کرد و ا

از گناه نشد و آنان انجامش دادند، او نیست که آنان را در آن راه انداخته است.
روایت سوّم از امام صادق )ع( روایت است که فرمود:

 )ع(: 
َ

ینِ؟ قال مْرَ
َ
مْرٌ بَینَ أ

َ
تُ: وَ ما ا

ْ
 قُل

َ
ینِ، قال »لا جَبْــرَ وَ لا تَفْویــضَ وَ لکن أمْرٌ بَینَ أمْرَ

مَعْصِیة، 
ْ
ک ال

ْ
مْ ینْتَه فَتَرَکتَــهُ فَفَعَلَ تِل

َ
یتَهُ عَلــی مَعْصِیةٍ فَنَهَیتَهُ فَل

َ
مَثَــلُ ذلِــک رَجُلٌ رَأ

مَعْصِیة«)کلینی، 
ْ
ذی أمَرْتَــهُ بِال

َّ
مْ یقْبَــلُ مِنْک فَتَرَکتَهُ کنْتَ أنْــتَ ال

َ
یــسَ حَیــثُ ل

َ
فَل

1365 ش، ج 1: 160؛ صدوق،1375 ش: 362.(
 نــه جبــر اســت و نــه تفویــض، بلکه چیزی میــان این دو اســت. راوی گویــد گفتم: 
چیزی میان این دو یعنی چه؟ فرمود: مثال آن، مثال کسی است که در حال گناه 
اســت و تــو او را نهــی می‌کنی و او نمی‌پذیرد. پس‌ازآن رهایــش می‌کنی و او آن گناه 
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را انجــام می‌دهــد، پــس چنــان نیســت که چــون از تو نپذیرفــت و تو بــه حال خود 
رهایش کردی، این تو بوده‌ای که به گناه فرمانش دادی! در روایت چهارم داریم: 
ه علیه السّلام قال: سئل عن الجبر و القدر فقال:  »عن بعض اصحابه عن ابی عبد اللَّ
ا العالم او من 

ّ
تی بینهما لا یعلمها ال

ّ
لا جبر و لا قدر و لکن منزلة بینهما فی‌ها الحقّ ال

مها ایاه العالم« )فلسفی، 1373 ش، ج ‌1: 337(.
ّ
عل

از حضــرت جعفــر بــن محمــد )ع( ســؤال شــد آیا مــردم در اعمــال خــود مجبورند یا 
مختــار؟ فرمــود: نــه جبر اســت نه اختیــار، بلکه منزلی اســت بین ایــن دو و حق در 
همان منزل اســت. درک این مرحله وســط تنها در خور عالم است یا کسی که عالم 

آن را به وی آموخته باشد.
بــا توجــه بــه آیات قــرآن و روایــات و مطالب بیان‌شــده به این نتیجه می‌رســیم که 
گذار ننموده تا هر چه را  خداونــد انســان را به حال خود رها نکــرده و او را به خود وا
بخواهــد، همان‌گونــه که دوســت دارد و هوای نفس او فرمانــش می‌دهد، همان را 
انجام دهد، بلکه خداوند به‌وســیله انبیای خود راهنمایی‌اش کرده و راه ســعادت 
و شــقاوت را به او نشــان داده و عاقبت و ســرانجام هرکدام از این دو راه را نیز به او 
نشان داده و هم او را از موهبت بزرگی مانند عقل و اختیار بهره‌مند ساخته است و 
از سویی دیگر به او توانایی انجام امور را داده است حال این به خود فرد بستگی 
دارد که با اختیار خود سعادت یا ضلالت را برگزیند؛ و این انسان است که به اختیار 
خویش راه ســعادت یا ضلالت را انتخاب می‌کند و افعالی که انســان آن‌ها را انجام 
می‌دهــد از یک‌ســو بــه خود او منتســب اســت، زیرا خــودش با اختیار خــودش این 
افعال را انجام داده و از طرفی نیز به خداوند منتســب اســت، زیرا خداوند توانایی 
انجام این امور را به او عطا کرده اســت. پس نه جبر در ســت اســت و نه تفویض، 
بلکه امری است میان دو امر »امر بین الامرین« و این همان مشیت خدا و سنت و 
تِ 

َ
نْ تَجِدَ لِسُنّ

َ
هِ تَبْدیلاً وَ ل تِ اللَّ

َ
نْ تَجِدَ لِسُنّ

َ
قانون او درباره افعال بندگان است. »فَل

ــهِ تَحْویلاً«)فاطــر/43(؛ و هرگــز بــرای ســنّت خــدا تبدیلی نمی‌یابــی و هرگز برای  اللَّ
سنّت خدا دگرگونی نخواهی یافت.

 قضا و قدر در ادیان
برخــی از مستشــرقان، معتقدنــد کــه مســلمانان از همــان ابتدا قائل بــه جبر و عدم 
اختیار و آزادی بشــر بوده‌اند و این همان چیزی اســت که اســام تعلیم داده است؛ 
امــا بعدهــا معتزلــه این حرف اســام را ماننــد بســیاری از حرف‌های دیگــر آن که با 
عقل و منطق منطبق نمی‌شد، نپذیرفتند؛ بنابراین، مسئله‌ی اختیار و آزادی بشر 
ح کرده و این طرز فکر را نیز در اثر  را نخســتین بار معتزله در میان مســلمانان مطر
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دوره 6
 شماره 11

 بهمن 1403

معاشــرت و مجاورت با ملل دیگر، مخصوصاً مســیحیان به دســت آوردن )براون، 
1375، ج 1: 413(.

چنانچــه مستشــرق »جیتــه« می‌گویــد: »ایــن عقیــده »قضا و قــدر« از افــکار خاص 
محمّدیــون1 اســت و ایــن عقیــده را به جوانــان خــود می‌آموزند که هرچــه خداوند 
بخواهــد همــان خواهد شــد و این اعتقاد را از ازل داشــته‌اند« )فؤاد محمود، 1422 

ق:250(.
کــه ایــن عقیــده )قضــا و قــدر(، ســبب روی‌گردانــی  گمــان می‌کننــد  مستشــرقان 
مســلمانان از پیشــرفت و باعــث روی آوردن آنــان بــه سســتی و تنبلی شــده اســت، 
کــه مســلمانان معتقدند کــه هر چه که خداوند بخواهد همان خواهد شــد و جز  چرا

آن نخواهد شد )تمام، عبدالعزیز،1990 م: 82(.
این قول که مسلمانان مسئله‌ی قضا و قدر را از خود اختراع کرده‌اند، قولی نادرست 
که این مســئله در ادیان ســابق و قبل از اســام هم وجود داشته است و  اســت، چرا
قرآن کریم به این مســئله که همه‌ی انبیاء و پیامبران در برابر قضای الهی تســلیم 

بوده اشاره‌کرده است که برای نمونه به چند مورداشاره می‌شود:
قوم حضرت نوح وقتی‌که از ایشــان درخواســت تعجیل در عذاب الهی که به آنان 
تِیکمْ بِهِ 

ْ
مــا یأ

َ
 إِنّ

َ
وعــده داده‌شــده بــود را کردند، حضــرت نوح به آنــان گفت: »قــال

کمْ إِنْ 
َ
نْصَــحَ ل

َ
نْ أ

َ
رَدْتُ أ

َ
یــنَ وَ لا ینْفَعُکــمْ نُصْحِــی إِنْ أ نْتُــمْ بِمُعْجِزِ

َ
ــهُ إِنْ شــاءوَ مــا أ اللَّ

یهِ تُرْجَعُون«)هــود/33-34(؛ گفت: تنها 
َ
کــمْ وَ إِل بُّ نْ یغْوِیکــم هُوَ رَ

َ
یــدُ أ ــهُ یرِ کانَ اللَّ

گر بخواهد، آن را برای شــما می‌آورد و شما عاجز کننده ]او[ نخواهید  خداســت که ا
گر بخواهم شما را اندرز دهم، درصورتی‌که خدا بخواهد شما را بی‌راه گذارد،  بود و ا
اندرز من شــما را ســودی نمی‌بخشد. او پروردگار شماست و به‌سوی او باز گردانیده 

می‌شوید.
کنون‌که خداوند قرار اســت شــما را به  در اینجا حضرت نوح به قومش می‌گوید که ا
خاطر گناهانتان عذاب کند، نصایح من به حال شــما ســودی نمی‌بخشد. حکم از 
آن خداســت و به‌ســوی او بازگردانده می‌شــوید و او به اعمال شــما رسیدگی می‌کند 
و خداونــد به احدی از بندگانــش ظلم نمی‌کند )مزید عبدالله، 1404 ق، ج 1: 413(. 
حضــرت ابراهیــم زمانی که به فرزندش اســماعیل گفت کــه در خواب دیده که او را 
ذبح کرده اســت، ازآنجایی‌که فرزندش می‌دانســت که رؤیای انبیا حق است و این 

1. منظور از محمدیون مسلمانان هستند، چرا که مستشرقان می‌پندارند که علاقه‌ی مسلمانان به حضرت 
محمد، مانند علاقه‌ی مسیحیان به حضرت عیسی است در حالی که این سخنی باطل است، زیرا عنوانی 

که خداوند برای پیروان پیامبر اسلام انتخاب کرده، مسلمان است )غزالی،2005 م: 89(.
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دســتوری از ســوی خداونــد متعال اســت، در مقابــل اراده‌ی الهی تسلیم‌شــده و به 
ذْبَحُک فَانْظُرْ 

َ
ی أ ِ

ّ ن
َ
مَنامِ أ

ْ
ری فیِ ال

َ
ی أ ِ

ّ  یا بُنیَ إِن
َ

عْیقال غَ مَعَهُ السَّ
َ
ا بَل مَّ

َ
پدرش گفت که: »فَل

ینَ«)صافات/102(؛  ابِرِ هُ مِنَ الصَّ بَتِ افْعَلْ ما تُؤْمَرُ سَتَجِدُنِی إِنْ شاءَ اللَّ
َ
 یا أ

َ
ما ذا تَری قال

و وقتی با او به جایگاه »سَــعْی« رســید، گفت: ای پسرک من! من در خواب ]چنین[ 
می‌بینــم کــه تو را ســر می‌بُرَم، پــس ببین چه به نظرت می‌آید؟ گفــت: ای پدر من! 

آنچه را مأموری بکن. ان شاء الّلَّهَ مرا از شکیبایان خواهی یافت!
کنون که خداوند چنین کاری را  در این آیه حضرت اســماعیل به پدرش می‌گوید: ا
از تو خواســته اســت، تو این کار را انجام بده و به خواســت خدا عمل کن من نیز در 

مقابل این امر صبر می‌کنم )محمود، 1405 ق: 127(.
حضرت موســی نیز در برابر مشــیت الهی تســلیم بوده و دلیل این امر آن اســت که 
زمانــی کــه همــراه هفتاد نفــر از افــراد قومش به میقات رفــت و آن‌ها را لــرزه گرفت، 
 تُهْلِکنا 

َ
کتَهُمْ مِنْ قَبْلُ وَ إِیای! أ

َ
هْل

َ
وْ شِــئْتَ أ

َ
 رَبِّ ل

َ
خطاب به پروردگارش گفت: »قال

نْتَ 
َ
ا فِتْنَتُــک تُضِلُّ بِها مَنْ تَشــاءُ وَ تَهْدِی مَنْ تَشــاءأ

َّ
ــفَهاءُ مِنّاَ إِنْ هِــی إِل بِمــا فَعَــلَ السُّ

گر  ینَ«)اعراف/155(؛ گفت: پــروردگارا، ا غافِرِ
ْ
نْــتَ خَیــرُ ال

َ
نــا وَ ارْحَمْنــا وَ أ

َ
وَلِینافَاغْفِــرْ ل

ک می‌ســاختی. آیا ما را به ]ســزای[ آنچه  می‌خواســتی، آنان را و مرا پیش‌ازاین هلا
ک می‌کنی؟ این جز آزمایش تو نیســت هر که را بخواهی  کم‌خردانِ ما کرده‌اند هلا
به‌وســیله آن گمــراه و هــر کــه را بخواهــی هدایــت می‌کنی تو ســرور مایی پــس ما را 

بیامرز و به ما رحم کن و تو بهترین آمرزندگانی.
هم‌چنین در مورد حضرت یوســف داریم که بعد از گذشــت چندین ســال در فراق 
پــدر و بی‌گناه متهم شــدن و ســپری کردن چندین ســال در زنــدان، حق‌تعالی بر او 
منّــت نهــاده و او را بــه مکانــی رفیع رســاند و او نیــز برادرانش را به مصــر فراخواند و 
آن‌ها در برابر او به سجده افتادند و بدین ترتیب رؤیایی که در دوران کودکی دیده 
ا وَ قَدْ 

ً
ی حَقّ ِ

ّ ب هــا رَ
َ
ویلُ رُءْیای مِنْ قَبْلُ قَدْ جَعَل

ْ
بَتِ هــذا تَأ

َ
بــود بــه یــاد آورد و گفت: »یا أ

ــیطانُ 
َ

نْ نَزَغَ الشّ
َ
بَدْوِ مِــنْ بَعْدِ أ

ْ
ــجْنِ وَ جاءَ بِکــمْ مِنَ ال خْرَجَنــی مِنَ السِّ

َ
حْسَــنَ بــی إِذْ أ

َ
أ

حَکیم«)یوسف/100(؛ ای 
ْ
عَلیمُ ال

ْ
هُ هُوَ ال

َ
طیفٌ لِما یشاءُ إِنّ

َ
ی ل ِ

ّ ب بَینی وَ بَینَ إِخْوَتی إِنَّ رَ
پدر! این اســت تعبیر خواب پیشــین من، به یقین، پروردگارم آن را راســت گردانید 
کنعان  ج ســاخت و شــما را از بیابان ] و به من احســان کرد آنگاه‌که مرا از زندان خار
بــه مصر[ بازآورد- پس‌ازآنکه شــیطان میان مــن و برادرانم را به هم زد- بی‌گمان، 
پروردگار من نســبت به آنچه بخواهد صاحب لطف اســت، زیرا که او دانای حکیم 
اســت. بدیــن ترتیــب از بیان آیات قرآن، روشــن شــد که عقیده‌ی به قضــا و قدر در 
همه‌ی ادیان آســمانی وجود داشــته و اختراع و ابداع مســلمانان نیســت و این امر 
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گرچه زمــان پیامبران و بعضی از شــرایع آنــان متفاوت بوده  نشــانگر آن اســت کــه ا
است اما همه‌ی آنان به قضا و قدر الهی، معتقد بودند.

ح این  از ســوی دیگــر، دلیلــی نــدارد کــه ما در جســتجوی منشــأ دیگــری برای طــر
مســئله در جهــان اســام باشــیم. مستشــرقان معمــولاً بــرای اینکــه علــوم و معارف 
اســامی را نفی کنند، کوشــش دارند به هر شــکلی برای همه‌ی علومی که در میان 
ج از دنیای اسلام، خصوصاً از دنیای  مســلمانان پدید آمده اســت، ریشــه‌ای در خار
مســیحیت بیابند، ازاین‌رو کوشــش دارند به هر شــکل ممکن، ریشــه‌ی اصلی علم 
گر چنین اســت  ج بداننــد. اســتاد مطهــری در ایــن زمینــه می‌گوید: »ا کلام را از خــار
ح کرده و ریشــه‌ی  کــه بحــث اختیــار و آزادی اراده را بــرای اولیــن بــار معتزلــه مطــر
آن‌هــم از مســیحیان بوده باشــد پس بــرای بحث در مســائل توحید و معــاد، بلکه 
نماز و روزه نیز باید این‌چنین ریشه‌ی تاریخی جست‌وجو کنیم و این‌که مسلمانان 
متوجــه بحث در توحید، معاد، نماز و روزه شــدند، ســوابقی اســت کــه این مباحث 
از حوزه‌های مســیحی داشــته اســت! لیکن حقیقت این اســت که مستشــرقان، نه 
صلاحیــت تحقیــق در عقایــد و افکار اســامی را دارنــد و نه غالباً حســن نیت آن را« 

)مطهری، 1382 ش: 113-110(

نتیجه‌گیری
تدّبــر در قــرآن، ایــن حقیقت را آشــکار می‌کند که آیــات آن باهم تناقــض و تعارض 
ندارند و آیات آن از هرگونه اضطراب و اختلاف در سلامت‌اند، قرآن کتابی است که 
گون و با موضوعات  آیاتش در طول بیست‌وســه ســال در شــرایط و مکان‌های گونا
مختلف نازل‌شده، اما بااین‌وجود هیچ‌گونه اختلاف و تناقضی در بین آن‌ها یافت 
ک و ارزش‌گذاری  نمی‌شــود، قــرآن نه با عقل اختلاف دارد که آنچه را کــه عقل ادرا
می‌کنــد نفــی کند و نــه با علم و نه دســتاوردهای علمی در تضاد اســت، بلکه کاملاً 
با آن‌ها هماهنگ اســت، قرآن نه در درون خود اختلافی را برمی‌تابد و نه با بیرون 
گر در برخی  خــود در حوزه‌هــای مختلف علــم و عقل و واقعیت در اختلاف اســت. ا

ح می‌دهند. آیات آن اجمالی باشد، آیات دیگر آن را شر
آیاتی که در قرآن در زمینه‌ی جبر و اختیار بیان‌شده به‌دوراز هرگونه تناقض بوده، 
این آیات بیانگر این است در اعمال و افعال بشر نه جبری وجود دارد که در انجام 
آن مجبــور و بــی دخالت باشــد و نه تفویض که در انجام آن کاملاً مســتقل باشــد و 
خداوند در آن بی‌اثر و بی دخالت باشــد. بلکه راه ســومی در این مورد وجود دارد و 
آن این‌که در افعال و اعمال بشــر، هم خداوند دخالت دارد که نیرو، اراده، اختیار، 
توفیق عمل و دیگر مقدمات و وسایل لازم را در اختیار بشر می‌گذارد و هم خود بشر 
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در اعمال خویش دخالت دارد که همه آن‌ها را با اراده و اختیار خود انجام می‌دهد 
و کننده کار هم اوســت. متأســفانه افرادی مانند برخی از مستشــرقان با ســطح کم 
اطلاعــات و مقایســه‌ی ایــن آیات و تفســیر ناصحیح آن‌ها ســعی بر این داشــته که 
نشــان دهنــد بین آیات قرآن تناقــض و اختلاف وجود دارد و با هــدف ایجاد تزلزل 
در جایــگاه قــرآن و اثبــات غیــر وحیانــی بــودن آن، قــرآن را بــه تناقض‌گویی متهم 
می‌کنند، در مقابل دانشــمندان اســامی نیز با تکیه به منابع اصیل دینی و با تکیه 
به آیات قرآن و تفسیر صحیح این آیات به این افترائات پاسخ داده و عدم تناقض 
بین آیات را به‌عنوان اصل اساسی پذیرفته و وجود اختلاف در قرآن را امری محال 
قُرْآنَ وَ 

ْ
ونَ ال ــرُ فَلا یتَدَبَّ

َ
می‌داننــد، چنان‌کــه آیات قرآن نیز مؤید این مطلب اســت »أ

«)نســاء/82(؛ از ســوی دیگر 
ً
 کثیرا

ً
وَجَدُوا فیهِ اخْتِلافا

َ
هِ ل ــوْ کانَ مِــنْ عِنْدِ غَیــرِ اللَّ

َ
ل

نَا 
ْ
ل ا نَحْنُ نَزَّ

َ
خداوند در قرآن، ضمانت حفظ قرآن را وعده کرده و فرموده است: »إِنّ

حافِظُون«)حجر/9(، بی‌تردید، ما این قرآن را به‌تدریج نازل کرده‌ایم 
َ
هُ ل

َ
ــا ل

َ
کــرَ وَ إِنّ الذِّ

و قطعــا نگهبــان آن خواهیم بود؛ بنابراین قرآن کتابی اســت که هیچ‌کس توانایی 
ایجاد خلل در آن را ندارد و برای همیشــه دســت طاعنان از ضربه زدن به ســاحت 

آن کوتاه خواهد بود.
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Abstract
This article responds to a doubt about the contradiction between Quranic verses 
and natural sciences, which Dr. Soha collected and raised in his book "Criticism 
of the Qur'an." In this book, Soha seeks to prove the unscientific nature of Quranic 
verses, thereby casting doubt on their authenticity, and to prove that the verses of 
the Holy Qur'an are inspired by pre-Islamic stories narrated by the Prophet (PBUH). 
However, from the researcher's perspective, the Holy Qur'an not only complies with 
definitive science, but also encourages us to reflect on this matter. In his book "Cri-
tique of the Qur'an," Dr. Soha, through an examination of the verses relating to the 
creation of the heavens and stars, and the verses relating to the expulsion of demons 
from the sky with meteorites, claims that these verses are taken from pre-Islamic 
stories and contradict contemporary natural science. In response to this doubt, the 
researcher demonstrated, using a descriptive-analytical approach, that meteorite 
doesn't mean star, as the critic assumed, and that the terms "Shihab'un Thaqib" 
(piercing meteor) and "Al-Najm al-Thaqib" (piercing star) are not synonymous in 
meaning. Regarding the aforementioned verses, some, such as Sayyid Qutb, believe 
that understanding these verses is beyond our comprehension, let alone comparison 
with contemporary science. On the other hand, Allamah Tabatabai believes that the 
aforementioned verses are a form of simile and metaphor to deprive demons and 
false jinn of the light of divine wisdom. The narrations that explain and interpret 
the aforementioned verses are weak in their chain of transmission, and, according 
to Sunni scholars, are even rejected in terms of their content. 
KEYWORDS: Doubts Regarding the Natural Sciences, Astronomy, Meteorites, 
The Book of Critique of the Qur'an, Dr. Soha

Research Article

Received: 2024-11-27 ; Received in revised from: 2025-01-15 ; Accepted: 2025-01-22  ; Published online: 2025-03-10

©The Author(s).  Published by: Department of Qur'anic Exegesis and Sciences

https://www.olomquran.ir/
https://shobhe.quran.ac.ir/
  https://orcid.org/0009-0001-3252-4234

https://orcid.org/0000-0001-9502-4686
mailto:Yosef_jamaly%40yahoo.com?subject=
mailto:shoaei%40quran.ac.ir?subject=


Print: 2980-7727
Online: 2717-3879

 shobhe.quran.ac.ir

پژوهشی

بررسی و نقد شبهه دکتر سها در مورد »شهاب‌سنگ«در قرآن کریم
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چکیده
این نوشــتار پاســخی به شــبهه‌ای مربوط به تهافت آیات قرآن کریم با علوم طبیعی است که توسط 
ح‌شــده اســت. ایشــان در کتاب مذکور درصدد  فردی به نام ســها در کتاب نقد قرآن گردآوری و مطر
اثبــات غیرعلمــی بــودن آیات قرآن کریــم و به دنبال آن، زیرســؤال بردن وحیانی بودن آن اســت تا 
درنتیجــه ثابــت شــود که آیــات قــرآن از داســتان‌های دوران جاهلیت الهام گرفته اســت که توســط 
کرم )ص( بیان گردیده اســت.از دید نویســنده، قرآن کریم نه تنها مخالفتی باعلم  شــخص پیامبرا
قطعی ندارد، بلکه ما را تشــویق به تفکر در این زمینه نموده اســت. دکتر ســها در کتاب نقد قرآن با 
بررســی آیات مربوط به خلقت آســمان‌ها و ســتارگان و آیات مربوط به رانده شدن شیاطین از آسمان 
توســط شهاب‌ســنگ‌ها، مدعی اســت که این آیات برگرفته از داســتان‌های عصر جاهلی و برخلاف 
علوم طبیعی امروزی است. در پاسخ به این شبهه با استفاده از روش توصیفی تحلیلی بیان شد که 
مراد از شــهاب ‌ســنگ آن‌چنان ‌که ناقد پنداشته است، ستارگان نیست و از حیث معنایی دو عبارت 
شــهاب ثاقب و نجم ثاقب، مترادف نیســتند. در خصوص آیات مذکور نیزعده‌ای مانند ســید قطب 
ج اســت، چه رســد به این‌که با علوم امروزی تطبیق و مقایســه  قائل‌اند که درک آیات از فهم ما خار
شود.در مقابل علامه طباطبایی قائل‌اند که آیات مذکور نوعی تشبیه و مجاز از محرومیت شیاطین 
ح‌ شده در خصوص  و جنیانی که خود باطل و پیروباطل‌اند، از نورو حکمت الهی است. روایات مطر
بیان و تفســیرآیات مذکور نیز از حیث ســندی ضعیف و حتی طبق کلام علمای اهل ســنت، از حیث 

محتوا نیز مردود هستند.
کلیدواژه‌ها: شبهات علوم طبیعی،نجوم،شهاب‌سنگ، کتاب نقد قرآن، دکتر سها.
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مقدمه
در قــرآن کریــم، آیــات بســیاری بــا محوریــت طبیعــت و اجــزای آن ماننــد آســمان، 
خورشــید، ســتارگان و ســایر مخلوقات دنیوی، وجود دارد که برخی از این آیات به 
صورتی بســیار جزئی، این مخلوقات توصیف و حکمت خلقت آن‌ها نیز بیان ‌شــده 
اســت. در طــول تاریخ و حتی از صدر اســام همواره مبارزاتــی علیه این کتاب، اعم 
از ممنوعیت مطالعه این کتاب، توهین و اهانت و شبهات و اشکالات علمی علیه 
خ‌داده اســت. برخی از شــبهات  آیات آن، جهت از بین بردن و حتی تحریف قرآن ر
ح‌شــده، درصدد افســانه پنــداری و غیرعلمی بــودن این کتــاب برآمده‌اند تا با  مطر
تخریب وجهه علمی این کتاب، آن را از اعتبار ساقط کنند. به‌علاوه روایاتی در ذیل 
این آیات وجود دارد که به ‌نوعی مفسر و مبیّن مراد آیات هستند که صحت‌وسقم 
ایــن روایات نیازمند بررســی اســت.برخی از نظریه‌پردازان با بررســی آیــات مذکور و 
تطبیــق و تحلیــل این گزاره‌ها بــا علوم طبیعی، قائل‌اند که این آیــات و روایاتی که 
به‌نوعی آن‌ها را تفســیرمی‌کند، برخــاف علوم طبیعی و یافته‌های تجربی و علمی 
هســتند؛ ازجملــه این موارد، نظریه»شهاب‌سنگ«اســت که در کتابــی به نام »نقد 
ح‌شــده که ناظر به تعارض آیات قرآنی  قرآن« توســط فردی به نام »دکتر سها«مطر
و علــوم طبیعــی اســت و آیات مربوط خلقت آســمان و شهاب‌ســنگ‌ها را مخالف با 
یافته‌های علم کیهان‌شناســی و علوم طبیعی می‌داند. آنانی که از مبارزه مســتقیم 
با قرآن کریم و پاســخ به تحدی آن ناتوان بودند، ســعی کردند پیامبر اســام )ص( 
را نابغــه‌ای معرفــی کنند که محتوای کتاب آســمانی را از کاهنــان و علمای یهود و 
نصارا گرفته اســت یا اینکه از علوم شناخته‌شــده قبل از خود استفاده نموده است. 

برای اثبات این ادعا بایستی قرآن کریم را در مقابل علم قرار می‌دادند.
مقاله پیش رو ســعی کرده با روش توصیفی تحلیلی، با بررســی تمام جوانب شــبهه 
و تحقیق در منابع تشــیع و اهل ســنت، ادله متقنی برای پاســخ به شــبهه مذکور از 
آیات،روایات،منابــع تفســیری و علــوم طبیعی ارائــه دهد.در این نوشــتار مغالطات 
ل  صورت گرفته توســط منتقد به‌خوبی،روشــن گردیده و با بررســی جزئیات اســتدلا
ل مدعــی بــر نقد قرآن  ازجملــه مباحث،تفســیری،رجالی وتاریخــی، ضعــف اســتدلا
که بیان منتقــد به‌صورتنقل‌قول و بــدون دخل و تصرف  روشــن خواهد شــد.ازآنجا
نقل‌شــده،پیش از هــر چیــز خواننده گرامی با مطالعه این نوشــتار به‌شــدت ضعف 
منتقــد در احاطــه به جوانب مهم مســئله مانند بررســی معانی الفــاظ در کتب طراز 
اول لغوی،لزوم بررســی ســند روایات طبــق علوم رجال فریقیــن، ضعف در مباحث 

کتفا به‌صرف یک احتمال در تفسیر آیات، پی خواهد برد. تاریخی و عدم ا



93

یم
 کر

آن
 قر

«در
گ

سن
ب‌

شها
د »

مور
در 

ها 
 س

تر
 دک

هه
شب

قد 
و ن

ی 
س

برر

دوره 6
 شماره 11
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2. بیان شبهه
ح روایاتی ازمنابع  ســها در کتاب نقد قرآن با بررســی آیات سوره مبارکه صافات و طر
اهــل ســنت، بدون بررســی ســندی آن‌هــا و پس از بیــان مــراد آیــه، آن را برگرفته از 
افســانه‌های پیــش از اســام و گفته‌ی کاهنــان و منجمان عــرب جاهلی و مخالف 
بــا یافته‌های علم کیهان‌شناســی امروزی می‌داند، وی دراین‌بارهاین‌گونه نوشــته 

است:
»شهاب‌ســنگ تیــری اســت کــه به‌ســوی شــیطان و جــن پرتــاب می‌شــود. در این 
آیــات گفته‌شــده که ســتارگان غیر از زینــت، برای حفاظت آســمان بالا از شــیاطین 
ا 

َ
نیز هســتند و شــیطانی که گوش دهد با شهاب‌سنگ ثاقب هدف قرار می‌گیرد؛»إِنّ

عُونَ  مَّ  مِنْ کلِّ شَیطانٍ مارِدٍ * لا یسَّ
ً
کواکبِ * وَ حِفْظا

ْ
ینَةٍ ال نْیا بِز ماءَ الدُّ ا السَّ ینَّ زَ

 مَنْ 
َ
هُــمْ عَذابٌ واصِــبٌ *إِلاّ

َ
 وَ ل

ً
عْلــی وَ یقْذَفُــونَ مِــنْ کلِّ جانِــبٍ * دُحُورا

َ
أ

ْ
إِ ال

َ
مَــل

ْ
ــی ال

َ
إِل

تْبَعَهُ شِهابٌ ثاقِبٌ«(صافات/ 6-10(؛ما آسمان این دنیا را به زیور 
َ
خَطْفَةَ فَأ

ْ
خَطِفَ ال

ســتارگان آراســتیم و تا آن را از هر شــیطان سرکشــی حفظ کنیم آن‌ها نمی‌توانند به 
عالــم بــالا گوش فرا دهند و از هر ســوی هــدف قرار می‌گیرند با شــدت به دور رانده 
می‌شــوند و برایشــان عذابی دائم اســت مگر کسی که اســتراق سمع کند که شهابی 
ثاقــب )شــکافنده( از پی او می‌تــازد«.در این آیه نیز به‌ صراحت گفته که ســتارگان 
 
ً
ناها رُجُوما

ْ
نْیا بِمَصابیــحَ وَ جَعَل ــماءَ الدُّ ا السَّ ینَّ قَدْ زَ

َ
تیرهایــی برای شــیطان‌اند؛ »وَ ل

ــعیرِ«)ملک، 5(؛ و در حقیقت آســمان دنیا را با  هُــمْ عَذابَ السَّ
َ
عْتَدْنــا ل

َ
ــیاطینِ وَ أ

َ
لِلشّ

چراغ‌هایــی زینــت دادیــم و آن‌هــا را تیرهایی برای شــیاطین قراردادیــم و برایآن‌ها 
عــذاب آتــش فــروزان آمــاده کرده‌ایــم« و درآیــات زیــر نیز ســتارگان را شــهاب ثاقب 
اقِبُ«)طــارق، 

َ
جْــمُ الثّ ــارِقُ * النَّ ک مَــا الطَّ دْرا

َ
ــارِقِ * وَ مــا أ ــماءِ وَ الطَّ می‌دانــد.: »وَ السَّ

1-3(؛ قسم به آسمان و قسم به طارق )کوبنده( و تو چه دانی که کوبنده چیست. 
ستاره‌ی ثاقب است. ) سها، :1393 ص127و128(

و در تفسیر این آیات در حدیثی آمده است:
یهِ 

َ
هُ عَل ی اللَّ

َّ
هِ صَل صْحَابِ رَسُــولِ اللَّ

َ
 مِنْ أ

ٌ
خْبَرَنِی رِجَال

َ
ثَهُ، أ اسٍ، حَدَّ ــهِ بْنَ عَبَّ نَّ عَبْــدَ اللَّ

َ
»أ

مَ إِذْ 
َّ
یهِ وَسَــل

َ
هُ عَل ــی اللَّ

َّ
بِی صَل ــةً مَعَ النَّ

َ
یل

َ
وسٌ ل

ُ
: بَینَمَــا هُمْ جُل

َ
نْصَــارِ، قَال

َ
أ

ْ
مَ مِــنَ ال

َّ
وَسَــل

ونَ 
ُ
مَ: مَــا کنْتُمْ تَقُول

َّ
یهِ وَسَــل

َ
هُ عَل ی اللَّ

َّ
هِ صَل  اللَّ

ُ
هُمْ رَسُــول

َ
 ل

َ
رُمِــی بِنَجْمٍ فَاسْــتَنَارَ، فَقَال

ةَ رَجُلٌ 
َ
یل

َّ
: وُلِدَ الل

ُ
ا نَقُول ــمُ، کنَّ

َ
عْل

َ
هُ أ

ُ
هُ وَرَسُــول وا: اللَّ

ُ
جَاهِلِیةِ إِذَا رُمِی بِمِثْلِ هَذَا؟ قَال

ْ
فـِـی ال

ا 
َ
هَا ل

َ
مَ: فَإِنّ

َّ
یــهِ وَسَــل

َ
هُ عَل ــی اللَّ

َّ
هِ صَل  اللَّ

ُ
 رَسُــول

َ
ــةَ رَجُلٌ عَظِیــمٌ، فَقَال

َ
یل

َّ
عَظِیــمٌ، وَمَــاتَ الل

عَرْشِ، ثُمَّ 
ْ
ةُ ال

َ
حَتْهُ حَمَل مْرًا سَــبَّ

َ
نَا إِذَا قَضَی أ بَّ کنَّ رَ

َ
ا لِحَیاتِهِ، وَل

َ
حَدٍ، وَل

َ
یرْمَی بِهَا لِمَوْتِ أ

غَ 
ُ
ییبْل ونَهُمْ، حَتَّ

ُ
ذِینَ یل

َّ
ــمَاءِ ال هْلُ السَّ

َ
حَتْهُ أ ونَهُمْ، ثُمَّ سَبَّ

ُ
ذِینَ یل

َّ
ــمَاءِ ال هْلُ السَّ

َ
حَتْهُ أ سَــبَّ
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عَرْشِ: مَاذَا 
ْ
ةِ ال

َ
عَرْشِ لِحَمَل

ْ
ةَ ال

َ
ونَ حَمَل

ُ
ذِینَ یل

َّ
ونَ ال

ُ
نْیا، ثُمَّ یقُول مَاءِ الدُّ هْلَ السَّ

َ
سْبِیحُ أ

َ
التّ

خَبَرُ 
ْ
غَ ال

ُ
ییبْل ــمَوَاتِ بَعْضُهُــمْ بَعْضًــا، حَتَّ هْلُ السَّ

َ
کــمْ؟ فَیجِیبُونَهُمْ، فَیسْــتَخْبِرُ أ بُّ  رَ

َ
قَــال

وْلِیائِهِمْ« )طبری، 1412 ق، 
َ
ی أ

َ
قُونَهُ إِل

ْ
ــمْعَ فَیل جِنُّ السَّ

ْ
نْیا، فَتَخْطَفُ ال ــمَاءَ الدُّ هَذِهِ السَّ

ج 37: 23(؛ هنگامی‌که پیامبر در جمعی از اصحابش نشسته بود ستاره‌ای پرتاب 
شــد و نــور ایجاد کرد. پیامبر گفــت در جاهلیت وقتی چنین چیــزی را می‌دیدید در 
مــورد آن چــه می‌گفتید؟ گفتند ما می‌گفتیم که فرد بزرگی می‌میرد یا به دنیامی‌آید. 
پیامبــر گفــت بــرای مــرگ و حیــات کســی پرتــاب نمی‌شــود و لکــن پــروردگار هرگاه 
تصمیــم بــه کاری می‌گیرد )قضی امــرا( حمل‌کنندگان عرش او را تســبیح می‌گویند 
ســپس اهل آسمان مجاور آنان تســبیح می‌گویند تا تسبیح به این آسمان )آسمان 
دنیا( می‌رسد. سپس اهل آسمان ششم از اهل آسمان هفتم می‌پرسند خدای شما 
چه گفت؟ پس به آنان خبر می‌دهند. ســپس اهل هر آســمان از خبر می‌پرســند تا 
خبر به اهل آســمان دنیا می‌رســد و شــیاطین اســتراق ســمع می‌کنند پس به‌ســوی 

آنان پرتاب می‌شوند و اولیائشان مورد هدف قرار می‌گیرند.
حدیث فوق هم مطالب آیات را تکرار می‌کند )سها، بی‌تا:120-123(. در ادامه سها 
می‌گوید:درمجمــوع در آیــات فوق دو غلط فاحش وجود دارد. اول اینکه ســتارگان 
را همان شهاب‌های ثاقب دانسته است. و دوم اینکه گفته این شهاب‌های ثاقب 
تیرهایــی هســتند کــه در هنگام گوش دادن شــیاطین )یا جن در آیه‌ی 9 ســوره‌ی 
جن( به‌ســوی شــیاطین پرتاب می‌شــوند. اما امروزه ما می‌دانیمکه ستارگان کرات 
آســمانی فروزانــی شــبیه خورشــید هســتند کــه بــا ســوخت هســته‌ای حــرارت و نــور 
تولیــد می‌کننــد و ربطــی به شــهاب ثاقــب ندارند و آنچــه ما به‌عنوان شــهاب ثاقب 
کنده‌اند و  می‌بینیمخرده‌های ســنگ ناشــی از انفجارهایســتارگان‌اندکه در فضا پرا
هنگامی‌کــه زمیــن در مســیر حرکتــش در معرض این قطعات ســنگ قــرار می‌گیرد، 
برخــورد ســنگ‌ها بــا جــو زمین موجب ســوختن آنــان و ایجــاد نور می‌شــود.زمان و 
موقعیت برخورد جو با این قطعات نیز قابل‌محاســبه و پیش‌بینی اســت. بنابراین 

نه ستارگان شهاب‌اند و نه شهاب برای زدن شیطان پرتاب می‌شود)همان(.
وی در ادامه می‌گوید:

»در بین مردم و مخصوصاً در گذشــته رایج بوده و هســت که فاصله‌ها را برحســب 
زمان نه مسافت بیان کنند. مثلاً می‌گوییم فاصله‌ی انگلستان تا آمریکا مثلاً 6-7 
گر با هواپیما این مســیر طی شــود این مدت طول  ســاعت اســت. بدین معنی که ا
می‌کشــد. در زمان گذشــته فاصله‌ها را برحســب مســافتی که اســب یا قاطر و یا شتر 
می‌پیمود، بیان می‌کردند. در احادیث فوق همین روش به‌کاربرده شــده اســت.... 
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ازنظــر محمــد )قرآن و ســنت( در بــالای زمین هفت‌ آســمان قراردارد و ســپس یک 
دریــا و ســپس هشــت بــز و ســپس عــرش و روی عــرش خداســت. محمــد به‌جــای 
آسمان هشتم که در سیستم بطلمیوسی فلک ثوابت است دریا و هشت بز وعرش 
راقراداده اســت...همچنین در مصر باستان، وجود هفت‌آسمان پذیرفته‌شده بود. 
به نظر می‌رســد محمد چیزهایی را از محیط گرفته و چیزهایی هم خودش به آن 
افزوده است و می‌دانیم که همه این‌ها غلط است اولاً چنانچه گفتیم اصلاً آسمانی 
وجــود نــدارد تا هفت عدد باشــد. ثانیاً باید دیــد فاصله‌هایی که محمــد ارائه کرده 
جمعاً چه مقدار می‌شــود. بشــر امروز تا میلیاردها سال نوری ستارگان و کهکشان‌ها 
را رصــد کــرده اســت و اثری از آســمان هفتگانه و اثری از دریا و بزهــا و عرش نیافته 

است«)سها، بی‌تا:86-84(.

3. بررسی شبهه
قرآن کریم در آیات متعددی ســخن از شــهاب ثاقب و دفع شــیاطین به ‌وســیله آن 
تْبَعَهُ شِــهابٌ 

َ
ــمْعَ فَأ  مَنِ اسْــتَرَقَ السَّ

َّ
نموده اســت. خداوند متعال در آیاتی مانند »إِلَّا

تْبَعَهُ شِــهابٌ ثاقِــبٌ« )صافات/10( و 
َ
خَطْفَةَ فَأ

ْ
ا مَــنْ خَطِفَ ال

َّ
مُبِینٌ«)حجــر/18( و »إِل

ــا نَقْعُدُ مِنْها  ا کنَّ
َ
نّ

َ
 وَشُــهُبًا وَ أ

ً
 شَــدِیدا

ً
ــماءَ فَوَجَدْناها مُلِئَتْ حَرَســا مَسْــنَا السَّ

َ
ــا ل

َ
نّ

َ
»وَ أ

« )جن/8 و 9(»شهاب‌ســنگ« 
ً
 رَصَدا

ً
هُ شِــهابا

َ
آنَ یجِدْ ل

ْ
ــمْعِ فَمَنْ یسْــتَمِعِ ال مَقاعِدَ لِلسَّ

را وســیله‌ای بــرای رانــدن شــیاطینی که برای اســتراق ســمع به آســمان می‌آمدند، 
می‌داند.

همچنیــن خداونــد متعــال در ســوره مبارکــه طــارق، از ســتارگان بــا عنوان»النجــم 
الثاقب«نام‌برده است )طارق/3(.

بــا کنــار هــم قــرار دادن مضمــون آیات گذشــته بــا آیه ســوره طــارق به ایــن نتیجه 
می‌رســیم که مراد از شهاب‌ســنگ‌ها همان ســتارگان هســتند که مأموریتشــان دور 
کردن اجنه و شــیاطین از نزدیک شــدن به آســمان اســت؛ زیرا در هر دو یک صفت 
ثابــت به‌کاررفتــه اســت که همان ثاقب باشــد و هــر دو نیز از اجرامی هســتند که در 

آسمان وجود دارند.

1-3.پیش‌فرض‌های شبهه
1-1-3. منظور از شهاب‌ســنگ‌هاازنظر قرآن کریم ســتارگان هستند که این مطلب 
با توجه به توضیح و هم‌خوانی واژه‌های نجم و شهاب و یکسانی صفت به‌کاررفته 

در مورد آن‌ها به دست می‌آید.
2-1-3. پیامبر اســام )ص( دفع شــیاطین توسط ستارگان را از کاهنان زمان خود 
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گرفته است. آنچه محل استشهاد است گفته خطر بن مالک است که نشان‌دهنده 
وجود چنین اعتقادی نســبت به شهاب‌ســنگ‌ها قبل اززمان نزول این آیات است 

)سها،بی‌تا:123-12(.

2-3. بازشناسی شبهه
برخــاف اعتقــاد قرآن،شهاب‌ســنگ‌هابراثر برخــورد بــا جــو و اتمســفر زمیــن و هــر 
ســیاره‌ای مشــتعل می‌شــونددرنتیجه نه ســتاره‌اند و نه برای دفع شــیاطین و جن 

خلق‌شده‌اند.

4. مفهوم شناسی
یکی از محورهای اساســی شــبهه شهاب‌ســنگ، مترادف دانســتن»نجم ثاقب«در 
آیه ســوم ســوره طارق با عبارت »شــهاب ثاقب«اســت. کــه او از این تــرادف نتیجه 
می‌گیــرد، مــراد از شهاب‌ســنگ‌ها در قرآن همان ســتارگان هســتند و چنین مطلبی 
نادرســت اســت.بنابراین لازم اســت که این دو واژه شناســایی شــود تا محور اصلی 
شــبهه برطرف شــود. بــرای شــناخت تفاوت معنایــی این عبــارات، معانــی الفاظ و 

مفردات این آیات بررسی می‌کنیم:

1-4. شهاب
ــهْبة اســت. برخی آن را به معنای رنگ ســفید که 

ُ
ــهَب والشّ

َ
ریشــه کلمه شــهاب الشّ

ســیاهی از آن بلندشود،دانســته‌اند )فراهیدی، 1409 ق، ج 3:403( و عده‌ای شــعله 
خ می‌دهد )راغب  و روشنایی از آتشی افروخته، از همان شعله‌ای که در جوّ و هوا ر
اصفهانــی، 1412 ق، ج 1:465( را معنــای آن می‌دانند.غلبه ســفیدی برســیاهی نیز 
از معانی شــهاب اســت کهدر کتاب »المصبــاح المنیر«آمده اســت )فیومی،بی‌تا، ج 

.)2:324
کمْ 

َّ
عَل

َ
وْ آتِیکمْ بِشِــهابٍ قَبَــسٍ ل

َ
در قــرآن کریــم شــهاب درآیه»سَــآتِیکمْ مِنْها بِخَبَــرٍ أ

ــونَ« )نمل/7(به‌کاررفتــه اســت کــه بــه معنــای آن چیزی اســت که از شــعله 
ُ
تَصْطَل

آتش برمی‌خیزد یا به نوشــته لســان العرب شــهاب چوبی اســت که آتشی از آن بلند 
می‌شــود)ابن منظور، 1405 ق، ج 1:510( لذا نمی‌توان گفت شــهاب آتشــی است که 
به همراه آن دود یا ســیاهی باشــد و ازنظر لغت،بر بیشــتر از آتشــی که از شــی‌ء بلند 

می‌شود، دلالت ندارد.

2-4. ثاقب
ثَقَــبَ یعنــی نفــوذ کرد و ســوراخ نمــود، ثاقب به آن‌گونه جســمی اطلاق می‌شــودکه 
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نــورش از هــر آنچــه بــر آن قرار گیــرد درگذرد و نفوذ کند و آن را روشــن ســازد )راغب 
اصفهانی، 1412 ق، ج 1:173( ازاین‌رو،نجم ثاقب به معنای ستاره‌ای است که نور 
آن درخشنده است و همین درخشندگی سبب نفوذ آن می‌شود و البته نفوذ نور در 

ظلمت است حال این ظلمت چه ظلمت تاریکی باشد و یا جهل و نادانی.
به هرگونه نفوذ و تعمق ثقب گویند چه مادی باشد چه معنوی البته به نسبت موارد 
مختلــف می‌شــودمثلاً در نــور ثاقب بودن به معنای شــدت نورانیت اســت و در مورد 
آتش به معنای شــدت حرارت اســت. و در مورد علم به معنای کمال تحقیق و دقت 

است، لذا به مطلق نفوذ و تعمق ثقب گویند)مصطفوی، 1360 ش، ج 2:17 و 18(.

5. مراد از شهاب‌سنگ‌ها در قرآن
تْبَعَهُ شِــهابٌ ثاقِــبٌ« )صافات/ 10-6( 

َ
خَطْفَــةَ فَأ

ْ
مَنْخَطِفَــا ل

َ
در اینکــه منظورازآیه»إِلاّ

چیســت، بین مفســرین اختلاف ‌نظر وجود دارد. به‌طورکلی دیدگاه‌های مختلف را 
در موارد زیرمی‌توان برشمرد:

ج از درک بودن و بی ثمره بودن بحث در آیه: این دیدگاه توسط سید قطب  1.خار
ح‌شده است ایشان می‌نویسد: »این آیه غیبی از غیب‌های الهی است و برای  مطر
مــا از طریــق متون دینی راهی به‌ســوی آن نیســت و ثمره‌ای در تفکــر در آن وجود 
ندارد؛ زیرا بر اعتقاد ما نخواهد افزود و جز مشــغله ذهنی ثمری ندارد)ســیدقطب، 
1378 ش، ج 4:2133(. طبــق ایــن دیــدگاه قضیــه شهاب‌ســنگ جزو علــوم غیبی 
است که عقل ما به آن راه ندارد و بنابراین نمی‌توانیم درک صحیحی از آن داشته 

باشیم تا بخواهیم به بررسی آن بپردازیم و درنتیجه یک جدال بی‌فایده است.
کیــد برحفــظ ظاهرآیــه: آن‌هامی‌گوینــد: ممکــن اســت مــا دقیقــا مفاهیــم این  2.تأ
کــرده و  تعبیــرات را امــروز درک نکنیــم؛ امــا موظــف هســتیم ظواهــر آیــه را حفــظ 
گذاریم.لذا در مورد آیه مورد بحــث بیان کرده‌اند که در  اطــاع بیشــتر را به آینــده وا
کن‌اند و اخبار حوادث  آســمان‌های نزدیک و دوردســت گروه‌هایی از فرشتگان ســا

این جهان پیش از آنکه در زمین صورت گیرد در آنجا منعکس است.
گروهی از شــیاطین می‌خواهند به آســمان‌ها صعود کنند و با استراق سمع چیزی از 
آن اخبار را بدانند، و به کاهنان یعنی عوامل مربوط خود در میان انسان‌ها منتقل 
سازند، اینجا است که شهاب‌ها که همانند ستاره‌های متحرک و کشیده‌ای هستند 
به‌ســوی آن‌ها پرتاب می‌شود و آن‌ها را به عقب می‌راند یا نابود می‌کند.این تعابیر 

درتفسیرمجمع‌البیان آمده است)طبرسی، 1417 ق، ج 8:685(.
3.کنایــه‌ای و از بــاب تشــبیه بودن تعابیرآیــه: علامه طباطبائــی ره دراین‌باره ذیل 
آیــه 6 تــا 9 صافات می‌نویســد: »این احتمال در آیه وجــود دارد، که از قبیل تصویر 
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و تبییــن حقایــق غیــر حســی و غیبی در قالب امور حســی باشــد چنان‌کــه عناوین 
»عــرش« و »کرســی« که بــرای خداوند درآیــات مختلف آمده از همین قبیل اســت. 
کم  بنابراین منظور از »ســماء« عالم فرشــتگان است که بر عالم حسی ما، برتر و حا
اســت. آیــات فوق، کنایه اســت از این‌کــه شــیاطین می‌خواهند به عالم فرشــتگان 
نزدیک شوند تا از اسرار خلقت و حوادث آینده خبرگیرند، ولی به ‌وسیله نور ملکوت 
کــه تحمــل آن را ندارند از آن محروم و مطرود می‌شــوند یا این‌کــه در تلاش‌اند تا با 
هجوم خود باطل را مشتبه سازند ولی فرشتگان با )نور( حق اباطیل آن‌ها را از بین 
می‌برنــد و بــا توجه به این‌که ترتیب آیات چنین اســت که طرد شــیاطین بعد از ذکر 
ح‌شده، احتمال مذکور تأیید  ملائکه و فرشــتگان وحی و قسم خوردن به آن‌هامطر

می‌گردد )طباطبایی، 1374 ش، ج 17:125(.
 
ً
هُ شِهابا

َ
آنَ یجِدْ ل

ْ
مْعِ فَمَنْ یسْتَمِعِ ال ا نَقْعُدُ مِنْها مَقاعِدَ لِلسَّ ا کنَّ

َ
نّ

َ
هم‌چنین در آیات»أ

«)جن/9( ما پیش‌ازاین به اســتراق سمع در آسمان‌ها می‌نشستیم، و اخباری 
ً
رَصَدا

از آن را دریافت می‌داشــتیم و به اطلاع دوســتان خود می‌رساندیم، ولی الآن چنان 
است که هر کس بخواهد استراق سمع کند، شهابی را در کمین خود می‌یابد که او 

را هدف قرار می‌دهد!
به این مطلب می‌رسیم که آن‌ها قبل از ظهور پیامبراعظم )ص( قدرت بر استراق 
ســمع داشــته‌اند و الآن نظم جدید و قانونی نو، قرارگرفته شــده اســت که شــما منع 
شده‌اید از آن؟ خبرهایی که برای فریب از آن استفاده می‌کردید دیگرقابل‌دسترسی 

شما نیستند.
آیا این وضع تازه دلیل بر این حقیقت نیست که با ظهور این پیامبر و نزول کتاب 
خ‌داده است؟ چرا شما قبلاً قدرت بر استراق  آسمانی او دگرگونی عظیمی در جهان ر
ســمع داشــتید و الآن احدی توانایــی بر این کار ندارد؟! آیا مفهــوم وضع جدید این 
نیســت کــه دوران شــیطنت و کهانــت و فریب پایــان گرفته و شــب تاریک جهل به 
پایان رســیده و آفتاب عالم تاب وحی و نبوت طلوع کرده اســت؟! )مکارم شیرازی، 

1374 ش، ج 25:111(.

6. بررسی نظرات مفسرین
در مورد دیدگاه اول باید گفت قرآن کتاب نور و هدایت برای همه بشــریت اســت و 
خود قرآن و سیره اهل‌بیت)ع( بر تفکر و بهره‌برداری از همه آیات الهی بوده است.
هرچنــد مــا نتوانیم به درک بطون آیه برســیم؛ اما این مانع از تفکر و جســتجوگری 
گر دیدگاه ســید قطب از این کلام این بوده اســت  دریافتن حقیقت آیات نیســت. ا
کــه علــم امــروز پاســخ گوی فهــم این آیه نیســت، حرف درســتی اســت؛ کمــا اینکه 
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بســیاری از آیات علمی درزمان ظهور بر مســلمانان مخفی بوده اســت و الآن روشن 
‌شــده اســت.در مــورد حفظ ظاهر آیات باید گفت اصل این اســت کــه آیات بر ظاهر 
خود باقی بمانند مگر اینکه نشــانه‌های بر حمل برخلاف ظاهر داشــته باشــیم که 
ظاهراً دلیلی بر منع حمل بر ظاهر نداریم. البته این به معنای رد قول سوم نیست، 
زیــرا قــرآن کریــم ظواهر و باطنــی دارد و اینکه نور قرآن کریــم و اهل‌بیت عصمت و 
طهارت )ع( باعث طرد و دفع شــیاطین می‌شــود قطعی و روشن است، اما چرا قرآن 
کریم این مطلب را به‌صورت واضح نفرمود و از تعابیر شهاب مبین و شهاب ثاقب و 
کاوی واژه هاست: استراق سمع استفاده نموده است؟ پاسخ این پرسش نیازمند وا

7.مراد از ستاره‌های دنباله‌دار و شهاب‌سنگ‌ها در علم نجوم
وقتــی یــک شــهاب آســمانی-ریزه‌های بین ســیاره‌ای- بــه جو زمین وارد می‌شــود 
گــر هــر مــاده‌ای در  خطــی از نــور در آســمان تولیــد می‌شــود کــه شــهاب نــام دارد ا
هــوا غوطــه‌ور باقــی بمانــد به‌صــورت یــک شهاب‌ســنگ بــا زمیــن تصــادم خواهد 
کرد،شــهاب‌های آســمانی با ســرعت‌هایی در محدوده 12 تا 72 کیلومتر بر ثانیه به 
جو برخورد می‌کنند و پس از نیمه‌شــب نســبت به قبل از آن شــهاب‌های بیشــتری 
دیده می‌شوند.شــهاب‌ها به منظومه شمســی تعلق دارنــد به‌طوری‌که تندی آن‌ها 
در مدار زمین نمی‌تواند از 42 کیلومتر بر ثانیه که تندی فرار منظومه اســت تجاوز 
کثرشــهاب‌های آســمانی ذرات شــکننده‌ای هســتند که به هنگام تماس با  نماید. ا

هوا به‌سرعت خرد خواهد شد.
منبع این شهاب آسمانی کم چگال چیست؟ ستاره‌های دنباله‌دار )زیلیکواسمیت، 
1385 ش:286-288(دنباله‌دارها گلوله‌های یخی کثیف از ناحیه خارجی منظومه 
شمســی هســتند کــه مدارهای بیضی‌ شــکل با خــروج از مرکز بالا را دنبــال می‌کنند، 
بنابرایــن ســهم کمــی از عمرشــان را در نزدیکی خورشــید ســپری می‌کننــد وقتی ‌که 
دنباله‌دار به نزدیکی خورشــید در نقطه قرین خورشیدی می‌رسد لایه‌های خارجی 
آن گرم می‌شــود و به شــکل گاز درمی‌آیند و باعث تشــکیل گیســو و یک‌دم می‌شود 
خیلی نزدیک به خورشید دم به دو بخش شکافته می‌شود یک‌دم یونییا پلاسمایی 
و یــک‌دم گرد وغباری )استســی پلــن، 1388 ش:103(.در خلال عبــور موفقیت‌آمیز 
یک ســتاره دنباله دار از نزدیک خورشــید گرمای خورشــید ســبب کاهش پیوســته 
مواد یخی از هســته ســتاره دنباله‌دارمی‌شــود.گرد وغبار و ذرات جامد پاشیده شده 
در یخ ورقه ورقه شــده و در یک صف در اطراف ســتاره دنباله‌دار پخش می‌شــوند. 
ایــن قطعــه کوچــک جامــد بســیار شــکننده اســت و چگالــی کمــی دارد. حــدود 99 
درصد از کل شــهاب‌ها از ستاره دنباله‌دار سرچشــمه گرفته‌اند. احتمالاًباقیمانده‌ها 
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بــه ســیارک‌ها مربــوط ‌اند)زیلیکواســمیت،1385 ش:286-288(. ســه نــوع اصلــی 
شهاب‌ســنگ وجــود دارد آهنــی ســنگی و ســنگی آهنــی شهاب‌ســنگ‌های آهنــی 
راحت‌ترین نوع برای تشخیص هستند. آن‌ها نسبت به ابعادشان سنگین هستند 

چون آهن زیادی دارند )استسی پلن، 1388 ش:108(.

8.بررسی پیش‌فرض‌های شبهه
در این بخش پیش‌فرض‌های ذکرشده در متن شبهه را موردبررسی قرار می‌دهیم.

1-8. منظور از شهاب‌سنگ‌هاازنظر قرآن کریم ستارگان‌اند.
عْتَدْنا 

َ
یاطینِ وَ أ

َ
 لِلشّ

ً
ناها رُجُوما

ْ
نْیا بِمَصابیحَ وَ جَعَل ماءَ الدُّ ا السَّ ینَّ قَدْ زَ

َ
در آیه‌ی »وَ ل

ل دکتر سها قرارگرفته است آمده است  عیر«)ملک/5( که مورد استدلا هُمْ عَذابَ السَّ
َ
ل

کــه مــا آســمان دنیــا را بــا مصابیح زینــت دادیــم و آن‌هــا را تیرهایی برای شــیاطین 
قراردادیم.سؤال این است که آیا منظور از مصابیح ستارگان هستند؟ خود ستارگان 
وسیله رجم قرار می‌گیرند یا شهاب‌سنگ‌هایی که از ستاره‌های دنباله‌دارجداشده 
و بــه شــکل شهاب‌ســنگ بــه جــو زمیــن برخــورد می‌کننــد؟ ازنظــر مفهوم شناســی 
کب فقط  مصابیح هم چراغ‌اند و هم تیرها و رجوم‌اندکه شیاطین را میرانند، ولی کوا
زینت‌اند نه رجوم )قرشــی، 1371 ش، ج 4:61(لذا در تفســیرمجمع‌البیان از جبائی 
نقل‌شــده اســت که از ســتارگان جرقّه‌ها جدا می‌شــودکه شــیاطین را رجم می‌کند و 
امّــا خود ســتارگان تــا خدا نخواهد فنا آن‌هــا را از بین نمی‌روند )طبرســی، 1417 قج 
کب این  10:485( یــا در تفســیرمخزن العرفان ذکرشــده اســت که ازخصوصیــات کوا
اســت که به تیر شــهاب که آن شــعله آتشــی اســت که از ســتارگان منفصل می‌گردد 
مانع می‌شــوندکه شــیاطین عروج به آســمان‌ها نمایند )بیگم،1361 ش، ج 14:13( 
گر منظور از مصابیح ســتارگان باشــد و آن‌ها وســیله رجم باشــند دیگر زینت بودن  ا
گر مصابیح  آن‌هــا بی‌معنی اســت )ملاحویــش، 1382 ش، ج 4:394( درهرصــورت ا
را رجوم دانســته اســت اســناد عمل بعضی از شــی‌ء به جمیع آن اســت مانند اسناد 
دادن اعمال به قبایل درحالی‌که برخی از قبیله کاری را انجام می‌دهند مانند »ثُمَّ 
نْفُسَــکمْ«)بقره/85( که عمل برخی به همه اســناد داده ‌شــده 

َ
نْتُــمْ هــؤُلاءِ تَقْتُلُونَ أ

َ
أ

تْبَعَهُ 
َ
مْعَ فَأ ا مَنِ اسْتَرَقَ السَّ

َّ
است )ابن عاشور، بی‌تا، ج 29:20(به‌ویژه اینکه آیات»إِل

تْبَعَهُ شِهابٌثاقِبٌ«)صافات/10( 
َ
خَطْفَةَ فَأ

ْ
ا مَنْ خَطِفَ ال

َّ
شِهابٌ مُبِینٌ«)حجر/18( و »إِل

ا  ا کنَّ
َ
نّ

َ
«)جن/8( و »وَ أ

ً
 وَ شُهُبا

ً
 شَدِیدا

ً
ــماءَ فَوَجَدْناها مُلِئَتْ حَرَسا مَسْــنَا السَّ

َ
ا ل

َ
نّ

َ
و »وَ أ

«)جن/9(هم شاهد بر 
ً
 رَصَدا

ً
هُ شِهابا

َ
آنَ یجِدْ ل

ْ
مْعِ فَمَنْ یسْتَمِعِ ال نَقْعُدُ مِنْها مَقاعِدَ لِلسَّ

کب. این ادعاست که در همه شهاب به ‌کاربرده شده است نه نجوم وکوا
2-8. پیامبراســام )ص( دفــع شــیاطین توســط ســتارگان را از کاهنــان زمــان خود 
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گرفته است.
دلیــل دکتــر ســها روایتــی اســت کــه ایشــان نقــل می‌کننــد کــه شــخصی بــه پیامبــر 
اســام )ص( عرضه می‌دارد به پدر و مادرم ســوگند من اولین کســی هســتم که در 
گاه شدم. سپس از قول کاهنی  موردحفاظت و حراست آسمان از شنیدن شیاطین آ
بــه‌ نــام خطر بن مالک نقل می‌کندکه گفته اســت شهاب‌ســنگ‌ها برای دور کردن 

شیاطین پرتاب می‌شوند.
اولاً باید دید این روایت صحیح است یا خیر؟ در کتاب الاصابه فی معرفه الصحابه 
بعد از نقل این روایت به‌صورت مفصل می‌نویســد»ابو عمر گفته اســت اســناد این 
گر در آن حکم قرار داشته باشد؛ زیرا روات او مجهول است و عماره  روایت ضعیف ا

بن زید او را متهم به جعل حدیث کرده است«)عسقلانی، 1328 ق، ج 3:28(.
گــر از بحــث ســندی آن بگذریــم می‌بینیم خطــر بن مالــک در زمان پیامبراســام  ا
)ص( زندگی می‌کرده اســت و در پایان هم مســلمان می‌شود. در مورد زمان زندگی 
خطر بن مالک در کتاب المفصل فی تاریخ العرب آمده اســت »وکان فی بنی لهب 
ک شــیخًا  کاهــن لهــم یقــال له خطر بــن مالک، وکان فــی أیام الرســول. وکان إذ ذا
کبیــرًا؛ در میــان قبیله بنــی لهب کاهنی بود که به او خطر بــن مالک می‌گفتند و در 
ایام رســول خدا )ص( زندگی می‌کرد و پیرمرد بوده اســت«)جواد علی، 1380 ش، ج 
12:344(همان‌طــور که از متن پیداســت او هم‌زمان با پیامبر اســام )ص( زندگی 

می‌کرده است و از کجا مشخص می‌شود کدام از دیگری گرفته‌اند؟
 همچنین سها به روایت دیگری نیز برای اثبات ادعای خود تمسک جسته است:

هُ 
ُ
هُ وَرَسُــول نَا: اللَّ

ْ
رْضِ؟ » فَقُل

َ
أ

ْ
ــمَاءِ وَال ونَ کــمْ بَیــنَ السَّ تَــدْرُ

َ
: » أ

َ
ــهِ، قَال  ال��ل

ُ
 رَسُــول

َ
»قــال

تِیتلی‌ها 
َّ
ــمَاءِ ال ی السَّ

َ
: » بَینَهُمَا مَسِــیرَةُ خَمْسِ مِائَةِ سَــنَةٍ، وَمِنْ کلِّ سَــمَاءٍ إِل

َ
ــمُ قَــال

َ
عْل

َ
أ

ــمَاءِ  مَسِــیرَةُخَمْسِ مِائَــةٍ، وَکثَــفُ کلِّ سَــمَاءٍ مَسِــیرَةُ خَمْــسِ مِائَــةِ سَــنَةٍ، وَفَــوْقَ السَّ
رْضِ، ثُمَّ فَــوْقَ ذَلِک ثَمَانِیةُ 

َ
أ

ْ
ــمَاءِ وَال سْــفَلِهِ کمَا بَینَ السَّ

َ
اهُ وَأ

َ
عْل

َ
ــابِعَةِ بَحْــرٌ بَینَ أ السَّ

یسَ 
َ
ی فَوْقَ ذَلِک ل

َ
هُتَعَال

َّ
رْضِ، وَالل

َ
أ

ْ
ــمَاءِوَال افِهِمْ کمَا بَینَ السَّ

َ
ظْل

َ
وْعَــالٍ بَیــنَ رُکبِهِمْ وَأ

َ
أ

کم نیشــابوری، 1990 م، ج 2: 410(؛ پیامبر  عْمَالِ بَنِی آدَمَ شَــیءٌ« )حا
َ
یهِ مِنْ أ

َ
یخْفَی عَل

)ص( فرمود:آیــا می‌دانیدفاصلــه‌ی بیــن آســمان و زمیــن چقدر اســت؟ گفتیم خدا 
گاه‌ترنــد. گفــت بین آن‌ها مســیر پانصد ســال اســت. و از هر آســمان به  و رســولش آ
آســمان بعدی مســیر پانصد ســال اســت و ضخامت )کثف( هر آســمان هم مســیر 
پانصد سال است. و بعد از آسمان هفتم دریایی است که از کف تا سطح آن معادل 
فاصله‌ی بین آســمان و زمین اســت. سپس بالای آن هشــت بز نر کوهی قرار دارند 
که فاصله‌ی بین ســم و زانویشــان مثل فاصله‌ی بین آســمان و زمین است. سپس 
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در بــالای آنعــرش قــرار دارد کــه فاصله‌ی بیــن پایین و بــالای آن معــادل فاصله‌ی 
زمیــن تــا آســمان اســت و خــدای تعالــی در روی عرش قــرار دارد و چیــزی از اعمال 

بنی‌آدم از او پنهان نیست)سها،1383:82(.
ایــن روایــت نیــز که دســتاویز نقد توســط ســها قرارگرفته تنهــا در منابــع روایی اهل 
ســنت یافت می‌شــود که از حیث سندی نیز ضعیف است. مجموعاً در کتب روایی 
در خصوص سلســله روایان این روایت، ســه طریق نقل‌شــده است که در هر طریق 
غ از این‌که ایــن روات از  روات ضعیــف و مجهــول و حتــی مذمــوم وجــود دارند. فــار
دیدگاه بزرگان مذهب تشــیع مردود و از ضعفا هســتند، حتی علمای علم حدیث و 

رجال اهل سنت نیز در قول به ضعف این روات را تأیید کرده و قبول دارند.
در طریق اول سلسله روات حدیث که در سنن ابن ماجه نقل گردیده است، فردی 
بــه نام»ولیــد ابن ابی ثور«وجــود دارد. نام کامل وی ولید ابن عبــدالله ابن ابی ثور 
همدانــی کوفی اســت. علامه امینی در الغدیــر به نقل از طبری وی را کذاب معرفی 
می‌کنــد )طبــری،1412 ه.ق، ج 13: 440(. ابــن جوزی نیزدراین‌بارهمی‌نویســد: ابن 
نمیر او را از کذابان دانســته، احمد ابن حنبل در مســند و نســائی در ســنن خویش 
او را از ضعفــا می‌داننــد و یحیــی ابــن معیــن نیــز او را از اهــل وثــوق نمی‌دانــد )ابن 

جوزی،1403 ه.ق، ج 1:25(.
در طریــق دوم روایــت کــه احمــد ابن حنبل روایتــش را نقل کرده اســت )احمد ابن 
 :

َ
یجٌ، قَال ثَنَا سُرَ حنبل،1996 م، ج 14: 422( سلســله روات بدین‌صورت اســت:»حَدَّ

یرَةَ...«. بِی هُرَ
َ
حَسَنِ، عَنْ أ

ْ
مَلِک، عَنْ قَتَادَةَ، عَنِ ال

ْ
حَکمُ بْنُ عَبْدِ ال

ْ
ثَنَا ال حَدَّ

در ایــن طریــق دو راوی ضعیــف وجــود دارد: 1.شــخص ابوهریــره کــه در روایــات 
تشــیع از لســان معصوم )ع( ذم او صادرشده است، ابن ابی الحدید که خود از اهل 
تسنن است در روایتی از امیرالمؤمنین )ع( نقل می‌کند که ایشان فرمودند: »الا ان 
گاه باشید که دروغ‌گوترین  کذب الناس علی رسول الله )ص( ابوهریره الدوسی«؛ آ ا
مردمانبــر رســول خدا )ص( ابوهریره دوســی اســت )ابــن ابی الحدیــد 1363، ج 4: 
68(.2. حکم ابن عبدالملک که از دیدگاه علمای اهل سنت مانند ابن جوزی،وی 
منکرالحدیث اســت )ابن جوزی،1403 ه.ق، ج 1: 27(. البته عبارت منکر الحدیث 
در قواعــد رجالــی اهــل ســنت، لفظی دو پهلو اســت بــه این معنا که هم برای ســند 
حدیــث بــه کار می‌رود و هم برای دلالت و نــوع محتوای حدیث،درهرصورت طبق 
طریق دوم، یا روایت از حیث ســند متروک و ضعیف اســت یااصلاً از حیث دلالت و 

محتوا مردود است.
کم نیشابوری،1435  کم در مستدرک آن را نقل کرده است )حا در طریق سوم که حا
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عَنْبَرِی، 
ْ
یا ال بُو زَکرِ

َ
خْبَرَنَا أ

َ
ه.ق، ج 2: 410( نیز روایت به این شکل نقل‌شده است: »أ

 یحْیی بْنُ 
َ
نْبَأ

َ
اقِ، أ زَّ  عَبْدُ الــرَّ

َ
نْبَأ

َ
امِ، ثنا إِسْــحَاقُ بْــنُ إِبْرَاهِیمَ، أ

َ
ــل دُ بْنُ عَبْدِ السَّ ثنــا مُحَمَّ

هِ بْنِ  ک بْنُ حَــرْبٍ، عَنْ عَبْــدِ اللَّ ثَنِی سِــمَا : حَدَّ
َ

ــهِ شُــعَیبِ بْنِ خَالِــدٍ قَال اءِ، عَــنْ عَمِّ
َ
عَــل

ْ
ال

هِ  وسًــا مَعَ رَسُــولِ اللَّ
ُ
ا جُل : کنَّ

َ
هُ عَنْهُ، قَال لِبِ رَضِی اللَّ مُطَّ

ْ
اسِ بْنِ عَبْدِ ال عَبَّ

ْ
عَمِیرَةَ، عَنِ ال

مَ...«. در این روایت نیز، دو راوی ضعیف وجود دارند:1.عبدالله 
َّ
یهِ وَسَل

َ
هُ عَل ی ال��ل

َّ
صَل

ابن عمیره؛ 2.یحیی ابن علاء که احمد ابن حنبل او از جعال حدیث می‌داند )ابن 
حجر عسقلانی،1326 ه.ش، ج 11: 261(.

9. پاسخ شبهه
شــبهه دکتــر ســها در دو جملــه خلاصــه می‌شــود: اول اینکــه ســتارگان را همــان 
شــهاب‌های ثاقب دانسته است و دوم اینکه گفته این شهاب‌های ثاقب تیرهایی 
هســتند کــه در هنــگام گــوش دادن شــیاطین )یــا جــن در آیــه‌ی 9 ســوره‌ی جــن( 

به‌سوی شیاطین پرتاب می‌شوند.
در پیش‌فرض‌ها گفته شــد منظور از مصابیح ستارگان نیستند، اما اینکه شهاب‌ها 
تیرهای دفع شــیاطین یا جنیان هســتند به فرموده علامه طباطبایی ره می‌تواند از 
ا نَقْعُدُ  ا کنَّ

َ
نّ

َ
گر بخواهیم بر ظاهر آیه پای بفشــریم آیه »وَ أ باب تشــبیه باشــد، اما ا

«)جن/ 9(نشــان می‌دهد 
ً
 رَصَدا

ً
هُ شِــهابا

َ
آنَ یجِدْ ل

ْ
ــمْعِ فَمَنْ یسْــتَمِعِ ال مِنْها مَقاعِدَ لِلسَّ

مســئله معنوی اســت و از جنس خبر آوردن اجنه اســت. چه بگوییم قبل از بعثت 
بــوده اســت و بعد از آن غلیظ‌ تر شــده اســت یا قبــل از بعثت به هــدف نمی‌خورده 
اســت و بعدازآن همه به هدف می‌خورد، لذا بنا نیســت هر چه به چشم نمی‌بینیم 

یا هنوز ثابت نشده است را رد کنیم.

10.نتیجه‌گیری
ح آیــات مرتبــط با خلقــت هفت‌آســمان و ســتارگان و آیاتــی که در  دکتــر ســها بــا طر
خصوص راندن شــیاطین و اجنه‌ای که برای اســتراق ســمع به آســمان می‌آمدند، 
توســط شهاب‌سنگ‌ها و ستارگان در قرآن کریم آمده است و همچنین نقل روایتی 
کــه دال بــر ایــن معنــا بود، ســعی در اثبــات این ادعا داشــت کــه اولاً از منظــر قرآن 
شهاب‌سنگ همان ستاره است که به‌منظور دفع شیاطین خلق‌شده‌اند؛درحالی‌که، 
امروزه می‌دانیم شهاب‌سنگ‌ها اجرامی غیر از ستارگان هستند و ثانیاً ارتباطی بین 
خلقــت ســتارگان و دفــع اجنه وجــود ندارد و این عبــارات در قرآن کریــم، برگرفته از 
داســتان‌های عــرب جاهلی اســت که با علوم امروزی ســازگار نیســت. در پاســخ به 
این شبهات بیان شد که طبق کتب لغت، »نجم ثاقب« با »شهاب ثاقب« متفاوت 
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اســت و اصــاً از منظر قرآن ســتارگان برای دفع اجنه وشــیاطین نیســتند؛درنتیجه 
ادعای ســها چه عمداً و چه ســهواً از اســاس اشــتباه و نادرســت اســت. به‌علاوه با 
تکیه‌بــر نظر مفســرینی مانند علامــه طباطبایی )ره( می‌توان آیه را نوعی تشــبیه و 
مجاز دانســت؛ بدین‌صورت که مراد از کنایه اســت از این‌که شــیاطین می‌خواهند 
به عالم فرشــتگان نزدیک شــوند تا از اســرار خلقت و حوادث آینده خبر گیرند؛ ولی 
بــه‌ وســیله  نور ملکوت که تحمــل آن را ندارند از آن محروم و مطرود می‌شــوند. در 
ح‌شــده نیز معلوم گردید که ســند روایت اول، ضعیف اســت  خصــوص روایــات مطر
و نمی‌تــوان از آن بــرای تفســیر آیات فوق اســتفاده نمود. به‌عــاوه برفرض صحت 
روایــت، ایــن ادعا کــه نبی مکرم )ص( ایــن مطلب را از داســتان‌های عصر جاهلی 
که خطر ابن مالک، معاصر ایشــان بــوده و طبق مبانی  گرفتــه نیــز مردود اســت چرا

سها نیز،نمی‌توان ادعای فوق را اثبات نمود.
در روایــت دوم نیــز کــه به ســه طریــق در منابع اهل ســنت نقل‌شــده اســت، در هر 
ســه طریــق چــه از حیث محتــوا و چه از حیث ســندی افــرادی مانند ابــن ابی ثور، 
ابوهریرهــو حکــم ابــن عبدالملــک وجــود دارنــد کــه همگــی از ضعفــا بودنــد. ابــن 
جوزی در بررســییک طریق از روایت دوم، از عبارت منکرالحدیث اســتفاده نموده 
غ از بررســی ســندی آن  کــه می‌توانــد دلیــل متقنــی در رد محتوای اصل حدیث فار
که این عبارت در قواعد علم رجال اهل ســنت برای هر دو مورد )سند و  باشــد. چرا

حدیث( به کار می‌رود.
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hol and requires the implementation of hadd (Islamic punishment). The author of 
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پژوهشی

 بررسی چرایی و کیفیت حرمت شراب و نوشیدنی‌های الکلی 
در پاسخ به کتاب نقد قرآن

زهرا گوهری1 
z.gohari313@gmail.com 1. دانش آموخته دکتری علوم قرآن و حدیث دانشگاه اصول‌الدین تهران؛

چکیده
گر راه کار مواجهه با مسائل را نداند، به جای  زندگی بشــر همواره با مشــکلاتی همراه اســت و انسان ا
حل آن‌ها، ترجیح می‌دهد ولو برای مدت کوتاه آن‌ها را به فراموشی سپرده و به نوشیدن مشروبات 
الکلی بپردازد. لکن دین اســام نوشــیدن آن را حرام و مســتلزم اجرای حد می‌داند. نویســندۀ کتاب 
نقــد قــرآن بــا ایراد پنج شــبهه، خواســته اســت قانون حرمت شــراب را در اســام به چالش بکشــاند. 
نتایــج ایــن تحقیــق که از نوع تحقیقــات بنیادی برای بهبــود برنامه‌ریزی جامعۀ انســانی و رویکرد 
آن توصیفی ـ تحلیلی و روش آن کتابخانه‌ای اســت، نشــان می‌دهد اولاً شــراب درســایر ادیان الهی 
نیز حرام اســت و این مطلب در آیات مختلف کتاب مقدس مشــاهده می‌شــود، ثانیاً بنابر تحقیقات 
پزشــکی جدیــد نوشــیدن شــراب چه کم چــه زیــاد، در ارگان‌های مختلــف بدن، به خصــوص مغز و 
اعصاب و گوارش، صدمات جبران ناپذیری به جا می‌گذارد و سندروم الکلی جنین که طیف وسیعی 
از اختلالات بدنی و ناهنجاری های عقلی و اســکلتی اســت، برای جنین ایجاد می‌شــود. ثالثاً برای 
ممانعــت از ایجــاد صدمــات مختلــف به جامعۀ انســانی و نســل او، بــرای شــرابخواری در عهدین و 
اســام مجازات شــدید در نظر گرفته شده که در تورات سنگسار و در اسلام، دو بار اول هشتاد ضربه 
تازیانه و در بار ســوم قتل شــرابخوار دســتور داده شــده اســت. رابعاً نه تنها شــراب، بلکه هر ماده‌ای 
که عقل انســان را بپوشــاند در اسلام حرام اعلام شده و خامساً رهبرطالبان در افغانستان چه در بدو 
کمان این کشور هستند، استعمال و تجارت هر گونه مواد مخدر  کنون که حا ظهور این گروه و چه ا

و شراب را ممنوع اعلام کرده‌ است.
کلیدواژه: نوشیدنی های الکلی، سندروم الکلی جنین، کتاب نقد قرآن، طالبان، مواد مخدر.
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1. مقدمه
از هنگام نزول قرآن، همواره مخالفان وحی الهی، درصدد مقابله با قرآن برآمده‌اند؛ 
امــا آیات تحدی قرآن نشــان می‌دهند هیچ‌گاه در این امــر موفق نخواهند بود. در 
صدر اســام، دشــمنان با ایجاد جنگ‌های ابتدایی، خواســتند پیام الهی به گوش 
هُ  ه بافواهِهِــم و یأبیَ الل�ّ یــدُون ان یُطفئــوا نورالل�ّ جــان انســان‌ها نرســد؛ اما از باب »یُر
ا ان یُتِمّ نُوره« اســام در سراســر جهان گســترش یافت. لذا مســاوق با جنگ‌های 

ّ
إل

ابتدایی، به ایجاد شبهه برای تحریف مطالب قرآن دست زدند. کتاب »نقد قرآن« 
نیز از همان دســت فعالیت‌هاســت که از شــخص مجهولی به نام دکتر ســها در رد 
مطالب قرآن نوشته‌شــده اســت. این پژوهش در پاسخ به شبهۀ واردۀ او نسبت به 

چرایی و کیفیت حرمت شراب در قرآن تهیه‌شده است.

1-1. بیان مسئله
شراب‌خواری در دوران زندگی بشر، همواره وجود داشته است. ادیان الهی همواره 
بــا ایــن پدیده در زندگی انســان‌ها مخالــف بوده‌اند و این مخالفــت اختصاصی به 
دیــن اســام نــدارد. درزمینــۀ اثبــات زیان‌بــار بــودن شــراب‌خواری در زندگی بشــر، 
گون صورت گرفته اســت. لکن کســانی که  پژوهش‌هــای متعــدد در زمان‌های گونا
ح دلایــل به‌ظاهر متقن،  بــه هر دلیل به شــراب‌خواری اقبال نشــان داده‌اند، با طر
درصدد اثبات این مسئله بودند که این مطلب، چندان مهم نبوده و در زندگی افراد 
خللــی ایجاد نمی‌کند. ازجمله نویســندۀ کتاب نقد قــرآن، در اثبات موارد متناقض 
بــا دلایــل علمــی و عقلــی در قــرآن، بــه منابــع اســامی موردنظــر خــود، مخصوصــا 
کرم )ص( در کتاب‌های ابن اسحاق،  صحیحین بخاری و مســلم و ســیرۀ رســول ا
ابن هشــام و تاریخ طبری مراجعه کرده اســت. بنا بر برداشــت‌های نویســنده، پنج 

دلیل بر بی‌پایه بودن احکام قرآن در موضوع شراب‌خواری عنوان‌شده است:
الــف( شــراب‌خواری کــه از طریــق شــهادت یــا اقــرار ثابت می‌شــود، فقط در اســام 

به‌عنوان جرم محسوب می‌شود.
ب( ازنظر علمی، خوردن کم شــراب زیان جدی ندارد و حتی زیانش از ســیگار هم 
کثر مردم جهان هزاران ســال است که مصرف می‌کنند و در  کمتر اســت. چنان چه ا

خ نداده است. عربستان قبل از اسلام هم استفاده می‌شده و فاجعه‌ای ر
ق است و 

ّ
ج( مجازات شــراب‌خوار در اســام، در مرتبۀ اول و دوم هشــتاد ضربه شلّا

در بار سوم باید کشته شود. این مجازات با جرم تناسب ندارد.
ک، هروئیــن، حشــیش و داروهای  د( مصــرف مــواد زیان‌بــاری ماننــد ســیگار، تریــا
روان‌گــردان، در اســام حتــی حــرام هم نیســت، چه برســد بــه این‌که بــرای آن حد 
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تعیین کنند. چون در زمان پیامبر اسلام شناخته‌شده نبودند.
ه( طالبــان، اســامی‌ترین گروه در جهان، بــا تولید 90% مواد مخدّر دنیا، پول جهاد 

با کفار را به دست می‌آورد و آن را حرام نکرده است.
بــر اســاس پژوهش‌های مختلفــی که در بــاب زیان‌بار بودن شــراب‌خواری صورت 
گرفته، آســیب‌های وارده از این موضوع در زندگی بشــر قابل‌چشم‌پوشــی نیســت. 
هــدف ایــن پژوهش آن اســت کــه نه‌تنهــا ایــن آســیب‌ها را در حوزه‌هــای مختلف 
بهداشت و سلامتی و حوزۀ اخلاقی و اجتماعی بررسی کند، بلکه به جهت جلوگیری 
از این آســیب‌ها که هدف ادیان الهی هســتند، حرمت شراب‌خواری در همۀ ادیان 

الهی را نیز مستدل و تبیین کند.

2-1. پیشینه
کرم )ص(، شــبهه  از زمــان انــزال وحــی چــه در متن قرآنــی و چه آورندۀ آن رســول ا
واردشــده اســت. اساســا شــبهه، می‌تواند امری پســندیده و ضامن پیشــرفت علم و 
دانــش باشــد، به شــرطی که انســان پــس از مطالعه پیرامــون آن به‌یقیــن رهنمون 
شــود. امیرالمؤمنیــن )ع( در خطبــۀ 38 نهج‌البلاغــه، شــبهه را این‌گونــه تعریــف 
هِ فَضِیاؤُهُم  مّآ اولِیاءُ الل�ّ

َ
ها تُشــبِهُ الحَقَّ فَا

َ
ــبهَه شُبهَهً لِاَنّ

ُ
می‌کنند: »وَ اِنّما سُــمّیَتِ الشّ

هُمُم 
ُ
 وَ دَلیل

ُ
هِ فَدُعاؤُهُم فی‌ها الضّلال عداءُ ال��ل

َ
مّا ا

َ
هُم سَمتُ الهُدی وَ ا

ُ
فیهَاالیَقینُ وَ دَلیل

العَمی«؛ شبهه را به این خاطر شبهه می‌گویند که شبیه حق است، اما چراغ اولیای 
ک، یقین و راهنمایشــان، راه هدایت اســت. ولی دعوت‌کنندۀ  خدا در امور شــبهه‌نا

دشمنان خدا در مسیر شبهه، ضلالت و راهنمایشان کوردلی است.
کتب متعددی در فریقین، عهده‌دار پاســخ به شــبهات گردیده‌اند. کتاب »البرهان 
فــی متشــابه القــرآن« و »اســرار التکــرار فــی القــرآن« اثر محمــود بن حمــزه کرمانی، 
کتــاب »شــبهات و ردود حــول القــرآن الکریم« محمدهــادی معرفت، کتاب »اســرار 
الحروف و یلیه الحروف المقطعه فی القرآن الکریم« کاظم محمدعلی شکر، کتاب 
»عصمــه الانبیــاء فی القــرآن الکریم« آیت اللّه جعفر ســبحانی، کتاب‌هــای »احکام 
القرآن« که از ابن عربی و جصاص و شــافعی هســتند، همگی به شــبهات پیرامون 
قرآن به‌صورت مســتقیم و غیرمســتقیم پرداخته‌اند. البته این کتاب‌ها به شبهات 
عمومی پرداخته‌اند و اختصاصی به بررســی شــراب‌خواری ندارند. درزمینهٔ بررســی 

موضوع شراب و حرمت آن، کتاب‌های اختصاصی هم وجود دارد. ازجمله:
کتــاب »آخریــن دســتاوردها پیرامــون شــراب‌خواری« مؤلــف مهــران خوش‌ســلوک 
و ســحر جــواد پــور. در ایــن کتــاب به‌طــور گســترده پیامدهــای نامطلــوب مصرف 
مشروبات الکلی و مبانی فقهی حرمت آن بررسی‌شده، لکن حرمتان از دیدگاه دیگر 
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ادیان و بقیۀ شبهات کتاب نقد قرآن پاسخ داده نشده است.
کتاب »اثرات مشــروبات الکلی از دیدگاه دانش پزشکی و دانشمندان غرب« مؤلف 
کبری هم آسیب‌های مشروبات الکلی ازنظر پزشکی را موردتحقیق قرار  علی‌اصغر ا

داده، ولی نظر کتاب مقدس دربارۀ آن را بیان نکرده است.
کتــاب »گناهــان و محرمــات در اســام« مؤلف همت ســهراب پور، شــراب‌خواری از 
دیدگاه اســام را بررســی کــرده، ولی به حرمــت این مطلب از دیــدگاه کتاب مقدس 

نپرداخته است.
کتــاب »پرســش‌ها و پاســخ‌های روز« مؤلــف احمد دهقــان نیز به فراخــور کتاب به 
آســیب‌های شــراب‌خواری پرداختــه، ولــی برای پاســخ‌گویی به شــبهات کتاب نقد 

قرآن کافی نیست.
درهرصورت مطابق آموزه‌های ائمّه )ع(، مواجهه با شبهات، باید مبتنی بر استدلال 

و کریمانه باشد تا یقین حاصل شود و بدین‌وسیله راه هدایت گسترش یابد.

3-1. اهمیت و ضرورت تحقیق
که مطابق آیات قرآن کریم، بیانات این کتاب برای هدایت عموم مردم است،  ازآنجا
بایــد بــرای تبیین مفاهیم آیات در نزد جوامع و روشــنگری اذهان عموم مردم تلاش 
عَــهُ الاَقرَبُ  کــرد. امیرالمؤمنیــن )ع( در حکمت 13 نهج‌البلاغــه می‌فرمایند: »مَن ضیَّ
گر  گــذارد، یــاری بیگانــۀ بســیار دور را دریابد. ا ــهُ الابعَــدُ«؛ آن را کــه نزدیــک وا

َ
تیــحَ ل

َ
ا

نتوانیم اذهان مردم را نسبت به فرمان‌های قرآن، به طور مستدل و عقلانی خاضع 
و خاشع کنیم، دشمنان اسلام ناجوانمردانه قلوب و عقول آن‌ها را تسخیر می‌کنند.

ایــن مقالــه از نــوع تحقیقــات بنیــادی و بــا روش توصیفــی _ تحلیلــی و رویکــرد 
کتابخانه‌ای در مقام تبیین مســتدل شــبهات بیان‌شده در کتاب نقد قرآن، برآمده 
و پنــج ایــراد وارده بــر احکام شــراب‌خواری در اســام را موردبحث قرار داده اســت. 
در این روش کتاب‌های موجود در این موضوع موردبررســی قرارگرفته و بر اســاس 

شبهات واردشده، پاسخ مناسب و کامل ارائه می‌گردد.

2. پاسخ به شبهات مطروحه

1-2. پاسخ اول در مورد منابع کتاب
مطابــق گفتــار نویســندۀ نقــد قــرآن دربــارۀ منابــع ایــن کتــاب، فقــط از قــرآن و ســنت 
استفاده‌شــده و ســنت هم به ســنت معتبر، شــامل کتب معتبر احادیث نبی، خصوصاً 
صحیحین بخاری و مسلم و کتب سیرۀ ابن اسحاق، ابن هشام و تاریخ طبری مراجعه 
شــده اســت. با توجه به این گفتار، فقط به منابع اهل ســنت مراجعه و منابع شــیعیان 
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نادیده انگاشــته شــده اســت. درحالی‌که در شبهات مطرح‌شــده به احکام شیعه ایراد 
گرفته، ولی از مراجعه به کتب صحیح منابع روایی شیعه، غفلت ورزیده است.

ح‌شده 2-2. پاسخ به پنج شبهۀ مطر

شبهۀ اول: جرم بودن شراب‌خواری فقط در اسلام
نویســندۀ نقــد قــرآن، بیــان می‌کنــد کــه شــراب‌خواری فقــط در اســام جرم اســت. 
کتــاب مقــدّس، حــرام بــودن شــراب در  درحالی‌کــه بــا یــک مراجعــۀ مختصــر بــه 
مســیحیت و یهودیت، مشــخّص می‌شــود. کتاب مقدّس، شامل عهد قدیم و عهد 
جدیــد اســت که بنا بــر توافق مســیحیان و یهودیان، قوانین ایــن دو کتاب، باید از 

طرف پیروان هر دو دین الهی رعایت شود.
نهی از شــراب‌خواری و عواقب آن در عهد عتیق: در عهد عتیق، دربارۀ قوانین 
برای کاهنان، این‌طور آمده اســت: خداوند به هارون فرمود: »هرگز بعد از خوردن 
مشروب، وارد خیمۀ مقدّس نشوید، زیرا خواهید مرد و این قانون دائمی برای تو و 
ک و  پسرانت و نسل‌های آینده است. شما باید فرق بین مقدّس و غیر مقدّس و پا
ک را بدانید و همۀ احکامی را که من به‌وســیلۀ موســی به تو دادم، باید به تمام  ناپا
قوم بنی‌اسرائیل تعلیم بدهی« )لاویان، 10: 8 ـ 11(. از این آیات عهد عتیق می‌توان 
متوجه شد که شراب از زمان حضرت ابراهیم و حضرت هارون، نه‌تنها بر خود این 

انبیاء حرام بوده، بلکه مکلّف بوده‌اند حرمت آن را به پیروانشان بیاموزند.
در آیــات دیگــر عهــد عتیــق، قانــون بســیار ســخت‌گیرانه‌تر اســت و حتــی انگــور و 
کشــمش هم نباید خورده شــود. »خداوند به موســی فرمود این دســتورها را به قوم 
بنی‌اســرائیل بدهــد: هــر مرد یا زنی که نــذر مخصوصی کند و خــود را وقف خداوند 
نماید تا هنگامی‌که خود را وقف خداوند کرده است، نباید مشروبات الکلی، شراب، 
ک به‌دست‌آمده  سرکه و آب انگور بنوشد و نباید انگور، کشمش و هر چیزی که از تا

باشد، حتّی دانه و پوست آن را بخورد« )اعداد: 6: 1 ـ 4(.
در عواقب شراب‌خواری، در کتاب امثال، این‌طور آمده است: »مصیبت و بدبختی 
نصیب چه کســی می‌شــود؟ چه کسی همیشــه، جنگ‌ودعوا برپا می‌کند؟ چه کسی 
بی‌جهت زخمی می‌شــود و چشــمانش تار می‌گردد؟ کســی که دائم شراب می‌خورد 
خ‌فام نشــو که در جام به تو  و به دنبال میگســاری می‌رود. پس فریفتۀ شــراب ســر
چشــمک می‌زنــد و بعــد آهســته از گلویــت پایین مــی‌رود. در آخر همچون مــار تو را 
خواهــد گزیــد و ماننــد افعی تــو را نیش خواهــد زد« )امثــال،23: 29 ـ 33( در کتاب 
هوشع، این‌گونه آمده است: »زنا، شراب کهنه و نو، عقل قوم مرا از بین برده است« 
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)هوشــع نبــی، 4: 11(. در ســفر داوران، فرزنــد شایســتۀ خداوند را کســی می‌داند که 
مادرش شــراب نخورده باشــد. »در شــهر صرعــه، مردی زندگی می‌کــرد که از طایفۀ 
دان و نام او مانوح بود. زن او نازا بود و نمی‌توانســت فرزندی داشــته باشــد. روزی 
فرشــتۀ خداونــد نــزد آن زن آمــد و گفــت: تو نــازا هســتی و طفلی نــداری، امــا باردار 
می‌شــوی و فرزنــدی بــه دنیا مــی‌آوری. بایــد از خوردن شــراب و هر نوع مســکرات 
خودداری کنی و چیزهای حرام نخوری...زیرا پســرت از زمان تولّد تا روز وفات نذر 
خداونــد می‌باشــد« )داوران، 13: 2 ـ 7(. همچنیــن در مجــازات فرزنــد شــراب‌خوار، 
گر شخصی پسر نافرمان و سرکش داشته باشد و از والدین  این‌چنین آمده است: »ا
خــود اطاعــت نمی‌کنــد، باید او را نزد رهبران شــهر ببرند و بگویند: پســر ما ســرکش 
ج و میگســار اســت،  و سرســخت اســت و از اطاعت کردن، خودداری می‌کند، ولخر

آنگاه مردان شهر او را سنگسار کنند« )تثنیه، 21: 18 ـ 21(.
نهــی از شــراب‌خواری در عهــد جدیــد: در آیــات عهــد جدید )انجیل( نیــز، موارد 
متعــددی از نهی شــراب‌خواری مشــاهده می‌شــود. در انجیل لوقا، دربــارۀ فضیلت 
حضــرت یحیــی، این‌طــور آمــده اســت: »ای زکریــا نتــرس، دعاهــای تو مســتجاب 
شــده و همســرت بــرای تو پســری خواهد زاییــد... او در نظــر خداوند بــزرگ خواهد 
بــود و هرگــز به شــراب و باده لب نخواهــد زد« )لوقــا، 1: 13 ـ 16(. در کتاب تیطُس، 
از شــراب‌خواری اســقفان نهــی شــده اســت. »رهبرانــی کــه در کلیســاها در هر شــهر 
بگماری، باید اشــخاصی بی‌عیب و بی‌آلایش ... باشــند نه خودخواه و نه تندخو و 
نه مست باده«)تیطُس، 1: 5 _ 9( در کتاب افسسیان، عواقب شراب‌خواری را بیان 
می‌کند: »مســت شراب نشــوید، زیرا شراب شما را به‌سوی کارهای زشت می‌کشاند. 

بلکه از روح‌القدس پر شوید« )افسسیان، 5: 18 ـ 19(.
در مورد ماجرای شام آخر و پیاله‌ای که حضرت عیسی )ع( چیزی را از آن آشامیده 
اســت، این‌طور آمده: »وقتی ســاعت معیّن رســید، عیســی با رســولان بر ســر ســفره 
نشســت و به آنان فرمود چقدر مشــتاق بودم که پیش از مرگم این فصح را با شــما 
بخــورم... بعــد پیالــه‌ای به دســت گرفت و پس از شــکرگزاری گفت: ایــن را بگیرید 
و بیــن خودتــان تقســیم کنید. چون به شــما می‌گویــم از این لحظه تــا آن زمان که 

پادشاهی خدا فرامی‌رسد، من دیگر شراب نخواهم خورد«)لوقا، 22: 14 ـ 19(.
از بیانات حضرت عیسی، این‌طور برمی‌آید که ایشان به احکام تورات پایبند هستند: 
»فکر نکنید که من آمده‌ام تا تورات و نوشــته‌های انبیا را منســوخ نمایم. نیامده‌ام تا 
منسوخ کنم، بلکه تا به کمال برسانم. یقین بدانید تا آسمان و زمین برجای هستند، 
هیچ حرف و نقطه‌ای از تورات از بین نخواهد رفت تا همۀ آن به انجام برســد. پس 
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هــرگاه کســی حتّی کوچک‌ترین احکام شــریعت بشــکند و به دیگران تعلیــم دهد در 
پادشاهی آسمان، پست‌ترین فرد محسوب خواهد شد« )متّی، 5: 15 ـ 19(.

مطابــق ایــن بیان، قطعاً حضرت عیســی به حرمت شــراب معتقد و از نوشــیدن آن 
خودداری می‌کند.

پاســخ شبهۀ اول: مطابق بررســی‌های متن کتاب مقدس در عهد قدیم و جدید، 
این نتایج به دست می‌آید:

1. در هر دو کتاب عهد قدیم و جدید، به‌طور مکرر از شراب‌خواری نهی شده است.
2. ایــن نهــی در مــورد کاهنان و اســقفان که مأمــور به تربیت افراد جامعه هســتند، 

قوی‌تر است.
3. مجازات شراب‌خواری در یهودیت که مسیحیت هم آن را نسخ نکرده، سنگسار 

بیان‌شده است.
4. شراب، عقل را زایل کرده و به دنبال آن، انسان مرتکب اعمال نادرست می‌شود.
گــر کســی می‌خواهــد در درگاه خداونــد محبوب باشــد، باید از نوشــیدن شــراب  5. ا

خودداری کند.
بنابراین شبهۀ اول نویسندۀ نقد قرآن که مدّعی است حرمت شراب فقط در اسلام 

بیان‌شده، وارد نیست.

شبهۀ دوم: زیان‌بار نبودن جدی شراب و مشروبات الکلی
هر فردی برای مقابله با این مشکلات، راهکاری را برمی‌گزیند. بدترین کار آن است 
که به‌جای مواجهه و حل مســئله، به دنبال فراموشــی و فرار از آن مســئله باشند. از 
طــرف دیگــر، هر انســانی بــرای تمدّد اعصــاب و روحیــه، احتیاج به اوقــات فراغت 
دارد. گاهی بعضی انســان‌ها، روش درســتی برای گذران این اوقات فراغت ندارند. 
متأســفانه میگســاری و شــراب‌خواری روشی اســت که هر دو روی مطلب را پوشش 
می‌دهــد. به‌عبارت‌دیگــر هم می‌تواند برای زندگی‌هــای مصیبت‌زده، عاملی برای 
فراموشی و فرار از مسئله‌ای باشد که با ظاهر بغرنج، زندگی فرد را درگیر کرده است، 

هم می‌تواند برای مرّفهین بی‌درد، عاملی برای پر کردن اوقات فراغت باشد.
بر پایۀ تحقیقات و نظریۀ شــرطی شــدن عاملی، مردم زمانی به نوشابه‌های الکلی 
پناه می‌برند که یا احســاس مثبت کنند یا از شــدت احســاس منفی مانند اضطراب 
 )Baer، Wills، Lang، Marlat،1998 کاســته شــود )شــاملو، 1381: 224، بــه نقــل از
همچنین مشــخّص شــده است که مردم به این دلیل زیاد مشروب می‌نوشند که از 
تفکــرات منفی نســبت به خــود رهایی پیدا می‌کنند )شــاملو، 1381: 224، به نقل از 

.)Hull، Young، Jouriles ،1995
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نویســندۀ نقد قرآن، معتقد اســت شــراب از قدیمی‌ترین سرگرمی‌های بشر است که 
کنون در کشورهای مختلف استفاده می‌شود  چه در عربستان قبل از اسلام و چه ا

و ضرر خاصی هم نداشته است.
برخــاف نظریــۀ نویســنده، تحقیقات پزشــکی بــر تأثیــرات عمیق و وســیع الکل بر 
کیددارند. الکل بر مغز و اعصاب، اســتخوان‌ها، کلیه، کبد،  دســتگاه بدن انســان تأ
گردش خون، هضم غذا، نوزاد و جنین بسیار مؤثر است. علاوه بر اثرات بدنی الکل، 
عوارض ســوء اخلاقی هم در اثر نوشــیدن مشــروبات الکلی ایجاد می‌شود که در اثر 
آن‌هــا، جرائــم و جنایــات اخلاقــی و اجتماعی اتفــاق می‌افتد. علاوه بر آســیب‌های 
بدنی و روانی که دامن‌گیر شراب‌خواران می‌شود، آسیب‌های اقتصادی، اجتماعی 
در بســیاری مواقــع چنان چشــمگیر اســت که نمی‌تــوان از آن‌ها چشم‌پوشــی کرد. 

کنون به‌اختصار، به بیان این آسیب‌ها پرداخته می‌شود. ا
از  نقایــص جنینــی،  از  الــکل، طیــف وســیعی  ناهنجاری‌هــای جنینــی:  و  الــکل 
تــا ناهنجاری‌هــای ســاختمانی مغــز، ماننــد میکروســفالی،  عقب‌ماندگــی ذهنــی 

هولوپروزسفالی، ناهنجاری‌های صورت و قلب ایجاد می‌کند.
ســندروم الکل جنینی FAS(fetal alcohol syndrome( نشــانگر طیف شــدیدی از 
بیماری‌هــا، شــامل اختلالات ســاختمانی، نقص‌هــای رشــدی و عقب‌ماندگی‌های 
 ARND ذهنی اســت. نوع دیگری از اختلالات رشــد عصبی وابسته به الکل به نام
Alcohol related Neurodevelopmental Disorder(( بــه مــواردی اشــاره دارد که 
 FAS شــواهد درگیــری دســتگاه عصبــی مرکــزی وجــود دارد، ولــی معیارهــای آن با
همخوانی ندارد. مجموع بروز FAS و ARND یک مورد در هر صد تولد زنده است. 
ولــی در هــر دو مــورد الــکل علــت اصلــی عقب‌ماندگی ذهنی تشــخیص داده‌شــده 
اســت. مهم آن اســت که مشخص نیســت چه مقدار الکل برای بروز این اختلالات 

تکاملی، ضروری است )سدلر، 1394: 187 ـ 188(.
طبق تحقیقات، نوزادانی که از پدران مشروب‌خوار به دنیا می‌آیند، ضعیف و مبتلا 
به تشــنج‌های شــدید بوده و در برابر عفونت‌ها، بســیار حســاس‌اند. نقص بدنی و 
انحراف ســتون فقــرات، کر و لالی، عقب‌ماندگی عقلی، رشــد نکردن ماهیچه‌ها در 

.)Fa.parsiteb.com( آن‌ها بسیار دیده می‌شود
الــکل و بیماری‌هــای کبــدی: مصــرف طولانــی و زیــاد الــکل، یکــی از علــل عمــدۀ 
بیماری‌های کبدی محســوب می‌شــود و مســئول 50% مرگ‌ومیرها در انواع ســیروز 
اســت. پاتولــوژی بیمــاری کبد الکلی از ســه ضایعه تشکیل‌شــده اســت: کبد چرب، 

هپاتیت الکلی، سیروز.
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گهــی بیمــاری کبــد الکلی  کبــد چــرب در بیــش از 90% الکلی‌هــا وجــود دارد. پیش‌آ
شــدیداً ناامیدکننده است. میزان مرگ‌ومیر بیماران هپاتیت الکلی همراه سیروز در 
طی چهار ســال به حدود 60% می‌رســد. مصرف مضر الکل باعث 315 میلیون مرگ 
در هر سال می‌شود. مرگ‌ومیر ناشی از سیروز مستقیماً به سوءمصرف الکل مرتبط 
بوده و بار قابل توجّهی در کشورهای غربی دارد. خانم‌ها بیشتر مستعد کبد الکلی 
هســتند و با میزان مصرف الکل کمتر، دچار بیماری شــدیدتری می‌شــوند. عفونت 
مزمــن هپاتیــت C در افراد دائم‌الخمر یک بیماری مهم اســت که باعث پیشــرفت 

بیماری کبد الکلی به سیروز می‌شود )دن لونگو، 1397: 2018(.
الکل و بیماری‌های قلبی: الکل، ســریعاً وارد خون شــده و دســتگاه گردش خون، 
قلــب و عــروق در معــرض آســیب آن خواهــد بــود. در بیشــتر حــالات، قلــب زرهی از 
چربی می‌پوشــاند که کاملاً مزاحم کار کردن آن اســت؛ زیرا بدین ترتیب انقباض و 
انبساط نمی‌تواند به سهولت انجام گیرد و بطن چپ قلب، دیگر نخواهد توانست 
به‌آســانی و با نیروی کافی خون‌ها را به داخل شــریان‌ها براند. اتســاع قلب و بزرگ 
شــدن آن، تپش دائمی، خفقان‌های شــبانه و ســکتۀ قلبی ایجاد می‌کند )فلسفی، 

1378: 495، به نقل از کی‌نیا: 851 ـ 853(.
الکل و بی‌پروایی‌های اخلاقی و اجتماعی: کودکان و نوجوانان مشاهده می‌کنند 
کــه مــردم اطراف آن‌ها ازجملــه خانواده و اقوام و دوســتان برای سرخوشــی و لذت 
بردن در میهمانی‌ها، مشروب می‌نوشند. درنتیجه آن را فعالیت مثبتی می‌پندارند 
که بزرگ‌ترها انجام داده و از آن الگوبرداری می‌کنند. نوجوان می‌پندارد با استفاده 
از مشروبات الکلی، بر حیثیت اجتماعی آن‌ها افزوده می‌شود )شاملو، 1381: 224(.

نوشــابه‌های الکلی پس از اســتعمال، ســریعاً جذب خون شــده و در مسیر مغز و نخاع، 
عمــل سلســلۀ اعصاب را ضعیف کــرده، کف نفس که امــری ارادی و مانــع بروز اعمال 
وقیحانه است، از بین می‌رود؛ بنابراین، در ادامه، نقص شرم و حیا ایجادشده و با ضایع 
شدن قوۀ درک، راه برای انجام هر عمل قبیح، تسهیل می‌شود. جنایات جنسی، آدم 
کشی، ضرب‌وجرح، دزدی و ولگردی در بسیاری موارد متعاقب نوشیدن نوشابه‌های 

الکلی رخ می‌دهد )فلسفی، 1378: 485 ـ 486، به نقل از کی نیا: 831 ـ 843(.
بنــا بــر نتایجــی کــه در کنگــرۀ جهانــی مبارزه بــا الکل و الکلیســم ارائه‌شــده اســت، 
حتــی مصــرف کــم الــکل، می‌توانــد ضایعــات مغزی بســیاری را ســبب شــود. مردم 
خیــال می‌کننــد مصــرف کــم الــکل، نه‌تنهــا خطــری نــدارد، درحالی‌کــه تحقیقــات 
نشــان می‌دهد که مشــروبات الکلی حتّی به میزان بســیار کم، سبب اختلال در کار 

سلول‌های مغزی می‌شود )فلسفی، 1378: 491 ـ 492(.
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پاســخ بــه شــبهۀ دوم: بی‌ضــرر بودن مشــروبات الکلی بــه دلیل اســتفادۀ آن قبل و 

بعد از اسلام
مطابق بررسی‌های انجام‌شده، این نتایج حاصل می‌شود:

1. ادعای نویسنده مبتنی بر تحقیقات مستند نیست و نامی از دانشمندانی که در 
این نتیجه دخیل باشند، به میان نمی‌آید.

2. بنا بر نتایج تحقیقاتی که ارائه شــد، مشــروبات الکلی، تأثیرات جبران نشدنی بر 
روی کبد، قلب و مغز، جنین و نوزاد می‌گذارند.

3. الــکل، بــا تخدیــر عقــل، ارادۀ انســان را زایل کــرده و زمینه برای اجــرای اعمال 
وقیحانه و جرائم فراهم می‌شود.

4. بنا بر تحقیقات، حتی نوشیدن کم مشروبات الکلی هم زیان‌بار است.
بنابرایــن شــبهۀ دوم نویســندۀ نقد قــرآن هم وارد نیســت و ضرر و زیان مشــروبات 

الکلی بنا بر تحقیقات واضح و مبرهن است.

شبهۀ سوم: عدم تناسب جرم و مجازات
انسانی که شایستگی خلافت الهی را دارد، برنامه‌های زندگی خود را منطبق بر نظر 
ع مقدس، تنظیم و اعمال فردی و اجتماعی خود را ملازم با قواعد شــرعی قرار  شــار
می‌دهــد. طبیعتاً راه‌حل مشــکلات، رویارویــی صحیح و حل یا مدارا با آن‌ها اســت 
و فــرار از مشــکلات و فراموشــی مقطعی آن‌ها دردی دوا نخواهــد کرد. همچنین در 
برنامه‌ریــزی زندگــی یــک انســان طبیعی باید ســاعاتی برای اوقــات فراغت در نظر 

گرفته شود تا برای ادامۀ درست برنامه‌ها، تجدیدقوا صورت بگیرد.
هــر دو عامــل، دســتاویزی برای اســتفاده از مشــروبات الکلی در تمــام ادوار زندگی 
انسان‌ها، قبل از اسلام و بعد از اسلام، بوده است. بعد از ظهور اسلام، تحریم شرب 
خمــر بــه دلیــل رســوخ شــراب‌خواری در فرهنــگ جامعــه، در 4 یا 5 مرحلــه صورت 
گرفته اســت. در این قســمت، ابتدا هویت انسان در نظام قرآن و علت نیاز به دین 
ح و ســپس مراحل تحریم شــراب در قــرآن و اعلام  و اهمیــت عقــل در انســان مطــر

مجازات در روایات و تناسب مجازات با جرم بیان می‌گردد.
هویت انسان در نگاه قرآن: قرآن کریم، در مورد انسان از دو جنبه سخن می‌گوید: 
جنبۀ طبیعی و جنبۀ الهی. گرچه فصل مشــترک انســان با حیوانات، خواسته‌های 
طبیعی اوست که برای رشد بدن او لازم است، اما آنچه انسان را انسان کرده است، 
روح الهی دمیده شــده در اوســت. این جنبۀ انســان موردنظر خداوند است که او را 
شایستۀ خلافت و جانشینی پروردگار کرده است. قرآن کریم در بیش از پنجاه آیه، 
صفات نکوهیده‌ای را به انســان نســبت داده و او را ســرزنش می‌کند. صفاتی مانند 
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بخیــل، ضعیــف، هلوع، جــزوع، منوع، عجول، قتــور، ظلوم، جهــول و ... همۀ این 
که بخش اصیل انســان، روح  صفات رذیله به طبیعت انســان برمی‌گردد؛ اما ازآنجا
اوســت، انســان را شایســتۀ دریافت کرامت از جانب خداوند کرده اســت. بازگشــت 
کرامــت انســان بــه بخــش طبیعــی او، توجیه علمــی و معقول نــدارد؛ زیــرا در میان 
حیوان‌ها، زیباتر از انسان هم وجود دارد، ولی کرامت الهی شامل حال آن‌ها نشده 

منا بَنی آدَمَ«)اسراء/70()جوادی آملی، 1383: 79 ـ 80(. قَد کَرَّ
َ
است: »وَ ل

پــس آنچــه ازنظر قرآن در مورد انســان، اصالت دارد روح اوســت که زنده‌ای پاینده 
است، یعنی هرگز نمی‌میرد. از این بُعد انسان، در قرآن به فطرت هم یادشده است 
کــه نــه بدون جایگزیــن، تغییر می‌یابد تا به نابودی منتهی شــود و نه با جایگزین، 
یها 

َ
تی فَطَرَ الناس عَل

ّ
ه ال متفاوت می‌شود تا سخن از تبدیل به میان آید. »فِطرَتَ الل�ّ

ه«)روم/30( هر جا در قرآن سخن از تغییر خلق و تبدیل نعمت به  لا تَبدیلَ لِخَلقِ الل�ّ
میــان آمده، پیروان شــیطان در آن کار دخیل‌اند کــه خلقت خدا را تغییر می‌دهند: 

ه«)نساء/119( )جوادی آملی، 1382: 20 ـ 23(. رُنَّ خَلقَ الل�ّ یُغِیِّ
َ
»فَل

بنابراین در سیاق قرآن، انسانی حیات دارد که جنبۀ روحانی و فطری او که پشتوانۀ 
الهی دارد، زنده باشــد. در این صورت این انســان از حیات معقول برخوردار اســت. 
حیــات معقــول، نوعی از زندگی اســت که در آن همۀ اســتعدادهای وجــود آدمی تا 
آنجــا که مقدور اســت در برطرف ســاختن نیازهای مــادی و معنوی او )نه نیازهای 

ساختگی( به فعلیت می‌رسد )جعفری، 1385: 377 ـ 379(.
رابطــۀ حیــات معقول و احــکام الهی: زندگــی در حیات طبیعــی معمولی که همۀ 
جانــداران از آن برخوردارنــد، احتیــاج به دین ندارد. بلکه در پــاره‌ای از موارد، دین 
که در حیات طبیعی معمولی، انســان از هر چیز می‌خواهد به  مزاحم آن اســت. چرا
نفع خود بهره‌برداری کند؛ اما در حیات معقول که شــخصیت انســانی متکی به آن 
اســت، چون مقصد نهایی انســان به ســمت کمال مطلق اســت، روش حرکت او را 
هــم همــان کمال مطلق تعیین می‌کنــد. این برنامۀ حرکت به‌ســوی هدف، احکام 
و تکالیــف نامیــده می‌شــود که مبتنــی بر دو رکن اســت: اخلاقیات و احــکام فقهی. 
احکام فقهی به دو قسم تقسیم می‌شوند: احکام اولیه که مستند به نیازهای ثابت 
انســان اســت و جــز در موارد اضطــرار، هرگز تغییــر و دگرگونی ندارنــد؛ مانند وجوب 
عبــادات معیّــن، تنظیم حیات فــردی و اجتماعــی از دیدگاه اقتصــادی، فرهنگی، 
حقوقــی، حرمــت قتل نفــس، زنا، شــراب‌خواری، نقض عهد و خیانت. قســم دوم، 
احکام ثانویه اســت که در هنگام بروز ضرورت‌های زندگی فردی و اجتماعی، مقرّر 

می‌شوند )جعفری، 1385: 125 ـ 127(.
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گر انســان بخواهد به حیات  کیفیت تعیین احکام فقهی: بنا بر آنچه گفته شــد، ا
معقولــی کــه خالــق انســان بــرای او مقدّر کرده اســت، برســد بایــد در مــدار دین که 
همــان روش حرکــت به‌ســوی خالــق اســت، قــدم بــردارد. طبیعتاً در حیــن حرکت، 
کاســتی‌هایی که منجر به خروج او از برنامۀ مدوّن دینی اســت در علم فقه، بررسی 
می‌شــود. موضوع فقه عبارت اســت از همۀ اعمال انســانی، اعم از درونی و بیرونی 
و گفتارهــا و تــرک آن‌هــا. منابع اســامی فقه، عبارت اســت از کتاب، ســنت، عقل و 
اجمــاع )جعفــری، 1385: 159(. »عقــل« نیرویی آماده برای پذیرش علم و دانشــی 
است که نیروی باطنی انسان از آن سود می‌برد. عقل دو گونه است: عقل طبیعی 
کتسابی برای او  گر عقل فطری در انسان نباشد، عقل ا کتسابی. ا و فطری و عقل ا
سودآور نیست. اصل کلمۀ »عقل« به معنای بند کردن و بازایستادن است )راغب 
اصفهانــی، 1385، ج 2: 630( ازنظــر لغــوی، به معنای فهم و درک و معرفت اســت. 
حمن و اکتُسِــبَ  در روایت، عقل این‌گونه معرفی‌شــده اســت: »العَقلُ ما عُبِدَ بِهِ الرَّ
بِهِ الجِنان«؛ عقل، چیزی اســت که به‌وســیلۀ آن خدای رحمان عبادت می‌شــود و 

بهشت به‌وسیلۀ آن به دست می‌آید )کلینی، 1348، ج 1: 11(.
مراحــل تحریــم شــراب‌خواری مطابــق آیــات قــرآن: »خَمــر« در لغت بــه معنای 
گر به نوشــیدنی که سُکرآور اســت، »خَمر« گفته می‌شود  پوشــاندن چیزی اســت و ا
برای این اســت که در مرکز و جایگاه خرد انســان پنهان می‌شــود )راغب اصفهانی، 
1385: 638 ـ 639(. ابــن عباس می‌گوید: مقصود از خمر، همه مشــروبات ســکرآور 
)و الکلــی( اســت. پیامبــر گرامی اســام فرمود: خمر از نه چیز اســت: عســل، انگور، 
مویز، خرما، گندم، ذرت، جو، نوعی از جو که پوســت ندارد. )طبرســی، بی‌تا، ج 7: 

)166
همچنیــن در مــورد »خَمــر« گفته‌شــده هــر شــراب مســت‌کننده و آمیزنده بــا عقل و 
پوشــانندۀ آن اســت و آنچه کثیر آن مســت‌کننده باشــد، قلیل آن نیز »خمر« است. 
نظر دیگر که مؤیّد همین مطلب اســت، »خَمر« را نامی برای هر مایع مســت‌کننده، 
می‌داند و اصل آن به معنای پوشاندن و مستور کردن است که چون عقل را مستور 
می‌کند و نمی‌گذارد خیر و شــر و زشــت و زیبا را تشخیص بدهد، به آن »خمر« گفته 

می‌شود )طباطبایی، 1363، ج 3: 281(.
قرآن کریم با زمینه‌سازی و مقدّمه چینی و آماده کردن مردم، در 4 یا 5 دسته آیات 
آن را حرام کرده اســت، ولی در اصل شــریعت اســام و نیز تمام ادیان الهی، شــراب 
مطلقاً حرام بوده است. غیرمعقول است چیزی که مُزیل عقل است در دینی حلال 

و در دین دیگر حرام اعلام‌شده باشد )قرشی، بی‌تا، ج 1: 301(.
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آیات متعرض امر شراب، پنج دسته‌اند:
 
ً
زْقا  وَ رِ

ً
خِــذُونَ مِنْهُ سَــکرا عْنابِ تَتَّ

َ
أ

ْ
خِیــلِ وَ ال الــف( آیــۀ نحل/73: »وَ مِــنْ ثَمَراتِ النَّ

«؛ از ثمر درخت نخل و انگور، شــراب و رزق نیکو به دست می‌آورید. »سُکر« 
ً
حَسَــنا

حالتی اســت که میان انســان و عقل او قرار می‌گیرد و بیشــتر دربارۀ »مُسکِر« به کار 
مــی‌رود و گاهی از خشــم و عشــق هــم عارض شــود )راغب اصفهانــی، 1385، ج 2: 
232(. در ایــن آیــه، پلیــدی شــراب را بیــان می‌کند و چــون »سَــکَر« در مقابل »رزق 

حسن« قرار داده‌شده، معلوم می‌شود روزی خوبی نیست.
إِثْمَ«؛ 

ْ
فَواحِــشَ ما ظَهَرَ مِنْها وَ ما بَطَــنَ وَ ال

ْ
ی ال ِ

ّ ب مَ رَ مــا حَرَّ
َ
ب( آیــۀ اعــراف/33: »قُلْ إِنّ

بگــو: خــدای من حرام کرده اســت تنها زشــتی‌های آشــکار و پنهان و گنــاه.‌ در این 
آیه، صریحاً اثم تحریم شــده، ولی بیان‌نشــده که انواع اثم چیســت. مراد از »اثم«، 
گناهانــی اســت کــه باعــث انحطــاط و ذلّــت و ســقوط در زندگــی می‌گــردد، ماننــد 
میگســاری که آبروی انســان و مال و جانش را تباه می‌ســازد )طباطبایی، 1363، ج 

.)118 :15
مُوا 

َ
نْتُمْ سُــکاری حَتَّی تَعْل

َ
لاةَ وَ أ بُوا الصَّ ذِینَ آمَنُــوا لا تَقْرَ

َّ
یهَا ال

َ
ج( آیــۀ نســاء/43: »یــا أ

ون«؛ ای مردم مؤمن، در حال مســتی به نماز نزدیک مشــوید تا بدانید چه 
ُ
ما تَقُول

می‌گویید. در آیۀ ســورۀ نســاء، به نظر می‌آید مردم متوجّه حرمت شــراب نبودند و 
با نزول این آیه تااندازه‌ای از میگســاری و مســتی جلوگیری شــد. در حقیقت آیه در 

مقام توضیح تحریم است.
مَیسِــرِ قُــلْ فِیهِمــا إِثْمٌ کبِیــرٌ وَ مَنافِعُ 

ْ
خَمْرِ وَ ال

ْ
ونَک عَــنِ ال

ُ
د( آیــۀ بقــره/219: »یَسْــئَل

کبَــرُ مِــنْ نَفْعِهِما«؛ درباره شــراب و قمار از تو ســؤال می‌کنند ای 
َ
ــاسِ وَ إِثْمُهُمــا أ لِلنَّ

محمد )ص( بگو در آن‌ها گناه بزرگی اســت و منافعی )نیز( برای مردم دارد )ولی( 
گناهشــان از منافعشــان زیادتر اســت. در ســورۀ بقره، به‌طورکلی خمر تحریم شد. از 
آن باب که »خمر« را اثم معرفی می‌کند و اثم قبلاً تحریم شــده اســت )طباطبایی، 

1363، ج 3: 285(.
در این آیه، اثم در مقابل منفعت نیست که بتوان معنای آن را ضرر در نظر گرفت؛ 
زیــرا در مــوارد اســتفادۀ اثــم در قــرآن، عناوینــی مانند شــرک مشــاهده می‌شــود که 
گــر به همین معنای  به‌هیچ‌وجــه مفهوم ضرر از آن اســتنباط نمی‌شــود. ولی حتی ا
ضــرر باشــد و منــاط حرمت هــم ضرر فرض شــود، صراحت آیه بیــان می‌کند اثم آن 

از منفعتش بیشتر است؛ بنابراین مطابق با همین آیه، شراب تحریم شده است.
زْلامُ رِجْسٌ 

َ
أ

ْ
نْصابُ وَ ال

َ
أ

ْ
مَیسِرُ وَ ال

ْ
خَمْرُ وَ ال

ْ
مَا ال

َ
ذِینَ آمَنُوا إِنّ

َّ
یهَا ال

َ
ه( آیۀ مائده/90 ـ 91: »یا أ

عَداوَةَ وَ 
ْ
نْ یوقِعَ بَینَکمُ ال

َ
یطانُ أ

َ
یدُ الشّ ما یرِ

َ
کمْ تُفْلِحُونَ إِنّ

َّ
عَل

َ
یطانِ فَاجْتَنِبُوهُ ل

َ
مِنْ عَمَلِ الشّ
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نْتُمْ مُنْتَهُونَ«؛ ای 
َ
لاةِ فَهَلْ أ هِ وَ عَنِ الصَّ کمْ عَنْ ذِکرِ اللَّ مَیسِرِ وَ یصُدَّ

ْ
خَمْرِ وَ ال

ْ
بَغْضاءَ فیِ ال

ْ
ال

مردم مؤمن، شراب و قمار و بت‌ها و تیرها جز پلیدی عمل شیطان نیستند، بنا براین از 
آن‌ها اجتناب کنید، شاید رستگار شوید. تنها اراده شیطان این است که در شراب و قمار 

میان شما دشمنی و کینه افکند و شما را از یاد خدا و نماز بازدارد.
چــون مســلمانان باوجودایــن چهار مرحله هنــوز به‌طورکلی شــراب را کنار نگذاشــته 
بودنــد، آیات ســورۀ مائده نازل می‌شــود کــه دلالت بر حرمت قطعی شــراب می‌کنند. 
اولاً کلمۀ انّما در آن به‌کاررفته، دوم این‌که شراب را پلید و رجس خوانده، سوم این‌که 
عمل شیطان نامیده، چهارم این‌که دستور صریح بر اجتناب از آن داده‌شده، پنجم 
این‌که در آن اجتناب، انتظار و توقع رستگاری است، ششم آن‌که مفاسد شراب را بیان 
می‌کند، هفتم این‌که می‌پرســد آیا این بیان، شــما را از این عمل زشت شراب‌خواری 
کید، مجدداً به اطاعت خدا و رســول  بازمی‌دارد یا نه؟ هشــتم آن‌که بعدازاین همه تأ
دعوت می‌کند، نهم آن‌که خداوند از این‌که او را اطاعت بکنند یا نکنند، بی‌نیاز است 
)طباطبایی، 1363، ج 11: 204(. بررســی آیات نشــان می‌دهد که شارع مقدس، گرچه 
کید بر آن‌که »اثم« حرام  شراب را به‌تدریج تحریم فرموده است، ولی از همان اول با تأ

است، مشخص شد که شراب هم اثم و درنتیجه حرام است.
مجازات شرب خمر در روایات: بنا بر نص قرآن، شراب‌خواری، اثم و رجس نامیده 
شده و عملی پلید از اعمال شیطان محسوب می‌شود؛ اما مجازات این عمل در قرآن 
کرم )ص( آمده است:  بیان‌نشده و در روایات، تبیین شده است. در روایت از پیامبر ا
هَ الخیانَهَ وَ السّــرقَهَ وَ شُــربِ 

َ
م یَعمُر بِالبَرَک

َ
ا خَــرَبَ وَ ل

ّ
 واحِــدَهً مِنهُنَّ ال

ً
»لا تدخِــلُ بیتــا

الخَمر و الزّنا«؛ چهار چیز است که وارد خانه‌ای نمی‌شود مگر این که آن خانه‌خراب 
شــده و بابرکت، آباد نخواهد شــد: خیانت، ســرقت، شراب خوردن و زنا. همچنین در 
روایت از امام صادق )ع( چهل شــبانه‌روز نماز شــراب‌خوار پذیرفته نمی‌شــود و حتی 
که با شراب‌خواری انسان  شراب خوردن از نماز نخواندن بدتر معرفی‌شده است. چرا
حالی پیدا می‌کند که خدایش را هم نمی‌شناسد )شیخ صدوق، 1377: 523، روایات 
1،2،3(. چون شــراب، عقل انســان را می‌پوشاند، شراب‌خوار مرتکب هر عمل زشتی 
می‌شود. لذا برای شارب خمر مجازات شدیدی در نظر گرفته‌شده است. از امام باقر 
)ع( روایــت اســت کــه فرمودند: رســول خدا )ص( ده نفــر را در رابطه با شــراب لعنت 
کردند: کسی که درخت آن را بکارد، باغبان آن، سازندۀ آن، کسی که آن را می‌نوشد، 
ساقی آن، حمل‌کنندۀ آن، کسی که آن را برای او حمل می‌کنند، فروشندۀ آن و کسی 

که سود آن به جیب او می‌رود )شیخ صدوق، 1377: 527، روایت 11(.
این حجم از مقابله با شراب‌خواری در کمتر گناه دیگری دیده می‌شود و این، فقط 
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به دلیل آن اســت که با پوشــیده شدن عقل در شــراب‌خوار، هر نوع بدی می‌تواند 
صــورت بگیــرد. در روایــت دیگــری، پیامبــر )ص( می‌فرماینــد: یکــی از پادشــاهان 
گزیــر کــرد کــه بــه انتخــاب و اختیــار خویش، بایــد یکی از  بنی‌اســرائیل، مــردی را نا
اعمــال شــراب‌خواری، قتــل، زنــا، خوردن گوشــت خوک را انجــام دهد، وگرنــه او را 
خواهد کشــت. آن مرد شــراب‌خواری را برگزید و چون مست شد همۀ کارهای دیگر 

را هم انجام داد )نوری، بی‌تا، ج 4: 257(.
به اجماع علما، در مجازات شــراب، حد شــرب مســکر، هشــتاد ضربه شلاق است. در 
مورد تعداد هشتاد ضربه‌ای که به شراب‌خوار زده می‌شود، این تعداد به زمان پیامبر 
گر  کرم )ص( استناد داده می‌شود. در زمان حضرت، بعد از نزول آیات تحریم خمر، ا ا
کســی شــرب خمر می‌کرد، با کفش، بر او چند ضربه‌ای می‌زدند. تا آن‌که شــراب‌خوار 
زیاد شد، پیامبر بر تعداد ضربات افزودند تا آن‌که بر روی هشتاد ضربه توقف کردند. 
در زمــان عمر هم وقتی موضوع شــراب‌خواری پیش آمــد و عمر از امیرالمؤمنین )ع( 

سؤال کرد، حضرت فرمود هشتاد ضربه بزن )حر عاملی، 1370، ج 28: 221، ح 1(.
کــه از  از امــام باقــر )ع( روایــت اســت  در توضیــح چرایــی هشــتاد ضربــه شــاق، 
امیرالمؤمنین )ع( نقل می‌کنند که حضرت فرمود: وقتی کســی شــرب خمر می‌کند، 
مست می‌شود و کسی که مست می‌شود، هذیان می‌گوید و در هذیان گفتنش افترا 
می‌بنــدد. پــس حــد مفتری )حد قذف( به او بزنید؛ یعنی هشــتاد ضربه شــاق )حر 

عاملی، 1370، ج 28: 222، ح 4(.
البته باید توجه کرد بیان امیرالمؤمنین )ع( به‌عنوان علت حکم نیســت که کســی 
گر مفتری نشــد،  بگوید هرکجا شــراب‌خوار گرفتار افترا بســتن شــد، حد می‌خورد و ا
حــد نمی‌خــورد، بلکــه فرمایش حضرت، از بــاب بیان حکمت حکم اســت که غالباً 
شــراب‌خوار، مرتکــب مســتی و هذیــان و افتــرا می‌شــود؛ بنابرایــن حکــم بــه جهت 
ج فقــه( نکتۀ مهم  مــورد غالــب در تمام موارد جاری اســت. )مقتدایــی، درس خار
اینجاست که در روایات، حد خمر، به‌مجرد آشامیدن است که کم‌وزیاد آن تفاوتی 

ندارد. )حر عاملی،1370، ج 28: 222، ح 4(
ازآنجــا قانون مجازات اســامی در ایــران مبتنی بر نص قرآن و متن روایات اســت، 
مجازات شــراب‌خوار هم در صورت ثبوت، هشــتاد ضربه شــاق تعیین‌شــده است. 
مطابــق بــا این قانون، خوردن مســکر، موجب حد اســت، اعم از آن‌که کم باشــد یا 
زیاد، خالص باشد یا مخلوط. همچنین حد مسکر بر شخص بالغ و عاقل و مختار 
گاه به مسکر بودن جاری می‌شود. در این صورت حد شرب خمر، هشتاد ضربه  و آ
تازیانه اســت. هرگاه کســی چند بار شرب خمر بنماید و هر بار حد بر او جاری شود، 
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در مرتبۀ سوم کشته می‌شود )میرزایی، 1385، مادۀ 165، 174، 179(.
با توجه به آنچه گذشت، شراب می‌تواند اثرات سوء فردی و خانوادگی و اجتماعی 
ایجاد کند. بســیاری از افعال قبیح مانند شــرک و قتل و زنا، به‌راحتی بعد از شــرب 
گر کسی با حد خوردن هم‌دست از شراب‌خواری برنمی‌دارد،  خمر ایجاد می‌شود. ا
ک است. به‌واسطۀ پوشیده شدن عقل به دنبال  وجود او برای افراد جامعه خطرنا
مســتی، فــرد شــراب‌خوار بــر روی اعمال خــود، اراده نــدارد و هر کاری از او ســاخته 
اســت. اصالت در اســام بر جامعه اســت نه فرد. لذا برای ســامت و آزادی جامعه، 

حذف این فرد ضروری است.
فردی که به نســل و فرزندان خود هم رحم نمی‌کند و در صورت اقدام برای فرزند 
آوری در حــال مســتی، آن‌همه بیماری برای فرزند خــود به ارمغان می‌آورد، آیا باید 
در افعال خود آزاد باشد. کدام عقل سلیمی می‌پذیرد که صرف عقیدۀ آزادی فردی 

بی‌نهایت، آزادی گروه‌های بسیاری به خطر بیفتد؟
پاسخ به شبهۀ سوم: عدم تناسب مجازات شراب‌خواری با جرم

جاهلیــت،  دوران  در  آن  شــیوع  دلیــل  بــه  قــرآن  در  شــراب‌خواری  تحریــم   .1
مرحله‌به‌مرحله صورت گرفته است.

2. مطابــق روایــات، حــد شــراب‌خواری هشــتاد ضربــه تازیانــه اســت و فرقــی بیــن 
کم‌وزیاد آن نمی‌کند.

3. چون شــراب‌خوار در این هنگام، از عقل کافی برای تشــخیص عمل درست و اراده 
برخوردار نیست، می‌تواند مبتلا به افترا شود؛ بنابراین حد مفتری بر او جاری می‌شود.

4. تبعــات شــراب‌خواری چــه جنبــۀ اخلاقــی و اجتماعــی و چــه جنبــۀ ســامتی و 
گر کسی باوجود اجرای حد در مرحلۀ اول و دوم  بهداشتی آن زیاد است؛ بنابراین ا

متنبّه نشد، در مرتبۀ سوم به قتل می‌رسد تا جامعه از آسیب او در امان بماند.
بنابراین شبهۀ سوم نویسندۀ نقد قرآن باطل است.

شبهۀ چهارم: حرام نبودن مواد مضر دیگر در اسلام به دلیل شناخته نبودن
ایــن ادّعــا، از عــدم شــناخت کافی در آیــات قرآن نشــئت می‌گیرد. اختیــار بدن فرد 
در دســت خودش نیســت تا بتواند هــر تصمیمی می‌خواهد بــرای آن بگیرد. لذا در 

گروهی از آیات قرآن، به این امر اشاره‌شده است.
کــه«؛ خودتــان را بــه 

ُ
ــم إِلــی التّهل

ُ
یدیک

َ
در آیــۀ بقــره/195 می‌فرمایــد: »وَ لا تُلقُــوا بِأ

م«؛ و 
ُ

نفُسَــک
َ
ــوا أ

ُ
کــت و خطــر نیفکنیــد. در آیــۀ نســاء/29 می‌فرمایــد: »وَ لا تَقتُل هلا

خودتــان را نکشــید. ایــن دو آیــه به‌طور عموم اســتفاده از هر ماده یا وســیله‌ای که 
به ســامت انســان آســیب وارد می‌کند را، نهی کرده اســت. بلکه از آن بالاتر در آیۀ 
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که دیگران در  ســورۀ نساء نه‌تنها استفادۀ شخصی آن منع شــده است، بلکه ازآنجا
زبان قرآن، مثل خود انسان شمرده‌شده‌اند، پس وادار کردن یا تشویق دیگران به 
اســتفاده از مــواد یا چیزهایی که برای ســامتی آن‌ها مضر اســت، چــه کم چه زیاد، 
نهی شــده اســت؛ بنابراین گرچه خیلی از مواد صنعتی و شــیمیایی که برای انسان 
ضرر دارند، در زمان پیامبر )ص( شناخته یا ساخته نشده بودند، ولی طبق قانون 

کلی استعمال آن‌ها در هر زمان به‌محض تشخیص ضرر آن‌ها، حرام است.
در روایات هم آنچه به بدن انســان ضرر برســاند، به‌طورکلی حرام شمرده‌شده است. 
خرَجَــتِ الارضُ 

َ
هُ مِمّــا ا

ُ
کل

َ
مّــا مــا یَحِــلُّ للانســان أ

َ
امــام صــادق )ع( فرموده‌انــد: »وَ ا

نُ فیــهِ المَضَرّه عَلی الانســانِ فی بَدَنِهِ 
ُ

فَثَلاثَــهُ صُنُــوف مِــنَ الاغذِیَه ... وَ کُلُّ شــئ یَک
ورَه«؛ هر چیزی که برای انســان مضر باشــد، خوردن  ا فــی حالِ الضّرُ

ّ
فَحَــرامٌ آکلــه ال

آن حرام اســت مگر در حال ضرورت و ناچاری باشــد )حرعاملی، 1370، ج 25: 84، ح 
5(. پیامبر اســام می‌فرماید: بدانید هر مســت‌کننده‌ای حرام است و هر مادۀ تخدیر 
گری حرام اســت و آنچه بســیارش مســت کند، اندک آن نیز حرام اســت و آنچه عقل 
را زایل کند حرام اســت )کنزالعمّال، 1409 ق، ج 5: 368(. مشــهور فقها معتققدند که 
ضرر رساندن به بدن با هر چیزی که ضرر آن مشخص است، حرام خواهد بود. این 
رَ وَ لاضِرارَ فی الاسلام« بیان شده است. به استناد  قاعده در ذیل قانون فقهی »لا ضَرَ
همین قاعده، مرحوم ســید ابوالحســن اصفهانی در کتاب وسیله النجاه و بسیاری از 
مراجع تقلید و فقهای عظیم‌الشــأن به حرمت اســتعمال مواد مخدر حکم نموده‌اند 
)رحمتی شــهررضا، 1389: 159(. بعضی فقها معتقدند اســتفاده از هر چیزی که ثابت 
شــود برای بدن خالی از ضرر بوده و ســودمند اســت چه ســود نزدیک و چه در آینده، 
مباح و هر چیزی که خالی از منفعت برای انسان بوده و جز ضرر چیز دیگری نیست، 
استفادۀ آن قبیح و ظلم به انسان محسوب می‌شود. )سید مرتضی، 1399، ج 2: 809 
ر علی البَدَنِ وَ  ـ 810( در عبارت دیگر بیان‌شده: »وَ ضابِطَهُ المُحَرّم ما یحصل بِهِ الضَرَ
افسادِ المِزاج«؛ ضابطۀ حرام بودن چیزی برای انسان، آن است که برای بدن و مزاج 

انسان، ضرر داشته باشد )شهید ثانی، 1400، ج 7: 329(.
این معنا در فتوای فقهای دیگر هم آمده اســت که هر چیزی که تناول آن به ضرر 
کت انسان شــود، مثل استفاده  انســان باشــد، حرام اســت، اعم از آن‌که موجب هلا
از ســم و خودکشــی، یا آن‌که به مزاج انسان آسیب برساند. )امام خمینی، 1392، ج 

2: 163، مسئلۀ 2(

پاسخ به شبهۀ چهارم: حرام نبودن سایر مواد مضر به انسان
1. در آیات قرآن، ضرر رســاندن به بدن انســان به هر ترتیب، اعم از قتل یا آســیب 
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به او نهی شده است.
2. در روایــات نیــز، اســتعمال یا خوردن هر چیزی که به بدن انســان ضرر برســاند، 

حرام شناخته‌شده است.
3. با توجه به قرآن و روایات، مشهور فقها هم این است که استعمال یا خوردن هر 
چه برای بدن ضرر داشته باشد، اعم از آن‌که در زمان پیامبر )ص( وجود داشته یا 

ح‌شده یا نه حرام است. نه نامش مطر
کی از بی‌اطلاعی اســت و  بنابراین شــبهۀ واردشــده از طرف نویســندۀ نقد قرآن، حا
قرآن و روایات که ایشــان به‌عنوان منبع ســخنان خود به آن‌ها استناد کرده است، 

متفقاً استعمال هر چیز مضر به بدن را حرام اعلام کرده‌اند.

شبهۀ پنجم: حرام نبودن مواد مخدر در گروه طالبان به‌عنوان بزرگ‌ترین گروه اسلامی
جمعیت‌شناسی افغانستان: مرکز تحقیقات و پژوهش‌های آمارگیری استراتژیک 
انگلیس ویژۀ ادیان و مذاهب موسوم به »لیوفرم« جمعیت مسلمانان جهان را یک 
میلیارد و 600 میلیون نفر اعلام کرده که 400 میلیون نفر را شیعیان تشکیل می‌دهند. 
)جمعیت مسلمانان شیعه، namnak.com( در آمار دیگر جمعیت مسلمانان همین 
حدود اعلام‌شده، لکن جمعیت شیعیان را 574/000/203 نفر اعلام کرده است )مرکز 
مطالعــات و پاســخ‌گویی به شــبهات حوزۀ علمیــۀ قــم، pasokh.org(؛ اما جمعیت 
در افغانســتان به دلیل ســال‌ها جنگ و مســائل مختلف، به‌دقت آمارگیری نشــده 
اســت. آنچه از شــبکه‌های اطلاع‌رسانی افغانســتان برمی‌آید این است که جمعیت 
افغانســتان بیــن 38_ 40 میلیــون نفــر اســت. ایــن جمعیــت، متشــکل از گروه‌هــای 
قومــی، زبانــی متعدد اســت. در بین این اقوام، چهار قوم جمعیت اصلی را تشــکیل 
می‌دهند: پشتون، تاجیک، هزاره، ازبک. پشتون‌ها 38%، تاجیک 25%، هزاره %9، 
کثریت  ازبک 6% و بقیه را ترکمن و بلوچ و سایر تیره‌های نژادی تشکیل می‌دهند. ا
مردم افغانستان مسلمان هستند، مطابق برآوردها، 65 ـ 70% اهل سنت و 30 ـ %35 

.)www.afghanpaper.com( شیعیان است
نســبت طالبان و جمعیت افغانســتان: گروه طالبان در آغاز از میان پشــتونان ســر 
بــرآورد. ســاختار قــدرت در افغانســتان، همــواره متکی به یــک قوم بوده اســت: قوم 
پشتون. این‌که آن‌ها توانسته بودند به مدد برپایی سلطنت، موقعیت ویژه‌ای برای 
خــود کســب کنند، موجب شــد نوع خاصــی از تفکر در آن‌ها شــکل بگیرد کــه خود را 
نســبت به بقیۀ اقوام برتر ببینند. این تفکر بر این باور اســت که یا افغانســتان وجود 
دارد که در این صورت باید زعامت پشتونان را بپذیرد یا مردم افغانستان این زعامت 
را نمی‌پذیرند که در این صورت افغانســتانی وجود نخواهد داشــت. طالبان، اســام 
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را بــر اســاس فقه حنفی و فرمان‌های دینی ملاعمر تفســیر می‌کننــد )پهلوان، 1378، 
ص 20 ـ 34(. در مقایســۀ آمــار، گرچــه طالبــان از گروه‌هــای پرجمعیــت افغانســتان 
محسوب می‌شوند، اما در مقایسه با جمعیت مسلمانان کل جهان، نمی‌توان آن‌ها را 
بزرگ‌ترین گروه مسلمان در جهان معرفی کرد و این مطلب مغالطه‌ای بیش نیست. 
چهار مذهب اصلی اهل سنت، حنفی، شافعی، مالکی و حنبلی است. آمار هرکدام از 
این مذاهب در جهان، عبارت‌اند از: حنفی 450 میلیون نفر، شافعی 350 میلیون نفر، 

مالکی 150 میلیون نفر و حنبلی 50 میلیون نفر )مجلۀ حوزه، شمارۀ 157(.
طالبان و مواد مخدر: ملا هبت اللّه آخوندزاده رهبر گروه طالبان، در فروردین 1401 
کشــت تمــام انواع مــواد مخدر در افغانســتان را ممنوع اعلام کرده اســت. انعام اللّه 
سمگانی سخنگوی طالبان در صفحۀ توئیتر خود نوشت: بر اساس دستور رهبری 
طالبان کشــت انواع مواد مخدر در افغانســتان به‌صورت مطلق ممنوع اعلام‌شــده 
گــر کســی از ایــن فرمــان تخلــف کنــد، کشــت وی تخریــب و بــا ایــن افراد  اســت و ا
برخورد خواهد شد. بر اساس فرمان رهبری طالبان همچنین در سراسر افغانستان 
اســتعمال و انتقال، خریدوفروش، واردات و صــادرات و کارخانه‌های تولید هرگونه 
مخدر مثلاً شــراب، هروئین، شیشــه و غیره ممنوع شــده اســت. این در حالی است 
کــه افغانســتان یکی از عمده‌ترین کشــورهای تولیدکننده مواد مخدر جهان اســت 

.)news.dchq.ir،پورتال جامع ستاد مبارزه با مواد مخدر(
در سال ۱۳۹۹ ناصر اصلانی-معاون وقت مقابله با عرضه و امور بین‌الملل ستاد مبارزه 
ک و  با مواد مخدر اعلام کرد که در حال حاضر بیشــترین تولید کشــور افغانستان تریا
ک( اســت. بــه اذعان او، بر اســاس  مــواد اســتحصالی از آن )هروئیــن، مورفیــن و کرا
اطلاعات موجود، در سال ۲۰۰۰ مجموعه کشت مواد مخدر در کشور افغانستان ۲۶۵ 
هکتار بوده است، اما در سال ۲۰۲۰ این رقم به ۶۸۰۰ هکتار رسیده است. در سال ۲۰۰۰ 
مجموعه تولید مواد مخدر ‌۲۰۰ تن بوده اما در حال حاضر این رقم به ۸۵۰۰ تا ۱۰ هزار 

.)www.isna.ir »تن می‌رسد )خبرگزاری دانشجویان ایران »ایسنا
بــه نظــر می‌آید طالبان در ظاهر قانــون مبارزه با مواد مخــدر را اعلام می‌کنند، ولی 
در عمل تجارت پرســود مواد مخدر را انجام می‌دهند. دســت‌های پشت پردۀ این 
تجارت پرســود، همان دولت‌هایی هســتند که گروه طالبان را بر ســر کار آورده‌اند، 

ولو آن‌که در ظاهر همۀ این اعمال را به طالبان نسبت دهند.

پاسخ شبهۀ پنجم
با توجه به مطالب بالا می‌توان پاسخ شبهۀ پنج را این‌گونه خلاصه کرد:

1. اطلاق بزرگ‌ترین گروه مسلمان بر طالبان، مطلب گزافی بیش نیست.

https://www.isna.ir/news/99092317509/%D9%86%DA%AF%D8%B1%D8%A7%D9%86%DB%8C-%D9%87%D8%A7-%D8%A7%D8%B2-%D8%AA%D9%88%D9%84%DB%8C%D8%AF-%D9%88-%D8%AA%D9%88%D8%B2%DB%8C%D8%B9-%D9%85%D8%AE%D8%AF%D8%B1-%D8%B4%DB%8C%D8%B4%D9%87
http://www.isna.ir
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کنون‌که بر  2. طالبــان چــه در بدو ظهور که گروه مســلحانه‌ای بیش نبودنــد و چه ا
افغانســتان حکومت می‌کنند، فرمان‌های منع کشــت و تجارت مواد مخدر را اعلام 

کرده‌اند.
3. ماننــد همــۀ حکومت‌هــای جهان، چه‌بســا گروه‌هایی از تجارت کننــدگان مواد 
مخــدر، بــا طالبان در تعامل باشــند. لکن اثبات این امر به دلیــل پنهان بودن آن، 

مطلب ساده‌ای نیست.
بنابراین ادعای نویسندۀ نقد قرآن در این زمینه نیز پایۀ علمی نداشته و باطل است.

3. نتیجه‌گیری
مخالفــت با قرآن چه در ســیاق علمی، مانند کتــاب نقد قرآن و چه تهاجمی، مانند 
که دست مخالفان از هرگونه دلایل متقن  آتش زدن آن، امر جدیدی نیست. ازآنجا
خالی است، طبیعی است که با سرهم کردن دلایل به‌ظاهر علمی، مخالفت خود را 

متقن نشان دهند. با بررسی‌های دقیق در تحقیق این نتایج حاصل شدند:
1. نهــی از شــراب‌خواری، مختــص بــه دین اســام نبــوده و در کتــب عهدین، عهد 

قدیم و جدید، نهی مکرر از شراب‌خواری ذکرشده است.
کبــد، دســتگاه  2. نوشــیدن مشــروبات الکلــی، تأثیــرات جبران‌ناپذیــری بــر روی 
گوارش، دســتگاه عصبی و جنین ایجاد می‌کند. همچنین با ایجاد تخدیر بر روی 
عقل انسان، راه را برای اجرای اعمال قبیح به طرزی وقیحانه جری کرده و از این 

طریق، جامعه را به ناامنی می‌کشاند.
3. تحریــم شــراب‌خواری به‌تدریــج صــورت گرفتــه تــا جامعه آمادگــی مقابله بــا آن را 
که شــراب‌خوار به دنبال زوال عقلی که براثر نوشــیدن پیدا می‌کند،  پیدا کند. ازآنجا
می‌تواند افترا ببندد، لذا حد شراب‌خوار در دین اسلام حد مفتری، یعنی هشتاد ضربه 
گر کسی با  شــاق مشخص‌شده است. چون تبعات منفی شــراب‌خواری زیاد است، ا

گانه متنبه نشد، حکم قتل برای او اجرا می‌شود. اجرای حد در دو مرتبۀ جدا
4. در اسلام خوردن و آشامیدن و استعمال هر مادۀ مضر برای سلامتی انسان حرام 

است و این مطلب منحصر به شراب نیست.
5. اطلاق بزرگ‌ترین گروه مسلمان، بر گروه طالبان ادعایی بیش نیست. بااین‌همه 
رهبــر طالبــان در دســتوراتش، اســتعمال و کاشــت مواد مخــدر را حرام اعــام کرده 
است. تحقیق در مورد مسائل پنهانی مواد مخدر در حیطۀ اطلاعات نویسندۀ نقد 

قرآن نیست و لذا قابل استناد نخواهد بود.
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پژوهشی

نقد و بررسی اندیشه‌های ریچارد بل در رابطه با وحی و نبوت در کتاب 
»درآمدى بر تاريخ قرآن«

، حسن رضا رضایی1  ج اله عباسی1  فر
f.abbasi1350@gmail.com )1. طلبۀ سطح سه حوزۀ علمیه قم)نویسنده مسئول

hasanreza.rezaee@gmail.com  2. استادیار گروه علوم قرآن و حدیث جامعه المصطفی العالمیه

چکیده
برای شــناخت هر اندیشــه‌ای می‌بایست معیارهای تعیین شده همان اندیشه را شناخت و باید دید 
شرق‌شناســان و به‌خصــوص آن‌هایــی که دربارۀ قرآن‌کریــم مطالعه می‌کنند، قــرآن را با چه معیاری 
مطالعه می‌کنند و نگرششان به وحی، نبوت و کتاب آسمانی چیست؟ در این نوشتار کتاب »مقدمۀ 
گردش ویلیام مونتگمری وات که توســط بهاءالدین خرمشــاهی  قرآن« ریچارد بل با تجدید نظر شــا
تحت عنوان »درآمدی بر تاریخ قرآن« به فارسی ترجمه شده، مورد درنگی دوباره در رابطه با وحی و 
نبوت قرار می‌گیرد تا مشخص شود چه ایراداتی بر نگرش‌های ریچارد بل ‌وارد است و آیا معیارهای 
قرآن‌شناســی در این کتاب مراعات شــده یا اینکه قرآن با معیاری مورد مطالعه قرار گرفته اســت که 
مســیحیت از وحی، نبوت و کتاب برداشــت می‌کنند. در این نوشــتار که به روش توصیفی- تحلیلی 
و با رویکرد انتقادی تنظیم شــده، این نتیجه به‌دســت ‌آمده که ریچارد بل برداشــت ناصحیحی از 

وحی و نبوت دارد که ریشه در منابع غیرشیعی و احادیث ضعیف و تفکر مسیحیت دارد.
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1. مقدمه

)Richard Bell( 1-1. شناخت‌نامه‌ای از ریچارد بل
ریچــارد بل بریتانیایــی )1925ـ1876 م(، متخصص زبــان، فرهنگ و ادبیات عرب 
در دانشگاه ادینبروی اسکاتلند بود. او در فاصله سال‌های ۱۹۳۷ تا ۱۹۳۹ میلادی 
ترجمــه‌ای از قرآن را به زبان انگلیســی منتشــر نمــود و در ۱۹۵۳میلادی اثر دیگری 
بــا عنــوان »درآمــدی بر تاریــخ قرآن« نوشــت کــه در ۱۹۷۰میلادی مــورد تجدیدنظر 
ویلیــام مونتگمــرى وات1 قــرار گرفت و انتشــار یافــت. هر دو اثر، نقشــی تأثیرگذار بر 
مطالعات قرآنی در غرب داشته‌اند )سلطان و احمدیان، 1399ش: 208-187(. وی 
به اذعان قرآن‏پژوهان غربى، نخســتین »تاریخ قرآن« را در عصر جدید با استفاده 
از آخرین شیوه‏هاى نقد و شناخت متون و متن‏پژوهى تاریخی و فقه اللغه، تدوین 
كــرده اســت )بــل، 1382ش: 10(. ریچارد بل بر این باور بــود كه آیات وحى در قالب 
واحدهایــى بســیار كوچك‌تــر و اغلــب اوقــات تنهــا تشــکیل یافتــه از یــك یــا دو و یا 
ل او، تاریخ‏گذارى مناســب آیات قرآنى بایــد خود را با  ســه آیــه بــوده و طبق اســتدلا
ایــن واحدهــاى كوچك‌تر ســازگار نماید؛ ازایــن‌رو، ریچارد بل بــه تاریخ‏گذارى آیات 

پرداخته است.

1-2. کتاب‌شناخت »درآمدی بر تاریخ قرآن«
ریچــارد بــل بــرای قرآن ترجمه‌ای شــیوا همــراه با توضیحــات، در دو جلــد به زبان 
انگلیسى ارائه و در آن تلاش کرده است در قالب آرایى انتقادى، به تجدید ترتیب 
و توالــى قــرآن كریــم بپــردازد؛ البتــه وی در ایــن كتاب همــه یادداشــت‏هایى را كه 
ثابتك‌‌ننــده دیدگاه‌هــای او دربــاره چگونگــى آرایش ســوره‏ها بود، انتشــار نــداد، تا 
این‌که در سال 1953 میلادى كتاب »مقدمه قرآن« را در تكمیل ترجمه‏اش منتشر 
نمود. این كتاب از هشت فصل تشكیل شده است: 1. موقعیّت تاریخى ]حضرت[ 
محمّــد)ص(؛ 2. ریشــه و اصــل قرآن و مســأله جمــع قرآن و روایات آن؛ 3. شــكل و 
صورت قرآن؛ 4. ســبك‏ها و اســلوب‏هاى بیانى قرآن؛ 5. تهیه و تنظیم سوره‏ها؛ 6. 
ترتیــب نــزول؛ 7. مراحــل تكمیل قرآن؛ 8. محتویات و منابع قرآن )شــامل تعالیم، 

داستان‏ها و احكام( )اسکندرلو، 1385ش: 71-98(.
گرد ریچارد بل یعنــی مونتگمــرى وات در یازده فصل  ایــن کتاب بعدها توســط شــا
تجدیدنظــر و چــاپ شــد و توســط بهاءالدیــن خرمشــاهی بــا عنــوان »درآمــدى بــر 
تاریــخ قــرآن« به فارســی ترجمه شــده که انتشــارات مرکــز ترجمۀ قرآن قم در ســال 

1. William Montgomery Watt.
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1382شمســی آن را در یــازده فصــل ‌چاپ کرده اســت‌‌: 1. زمینه تاریخــى نزول قرآن؛ 
2. تجربــه پیامبــرى حضرت محمّد)ص(؛ 3. جمــع و تدوین قرآن كریم؛ 4. هیئت 
ظاهــرى قرآن؛ 5. ویژگ‏ىهاى ســبك قرآنى؛ 6. تدوین قرآن؛ 7. دیدگاه مســلمانان 
دربــاره زمان نزول ســوره‏ها )مىك و مدنى(؛ 8. اســامى و اوصاف قــرآن؛ 9. آموزه‏ها 
و معــارف قــرآن؛ 10. پژوهش‌هــاى مســلمانان پیرامــون قــرآن؛ 11. پژوهش‏هــاى 

شرق‏شناسان دربارۀ قرآن )بل، 1382ش: 12(.

1-3. پیشینۀ پژوهش
کتــاب »درآمــدی بــر تاریخ قرآن« از ســوی پژوهش‌گران قرآنی مورد نقــد قرار گرفته 
اســت؛ ازجمله: پایان‌نامۀ کارشناسی‌ارشــد نقد و بررسی »درآمدی بر تاریخ قرآن اثر 
ریچارد بل« توســط علی صدیقیان بیدگلی در دانشــکده الهیات دانشگاه قم که در 
ســال 1392 شمســی دفاع شده است. مقالۀ »تاریخ‌‌گذاری آیات قرآن از نگاه ریچارد 
بل« توسط دکتر محمّدجواد اسکندرلو و مقالۀ »بسط متن و روش‌های ارائه مطلب 
در گفتمــان قرآنی )بررســی ادعاهای ریچارد بــل در خصوص منقطع بودن قرآن(« 
از اســتاد مطالعات قرآنی دانشــگاه لیدز انگلســتان حســین عبدالرؤوف )1390( که 
ابوالفضــل حــری آن را ترجمه کرده اســت. وجه تمایز نوشــتار حاضر با نوشــته‌های 
یاد شــده در این اســت که نقد آقای اســکندرلو هم کلی است و هم فقط به مطالب 
ریچــارد بل پرداخته و ســه فصلی که توســط ویلیــام مونتگمری وات اضافه شــده، 
بررســی نشــده اســت. مقاله عبدالــرؤوف هم فقط بــه بحث انقطاع وحــی پرداخته 
اســت و پایان‌نامه صدیقیان بیدگلی هم چاپ نشــده و در دســترس عموم نیست. 

از‌این‌رو این پژوهش در نوع خود بکر است و جدید و مسبوق به سابقه نیست. 

2. بررسی اندیشه‌های ریچارد بل در رابطه با نبوت و حضرت محمّد)ص(
ریچــارد بل از ســویی بر این باور اســت که درباره شــخصیت حضــرت محمّد)ص( 
باید برداشــت‌های اشــتباه قرون وســطی کنار گذاشته شود؛ از ســوی دیگر خود در 
آثــارش به همین روال ادامه داده و به ایمان داشــتن رســول خــدا بر وحیانی بودن 
قــرآن اعتــراف نمی‌کنــد و چنان وانمــود می‌کند که خود حضرت تصــور می‌کرد بر او 

وحی می‌شود.

2-1. حضرت محمّد)ص( شخصیتی راستین
نویســندۀ کتــاب »درآمــدی بــر تاریــخ قــرآن« بــر ایــن باور اســت کــه برداشــت‏هاى 
)خصمانه یا جاهلانه‏( قرون وســطی باید كنار گذارده شــود و حضرت محمّد)ص( 
به‌عنوان شــخصیتى شــناخته شــود كه صادقانه و با ایمان درست پیام‏هایى ابلاغ 
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مك‏ىرده است كه اعتقاد داشته از جانب خداوند به او رسیده است )بل، 1382ش: 
47(. در این کتاب به جای اعتراف به وحیانی بودن قرآن کریم، آمده که حضرت 
محمّــد)ص( پیام‏هایــى ابــاغ مك‏ىــرده که اعتقــاد داشــته از جانب خداونــد به او 
رســیده اســت؛ یعنــی ریچــارد بل هــم در خصــوص وحیانی بــودن یا نبــودن آیات، 

نظری ندارد.
ایــن در حالی اســت که رســول‌الله)ص( نــه در مفاهیم و بلکه حتــی در الفاظ قرآن 
نیــز هیــچ دخالتی نداشــته و همه وحی الهی اســت که توســط جبرئیــل امین بر آن 
ذِینَ لا یَرْجُونَ لِقَاءَنَا 

َّ
 ال

َ
یْهِمْ آیَاتُنَا بَیِّنَاتٍ قَال

َ
ى عَل

َ
حضرت نازل شــده اســت: »وَإِذَا تُتْل

بِعُ إِلا مَا 
َ
تّ

َ
قَاءِ نَفْسِــی إِنْ أ

ْ
هُ مِنْ تِل

َ
ل بَدِّ

ُ
نْ أ

َ
ونُ لـِـی أ

ُ
هُ قُلْ مَا یَك

ْ
ل وْ بَدِّ

َ
ائْــتِ بِقُــرْآنٍ غَیْــرِ هَــذَا أ

بِیّ عَذَابَ یَوْمٍ عَظیمٍ: و هنگامى كه آیات روشــن ما  خَــافُ إِنْ عَصَیْتُ رَ
َ
ــیَّ إِنِیّ أ

َ
یُوحَــى إِل

بر آن‌ها خوانده م‏ىشــود، كســانى كه ایمان به لقاى ما ندارند م‏ىگویند: قرآنى غیر 
از ایــن بیــاور، یــا آن را تبدیــل كن!  بگو: من حق ندارم كه از پیــش خود آن را تغییر 
گــر پروردگارم  دهــم؛ فقــط از چیزى كــه بر من وحى م‏ىشــود، پیروى مك‏ىنم! من ا
را نافرمانــى كنــم، از مجازات روز بزرگ م‏ىترســم« )یونس/ 15(. این ســلب اختیار، 
نشــان دهنده آن اســت كه الفاظ و عبارات قرآن از پیامبر نیســت وگرنه هر انسانی 
می‌توانــد آنچــه را كــه گفتــه بــه تعبیــر و بیان دیگــر بگوید. ایــن فقط تصور رســول 
خدا)ص( نبود که گفته شــود ممکن اســت وحی نباشــد، بلکه رســول خدا)ص( بر 

وحی بودن آن اعتقاد داشته و در حقیقت نیز همه قرآن، وحی خدا بود.

کریمانه رسول‌الله)ص( در فتح مکه 2-2. برخورد 
کتاب »درآمدی بر تاریخ قرآن« جریان فتح مکه را چنین ترســیم می‌کند: »حضرت 
محمّد)ص( در رأس ســپاهى متشــكل از ده‏ هزار نفر در ژانویه سال 630 م، به عزم 
]تســخیر[ مكــه بــه ‏راه افتــاد و فاتحانــه تقریباً بــدون هیــچ جنگى وارد مكه شــد و 
نرمش و بزرگوارى بســیارى به دشــمنان پیشــینش یعنى مكیان نشان داد و اغلب 
آنــان در آخریــن مرحلــه از رســالت حضرت بــه او پیوســتند و به این واقعیــت كه او 

پیامبر الهى است، گردن نهادند« )بل، 1382ش: 39(.
هرچند این ســخن که رســول‌الله)ص( برخوردی کریمانه با قریش داشــته، سخنی 
گر گفته شــود رســول‌الله)ص( برای تســخیر مکه  درســت و قابل تقدیر اســت، اما ا
لشکرکشــی کرد، بدین معناســت که آن حضرت عهدنامه حدیبیه را زیر پا گذاشــته 
اســت کــه قــرار بــود از ســال ششــم هجــری تا ده ســال بیــن مســلمانان و مشــرکان 
درگیــری نباشــد و هنوز این ده ســال تمام نشــده بــود )بــاذری، 1417ق، ج1: 351؛ 
کــه رســول خــدا)ص(  ایــن در حالــی اســت   .)74 هاشــمی بصری، 1410ق، ج2: 
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هیچ‌وقت عهدشــکنی نمی‌کند و این مشــرکان بودند که با کشــتار قبیله خزاعه که 
هم‌‌عهد رســول‌الله)ص( بود، عهد خود را شکســته و صلح حدیبیه را از بین بردند 

)ابن‌خلدون، 1408ق، ج2: 457؛ مقدسی، بی‌تا، ج4: 233(.

2-3. تغییر قبله، دستور الهی نه عربی‌‌سازی دین اسلام
ریچــارد بــل بــر ایــن بــاور اســت کــه تغییــر قبلــه از ســمت بیت‌‌المقــدس به ســوی 
مکــه، نشــانه آن بود كه دین جدید بــر آن بود که اختصاصاً عربی باشــد و حضرت 
محمّــد)ص( درصــدد آن بــود كه بیشــتر بــر عرب‏ىســازى پیروانش تكیه كنــد، تا بر 
یهود‏ىگرایــى آنــان. وی می‌گویــد: »آنچه به قطع رابطه با یهود معروف اســت که 
خ داد و نشــانه بیرونى عمده  در حــدود مــارس 624م اندكــى پیــش از غــزوه بــدر ر
این صف‏آرایى جدید نیروها در مدینه، این بود كه قبله یا ســمت و ســوى عبادت 
نماز كه تا آن هنگام به ‏ســمت بیت‌‌المقدس، همانند یهودیان بود، به ‏طرف مكه 
تغییر یافت. این نشانه آن بود كه دین جدید بر آن بود که اختصاصاً عربی باشد و 
حضرت محمّد)ص( درصدد آن بود كه بیشــتر بر عرب‏ىسازى پیروانش تكیه كند، 

تا بر یهود‏ىگرایى آنان« )بل، 1382ش: 38(.
بــا توجــه بــه تعریفی که مســیحیت از وحی و الهــام دارند که فردی بــا تجربه‌هایی 
کــه دارد، اندیشــه‌ای را ترویــج می‌دهــد و خــدا بــه واســطه روح‌‌القــدس آن را تأییــد 
می‌کنــد )میشــل، 1377ش: 26؛  بــوش و همــکاران، 1378ش: 517(، ریچــارد بــل 
تلویحــی ایــن نــوع نگــرش را بــه وحــی قــرآن نیــز ســرایت داده و به‌صــورت ضمنی 
ایــن نکتــه را یادآور می‌شــود کــه وحیانی بودن قــرآن همان تجربه نبوی اســت که 
بــه تأیید روح‌‌القدس رســیده اســت و رســول خــدا)ص( کارهایی انجــام می‌داد که 
مــورد تأییــد روح‌‌القدس و خدا بــود )بل، 1382ش: 50(. به دیگر ســخن، در عقیده 
مســیحیت، الهــام یعنــی عمــل و ظهور خــدا در یك جامعــه خاص؛ در ایــن جامعه 
نویسندگان دربارۀ تجربه جمعی خود تأمل میك‌نند و به آن‌ها بها می‌دهند و آن را 
می‌نویســند. آنچه نویسنده می‌نویســد و همچنین روش نوشتن، بر نویسنده الهام 
می‌شــود، یعنــی نفــوذ و تأثیر الهی پشــت آن اســت؛ بنابراین، خدا كتــاب مقدس را 
به‌وســیله الهامــات روح‌‌القــدس تألیــف كــرد و بدین منظــور مؤلفانــی از بشــر بــرای 
نوشتن آن‌ها برانگیخت و آنان را در نوشتن به‌گونه‌ای یاری كرد كه فقط چیزهایی 

را كه او می‌خواسته است نوشته‌‌اند )ویور، 1381ش: 37(.
ایــن در حالــی اســت کــه اولاً وحیانــی بــودن قــرآن به‌هیچ‌وجــه بــه معنــای وحــی 
مســیحیت نیســت و رســول‌الله)ص( نــه در مفاهیــم و بلکــه حتــی در الفــاظ قــرآن 
نیــز هیــچ دخالتی نداشــته و همه وحی الهی اســت که توســط جبرئیــل امین بر آن 
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ذِینَ لا یَرْجُونَ لِقَاءَنَا 
َّ
 ال

َ
یْهِمْ آیَاتُنَا بَیِّنَاتٍ قَال

َ
ى عَل

َ
حضرت نازل شــده اســت: »وَإِذَا تُتْل

بِعُ إِلا مَا 
َ
تّ

َ
قَاءِ نَفْسِــی إِنْ أ

ْ
هُ مِنْ تِل

َ
ل بَدِّ

ُ
نْ أ

َ
ونُ لـِـی أ

ُ
هُ قُلْ مَا یَك

ْ
ل وْ بَدِّ

َ
ائْــتِ بِقُــرْآنٍ غَیْــرِ هَــذَا أ

بِیّ عَذَابَ یَوْمٍ عَظِیمٍ: و هنگامى كه آیات روشــن ما  خَــافُ إِنْ عَصَیْتُ رَ
َ
ــیَّ إِنِیّ أ

َ
یُوحَــى إِل

بر آن‌ها خوانده م‏ىشــود، كســانى كه ایمان به لقاى ما ندارند م‏ىگویند: قرآنى غیر 
از ایــن بیــاور، یــا آن را تبدیــل كن!  بگو: من حق ندارم كه از پیــش خود آن را تغییر 
گــر پروردگارم  دهــم؛ فقــط از چیزى كــه بر من وحى م‏ىشــود، پیروى مك‏ىنم! من ا
را نافرمانــى كنــم، از مجــازات روز بــزرگ م‏ىترســم )یونس/ 15(. این ســلب اختیار، 
نشــان‌دهنده آن اســت كه الفــاظ و عبارات قــرآن از پیامبر)ص( نیســت، وگرنه هر 
انســانی می‌توانــد آنچــه را كه گفته به تعبیــر و بیان دیگر بگوید. ثانیــا تغییر قبله و 
دیگــر برخوردهای پیامبر خــدا)ص( با یهودیان هیچ‌وقت به معنای عربی‌‌ســازی 
دین اســام نبود و قرآن هرچند به‌تناســب اینکه در عربســتان نازل شــده، به زبان 
عربی است، اما دینی جهانی و برای همه اعصار است و عربی بودنش موضوعیت 

ندارد.

2-4. ایمان رسول‌الله)ص( به  نبوت خود
ریچارد بل با تجربه دانســتن نبوت و اینکه رســول‌الله)ص( هنگام بعثت در نبوت 
خود تردید داشــت، می‌نویســد: »حضرت محمّد)ص( پس از تجربه‏هاى اولیه‏اش 
گرچه  از دریافت الهام یا وحى، حیران بود و نم‏ىدانست كه باید با آن‌ها چه كند. )ا
در قــرآن اشــاره‏اى بــه آن نیســت( در ایــن مــورد حكایتــى در احادیث هســت كه او 
در ایــن حیــص و بیص از جانب ورقة بن نوفل تشــویق و تشــجیع شــد كه تجارب 
وحیانــى خــود را هماننــد انبیاى ســلف تلقى كند. ورقه پســرعموى خدیجه همســر 
پیامبــر)ص( و مســیحى بــود. در ایــن مــورد، چه‏بســا احادیــث كام لاًمعتبــر و قابل 
اعتماد نباشــند، ولى این نكته قطعى از قرآن برم‏ىآید كه مســلمانان از دیرباز قائل 
بــه هماننــدى و همســانى بین تجــارب و احوال حضــرت محمّــد)ص( و تجارب و 
احــوال پیامبــران پیشــین بوده‏انــد. داســتان‏هاى مربوط بــه اینان در قــرآن كریم، 
كان و پیشینیان معنوى ممتازى دارد«  نشــان م‏ىدهد كه حضرت محمّد)ص( نیا

)بل، 1382ش: 50(.
این داستان چندین ایراد اساسی دارد: 

اول اینکه این روایت بیشتر در کتاب‌های اهل سنّت آمده است )بخاری، 1312ق، 
ج1: 7؛ نیشــابوری، 1991م، ج1: 139( و در کتب معتبر و اولیه شــیعه نیامده اســت 
و برخی از نویســندگان شــیعه نیز آن را از کتاب‌های اســباب‌النزول و تفســیری اهل 
سنّت گرفته‌اند )ابن‌شهر آشوب، 1379ق، ج1: 44؛ مجلسی، 1983م، ج18: 195( 
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و دارای ایرادات فراوانی هســت و از نظر اعتبار مورد قبول نیســت )مظفر، 1978م، 
ج1: 669(. بنابراین شــک داشتن رســول خدا)ص( بر نبوت خویش مخالف آیات 
و روایــات اســت و ممکن نیســت بــر پیامبر)ص( وحی شــود، ولی او خودش شــک 
داشــته باشــد کــه ایــن وحی بوده یــا تخیــل، جبرئیل بوده یــا شــیطان، اما حضرت 

خدیجه هیچ تردیدی در نبوت او نداشته باشد. 
دوم اینکــه خــود ریچارد بــل هم، چنین روایاتی را قابل اعتمــاد نمی‌داند؛ چنانچه 
می‌نویســد: »در ایــن مــورد، چه‏بســا احادیــث كام لاًمعتبــر و قابــل اعتماد نباشــند، 
ولــى ایــن نكته قطعــى از قرآن برم‏ىآید كه مســلمانان از دیرباز قائــل به همانندى 
و همســانى بین تجارب و احوال حضرت محمّد)ص( و تجارب و احوال پیامبران 

پیشین بوده‏اند« )بل، 1382ش: 50(. 
ســوم اینکــه تناقض‌هــا در قصــه ورقه بن نوفــل خــود گویاترین دلیل بر ســاختگی 
بودن این داســتان اســت؛ زیرا برخی گفته‌اند رســول‌الله)ص( در نبوت خود تردید 
داشــت و بــا حضــرت خدیجــه نــزد ورقــه رفتنــد؛ برخــی دیگــر گفته‌اند کــه حضرت 
خدیجــه خــودش پیــش عمویش رفتــه و بعثت رســول‌الله)ص( را بــه او خبر داد و 
هیچ سخنی از تردید رسول‌الله)ص( نیامده است؛ برخی گفته‌اند حضرت خدیجه 
پیــش عمویــش رفت تا از نشــانه‌های نبوت و صادق بودن رســول‌الله)ص( از وی 
پرس‌‌وجو کند و باز ســخنی از تردید نبوت توســط رسول‌الله)ص( نیست؛ در برخی 
نقل‌هــا آمــده اســت که بعد از خبر حضــرت خدیجه، ورقه نزد رســول‌الله)ص( آمد، 
امــا برخــی دیگــر گفته‌انــد ورقــه به حضــرت خدیجه گفــت محمّــد را نزد مــن بیاور 

)جوادعلی، 1413ق، ج6: 500(. 
چهارم اینکه، پیامبران الهی هیچ‌‌وقت در رسالت خویش تردید نمی‌کنند؛ چنانکه 
مرحوم طبرســى نوشــته اســت: خداوند به پیامبرش وحى نمك‏ىند، مگر با براهین 
درخشــان و آیــات روشــن دالّ بر اینك‏ه آنچــه به او وحى م‏ىشــود، از ناحیه خداى 
تعالى اســت؛ پس در این ‌باره به چیز دیگرى نیاز ندارد )طبرســی، 1372ش، ج10: 
579(. در خطبــة »قاصعــه« از زبان امیرالمؤمنین نقل شــده اســت: »هنگامى كه از 
شیر گرفته شد، خدا بزرگ‌ترین فرشته از فرشتگانش را شب و روز همنشین او فرمود 
تــا راه‌هــاى بزرگــوارى را پیمود و خوی‌هــاى نیكوى جهان را فراهــم نمود« )رضی، 
گر این »بزرگ‌ترین فرشــته« همان جبرئیل باشــد، پس پیامبر از  1378ش: 222(. ا
دوران كودكی با ایشان مأنوس بودند و ترس یا نشناختن ملك برای ایشان منتفی 
گــر ایــن بزرگ‌ترین ملك غیــر از جبرئیل اســت، پس رســول خدا كه  خواهــد بــود و ا
از كودكــی بــا ملكــی بزرگ‌تر از جبرئیل مأنــوس بودند، از جبرئیل نخواهند ترســید. 
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بنابراین نمی‌توان نقل مورخان مبنی بر اینكه پیامبر از ســخنان ورقه آرام گرفتند 
را پذیرفت )طبری، 1968م، ج2 :303؛ بیهقی، 1408ق، ج2 :149(. 

پنجــم اینکــه ریچــارد بــل بعثــت انبیــا را تجربۀ نبــوی می‌پنــدارد و آمدن داســتان 
گذشتگان در قرآن را دلیل این می‌داند، درحالی‌که داستان انبیا در قرآن به معنای 
تجربۀ نبوی و همسان‌‌ســازی مسلمانان بین تجربه رسول‌الله)ص( با تجربه‌های 
که مسلمانان هیچ‌‌وقت وحی پیامبران الهی را تجربه  پیامبران پیشین نیست؛ چرا

نبوی نمی‌دانستند.

2-5. راز بی‌‌خبری رسول‌الله)ص( از داستان‌های گذشتگان
در نگاه نویســنده کتابِ »درآمدی بر تاریخ قرآن«، یك مشــخصه دیگر قرآن، ظهور 
داســتان‏هاى پندآمیز كتاب مقدس نظیر داســتان حضرت یوســف)ع( اســت؛ وی 
بر این باور اســت که »در آیۀ ســوم سورۀ یوسف گفته شده كه حضرت محمّد)ص( 
از ایــن حكایــت ب‏ىخبــر بوده اســت و م‏ىتوان اســتنباط كرد كه مراد از این ســخن 
آن اســت كه حضرت ربط و پیوند آن قصص را نم‏ىدانســته اســت. این قصه‏ها كه 
ىك از مكافات الهى است  داراى شخصیت‏هاى دینى است، با داستان‏هایى كه حا
فــرق دارد؛ زیــرا نكته اصلى آن‌هــا طرد و تخطئه ب‏ىایمانان نبوده، بلكه به دســت 

دادن سرمشق نیك و پاداش شخص نیكوكار است« )بل، 1382ش: 207(.
بی‌خبــری رســول‌الله)ص( از داســتان‌های پیامبران بدین معناســت کــه هرچه بر 
رســول‌الله)ص( وحــی می‌شــود همــه از ســوی خدای متعال اســت و از جــای دیگر 
گاهی  گــر از طریق وحــی باخبر نمی‌شــد، هیچ‌‌وقت بدان‌هــا آ یــاد نگرفتــه اســت و ا
نمی‌یافت. ریچارد بل چون تصورش از داستان‌ها این است که باید در آن‌ها عذاب 
الهــی ذکر شــود تا عبــرت دیگران قرار گیرد و چون در داســتان حضرت یوســف)ع( 
عذاب قوم نیست، نتیجه گرفته که ندانستن حضرت محمّد)ص( بدین معناست 

که وی ارتباط این داستان را نمی‌توانست  به اصل داستان پیوند دهد.

2-6. روزه یهودیان در دهم ماه تشرین، نه دهم محرم
ریچارد بل واجب شدن روزۀ ماه رمضان بر مسلمانان را چنین ترسیم می‌کند: »وجوب 
روزه در آیات مىك ذكر نشــده اســت، ولى اندك زمانى پس از هجرت به مدینه، بر وفق 
آیه 183 ســورۀ بقره روزه عاشــورا كه در شــریعت یهود هم ســابقه دارد، براى مسلمانان 
تجویز و توصیه م‏ىشــود. این بخشــى از شباهت‏ها و وجوه مشــترك اسلام و یهودیت 
است. پس از قطع ارتباط با یهودیان به‏جاى آن روزه، روزه ماه رمضان شاید به‌عنوان 

شكرگزارى مربوط به پیروزى در غزوه بدر، تعیین و تشریع م‏ىگردد« )همان: 241(.
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با مراجعه به تاریخ و اقوال محققان به دست می‌آید كه مدار تغییر سال نزد یهود، 
ســال قمری نبوده تا بخواهد در بین آنان این‌گونه ســنّت شده باشد كه همه ساله 
روزی كه مطابق با روز عاشورا یعنی دهم ماه محرم می‌شود، روزه بگیرند تا پبامبر 
كرم)ص( بخواهد در مخالفت و یا متابعت با یهود، روزۀ عاشورا را مورد امر یا نهی  ا
قــرار دهــد؛ زیــرا روزه یهــود در روز دهــم از ماه تشــرین الاول كه مطابق بــا آبان‌ ماه 
كتبر میلادی است، انجام می‌شود كه آن را روز كیپور »kipur « یعنی روز  شمسی و ا
»كافر« یا »كفّاره« نامیده‌اند و آن روزی است كه اسرائیلیون با لوح دوم از دین خود 
آشــنا شدند )عهد عتیق، ســفر لاوین، فصل 16، شمارۀ 36؛ محمّدیان و همکاران، 
1380ش: 381(. بنابرایــن، روز دهــم یهودیــان هیچ‌‌وقــت مصــادف بــا روز عاشــورا 
نیســت و یهودیان روز دهم محرم را روزه نمی‌گرفتند و این ســخن که ســنّت یهود 
این بوده كه همه ساله در روز عاشورا از ماه محرم روزه می‌داشته و رسول خدا هم 
برای همسان‌سازی با آن‌ها روزۀ این روز را واجب کرده بود، غیرقابل توجیه است.

3. بررسی اندیشه‌های ریچارد بل در رابطه با وحی الهی و قرآن کریم
ریچارد بل دربارۀ وحیانی بودن قرآن کریم و اینکه قرآن تغییر‌ناپذیر اســت و افراد 
در شــکل‌گیری آن نقشــی نداشــته‌اند، گاهی دچار تناقض شــده و در عین اعتراف 
بــه غیرقابــل تردید بودن آموزه‌هــای قرآنی، آن را تقریباً اشــتباه‌ناپذیر می‌داند و در 
عین اعتراف به جمع‌آوری قرآن در عصر رسول‌الله)ص(، سخنانی دارد که تلویحاً 

دلالت بر تحریف قرآن است.

3-1. اصالت قرآن، غیرقابل تردید
در نــگاه ریچــارد بل، »ســبك بخش‏هاى مختلف قــرآن مختلف اســت، ولى تقریباً 
اشــتباه‏ناپذیر است. یكدســتى و یكنواختى آیات و عبارات قرآن چنان روشن است 
كــه جایــى براى تردیــد در اصالــت آن باقى نم‏ىگــذارد و حتی برخی از مستشــرقان 
مانند: سیلوســتر دوساســى1 و هرشــفلد،2 پُــل كازانوا3 از دانشــمندان فرانســوى و... 
کــه در آیاتــی تردید می‌کننــد، دلیل قانع‌کننده و منطقی بر ایــن تردید ندارند« )بل، 

1382ش: 85(.
اشــتباه‌‌پذیر دانســتن قــرآن هرچنــد ناچیز، هم با ادامۀ ســخن ریچــارد بل تناقض 
دارد کــه می‌گویــد تردیــد بــر اصالت قرآن هیچ دلیلــی ندارد و هم این‌کــه به معنای 

1. Silvestre Desacy 

2. Hirschfeld

3. Casanova Paul
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تحریــف قــرآن کریــم اســت و ایــن درحالی اســت کــه دلایــل فراوانی وجــود دارد که 
تحریف‌‌پذیری قرآن را رد می‌کنند، ازجمله:

- گواهی تاریخ: قرآن از روز نخست به‌طور ویژه مورد توجه همه مردم، به‌خصوص 
کرم)ص( شخصاً محافظ قرآن بود و پیوسته دستور  مســلمین بوده اســت. پیامبر ا
حفظ، ثبت و ضبط آن را می‌داد و مسلمانان موظف بودند آن را ثبت و حفظ کنند 
)حســن‌زاده آملی، بی‌تــا: 28(. چنانچه خود ریچارد بل جمع قــرآن در زمان ابو‌‌بکر 
را بــه چالــش کشــیده و ثابــت می‌کند کــه: »قــرآن در عصر رســول‌الله)ص( نوشــته 
شــده بــود و فقــط در بیــن دو جلد نبود، چــون روایاتــی ثابت می‌کند قــرآن در عصر 
رســول‌الله)ص( نوشــته می‌شــد؛ از ســوی دیگر، روایات جمع قرآن توســط ابی‌‌بکر 
متناقــض اســت، زیرا گاهی گفته می‌شــود ایــن جمع به ابتکار ابی‌بکــر بود و گاهی 
گفته می‌شود به ابتکار عمر بود و برخی نیز می‌گویند قرآن در زمان عمر جمع شد و 
برخی دلیل جمع قرآن را کشته شدن قاریان در یمامه می‌دانند و این درحالی است 
کــه تعداد کمی در جنگ یمامه کشــته شــدند و حافظان و کاتبــان اصلی قرآن زنده 

بودند« )بل، 1382ش: 71(.
- تواتــر قــرآن: بــر اســاس آنچه کــه از نظرات علمــای اســام، اعمّ از شــیعه و اهل 
ســنّت استفاده می‌شود، تمام قرآن، آیات و کلمات آن متواتر بوده و دست تحریف 
در آن راه پیدا نکرده است، مگر عدۀ کمی از هر دو طرف که پاسخ آن‌ها به‌صورت 

مفصل داده شده است )معرفت، بی‌تا:  31(.
- روایــات: روایاتی که از حضرات معصومین)علیهم‌الســام( به دســت ما رســیده، 
بیانگــر آن اســت که در قــرآن هیچ تحریفی صــورت نگرفته اســت )کلینی، 1407ق، 

ج1: 286(.
- دلیل عقلی: قرآن، كتابى است كه براى هدایت و راهنمایى بشر نازل شده است 
و به‌ضرورت عقل نیز باید معارف دینى و اصول كُلى و قانون اساسى اسلام در قالب 
یك كتاب مدوّن همواره در اختیار بشــر باشــد و معقول نیســت كه خداوند كتابى را 
در اختیار بشر قرار دهد، سپس آن را رها كند تا هركس به میل خود از آن كم نماید 

و یا بر آن بیفزاید )عمید زنجانی، 1404ق: 24(.
3-2. همۀ قرآن موجود، وحی الهی

ریچــارد بل بر این باور اســت که: »دلیلى در دســت نیســت كه فكــر كنیم چیز مهم 
و معتنابهى از قرآن از دســت رفته اســت. همین واقعیت كه عبارات متغایر و حتى 
متعارض همچنان محفوظ مانده‏اند، اقوى دلیل بر این اســت كه ما همه آنچه را 
كه به حضرت محمّد)ص( وحى شده است، در دست داریم« )بل، 1382ش: 92(.
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این ســخن که همه آنچه امروز به‌عنوان قرآن شــناخته می‌شود، وحی الهی است، 
سخنی درست و قابل تقدیر است اما دلایل عدم تحریف قرآن، چه به زیاده و چه 
به نقصان، قابل خدشه نیست و این دلایل ثابت می‌کند هیچ چیزی از قرآن کریم 
کم نشــده اســت. از ســوی دیگر، تصریح خود قرآن کریم این است که هیچ تعارض 
هِ  ــوْ كانَ مِنْ عِنْدِ غَیْرِ اللَّ

َ
قُرْآنَ وَ ل

ْ
ونَ ال رُ فَلا یَتَدَبَّ

َ
و اختلافــی در قــرآن وجود ندارد: »أ

گر از ســوى غیر خدا  : آیا دربارۀ قرآن نم‏ىاندیشــند؟! ا
ً
 كَثیــرا

ً
وَجَــدُوا فیــهِ اخْتِلافــا

َ
ل

بود، اختلاف فراوانى در آن م‏ىیافتند« )نساء/ 82(.

3-3. دخالت افراد در وحی الهی در تضاد با آموزه‌های قرآنی
ریچــارد بــل بــر ایــن باور اســت که افــراد در اضافــه کردن مطالــب بر قــرآن دخالت 
داشــتند و همــه قــرآنِ فعلــی وحی الهی نیســت؛ ازجمله می‌نویســد: »پــس از آنك‏ه 
حضــرت محمّــد)ص( به مدینه رفت، مســأله اســتخدام كــردن كاتبان، مســأله‏اى 
مســلّم و مســتند اســت. ازجمله كســانى كه در كتابت وحى قرآنى دســت داشــتند، 
ح بود. هنگامی که حضرت به او عبارت آغازین آیۀ 12 از ســوره  عبداللّه بن اب‌‌ىســر
مؤمنون را املا مك‏ىرد، او از توصیف خلقت انســان شــگفت‌‌زده شد و پس از عبارت‏ 
ه احسن الخالقین« و حضرت   آخَرَ« ب‏ىاختیار فریاد زد: »فتبارك الل�ّ

ً
قا

ْ
ناهُ خَل

ْ
نْشَأ

َ
»ثُمَّ أ

آن را به‏عنــوان دنبالــه وحــى پذیرفت و به او گفت كه همان را به دنبال آن عبارت 
ح پدید آورد و اسلام را رها كرد  بنویســد. این امر شــك و شــبهه‏اى در دل ابن اب‌‌ىسر
و به مكه بازگشــت. ســپس هنگام فتح مكه، او ازجمله كســانى بود كه خونش هدر 
اعلام شــد، ولى با شــفاعت عثمان مورد عفو پیامبر)ص( قرار گرفت و این داستان 

به نحوى است كه بعید است جعل شده باشد« )بل، 1382ش: 66(.
ایــن درحالی اســت که برخلاف نظر ریچارد بل، دلایلــی وجود دارد که ثابت می‌کند 
ایــن داســتان جعلــی اســت؛ یکی مکی بــودن آیۀ مورد نظــر ریچارد بــل؛ طبق نقل 
ح آورده‌اند و ریچارد  مفسران، آیۀ مورد نظر که برخی در داستان عبدالله بن ابی‌‌سر
ح در  بــل نیــز بــدان اســتناد کــرده، در مکــه نازل شــده اســت و عبــدالله بن ابی‌‌ســر
مدینه مســلمان شده و سپس مرتد شد )ســمرقندی، 1416ق، ج2: 476؛ میبدی، 
1371ش: ج6: 421(. دوم کاتبــان وحــی؛ قــرآن کریــم کاتبان وحی زیــادی ازجمله 
امیــر مؤمنان )ســام الله علیــه(، زیــد بــن ثابــت، زبیــر بن عــوام، عبداللّه بــن ارقم، 
عبــداللّه بــن رواحــه، ابىّ بن كعــب ثابت بن قیس و... داشــتند )قرشــی، 1371ش، 
ح که در  ج5: 274؛ کمالــی دزفولــی، 1370ش: 95(. بایــد دیــد عبــدالله بــن ابی‌‌ســر
مدینــه مســلمان شــده )بلاغــی، 1386ق، ج2: 1190(، چگونــه ممکن اســت جمله: 
ــه احســن الخالقیــن« را به قــرآن اضافه کــرده باشــد، درحالی‌که همین  »فتبــارک ال��ل
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جمله را همه کاتبان وحی قبل از وی نوشــته بودند. ســوم مســتند نبودن داســتان 
ح؛ این داســتان در برخی از کتاب‌های تفســیری با لفظ »قیل«  عبدالله بن ابی‌‌ســر
یعنی »گفته شــده اســت« آمــده اســت )ابن‌حمــوش، 1429ق، ج3: 2103( و چنین 
نقلی را نمی‌توان نقل مستند دانست و در برخی از کتاب‌های تفسیری بدون سند 
آمــده اســت )فــراء، 1980م، ج1: 344(. از ســوی دیگــر، وی از کاتبــان مشــهور هم 
نبود و هیچ‌‌جا نیامده اســت که هر وقت وحی می‌آمد، وی اولین نویســنده آن بود. 

ح تردیدی وجود ندارد. هرچند در مرتد شدن عبدالله بن ابی‌‌سر

3-4. حنفاء یعنی یکتاپرستان خالص، نه مشرکان به خدا
ریچارد بل حنیف را به مشرک معنا می‌کند، نه مسلمان و موحد: »دیانت ابراهیم، 
طبــق آنچــه قــرآن م‏ىگویــد، توحیــد خالــص بــوده كــه بــا وحــی‌ای كه بــه حضرت 
محمّــد)ص( م‏ىشــده، یكســان بــوده اســت. پیــرو چنیــن دیــن خالصــى در آغــاز 
»حنیف« نامیده م‏ىشد كه عل‌‌ىالظاهر در زبان عربى یك واژه نو بود كه بدبختانه 
جمع آن یعنى حنفاء، در ســریانى به معناى مشــركان بود. بعدها حنیف، مســلمان 

نامیده شد، یعنى كسى كه در برابر خداوند تسلیم است« )بل، 1382ش: 181(.
ریچارد بل در جای دیگر می‌نویســد: »شــاعران عرب پیش از اســام »حنیف« را به 
معناى مشــرك یا بت‏پرســت به‌کار برده‌اند و كاربرد مسیحى آن هم با همین معنى 
 hanpe »بوده است، چه این كلمه به هیئت جمعش، یعنى حنفا از سریانى »حنپه
گرفته شده است. مسیحیان در انتقادات تمسخرآمیزشان از مسلمانان این كلمه را 
با این فحوا به‌کاربرده‌اند و ســرانجام مســلمانان از حنیف و حنفا نامیدنِ خودشان 

دست برداشته‏اند« )همان: 42(.
در ایــن کلام ریچــارد بل تناقض وجود دارد؛ زیرا وی از یک ســو اعتراف می‌کند که 
کلمه حنیف در اشــعار قبل از اســام بود و از دیگر ســو می‌نویســد این کلمه در زبان 
عربی یک واژه نو بود و باز بر این باور است: »این کلمه را مشرکان بر پیروان آیین 
حنیــف می‌گفتنــد، چون آن‌ها بــا اینکه خود مشــرک بودند، اما غیر خود را مشــرک 
و کافــر می‌دانســتند« )همــان: 42( و ایــن یعنی حنفــاء و حنیف به معنای مشــرک 

نیست و بلکه به معنای پیروان توحید خالص است.
آرتور جفری1 دراین‌باره می‌نویســد: »واژه حنیف در شــعر ســال‏هاى آغازین اســام 
بســیار به‌کاررفتــه اســت‏. هوروویتس2 همــه مــواردى را كــه ایــن واژه در آن‌ها به‌کار 

1. Arthur Jeffery

2. Horoviz
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رفتــه، گــردآورى كــرده و مورد بررســى قــرار داده اســت؛ مارگلیــوث1 هم بســیارى از 
شــواهد اســتعمال این واژه را مورد مداقه قرار داده و نتیجه این بررســ‏ىها آن است 
كــه معنــاى حنیف به‌طورکُلی مســلمان اســت و در مــوارد نادرى كه ممكن اســت از 

دوران پیش از اسلام باشد، به معناى مشرك‏ است« )جفری، 1385ش: 184(.
ســپس آرتور جفری دلیل اســتعمال این کلمه در شرک را این‌‌گونه توضیح می‌دهد: 
»هیچ دلیل و زمینه قانعك‏ننده‏اى براى پذیرش این تصور كه حنیف از واژه عبرى 
بــه معنــاى كفرآمیــز و ناپاك گرفته شــده اســت، وجــود نــدارد و بیشــترین احتمال، 
چنانك‌‌ــه نولدكه2 نیز یادآور شــده‏، آن اســت كــه واژۀ حنیف را همان واژۀ ســریانى 
بدانیم كه در آن زبان، تداول عام داشته و به معناى مشرك به كار م‏ىرفته و ممكن 
اســت در میــان اعــراب پیش از اســام، آن را به‌عنوان اصطلاحى رایــج و معروف بر 
كســانى كــه نه بــر دین یهود بودنــد و نه بر دین خود ایشــان، اطــاق مك‏ىرده‏اند و 
این معنا با شــواهد احتمالى كاربرد واژه در پیش از اســام نیز ســازگار است. گذشته 
از این، مارگلیوث یادآور شــده كه ممكن اســت كاربرد این واژه در ارتباط با حضرت 
ابراهیم)ع( متأثر از این اعتقاد باشد كه آیین ابراهیم)ع( به روزگاران شرك و پیش 
از آنكه دین یهود روى كار بیاید، آیین درستى و عدالت محسوب م‏ىشد« )همان: 

 .)184
ایــن واژه در زبــان عــرب نه به معنای شــرک، بلکــه در اصل به معنــای تمایل پیدا 
کردن و به سمت چیزی رفتن است و در کتب لغت آمده است: حنف در پاها یعنی 
تمایل و اقبال هر کدام به دیگری که وقتی کنار هم گذاشته می‌شود، انگشتان هر 
کدام به سمت پای دیگر است و در دست نیز چنین می‌شود و به چیزی هم که به 
چیز دیگر میل کند، حنیف گفته می‌شــود؛ مانند: میل از شــر به خیر یا میل از خیر 
به شر، و به مسلمان هم از این منظر حنیف گفته می‌شود که از باطل به حق میل 
پیــدا می‌کند و ملت ابراهیم بودن یعنی کســی که به دیــن ابراهیم تمایل پیدا کند 
و در جاهلیت نیز هر کس حج می‌رفت یا ختنه می‌کرد، حنیف گفته می‌شد؛ چون 
این دو در دین ابراهیم بود )ابن‌منظور، 1414ق، ج9: 56؛ فراهیدى، 1409ق، ج3: 
248؛ مصطفــوى، 1368ش، ج 2: 293(. بــا ایــن نگرش، ســخن ریچــارد بل دقیق 
نبوده و حنیف ریشه غیرعربی ندارد و بلکه هر کسی به چیزی، باوری، فکری میل 
داشته باشد به او حنیف گویند و چون پیروان یک آئین میل به آن آئین دارند، به 

پیروان حضرت ابراهیم »حنیف« می‌گفتند.

1. David Samuel Margoliouth

2. Theodor Noldeke
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3-5. خدشه‌‌پذیری در فرضیه اسناد مکتوب قرآن
ح کردهك ه مربوط به اســناد مكتــوب در جمع و تدوین  ریچــارد بــل نظریــه‏اى را طر
قرآن است. این نظریه قائل به این است كه در وسط برخی از سوره‌ها، عبارت‌هایى 
ح شده در آن سوره هست و دلیلش  آمده است كه به‌کلی ب‏ىارتباط با مفاهیم مطر
ایــن بــوده که ایــن عبارت‌هــای به‌ظاهر غیــر مرتبط بر پشــت »كاغــذی« كه براى 
كتابت بخش یا ســورۀ دیگر به‌کاررفته، نوشــته شده و به سوره دیگرى مربوط بوده 
اســت و در هنگام تدوین و جمع قرآن، آن نوشــته‌های پشــت کاغذ یا در حاشیه به 
خ داده اســت. به دیگر سخن،  اصل متن اضافه شــده و گسســت مفاهیم در قرآن ر
ح می‌کند که آیاتی که در قرآن از نظر ســجع و فاصله  ریچارد بل این فرضیه را مطر
متمایز است، به خاطر این است که کاتبان آیاتی را در کاغذی می‌نوشتند و گاهی 
آیات دیگری پشــت برخی از آن صفحه‌ها می‌نو‌شــتند که در هنگام جمع قرآن این 

آیات پشت ورقه، داخل متن شده و سجع و نظم آیات به‌هم‌ریخته است.
ویلیــام مونتگمــری وات در نقــد ایــن نظریه می‌نویســد: »باید اذعان كــرد كه آنچه 
بِل حدس م‏ىزند و پیش م‏ىنهد عق لاً امكان وقوع داشــته اســت، اما ســوره‏هایى 
هست )نظیر سوره‌های عبس و علق( كه گسسته پیوند است، اما ریچارد بِل آن‌ها 
را بــدون اعمــال كــردن نظریــه‏اش م‏ىپذیرد و به رســمیت م‏ىشناســد. بدین‏ســان 
م‏ىتــوان اســتنباط كــرد كــه لااقــل در بعضــى دوره‏هــا، هركســى كه مســئول جمع و 
تدویــن قــرآن بــوده، به‌صــرف ملاحظــه فقــدان توالــى معنایــى، نگــران و بدگمــان 
نم‏ىشــده و از ایــن قــرار امــكان داشــته اســت كــه در یك ســوره گسســتگى معنایى 
پیــش آیــد، بــدون اینك‏ــه لزوماً  ناشــى از این باشــد كه بخشــى از عبارات را پشــت 
گاهانــه و ماهرانه  عبــارات دیگــر نوشــته‏اند و ایــن نكتــه بعضــى از بازســاز‏ىهاى آ
ریچارد بل را پا در هوا م‏ىسازد. از سوى دیگر، از این نظریه چندان سودى حاصل 
نم‏ىگــردد. مســأله‏اى كه پیش‏روى محققان اســت، این اســت كــه بعضى عبارات 
گر كاربرد نظریه او دقیق بود،  قرآنى اتفاقاً گسســته پیوند اســت؛ دیگر اینکه حتى ا
بــه درك و دریافــت مــا از صدر اســام چندان چیــزى افزوده نم‏ىشــد. حاصل آنك‏ه 
بایــد بــراى مطالعات تفصیلى متن‏پژوهى قرآن، از آن دســت كــه ریچارد بل انجام 
داده، اهمیــت شــایان قائــل شــد و در عین‏ حال، بایــد نیاز به تمركز بــر جنبه‏هایى 
از موضــوع را كه ممكن اســت بــه تعمیق دریافت از حیات جامعه صدر اســام مدد 

برساند، به محققان یادآور شد« )بل، 1382ش: 155-165(.
فرضیــه ریچــارد بل به دو دلیل خدشــه‌پذیر اســت: یکی اینکه ســاحت قــرآن منزه 
از شــعر اســت؛ نگــرش ریچارد بــل ازاین‌روی اســت که وی قــرآن را کتابــی همانند 
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کتــاب شــعر و با ســجع و قافیــه تصور کرده اســت و از منظــر مفهومــی همانند دیگر 
کتاب‌هــا پنداشــته کــه یــک موضوعــی را بیــان می‌کنند و بعــد از تمام شــدن آن به 
مطلــب دیگــری روی می‌آورنــد و این درحالی اســت که اســلوب بیان و شــیوه نظم 
قــرآن، جمله‌بندی‌هــا، چینــش الفــاظ و عبارات در قالبــی بر عرب عرضه شــده كه 
كامــاً بی‌ســابقه بــوده اســت. با اینكــه این‌‌گونــه نظم و تألیــف كلام تازگی داشــت، 
امــا از چارچــوب اســلوب‌های كلامی عرب بیرون نبوده اســت. قرآن میان ســه نوع 
كلام )شــعر، نثــر و ســجع( جمع كرده شــده و دارای محاســن هر یــك و فاقد معایب 
آن‌هاست؛ كفّار پیامبر)ص( را متّهم به شاعری می‌کردند: »او شاعر است« )انبیاء/ 
5(؛ »آیا ما خدایان خود را به خاطر شاعر دیوانه‌ای رها كنیم« )صافات/ 36؛ طور/ 
30(؛ امــا قــرآن گاهــی تهمــت شــاعر بــودن را از پیامبر)ص( نفــی میك‌نــد: »و قرآن 
ســخن شــاعر نیســت« )حاقــه/ 41(؛ »مــا هرگز شــعر بــه او نیاموختیم و شایســته او 
نیست، این تنها ذكر و قرآن مبین است، هدف این است كه افرادی را كه زنده‌اند، 
انــذار كنــد و بــر كافران اتمــام حجّت شــود« )یــس/ 70-69(. گاهی هــم در کنار رد 
شــعر بودنش، شــعرا و خط و مشــی آن‌ها را ترســیم کرده: »)پیامبر شــاعر نیســت(. 
شــعرا كســانی هســتند كــه گمراهان از آنــان پیروی میك‌ننــد، آیا نمی‌بینــی آن‌ها در 
هــر وادی ســرگردانند و ســخنانی می‌گوینــد كه عمــل نمیك‌نند...« )شــعراء/ 227-
224(. بنابراین، شعر و شاعری لایق شأن یك شخصیّت والایی چون پیامبر)ص( 
مه طباطبایی، عدم تعلیم شــعر به پیامبر خــدا)ص( نه‌تنها 

ّ
نیســت و بــه گفتــه علّا

كیزه نمودن ســاحت  نقــص و كاســتی نیســت، بلكــه نوعــی ترفیع درجــه اســت و پا
قــدس آن حضرت اســت از آنچه نوع شــاعران خیال‌زده و خلاف‌گــو به آن آلوده‌اند 
)طباطبایی، 1362ش، ج 17: 112(. خط »وحی« از خط »شــعر« كاملاً جداست؛ زیرا 
سرچشمه شعر تخیّل و پندار است، اما وحی از مبدأ هستی سرچشمه می‌گیرد. شعر 
از عواطف متغیّر انســانی می‌جوشــد، اما قرآن بیانگر حقایق ثابت است. لطف شعر 
در بسیاری از موارد در اغراق‌گویی‌ و مبالغه‌های آن است، اما در وحی جز صداقت 

چیزی نیست )مكارم شیرازی، 1370ش، ج 18: 439(.
دومیــن دلیــل غیرقابل پذیرش بودن نظریۀ فوق، این اســت که میان فاصله‌های 
قرآنی با سجع تفاوت وجود دارد. سجع یا تسجیع، آن است كه كلمات آخر قرینه‏ها، 
در وزن یا حرف روىّ یا هر دو موافق باشــند و آرایه ســجع در كلامى دیده م‏ىشــود 
كه حداقل دو جمله باشد؛ زیرا سجع‌ها باید در پایان دو جمله بیایند تا آرایه سجع 
آفریــده شــود )طاهرخانی، 1383ش: 83(؛ بنابراین ســجع اختصاص بــه نثر دارد و 
به‌نــدرت در شــعر م‏ىآید و بــه آخر قرینه‏ها اختصاص دارد؛ امــا فاصله بین جملات 
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قرآن را »مقاطع« آیات م‏ىنامند و با سجع تفاوت دارد، همچنانك‏ه با »قافیه« فرق 
دارد؛ زیــرا قافیــه مربوط به حرف آخر شــعر اســت )مؤدب، 1379ش: 155(. ســجع 
فقط شباهت ظاهری دارد و قصد دیگری متصور نباشد، اما در فواصل آیات، گاهی 
آخر دو فاصله شــبیه هم هســتند و گاهی هیچ شــباهتی از نظر وزن و قافیه ندارند 
کننده کلام از بعد خود هســت،  )معرفت، 1415ق، ج‏5: 252(. فاصله در شــعر، جدا
امــا در آیــات قرآن گاهی یک کلام در دو آیه آمده اســت. در فاصله‌های شــعری، دو 
ح نیست )سیوطی،  ک مطر ع باهم، هم‌‌وزن هستند، اما در آیات قرآن این ملا مصر

1360ش، ج2: 186(.

3-6. شیعه پرچمدار مبارزه با فتنه قدیم یا مخلوق بودن قرآن کریم
یکــی از بحث‌هایــی که در فصل دهم کتــاب »درآمدی بر تاریخ قرآن« آمده، بحث 
قدیم یا مخلوق بودن قرآن کریم است و آنچه قابل تأمل است اینکه مؤلف کتاب 
در تحلیلــی می‌نویســد: »در آن زمــان دو گــروه بودنــد: گروهــی اســتبدادگرا و گــروه 
قانون‌‌‌‌گــرا و این مناقشــه كلامى دامن‌‌گیر علما یا محققــان دینى در جناح قانون‌‌گرا 
و دیوانیــان و كارمنــدان در جنــاح اســتبدادگرا بود؛ گــروه قانون‌‌گرا متمایــل به آرا و 
نظریات فرقه شــیعه بودند كه لااقل بخشــى از آنان طرفدار ماهیت فرهمند یا اله‏ى 
گر این نكته پذیرفته شــود، معنایش این است كه رهبر  رهبر جامعه مســلمین‏اند. ا
كنون مقبول  به الهام ]یا استنباط[ فردى خویش م‏ىتواند یك حكم شرعى را كه تا
گر قول به مخلوق بودن قرآن مورد  یا معمول بوده است، به حال تعلیق درآورد و ا
قبــول قــرار م‏ىگرفت، قــدرت رهبر زیادتر م‏ىشــد؛ زیرا آنچه خلق كــرده بود، متىك 
قه او بود و م‏ىتوانست اراده كند كه آن را به نحو دیگرى بیافریند؛ اما 

ّ
به اراده خلّا

قائــان بــه قدیم بودن قرآن بر آن بوده‏اند كه كلام از صفات جاودانه و قدیم الهى 
است و این اعتقاد حتى توسط رهبر مسلمین قابل تغییر یا صرف‏نظر كردن نیست 
و شــئون و امور امپراتورى اســام باید دقیقاً بر وفق مفاد عقیده به كلام قدیم الهى 
نظــم یابــد. برچیدن دســتگاه تفتیش عقاید یىك از چند عاملــى بود كه به مدد آن 
بســیارى ســرزمین‏ها و سواد اعظم جهان اســام عمدتاً سنّى شد و سنّى باقى ماند، 

به‌استثنای ایران كه این وضع تا امروز هم ادامه دارد« )بل، 1382ش: 254(.
 در این ادعا دو نکته قابل تأمل وجود دارد: 

- نکته اول این است که شیعه پرچم‌دار مبارزه با فتنه مخلوق یا قدیم بودن قرآن 
اســت. در این تجزیه و تحلیل به خطا، داســتان »مخلوق بودن« به شــیعه نسبت 
داده شــده اســت، درحالی‌کــه ائمــه اطهــار )ســام الله علیهــم( مخالف جــدی این 
بحث بودند و به شیعیان حتی اجازه نمی‌دادند که وارد این فتنه‌انگیزی‌ها شوند.
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یكــی از مهم‌تریــن و بحث‌‌برانگیزتریــن جریان‌هــای فكــری و عقیدتــی در دوران 
امــام هادی)ع( جنجــال و كشــمكش شــدید بــر ســر مخلوق یــا قدیــم بودن قــرآن 
بود. »معتزله« كه عقل‌‌گرای افراطی بودند، مسأله »مخلوق« و »حادث« بودن قرآن 
ح كردنــد و با »قدیم« بودن قرآن كه اهل حدیث از  را در ارتبــاط بــا صفات خدا مطر
آن جانبــداری میك‌ردنــد، به مخالفت برخاســتند و درگیری بین طرفــداران این دو 
خ داد. بحث پیرامون مخلوق بودن قرآن، از اواخر حكومت بنی  بینش اعتقادی ر
ح كرد،  امیه آغاز گردید و نخســتین كســی كه این بحث را در محافل اســامی مطر
»جَعْــد بــن درهــم«، معلم »مروان بــن محمّد«، آخریــن خلیفه اموی بــود. در زمان 
یســی« كه گفته می‌‌شــود یهودی‌‌تبار بــوده، این بحث  خلافــت »هارون«، »بِشْــر مَر
را دنبــال كرد و مدت چهل ســال به ترویج فكر مخلــوق بودن قرآن پرداخت و این 
ح بود تــا آنكه »مأمون« بــه آن دامن زد و آتش  بحــث همچنــان بین دو گــروه مطر

اختلاف را شعله‌ورتر كرد )پیشوایی، 1377ش: 606(.
كم بغداد و به همه  مأمون در ســال 218 هجری قمری، به اســحاق بن ابراهیم حا
عامــان خویــش در ولایت‌هــای شــام، حمــص، اردن و فلســطین نامــه نوشــت كه 
فقهــا و علمــا و محدثیــن ما را جمــع و دربارۀ قــرآن امتحان كنید و هــر كس بگوید: 
قرآن مخلوق و حادث شــده اســت، آزاد و رها شــود و هر كس این عقیده را نپذیرد 
به خود مأمون گزارش داده شود كه درباره او دستور بدهد. نامه خود را هم با ادلّه 
و براهیــن، مفصّــل نمــود. هــر كس هم بــه آن عقیده قائل نشــود، ترك و طرد شــود 
)ابن‌اثیر، بی‌تا،‌ ج11: 53؛ طبری، 1375ش، ج 13: 5751(. این قصه ادامه داشت تا 
اینکه متوكل مردم را از بحث درباره قرآن نهی كرد و زندانیان شهرها و كسانی را كه 
در خلافت واثق دســتگیر شــده بودند، آزاد و همه را رها نمود )یعقوبی، 1374ش، 

ج2: 491(. 
اما ائمه عصمت و طهارت)سلام الله علیهم( در برابر این فتنه موضع تندی گرفته و 
ضمن شكســتن ســكوت در برابر این فتنه، خط بطلان بر افكار آن‌ها میك‌شیدند و 
شیعیان را از ورود به این مناظرات به‌شدت منع میك‌ردند؛  ازجمله: ریّان بن صلت 
به امام رضا سلام الله علیه عرض كرد: نظر شما دربارۀ قرآن چیست؟ فرمود: قرآن 
كلام خداســت، همیــن! در ایــن ‌باره بیش از ایــن بحث نكنید كه گمراه می‌شــوید. 
امام هادی سلام الله علیه نیز در پاسخ یكی از شیعیان بغداد چنین نوشتند: بسم 
الله الرحمــن الرحیــم. خداونــد مــا و تــو را از دچار شــدن به این فتنه حفــظ كند، كه 
كــت و گمراهی  در ایــن صــورت بزرگ‌‌تریــن نعمــت را بــر مــا ارزانی داشــته وگرنه هلا
اســت. بحــث و جــدال درباره قــرآن )كه مخلوق اســت یا قدیم؟( بدعتی اســت كه 



146

دوره 6
 شماره 11
 بهمن 1403

ســؤالك‌‌ننده و جواب‌‌دهنده در آن شــریک هستند؛ زیرا پرسشك‌‌ننده دنبال چیزی 
اســت كه ســزاوار او نیســت و پاســخ‌‌دهنده نیز بــرای موضوعی بی‌‌جهــت خود را به 
زحمت و مشــقت می‌‌افكند كه در توان او نیســت. خالق جز خدا نیســت و به جز او 
همه مخلوق اویند، قرآن نیز كلام خداســت، از پیش خود اســمی برای آن قرار مده 
كه از گمراهان خواهی گشــت. خداوند همه را از مصادیق ســخن خود قرار دهد كه 
ــاعَةِ مُشْــفِقُونَ )انبیاء/ 49(  غَیْبِ وَ هُمْ مِنَ السَّ

ْ
هُمْ بِال بَّ ذینَ یَخْشَــوْنَ رَ

َّ
می‌فرماید: »ال

همانــا كــه از پروردگارشــان در نهان م‏ىترســند و از قیامت بیم دارنــد« )ابن‌بابویه، 
610(. بنابراین، نه‌تنهــا شــیعه هیــچ  1376ش: 546؛ پیشــوایی، 1377ش، ج2: 
نقشــی در پیدایــش ایــن فتنــه نداشــت،  بلکــه خــود از پرچــم‌داران مبــارزه بــا این 

فتنه‌انگیزی‌ها بود.
- نکتــه دوم ایــن اســت کــه ائمه اطهــار)ع( مجریــان دســتورات الهی هســتند، نه 
تغییردهنــدگان آن. در ادعــای نویســنده کتــاب »درآمــدی بــر تاریخ قرآن«، شــیعه 
متهم شده به اینکه رهبران دینی می‌توانند احکام را عوض کنند؛ درحالی‌که شیعه 
چنیــن دیدگاهــی را رد می‌کند و ائمــه عصمت و طهارت)ع( فقــط عهده‌دار اجرای 
دســتورات دینی هســتند و حق تغییر آن را ندارد و شــیعه خود را پیرو راســتین قرآن 
کریم می‌داند که بارها تصریح دارد که حتی شــخص رســول‌الله)ص( نیز حق تغییر 
یَمِینِ ثُمَّ 

ْ
خَذْنَــا مِنْهُ بِال

َ
أ

َ
یلِ ل قَاوِ

َ
أ

ْ
یْنَا بَعْضَ ال

َ
 عَل

َ
ل وْ تَقَــوَّ

َ
دســتورات الهــی را ندارد: »وَ ل

گر او ســخنى دروغ بر ما م‏ىبســت، ما او را با قدرت م‏ىگرفتیم،  وَتِینَ: ا
ْ
قَطَعْنَا مِنْهُ ال

َ
ل

ســپس رگ قلبش را قطع مك‏ىردیم« )حاقه/ 46-44(؛ همچنین می‌فرماید: »وَ إِذا 
هُ قُلْ 

ْ
ل وْ بَدِّ

َ
ذینَ لا یَرْجُونَ لِقاءَنَا ائْتِ بِقُــرْآنٍ غَیْرِ هذا أ

َّ
 ال

َ
ناتٍ قــال یْهِــمْ آیاتُنا بَیِّ

َ
تُتْلــ‏ى عَل

خافُ إِنْ عَصَیْتُ 
َ
ی أ ِ

ّ ــیَّ إِن
َ
 ما یُوح‏ى إِل

َ
بِعُ إِلاّ

َ
تّ

َ
قاءِ نَفْســی‏ إِنْ أ

ْ
هُ مِنْ تِل

َ
ل بَدِّ

ُ
نْ أ

َ
ــونُ لــی‏ أ

ُ
مــا یَك

ی عَذابَ یَوْمٍ عَظیمٍ: و هنگامى كه آیات روشن ما بر آن‌ها خوانده م‏ىشود، كسانى  ِ
ّ ب رَ

كه ایمان به لقاى ما )و روز رستاخیز( ندارند، م‏ىگویند: »قرآنى غیر از این بیاور، یا 
آن را تبدیل كن! )و آیات نكوهش بت‌ها را بردار(« بگو: من حق ندارم كه از پیش 
خود آن را تغییر دهم؛ فقط از چیزى كه بر من وحى م‏ىشــود، پیروى مك‏ىنم! من 
گــر پــروردگارم را نافرمانــى كنم، از مجــازات روز بزرگ )قیامت( م‏ىترســم )یونس/  ا

 .)15

نتیجه‌‌
ریچارد بل درباره وحی از منظر اســام هرچند نگرش‌های مثبتی نســبت به برخی 
از مستشــرقان دارد و ازجملــه جمــع قــرآن در زمــان ابوبکــر را بــه چالــش کشــیده و 
ثابــت می‌کنــد کــه قــرآن در عصر رسول‌الله)ص( نوشــته شــده بــود و یا بــر وحیانی 
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کیــد دارد، امــا نــگاه وی بــه وحی الهــی نگاهی  بــودن همــه آیــات قــرآن موجــود تأ
اســامی نبوده، بلکــه هماننــد نــگاه الهام‌گونه مســیحیت به وحی هســت که قابل 
تجربــه اســت و همیــن نگرش‌هاســت که ریچــارد بل را بــه بیان نظراتــی وا‌می‌دارد 
که با آموزه‌های قرآنی در تضاد هســت؛ ازجمله: وی قرآن را ابلاغ‌هایی می‌داند که 
حضــرت محمّد)ص( اعتقــاد داشــت که از ســوی خداســت و بر این باور اســت که 
ممکن است مقداری از قرآن از دست رفته باشد یا افرادی در اضافه کردن مطالبی 
بر قرآن دخالت داشــته باشــند و این با تحریف‌‌ناپذیری قرآن در تضاد هســت. وی 
در ترسیم سیره رسول خدا)ص( با نادیده گرفتن همه جوانب آن، سیره‌ای ناقص 
از رسول خدا)ص( ارائه می‌دهد. وی تغییر قبله را دلیل بر عربی کردن دین اسلام 
می‌داند، درحالی‌کــه صریــح قــرآن، اســام را دینــی جهانــی و بــرای همــه قومیت‌ها 
معرفی می‌کند. ریچارد بل رسول خدا)ص( را مخالف یهود از روی تعصب دانسته 
و این درحالی اســت که مخالفت رســول‌الله)ص( با یهود به خاطر کینه‌‌توزی آن‌ها 

به دین اسلام و نپذیرفتن احکام الهی از روی عنادورزی بود.
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Abstract
During history, some interpreters have misunderstood the status of women in the 
Holy Qur'an and have discriminated between men and women in their interpreta-
tions, based on their traditional, justifing, exegetical, modern, and gender-oriented 
view, regarding the understanding of certain verses. As a result, by raising doubts 
based on Quranic verses, they have undermined the status of women. Since books 
on women have mostly limited themselves to presenting verses related to women's 
moral virtues and have not comprehensively explained and answered the doubts, 
this study seeks to examine doubts about women in the Holy Qur'an to help women 
understand them better. Examples of doubts about women in the Holy Qur'an from 
the perspectives of interpreters from both schools of thought are are defined in indi-
vidual, family, and social dimensions. In the individual dimension, the it deals with 
the existential status of women in the world (the way of women's creation, address-
ing with the male pronoun, deceit of women, growth in adornments, condemnation 
of women, and equality between men and women), the construction of deeds in the 
afterlife (the reason of man's deception from Satan in Paradise, the subordination of 
women's deeds to men in the afterlife, and discrimination in the bliss of Paradise) 
and in the family dimension, there are doubts about the role of women as wives 
(the enmity of wives, physical punishment, the type of obedience of women to their 
husbands, and the equality or inequality of the rights of women and men).
In the social dimension, it examines the doubts related to the specificity of prophet-
hood and guardianship to men. The findings indicate that the doubts raised by some 
commentators regarding women's existential gender are due to their incorrect anal-
ysis of the verses, which neglect to consider various aspects (the reason of revela-
tion, the terms and meanings of the verses related to the verse in question). 
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پژوهشی

شبهات پیرامون زنان در قرآن کریم از منظر مفسّران فریقین

علی غضنفری1 
ghazanfari@quran.ac.ir 1.  دانشیار دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم

چکیده
برخــی مفســران قــرآن کریــم در طــول تاریخ نســبت بــه جایگاه زنــان در تفاســیر- ســنّتی، توجیهی، 
تبیینی، نوگرایانه و جنســیتی- پیرامون فهم برخی آیات دچار برداشــت اشتباه و تبعیض‌آمیز میان 
زن و مــرد شــده‌اند؛ و بــا ارائــه شــبهاتی با اســتناد به آیات قــرآن کریم موجــب متزلزل شــدن جایگاه 
ح آیات مربوط به فضایل اخلاقی زنان  که کتاب‌های پیرامون زنان بیشتر به طر زنان شدند. ازآنجا
بســنده کرده‌اند و به تبیین شــبهات و پاســخ‌گویی آن‌ها به‌صورت جامع نپرداخته‌اند، این تحقیق 
ســعی دارد بــه بررســی شــبهات مربــوط به زنــان در قرآن کریم بپــردازد تا زنــان را در فهــم بهتر یاری 
رســاند. مصادیــق شــبهات پیرامون زنان در قــرآن کریم از دیدگاه مفسّــران فریقیــن در ابعاد فردی، 
خانوادگــی و اجتماعــی تعریــف می‌شــود؛ کــه در بُعــد فردی بــه جایگاه وجــودی زن در دنیــا )نحوه 
خلقت، خطاب‌های مردانه، کید، رشد در زینت، مذمّت زنان و برابری زن و مرد( و سازندگی اعمال 
در آخــرت )عامــل فریــب از شــیطان در بهشــت، وابســتگی اعمــال اخــروی زن به مــرد و تبعیض در 
نعمت‌های بهشــتی( و در بُعد خانوادگی به تبیین شــبهات نقش همســری زن )دشــمنی همســران، 
تنبیــه بدنــی، نوع اطاعت زن از همســر و برابری یا نابرابری حقــوق زن و مرد( و در بُعد اجتماعی به 
بررســی شــبهه مربوط به اختصاص نبوت و ولایت به مردان می‌پردازد. شــبهاتی که برخی مفسّــران 
در ارتباط با جنس وجودی زن بیان کرده‌اند، همه به تحلیل‌های نادرست آن‌ها از آیات، بدون در 

نظر گرفتن وجوه مختلف )شأن نزول، مفردات و مفهوم آیات مرتبط با آیه موردنظر( برمی‌گردد.
کلیدواژه: شبهات قرآن کریم، جایگاه فردی زن، نقش همسری.

تاریخ دریافت: 1403/02/13    |    تاریخ اصلاح:  1403/07/05   |   تاریخ پذیرش:  1403/07/16    |    تاریخ انتشار آنلاین: 1403/12/20  

© نویسندگان    ناشر: دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم

https://shobhe.quran.ac.ir/
https://www.olomquran.ir/
https://orcid.org/0009-0007-5622-909X
mailto:ghazanfari%40quran.ac.ir?subject=


152

دوره 6
 شماره 11
 بهمن 1403

1. مقدمه
خداونــد متعــال نظام هســتی را به‌گونه‌ای آفریــده که هر موجــودی دارای جایگاه 
»عام« و »خاص« اســت. انســان‌ها علاوه بر جایگاه عام –مانند موجودات- دارای 
جایگاه خاصّی در نظام خلقت هســتند؛ ازجمله زن که به‌مقتضای خلقتش دارای 
جایــگاه ممتــازی اســت، به‌گونه‌ای که مــرد قابلیت جانشــینی آن را ندارد. بررســی 
»شبهات پیرامون زنان در قرآن کریم«، به مسئله‌ی زنان کمک فراوانی می‌کند، تا 

جایگاه مهمّ زن شناخته شود.
کتاب‌هایی که مستقلاً پیرامون »زن در قرآن کریم«، »شبهات« و در قالب »تفاسیر« 
بــه رشــته تحریر درآمده اســت، به‌صــورت جامع به تحلیــل شــبهات نپرداخته‌اند. 
محتــوای مقــالات ازجمله مقاله »بررســی شــبهات در مــورد کرامت زنــان در قرآن از 
منظــر مفسّــران معاصر« نیــز دربردارنده‌ی معرفــی اجمالی زنــان در قصص قرآنی، 
صفات خوب و بد، بررسی بخشی از شبهات مربوط به زنان به‌صورت محدود و... 
بوده ولی منظور ما در این مباحث بیان‌نشــده اســت. درواقع جنبه‌ی نوآوری این 
پژوهش، بررسی شبهات در مورد زنان در قرآن کریم از منظر مفسّران فریقین است 
کــه بــه تبییــن و تحلیل و پاســخ‌گویی شــبهاتی که مفسّــران با توجــه به‌ظاهر آیات 
ح کرده‌انــد؛ می‌پــردازد. روش جمــع‌آوری اطلاعات نیــز به‌صورت  قــرآن کریــم مطر

کتابخانه‌ای و روش تحقیق، توصیفی-تحلیلی است.

2. مفهوم شناسی
شبهه: در لغت شبهه از ریشه )ش ب ه( به معنای پوشیده شدن چیزی، اشتباهی، 
همانندی و مشکل بودن وصف آن به دلیل شبیه بودن دو چیز ازنظر خصوصیات 
اســت؛ به‌گونــه‌ای کــه فرد برای رســیدن به مراد اصلی دچار مشــکل می‌شــود؛ زیرا 
همــه‌ی اجــزاء آن مانند یکدیگرند )ابن منظور، 1414 ق، ج 13: 505؛ ازهری، 1421 
ق، ج 6: 59(. آیات قرآن کریم نیز بر این معانی دلالت می‌کنند )ر. ک: نسا/ 157؛ 
رعد/ 16؛ بقره/ 118؛ اعراف/7؛ زمر/ 23؛ بقره/ 25؛ انعام/ 141؛ انعام/ 99؛ بقره،/70(.

مقصــود از شــبهه در اصطلاح، آشــکار نمودن حقیقــت معنا و هدف اصلــی در گفتار یا 
کرداری است که معنای اصلی آن به دلیل همانندی در مفهوم، واضح نیست، که برای 

رسیدن به مراد اصلی باید سخن یا عمل تأویل شود )رکنی یزدی، 1379 ش: 120(.

3. مصادیــق شــبهات پیرامــون جایــگاه فــردی زنــان در قــرآن کریــم از منظــر 
مفسّران فریقین

شبهات پیرامون زنان در قرآن کریم از منظر مفسّران فریقین در دو حوزه‌ی جایگاه 
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فردی زن در دنیا و آخرت است؛ که به آن‌ها می‌پردازیم:

الف( شبهات در ارتباط با جایگاه فردی زن در دنیا
قُوا 

َ
اسُ اتّ یهَا النَّ

َ
طفیلــی بــودن آفرینش زن: برخی مفسّــران با توجه به آیه‌ی »یــا أ

وْجَها«)نســا/1(؛ ای مردم،  ــقَ مِنْهــا زَ
َ
قَکــمْ مِــنْ نَفْــسٍ واحِــدَةٍ وَ خَل

َ
ــذی خَل

َّ
کــمُ ال بَّ رَ

از پروردگارتــان کــه شــما را از »نفــس واحــدی« آفریــد و جفتــش را ]نیــز[ از او آفرید. 
در ارتبــاط بــا آفرینــش زن از دنــده‌ی چــپ حضــرت آدم )ع( و ضعــف جســمانی او 
ح می‌کنند )فخر رازی، 1420 ق، ج 19: 25(  نظرهایی مبنی بر طفیلی بودن او مطر
درصورتی‌که قوه تعقّل موجب تکامل انسان است و محدودیت در پذیرفتن برخی 
وظایــف دلیــل محکمــی بر این‌گونه خلقت زن نیســت )کمالی دزفولــی، 1371 ش: 
218( و نبودن جزئیات در قرآن کریم پیرامون زنان را نباید به کم‌اهمیتی خداوند 

متعال درباره‌ی آن‌ها دانست )ودود، 1391 ش: 64(.
عــدم برتری جنســیت در آفرینش از منظر قرآن کریــم: خداوند متعال برای لغو 
تفکــرات جاهلــی و دفــاع از جنس وجودی زنان ابتدا به نفــی برتری جنس مذکر بر 
بَنین«)صافات/153؛ اســراء/40؛ نجم/21؛ 

ْ
ی ال

َ
بَناتِ عَل

ْ
صْطَفَی ال

َ
مؤنــث می‌پردازد: »أ

زخــرف/16-17؛ نحــل/57(؛ آیا ]خدا[ دختران را بر پســران برگزیده اســت؟. ســپس 
انتخاب جنس مذکر توسط اعراب جاهلی و نسبت دادن جنس مؤنث به خداوند 
مْ 

َ
بَنُونَا

ْ
هُمُ ال

َ
بَناتُ وَ ل

ْ
ک ال بِّ  لِرَ

َ
و فرشتگان را مورد مؤاخذه قرار می‌دهد: »فَاسْتَفْتِهِمْ أ

 وَ هُمْ شــاهِدُونَ« )صافات/149-150(؛ پس از مشــرکان جویا 
ً
مَلائِکةَإِناثــا

ْ
قْنَــا ال

َ
خَل

شو: آیا پروردگارت را دختران و آنان را پسران است؟! یا فرشتگان را مادینه آفریدیم 
و آنان شاهد بودند؟

عامــل فریــب خــوردن از شــیطان در بهشــت: کتاب‌هــای دینــی قبــل از قــرآن 
کریم و برخی تفاســیر عامل فریب خوردن از شــیطان در بهشــت را همســر حضرت 
آدم )ع(- حــوّا- می‌داننــد. درحالی‌کــه خداونــد متعــال بــا آوردن ضمایــر تثنیــه در 
داســتان حضــرت آدم )ع( و حــوّا هــر دو را مســئول بیــرون رفتن از بهشــت می‌داند 
)اعــراف/20-23-27؛ طه/117-121؛ بقره/36( و حتی برخی آیات حضرت آدم )ع( 

را به دلیل امامت وی مسئول ماجرا می‌داند )طه/121-115(.
خطاب‌های مردانه: برخی شــبهاتی در ارتباط با ادبیات مذکر در قرآن کریم مبنی 
ح می‌کنند؛ ازجمله اســتفاده از ادبیات مذکر برای  بر کم‌اهمیتی جنس مؤنث مطر
ذینَ آمَنُوا« )بقره/104(؛ ای کسانی که ایمان آورده‌اید؛ مقدّم آوردن 

َّ
یهَا ال

َ
عموم: »یا أ

مُؤْمِنــات« 
ْ
مُؤْمِنُــونَ وَ ال

ْ
مذکــر در مــواردی کــه مذکــر و مؤنــث بــا هــم می‌آینــد: »وَ ال

)توبــه/71(؛ و مــردان و زنــان باایمان و اســتفاده ضمیر حاضر برای مــردان و ضمیر 
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هُن« )بقره/187(؛ آنان برای شما 
َ
نْتُمْ لِباسٌ ل

َ
کمْ وَ أ

َ
غایب برای زنان: »هُنَّ لِباسٌ ل

لباســی هســتند و شما برای آنان لباسی هستید. در پاســخ باید گفت که زبان عربی 
از قاعده‌ی تغلیب برای خطاب عام جهت رعایت اختصار و جلوگیری از تطویل از 
ساختار مذکر استفاده می‌کند؛ قرآن کریم نیز که در قالب زبان عربی است، با توجه 
گانــه مذکر و مؤنث  بــه دارا بــودن بلاغــت و فصاحت؛ در مــواردی مانند کاربرد جدا
ا تَرَک« )نســا/7(؛  ســاءِ نَصیــبٌ مِمَّ ا تَــرَک...وَ لِلنِّ جــالِ نَصیــبٌ مِمَّ کیــد: »لرِّ بــرای تأ
برای مردان، ازآنچه بر جای گذاشــته‌اند ســهمی است و برای زنان ازآنچه بر جای 
گذاشــته‌اند ســهمی ]خواهد بود؛ مقدم شــدن مؤنث بر مذکر: »یَهَبُ لِمَنْ یشاءُ إِناثاً 
کــور« )شــوری/49(؛ بــه هرکــس بخواهد فرزنــد دختر و به 

ُ
وَ یهَــبُ لِمَــنْ یشــاءُ الذّ

هرکس بخواهد فرزند پســر می‌دهد و آمدن مســئله زنان با خطاب حاضر اســتفاده 
ســاءِ« )احزاب/32(؛ ای همســران  حَــدٍ مِنَ النِّ

َ
سْتُنَّ کأ

َ
بِــی ل می‌کنــد: »یــا نِســاءَ النَّ

پیامبــر، شــما مانند هیچ‌یک از زنان ]دیگر[ نیســتید. درمجمــوع می‌توان گفت که 
تمــام تعبیرهــای مذکــر در قرآن کریم معنای عام دارد، مگــر آن‌که با قرینه‌ای برای 
جنــس مذکــر بیایــد. عــدم توجّــه به این مســئله ســبب برداشــت‌های نادرســت در 
حــوزه‌ی مســائل اعتقادی و فقهــی مربوط به زنان می‌شــود )مهریــزی، 1388 ش: 
ةَ« )اعراف/19(؛ و  جَنَّ

ْ
وْجُک ال نْــتَ وَ زَ

َ
506( بــرای نمونه در آیه‌ی »وَ یا آدَمُ اسْــکنْ أ

ای آدم! تــو بــا جفــت خویش در آن باغ ســکونت گیر؛ به خاطر امامــت و تدبیر آدم 
ع بودن حوا باشــد  )ع( مخاطــب اصلــی او واقع‌شــده و ایــن نمی‌تواند دلالتــی بر فر

)جوادی آملی، 1391 ش، ج 3: 252(.
 

َ
ا رَأی قَمیصَهُ قُدَّ مِنْ دُبُرٍ قال مَّ

َ
کید زنان: برخی با توجّه به آیه‌ی 28 سوره یوسف: »فَل

هُ مِنْ کیدِکنَّ إِنَّ کیدَکنَّ عَظیمٌ« )یوســف/28(؛ پس چون ]شــوهرش[ دید پیراهن 
َ
إِنّ

ک خورده اســت گفت: بی‌شــک، این از نیرنگ شــما ]زنان[ است که  او از پشــت چا
نیرنــگ شــما ]زنان[ بزرگ اســت. به مکر زنــان و تأثیر منفی آن بر مردان به‌وســیله 
« )نســا/76(؛ نیرنگ شیطان ضعیف است، 

ً
ــیطانِ کانَ ضَعیفا

َ
آیه‌ی »إِنَّ کیدَ الشّ

اشــاره می‌کننــد و مکــر زنــان و شــیطان را هماننــد همدیگــر تلقــی می‌کننــد. برخــی 
مفسّــران ایــن مســئله را نادرســت و »کید« را به معنــای مثبت و آن را برای تســخیر 
قلوب مردان می‌دانند. عده‌ای دیگر قائل‌اند که به دلیل آنکه خداوند سخن عزیز 
مصــر را بــدون رد و نقــد نقل فرمــوده، زن‌ها دارای مکر بزرگی هســتند )رشــید رضا، 
1367 ق، ج 12: 288؛ ابن عاشــور، بیتا، ج 12: 52( ولی این پاســخ صحیح نیســت؛ 
زیرا در بســیاری موارد عزیز مصر یوســف را به زندان انداخت، درحالی‌که نقد نشد. 
ابــن عاشــور نیــز قائل به مکــر زنان در همــه زمان‌هاســت؛ درحالی‌که کیــد زنان در 
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قــرآن کریــم )یوســف/33-34-50( بــه گــروه خاصی اشاره‌شــده اســت )فضل‌الله، 
1419 ق، ج 12: 192( ایــن واژه گاهــی بــرای خداونــد: »إِنَّ کیدی مَتیــن« )قلم/45(؛ 
 

َ
ول إِنْ کانَ مَکرُهُمْ لِتَزُ وا مَکرَهُمْ...و تدبیر من اســتوار است و مردان: »وَ قَدْ مَکرُ
« )ابراهیــم/46(؛ و به‌یقین آنان نیرنگ خود را بــه کاربردند، هرچند از 

ُ
جِبــال

ْ
مِنْــهُ ال

مکرشان کوه‌ها از جای کنده می‌شد؛ به کار می‌برد )مهریزی، 1393 ش: 389(.
یةِ وَ هُوَ فیِ 

ْ
حِل

ْ
ــؤُا فیِ ال

َ
وَ مَنْ ینَشّ

َ
رشــد و نموّ زنان در زینت: برخی مفسّــران آیه‌ی: »أ

خِصامِ غَیرُ مُبین« )زخرف/18(؛ آیا کســی ]را شــریک خدا می‌کنند[ که در زر و زیور 
ْ
ال

پرورش‌یافتــه و در مجادله، بیانش غیر روشــن اســت؟ را حمــل بر نقصان عقل زن 
به دلیل ناتوانی او از آوردن دلیل هنگام نزاع می‌دانند و آن را دلیلی بر پست بودن 
زن می‌داننــد )ابوالفتــوح رازی، 1408 ق، ج 17: 158؛ آلوســی، 1415 ق، ج 13: 70؛ 
رازی، 1420 ق، ج 27: 624؛ مغنیه، 1424 ق، ج 6: 541؛ طبرسی، 1372 ش، ج 9: 
67؛ مراغی، بیتا، ج 25: 77(. علامه طباطبایی قائل است که مردان دارای تعقّل 
قــوی و عاطفــه‌ی ضعیف‌تــری نســبت به زن‌هــا کــه دارای عاطفه قــوی و ضعیف 
بــودن درآوردن دلیــل که اساســش قوه عاقله اســت، می‌باشــند و این بــرای هر دو 
نقص محســوب نمی‌شود )طباطبایی، 1417 ق، ج 18: 90( به عبارتی وصف ذاتی 
زن این نیســت که ســرگرم زیور بوده و در احتجاج‌های عقلی و مناظره‌های علمی 
محــروم باشــد )جــوادی آملــی، 1378 ش:42( و از طرفی خداوند در قــرآن کریم در 

مورد به کار بستن و حلال بودن زینت اشاره می‌کند )اعراف/32(.
یهَــا 

َ
مذمّــت زنــان از مســخره نمــودن: برخــی آمــدن لفــظ ﴿نســا﴾ در آیــه‌ی »یــا أ

 مِنْهُمْ وَ لا نِســاءٌ مِنْ نِســاءٍ«؛ 
ً
نْ یکونُوا خَیرا

َ
ذینَ آمَنُوا لا یسْــخَرْ قَوْمٌ مِنْ قَوْمٍ عَســی أ

َّ
ال

)حجــرات/11( ای کســانی کــه ایمــان آورده‌ایــد، نبایــد قومی قــوم دیگر را ریشــخند 
کند، شــاید آن‌ها از این‌ها بهتر باشــند و نباید زنانی زنانِ ]دیگر[ را ]ریشخند کنند[؛ 
را دلیــل بــر مذمّــت زنــان می‌داننــد. علامــه و طبرســی قائل‌اند کــه ﴿قوم﴾ بــه معنی 
جماعتی از مردان و ﴿نســا﴾ نقطه مقابل آن اســت، برای همین نکوهشی برای زنان 
تلقی نمی‌شــود )طبرســی، 1372 ش، ج 9: 204؛ طباطبایی، 1417 ق، ج 18: 322( 
و شــأن نزول آیه شــامل مردان- ثابت بن قیس شــماس- و زنان- امّ سلمه- است 

)غازی؛ 1411 ق: 356(.
برتــری مــرد بــر زن از منظر قرآن کریم: برخی مفسّــران شــبهاتی را مبنی بر برتری 

ح می‌کنند که ما به تبیین آن‌ها می‌پردازیم. جنس مذکر برمؤنث مطر

آیه‌ی 36 آل‌عمران
کرُ 

َ
یسَ الذّ

َ
مُ بِما وَضَعَــتْ وَ ل

َ
عْل

َ
ــهُ أ نْثی وَ اللَّ

ُ
ــی وَضَعْتُها أ ِ

ّ تْ رَبِّ إِن
َ
برخــی آیــه‌ی: »قال
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یــمَ« )آل‌عمــران/ 36(؛ پس چون فرزنــدش را بزاد، گفت:  یتُها مَرْ ــی سَــمَّ ِ
ّ نْثــی وَ إِن

ُ
أ

ْ
کال

پــروردگارا، مــن دختــر زاده‌ام- و خــدا بــه آنچــه او زاییــد داناتــر بــود- و پســر چون 
دختــر نیســت و مــن نامــش را مریم نهادم را دســتاویزی بــرای برتری فرزند پســر بر 
نْثی« کلام مــادر مریم 

ُ
ــی وَضَعْتُهاأ ِ

ّ ــتْ رَبِّ إِن
َ
دختــر می‌کننــد. درواقــع عبــارت: »قال

)س( مبنــی بــر پذیــرش نذرش بــرای خدمتگــزاری فرزنــد دخترش در معبد اســت 
)کمالــی دزفولــی، 1371 ش: 54( کــه خداونــد ضمــن قبولــی نــذرش پیامبــری نیــز 
یا«  ها زَکرِ

َ
ل

َ
ها بِقَبُولٍ حَسَــنٍ... وَ کفّ بُّ ها رَ

َ
ل جهت بالندگی فرزندش می‌گمارد: »فَتَقَبَّ

)آل‌عمران/37(؛ پس پروردگارش وی را با حُسنِ قبول پذیرا شد و زکریا را سرپرست 
نْثی« را تشــبیه معکوس مبنی 

ُ
أ

ْ
کرُ کال

َ
یسَ الذّ

َ
وی قرار داد. برخی نیز عبارت: »وَ ل

بر برتری مرد بر زن می‌دانند؛ که این نظریه رد می‌شود. عده‌ای قائل‌اند که تشبیه 
اصلی و به این معنی است که هیچ پسری نمی‌تواند جای مادر حضرت عیسی )ع( 

را بگیرد که این نظریه تأیید می‌شود )جوادی آملی، 1378 ش: 148(.

آیه‌ی 34 نسا
نْفَقُوا 

َ
ــهُ بَعْضَهُمْ عَلــی بَعْضٍ وَ بِمــا أ لَ اللَّ

َ
ســاءِ بِمــا فَضّ ی النِّ

َ
امُــونَ عَل  قَوَّ

ُ
جــال آیــه‌ی »الرِّ

تــی تَخافُونَ 
َ
هُ وَ اللاّ غَیبِ بِما حَفِــظَ اللَّ

ْ
الِحــاتُ قانِتاتٌ حافِظــاتٌ لِل مْوالِهِــمْ فَالصَّ

َ
مِــنْ أ

طَعْنَکــمْ فَلا تَبْغُوا 
َ
بُوهُــنَّ فَإِنْ أ مَضاجِــعِ وَ اضْرِ

ْ
وهُــنَّ فیِ ال نُشُــوزَهُنَّ فَعِظُوهُــنَّ وَ اهْجُرُ

یهِــنَّ سَــبیلاً« )نســا/34(؛ مردان، سرپرســت زنان‌اند، به دلیل آنکــه خدا برخی از 
َ
عَل

ج می‌کنند. پس  ایشان را بر برخی برتری داده و ]نیز[ به دلیل آنکه از اموالشان خر
زنانِ درســتکار، فرمان‌بردارند ]و[ به پاس آنچه خدا ]برای آنان[ حفظ کرده، اســرار 
]شــوهرانِ خود[ را حفظ می‌کنند و زنانی را که از نافرمانی آنان بیم دارید ]نخســت[ 
گــر تأثیر نکرد[ آنان  پندشــان دهیــد و ]بعد[ در خوابگاه‌ها از ایشــان دوری‌کنید و ]ا
گر شــما را اطاعت کردنــد ]دیگر[ بر آن‌ها هیچ راهی ]برای ســرزنش[  را بزنیــد پــس ا
گذاری سرپرســتی زن به مرد،  مجویید. از آیاتی اســت که امروزه شــبهاتی از قبیل وا
برتــر شــمردن مردان، جــواز تنبیه بدنی زنــان را در ذهن متبادر می‌کند )تقدیســی، 

1389 ش: 97( که ما به تبیین آن می‌پردازیم.
ویژگی‌هــای تفســیری آیــه 34 نســا از منظــر مفسّــران فریقیــن بــرای تحلیــل و 
ح‌شــده در آیه 34 ســوره نســا، ابتدا به ویژگی‌های تفســیری آن  بررســی شــبهه مطر

می‌پردازیم:
شأن نزول آیه: آیه درباره‌ی حبیبه دختر زید بن ابو زهیر و سعد بن ربیع است که 
حبیبه با همســرش ناســازگاری می‌کرد؛ برای همین همســرش او را کتک زد. زن به 
کرم )ص(  همراه پدرش خدمت رســول‌الله )ص( رسیدند و شکایت کردند، پیامبر ا
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کــرم )ص( فرمود:  دســتور قصــاص دادنــد، ولی هنوز دور نشــده بودند کــه پیامبر ا
برگردید، جبرئیل از جانب خداوند آیه‌ای نازل کرد )واحدی، 1426 ق: 286(.

معنــای »قوّامــون« از منظر مفسّــران فریقین: از نظر لغوی »قوّامون« از ریشــه‌ی 
»قــوم« به معنای سرپرســت، مســئول، محافظ، مصلــح؛ و برای نظــارت، مراقبت، 
پیگیــری و اعمــال قــدرت نیــز بــه کار مــی‌رود )ابــن منظــور، 1414 ق، ج 12: 297؛ 
راغــب اصفهانی، 1412 ق،ج 1: 690( ازنظر اصطلاح برخی مفسّــران »قوّامون« را به 
معنای سرپرســتی مردان بر زنان می‌دانند )فضل‌الله، 1419 ق: ج 3: 24؛ طریحی، 
1375 ش، ج 6: 142( طبرســی معتقــد اســت کــه تفاوت ذاتی اســت که وظائف زن 
و مــرد را متفــاوت کــرده اســت؛ زیــرا برتری مرد بــه دلیل تفکــر، اداره امــور و تحمّل 
کارهای سخت و برتری زن به دلیل عاطفه اوست )طبرسی، 1372 ش، ج 3: 69( 
ج زن  برخــی منظــور از آیه را مســئولیت مرد از جهت پرداختــن مهریه و تأمین مخار
می‌دانند )قرشی، 1371 ق، ج 6: 51( به‌طورکلی می‌توان گفت که »قوامیّت« در آیه 
به معنای مسئولیت مرد جهت محافظت جسمی، روحی و تأمین معاش مادی زن 

است )ودود، 1391 ش:134(.
ــلَ« زیادی قــوه تعقّل 

َ
«: برخــی مفسّــران قائل‌انــد کــه مــراد از »فَضّ

َ
ــل

َ
ضّ

َ
معنــای »ف

مردان نسبت به زنان است که به دلیل وضوح سبب، این مسئله در آیه بیان‌نشده 
اســت )فضــل‌الله، 1419 ق،ج 3: 24؛ طباطبایــی، 1417 ق، ج 4: 343؛ طبرســی، 
1372 ش، ج 69:3؛ زحیلــی، 1418 ق، ج 5: 55( و ناتوانــی زنــان در زمینــه دانــش 
و زندگــی را از آن اســتنباط می‌کننــد )عقاد، بیتا: 7؛ ابن عاشــور، بیتا، 4:113( برخی 
دیگــر محدودیــت زنــان در دوران قاعدگــی، بــارداری، شــیردهی و مقاومت بیشــتر 
مردان در برابر رویدادهای خشــن زندگی را ســبب برتری می‌دانند )فضل‌الله، 1419 
ق، ج 7: 235؛ فضــل‌الله، 1419 ق، ج 2: 315؛ ابــن ابــی الحدیــد، بیتا، ج 11: 271( 
درمجموع می‌توان گفت که برتری مردان در تأمین مادی زنان خلاصه می‌شــود و 
قرآن کریم در مورد برتری مالی مرد بر زن تنها به مســئله‌ی ارث-که سهمشــان دو 
برابــر زنان است-اشــاره می‌کند )نســا/7(؛ زیرا مردان مســئول تأمیــن هزینه زندگی 
زنان هستند )طباطبایی، 1417 ق، ج 4: 344( و مقصود از فضیلت مرد تکالیف او 
به‌تناســب خلقت اوســت و این به معنای برتری مرد بر زن نیست )کمالی دزفولی، 

1371 ش:360؛ مهریزی، 1388 ش: 445(.
معنــای »بَعْضَهُــمْ عَلــی بَعْــض«: برخی مفسّــران معنــای »بَعْضَهُمْ عَلــی بَعْض« را 
ساء« می‌دانند و معتقدند به دلیل وضوح آیه، از ضمیر استفاده‌شده  ی النِّ

َ
جال عَل »الرِّ

اســت )فضــل‌الله، 1419 ق، ج 3: 24؛ همــان، ج 2: 316( و ایــن عبــارت قرینــه‌ی 
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داخلــی اســت کــه قوّامیــت مــردان را به‌طــور مطلق بیــان نمی‌کنــد و آیه به مســئله 
»نشــوز« و »اطاعــت« زنــان از مردان که مربوط به امور زناشــویی اســت، برمی‌گردد 

)ودود، 1391 ش: 414؛ تهرانی، بیتا:41(.

ب( شبهات در ارتباط با جایگاه فردی زن در آخرت
ح می‌کنند که به آن‌ها  برخی شبهاتی در ارتباط با نقش سازندگی اخروی زن را مطر

می‌پردازیم.
وابســتگی اعمال اخروی زن به مرد: برخی مفسّــران به وابســته بودن اعمال زن 
بــه اعمال شــوهر اذعــان می‌کننــد؛ درحالی‌که قرآن کریــم در آخرت با لفظ »شــما و 
ازواجتان« اســتفاده می‌کند؛ ســپس هر فرد را طبق اعمال خودش مجازات می‌کند 
)صافات/21-22( و تنها کســانی که عمل صالح انجام داده‌اند، در بهشــت پاداش 

دریافت می‌کنند )بقره/ 25(.
تبعیــض در نعمت‌هــای بهشــتی: برخی قائل‌اند که با توجه بــه برخی آیات قرآن 
کریم نعمت‌های بهشــتی ویژه مردان اســت و زنان از آن‌ها بهــره‌ای ندارند؛ مانند: 
جْناهُــمْ بِحُــورٍ عیــن« )دخــان/54(؛ آن‌هــا را با حوریانِ درشــت چشــم همســر  وَّ »وَ زَ
می‌گردانیــم. در پاســخ بایــد گفــت کــه نعمت‌های بهشــتی در قــرآن کریــم دو گونه 
لذت‌های معنوی و مادی است که لذت‌های معنوی: »فی مَقْعَدِ صِدْقٍ عِنْدَ مَلیک 
مُقْتَــدِر«= )قمــر/55(؛ در قــرارگاه صدق، نزد پادشــاهی تواناینــد و لذت‌های مادی 
عْین« )زخرف/71(؛ 

َ
أ

ْ
 ال

ُ
ذّ

َ
نْفُسُ وَ تَل

َ
أ

ْ
عام و هیچ‌گونه تبعیضی ندارند: »ما تَشْــتَهیهِ ال

در آنجــا آنچــه دل‌هــا آن را بخواهنــد و دیدگان را خــوش آید. تعبیــر »تزویج« برای 
حورالعیــن بــه معنــای همراهــی اســت؛ زیرا بــه معنای نــکاح به‌صــورت دو مفعولی 
جْناکها« )احزاب/37(؛ وی را به نکاح تو درآوردیم و در آیات  وَّ استعمال شده: »زَ
مربــوط بــه حورالعین »تزویج« یک مفعولی و با حرف جر، مفعول دوم گرفته اســت 

)مهریزی، 1388 ش: 503(.

4. مصادیــق شــبهات پیرامــون جایــگاه خانوادگی زنان در قــرآن کریم از منظر 
مفسّران فریقین

ح می‌کنند که به  برخــی مفسّــران شــبهاتی در ارتباط با جایگاه زن در خانــواده مطر
آن می‌پردازیم:

الف( دشمنی همسران
وهُمْ«  کــمْ فَاحْذَرُ

َ
ا ل وْلادِکمْ عَدُوًّ

َ
واجِکــمْ وَ أ زْ

َ
ذیــنَ آمَنُوا إِنَّ مِــنْ أ

َّ
یهَا ال

َ
برخــی آیــه »یا أ

همســران  از  برخــی  حقیقــت  در  آورده‌ایــد،  ایمــان  کــه  کســانی  ای  )تغابــن/14(؛ 
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شــما و فرزنــدان شــما دشــمن شــمایند، از آنــان بر حــذر باشــید را دســتاویزی برای 
غیرقابل‌اعتمــاد بــودن و دشــمنی زنان بــرای مردان تلقــی می‌کنند. در پاســخ باید 
بگوییم حرف ﴿مِن﴾ تبعیضیه و علت دشــمنی بعضی از همســران مؤمنین به دلیل 

برگرداندن آن‌ها از ایمان و اعمال صالح است )طباطبایی، 1417 ق، ج 19: 307(.

ب( تنبیه بدنی
ی 

َ
امُونَ عَل  قَوَّ

ُ
جال برخــی در ارتبــاط با تنبیه بدنیِ زنِ نافرمان با توجه به آیــه‌ی: »الرِّ

بُوهُنَّ  مَضاجِعِ وَ اضْرِ
ْ
وهُنَّ فیِ ال تی تَخافُونَ نُشُــوزَهُنَّ فَعِظُوهُنَّ وَ اهْجُرُ

َ
ســاءِ ... وَ اللاّ النِّ

یهِنَّ سَــبیلاً« )نســا/34(؛ مــردان، سرپرســت زنان‌اند... 
َ
طَعْنَکــمْ فَــلا تَبْغُــوا عَل

َ
فَــإِنْ أ

و زنانــی را کــه از نافرمانــی آنــان بیــم داریــد ]نخســت[ پندشــان دهیــد و ]بعــد[ در 
گر شــما را  گــر تأثیــر نکــرد[ آنــان را بزنید پس ا خوابگاه‌هــا از ایشــان دوری‌کنیــد و ]ا
اطاعــت کردنــد ]دیگر[ بر آن‌ها هیچ راهی ]برای ســرزنش[ مجویید. از دین اســام 
انتقــاد می‌کننــد و آن را امــری ناپســند می‌شــمارند )تقدیســی، 1389 ش: 97؛ رشــید 

رضا، 1367 ق، ج 5: 74( که در اینجا به تبیین مسئله می‌پردازیم:
شــأن نزول: آیه 34 ســوره نســا دربــاره‌ی حبیبه دختــر زید بن ابو زهیر و ســعد بن 
ربیع نازل‌شــده است. حبیبه با همسرش ناسازگاری می‌کرد؛ برای همین همسرش 
او را کتک زد. آن زن به همراه پدرش خدمت رســول‌الله )ص( رســیدند و شــکایت 
کرم )ص( دســتور قصاص دادند ولی هنوز آن‌ها دور نشــده بودند  کردنــد. پیامبــر ا
کــه پیامبــر )ص( فرمــود: جبرئیل بر مــن فرود آمــد و از جانب خداونــد آیه‌ای نازل 
کرد. )واحدی، 1426 ق، 286( برخی نام همســرش را خوله دختر محمد بن ســلمه 
می‌دانند )رشــید رضا، 1367 ق، ج 5: 74(؛ ولی ســیوطی به نام آن‌ها اشــاره نکرده 

است )سیوطی، 1410 ق: 103(.
زمان نزول: طبق نظر عالمان علوم قرآنی ســوره‌ی نســا پس از هجرت و در مدینه 
نازل‌شــده اســت )زرکشــی، 1410 ق: 281: مدنی، 1412 ق: 7؛ معرفت، 1425 ق، ج 1: 

137؛ رامیار، 1379 ش: 612(.
 » بُوهُنَّ «: پیرامون »وَ اضْرِ دیدگاه‌های مفسّــران فریقین پیرامون »وَ اضْرِبُوهُــنَّ

میان مفسّران فریقین شش نظریه وجود دارد که به آن‌ها می‌پردازیم:
رأی مشــهور: برخــی مفسّــران »ضــرب« را حکم دائمــی الهی به معنای زدن به‌شــرط 
صدور عمل خلافی از زن، رعایت مراتب هدایت زن )موعظه، قهر کردن و سپس زدن(، 
اصلاح، اکتفا به حداقل به‌گونه‌ای که منجر به خونریزی، کبودی و شکســتگی نشــود 
و موجب دیه نگردد، می‌دانند )طبرســی، 1372 ش، ج3 :69(. بیشــتر مفســران کتک 
زدن با این شرایط را مباح ولی ترک آن را بهتر می‌دانند )رشید رضا، 1367 ق، ج 5 : 74؛ 
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ابوسعود، 1375 ق، ج 1: 174؛ سیوطی، 1404 ق، ج 2 :155؛ فیض کاشانی، 1415 ق، ج 
1 :448؛ بحرانــی، 1416 ق، ج 2 :74؛ طباطبایــی، 1417 ق، ج 4: 345؛ رازی، 1420 ق، 
ج 10 :72؛ قرطبــی، 1364 ش، ج 5 :172؛ قمــی، 1367 ش، ج 1 :137؛ مراغــی، بیتا، ج5 
:28؛ قمی مشهدی، 1368 ش، ج3  :398( تفاسیری نیز به دفاع عقلانی از رأی مشهور 
بــه تبییــن کلامی پرداخته‌اند )رشــید رضــا، 1367 ق، ج 5: 74؛ مراغی، بیتــا،ج 5: 26؛ 
گر این‌ها مؤثر واقع نشد، باید  گلایری، 1382 ش: 125-136( زمخشری قائل است که ا

زن را بر عمل زناشویی وادار نمود )زمخشری، 1407 ق، ج 1 :507(.
رعایت فرهنگ جامعه: ابن عاشور معتقد است که آیه دلالت بر اباحه‌ی مشروط به 
عرف هر زمان می‌کند، یعنی در جامعه‌ای که تنبیه بدنی زن ستم نباشد، امری روا و 
گر ستم تلقی شود ناروا خواهد بود )ابن عاشور، بیتا،ج 4: 119(؛ اما این نظر  مجاز؛ و ا

درست نیست؛زیرا بیشتر مفسّران آیه را به عدم اضرار به زن تقیید کرده‌اند.
تلطیــف و مهربانــی: یکــی از علمــا زدن زن را به معنــی تلطیــف و مهربانی می‌گیرد 

)عقاد، بیتا: 128(.
نســخ تمهیــدی: آیــۀ الله معرفت معتقد اســت کــه در جامعه‌ی جاهلــی زدن زنان 
امری رایج بوده و شریعت اسلام برای از بین بردن آن از شیوه‌های مختلفی مانند 
تعدیــل، انحصار و منع اســتفاده کرده اســت )ماننــد مراحل منع شــراب(؛ بنابراین 
کرم )ص( و امامان )ع(  ظاهر آیه با توجه به جایگاه والای زنان در احادیث پیامبر ا
و نهی صریح آن‌ها بر اعمال خشــونت‌آمیز به‌نوعی منســوخ تلقی می‌گردد. روایات 
نیــز بــر منع، انحصار، تقیید، اندرز، عامل روانی و... دلالت دارند تا »ضرب« محقق 
نشــود و برداشــت مجتهدان نیز از مجموع شــریعت، اِعمال خشــونت نبوده، برای 
ح، غیر مدمن و غیــر مؤمن« تقییــد کرده‌اند )مهریزی،  همیــن زدن را بــه »غیــر مبر

1388 ش: 275(.
شــرایط بحرانی جنگ: محمد الطالبی معتقد اســت مطالعه‌ی شــرایط نزول آیه و 
کرم )ص(  کرم )ص( در ارتباط با این مسئله دلیلی بر منع پیامبر ا سیره‌ی پیامبر ا
از زدن زنــان پیــش از نزول آیه و به دنبــال آن کینه‌توزی مردان و عدم فرمان‌بری 
آن‌ها در جنگ احد؛ آیه در آن شرایط تنبیه بدنی زنان را برای عقده‌گشایی مردان 
کم بود، ممکن است  گر در جامعه‌ای اباحه‌ی تنبیه بدنی حا تجویز کرد؛ بنابراین ا
باوجود آمدن شرایطی حکم اباحه از میان برداشته شود )طالبی، 1996 م: 436(.

کناره‌گیری از خانه: عبدالحمید احمد ابو سلیمان معتقد است که »ضرب«  ترک و 
به معنای ترک خانه توســط شــوهر برای ســازگاری زن اســت؛ زیرا در اســام اساس 
خانواده بر پایه‌ی مودّت و رحمت است و ذکر مجازات در آیه برای بازگرداندن زن 
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بوده که باتوجّه به جواز طلاق و حقّ طلاق خُلع برای زن، کتک زدن نیز نمی‌تواند 
ح« از قبیل فاحشه مبینه  ل روایات »ضرب غیر مبر این اثر را داشــته باشــد. اســتدلا
)فحشــایی آشــکار( و یوطئن فرشــکم من تکرهونه )کســی را به بســتر راه دهد که 
نمی‌پســندید( کــه بــه ارتــکاب فحشــاء برمی‌گــردد، مربــوط بــه نشــوز زن نیســت و 

استفاده از آن‌ها در تفسیر آیه اشتباه است )ابو سلیمان، 1422 ق: 117(.
تحلیــل و بررســی: در یــک جمع‌بنــدی می‌تــوان شــش نظریه مذکــور را بــه دو گروه 
تقســیم کــرد؛ گــروه اول کــه حکم آیــه را همیشــگی می‌داننــد، قائل به تنبیــه بدنی، 
تلطیــف و مهربانــی و ترک خانه توســط مرد اســت و گــروه دوم که حکــم آیه را موقت 
می‌انگارند؛ قائل به نســخ آیه، دانســتن آیه به بحران جنگ احد یا شــرایط فرهنگی 
جوامع هســتند. درمجموع می‌توان گفت که مشــهور مفسّــران »ضرب« را به معنای 
« را از معنای  بُوهُنَّ تنبیــه بدنــی گرفته‌انــد و آن را حکم ثابت می‌دانند و فعــل »وَ اضْرِ
اصلی امر – وجوب- منسلخ کرده و جواز از آن فهمیده‌اند و اطلاق جواز را نیز محدود 
و مقیــد به عــدم کبودی و خونریزی بدن می‌دانند و گاه تــرک آن را افضل می‌دانند. 
صاحبان رأی مشهور که دلیلی جز ظاهر آیه نیاورده‌اند و از طرفی استناد حکم موقت 
کید بر شواهد تفسیری از استمرار  و منسوخ به آیه نیز که خلاف ظاهر آیه نیست با تأ
کرم )ص( نیز به منع تنبیــه بدنی زن پیش از  حکــم آن صرف‌نظــر می‌شــود. پیامبر ا

کید می‌کردند )مهریزی، 1393 ش: 443(. نزول آیه و بعدازآن تأ

ج( اطاعت زن از همسر
تــی تَخافُــونَ نُشُــوزَهُنَّ فَعِظُوهُنَّ 

َ
برخــی بــا توجه بــه آیــه‌ی 34 ســوره‌ی نســا؛ »وَ اللاّ

یهِــنَّ سَــبیلاً« 
َ
طَعْنَکــمْ فَــلا تَبْغُــوا عَل

َ
بُوهُــنَّ فَــإِنْ أ مَضاجِــعِ وَ اضْرِ

ْ
وهُــنَّ فـِـی ال وَ اهْجُرُ

)نســا/34(؛ و زنانــی را کــه از نافرمانــی آنــان بیم دارید ]نخســت[ پندشــان دهید و 
گر  گــر تأثیر نکرد[ آنــان را بزنید پس ا ]بعــد[ در خوابگاه‌هــا از ایشــان دوری‌کنید و ]ا
شما را اطاعت کردند ]دیگر[ بر آن‌ها هیچ راهی ]برای سرزنش[ مجویید. شبهه‌ای 
مبنــی بــر این‌که آیــا اطاعت زن از مــرد مطلــق و در صورت اعراض، مســتحق زدن 

ح می‌کنند که ما به تبیین آن می‌پردازیم. است؟ مطر
برخــی آمــدن کلمه‌ی »طاعه« در آیه را حمل اطاعت مطلق زن از شــوهر می‌دانند؛ 
درحالی‌که قرآن کریم »نشوز« را برای مردان هم به معنای »ناسازگار« به کار می‌برد 
)نســا/128(. ســید قطب »نشــوز« را نوعــی ناهنجاری میــان زوجین می‌داند )ســید 
یهِنَّ سَــبیلاً« 

َ
طَعْنَکــمْ فَــلا تَبْغُــوا عَل

َ
قطــب، 1412،ج2 :635( درواقــع عبــارت »فَــإِنْ أ

جملــه‌ی شــرطیه و هرگــز بــه زنی دســتور نــداده که از شــوهرش اطاعت کنــد و این 
مسئله به ازدواج‌های سلطه جویانه، به دلیل تأمین نیازهای مادی زندگی توسط 
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همســر برمی‌گــردد کــه بر مبنــای آن او را ســزاوار اطاعــت می‌دانســتند. درواقع این 
امــر بیشــتر متضمــن بدفهمی از آیــات قرآن کریم جهــت تأمین کمبــود در بعضی از 
گــر نفقه زن را پرداخت نکنند-بوده اســت، ولــی در جامعه کنونی  مــردان - حتــی ا
ایــن نــوع نگرش به ازدواج وجود نــدارد؛ زیرا زوج‌ها به آن به‌عنــوان امری عاطفی 
کــه تــوأم حمایــت متقابــل اســت، نــگاه می‌کننــد. درمجموع می‌تــوان گفــت که در 
عصر نزول هیچ التزامی مبنی بر کتک زن با نافرمانی شــوهر وجود نداشــته اســت؛ 
زیرا این کار با اســاس قرآن کریم و ســنّت الهی مغایر اســت و این نوع ازدواج برای 
ارائــه الگویی ســازگار با نوســان نیازها و لــوازم تمدن‌های درحال‌توســعه‌ی جهانی 
ح‌شــده اســت )ودود، 1391 ش: 136(؛ زیرا برای نوع رفتار مردان با زنان  کام مطر نا
قیودی را بیان کرده و از طرفی برای حل مشکلات زناشویی آن‌ها راه‌حلی همچون 
 فَلا 

ً
وْ إِعْراضا

َ
 أ

ً
ةٌ خافَتْ مِنْ بَعْلِها نُشُــوزا

َ
مشــاوره و حکمیــت ارائه می‌دهــد: »وَ إِنِ امْرَأ

گر زنی از شــوهر  حُ خَیرٌ« )نســا/128( و ا
ْ
ل  وَ الصُّ

ً
حا

ْ
نْ یصْلِحا بَینَهُما صُل

َ
یهِما أ

َ
جُناحَ عَل

خویش بیم ناســازگاری یا رویگردانی داشــته باشد، بر آن دو گناهی نیست که از راه 
صلح با یکدیگر، به آشتی گرایند که سازش بهتر است.

د( برابری یا نابرابری حقوق زن و مرد از منظر مفسّران فریقین
یهِــنَّ دَرَجَةٌ« )بقره/228( و 

َ
جالِ عَل وفِ وَ لِلرِّ مَعْــرُ

ْ
یهِنَّ بِال

َ
ذی عَل

َّ
هُنَّ مِثْــلُ ال

َ
آیــه‌ی »وَ ل

ماننــد همــان ]وظایفــی[ که بر عهده زنان اســت، به‌طور شایســته، به نفــع آنان ]بر 
عهــده مــردان[ اســت بــه برابــری حقــوق و تکالیــف زن و مرد و از ســوئی بــه برتری 
مــردان اشــاره دارد؛ کــه بــا توجّه به برخی روایــات )مجلســی، 1406 ق، ج8 :360( و 
تفاسیری که به برتری عقلی، روانی، حقوقی و جسمی مردان قائل‌اند )قمی، 1367 

ش، ج 1 :74؛ طبرسی، 1372 ش، ج 2 :575( به تبیین آن‌ها می‌پردازیم.
قــرآن کریــم امتیازهایــی بــرای انســان‌ها مطابــق اعمالشــان می‌دهــد )نســا/95(؛ 
ولــی ارزش اعمــال خــاص را تعیین نمی‌کند که این امر ســبب ارزش‌گــذاری اعمال 
گــون مطابــق نظــر نظــام اجتماعی می‌شــود؛ تــا جایی کــه میان کار مــرد و زن  گونا
تفــاوت قائــل می‌شــوند؛ و عملکــرد مــرد را ارزشــمندتر از زن به‌حســاب می‌آورنــد و 
بی‌طرفــی قــرآن کریم را جــوازی برای تفاوت‌هــای طبیعی می‌دانند. ایــن در حالی 
ک برتری می‌داند )حجرات/13؛ نســا/32( برای نمونه  اســت که خداوند تقــوا را ملا
گوســفندچرانی دختران شــعیب )ع( در میان اهل مدین کار غیراخلاقی به‌حســاب 
نمی‌آمد؛ زیرا آن‌ها ناچار بودند که به‌طور غیرمتعارف این کار را برای گذران زندگی 
انجــام دهنــد. درمجموع می‌تــوان گفت که انجام کارهایی که لازمه‌ی بقاســت، بر 
نقشــی که جامعه تعیین می‌کند اولویت دارد، برای همین قرآن کریم نظام جزایی 
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گون را دارد  عادلانــه‌ی واحــدی را که قابلیت مطابقت با بافت‌هــای اجتماعی گونا
بــه کار می‌بــرد )حجرات، 13( و گاهی برای آزمودن فرد با توجه به تفاوت‌هایشــان 
ا يَحِلُّ 

َ
وءٍۚ  وَل اثَةَ قُــرُ

َ
نْفُسِــهِنَّ ثَل

َ
صْنَ بِأ بَّ قَــاتُ يَتَرَ

َّ
مُطَل

ْ
امتیازهایــی قائل می‌شــود: »وَال

تُهُنَّ 
َ
آخِرِۚ  وَبُعُول

ْ
يَوْمِ ال

ْ
هِ وَال

ّ
رْحَامِهِنَّ إِنْ كُنَّ يُؤْمِنَّ بِاللَ

َ
هُ فيِ أ

ّ
قَ اللَ

َ
تُمْنَ مَا خَل

ْ
نْ يَك

َ
هُنَّ أ

َ
ل

جَالِ  وفِۚ  وَلِلرِّ مَعْرُ
ْ
يْهِنَّ بِال

َ
ذِي عَل

َّ
هُنَّ مِثْلُ ال

َ
احًاۚ  وَل

َ
رَادُوا إِصْل

َ
هِنَّ فيِ ذَٰلِــكَ إِنْ أ  بِرَدِّ

ّ
حَــقُ

َ
أ

يْهِــنَّ دَرَجَــةٌۗ « )بقــره/228(؛ و ماننــد همــان ]وظایفــی[ کــه بــر عهده زنان اســت، 
َ
عَل

به‌طور شایســته، به نفع آنان ]بر عهده مردان[ اســت و مردان بر آنان درجه برتری 
دارنــد؛ امــا برخــی اســتنباط نادرســتی از این آیــات می‌کننــد و آن را حمل بــر برتری 

عقلی، جسمانی و فکری مرد بر زن می‌کنند.
برای تبیین بهتر آیه به بررسی فضای نزول، مفردات، عام و خاص بودن و دیدگاه 

مفسّران می‌پردازیم:
شــأن نــزول: برخــی در ارتبــاط با شــأن نزول آیــه می‌گویند اســماعیل بــن عبدالله 
غفاری همســرش »قبیله« را طلاق داد؛ ولی بعدازآن که متوجه بارداری همســرش 
شــد، رجوع کرد. هنگام وضع حمل همســر و فرزندش هر دو فوت شــدند، پس آیه 
نــازل شــد. )ســیوطی، بیتا، 49( علامــه طباطبایی در تفســیرش می‌آورد که اســماء 
انصاریه گفت: زمان رسول خدا )ص( همسرم مرا طلاق داد و تا آن ایام زن مطلّقه 

عده نداشت، پس آیه نازل شد )طباطبایی، 1417 ق، ج 2: 262(.
بررســی مفــردات آیــه: در ایــن قســمت بــه بررســی دو حــرف »لام« و »علی« و ســه 

کلمه‌ی »مثل«، »معروف« و »درجه« می‌پردازیم.
«: حــرف »لام« از حــروف جارّه به این معناســت که در رابطــه‌ی معنا و ذات آن 

َ
»ل

معنا حقی برای آن ذات است )ابن قدامه، بیتا، ج 1: 447(.
»عَلی«: حرف ﴿عَلی﴾ از حروف جارّه و یکی از معانی آن استعلاءلفظی و معنوی به 

معنای برتری است )ابن قدامه، بیتا، ج 1: 333(.
»مِثْــل«: کلمه‌ی ﴿مِثْل﴾ هفتادوپنج بار در قرآن کریم )عبدالباقی، 1387 ش: 659( 
برای نشان دادن برابری به کار می‌رود )فراهیدی،1410 ق، ج 8 :288؛ ابن منظور، 

1414 ق، ج 11: 610(.
»معــروف«: کلمه‌ی﴿معــروف﴾ ضد منکر و به هر کاری که حســن و خوبی آن با عقل و 
شرع شناخته شود )راغب اصفهانی، 1412 ق، ج 1: 561؛ زبیدی، 1414 ق، ج 11 :375(.
»درجــه«: واژه‌ی﴿درجه﴾بــه معنــای بلنــدی جایــگاه، طبقــه و مرتبه ماســت )راغب 
اصفهانــی، 1412 ق، ج 1: 310( کــه در قــرآن کریــم چهار بار به‌صــورت مفرد و چهارده 
مــورد به‌صــورت جمــع اســتعمال شــده اســت )عبدالباقــی، 1387 ش: 256(؛ از ایــن 
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هیجده مورد به‌جز آیه‌ی موردبحث که به برتری میان مردان و زنان پرداخته؛ سایر 
موارد برای درجات معنوی استعمال شده‌اند و به خداوند برمی‌گردد )توبه/20(.

دیدگاه مشهور در تفسیر آیه: مفسّران فریقین در تفسیر آیه به برابری و توسعه‌ی 
امتیازهــای مــردان تصریح کرده‌اند؛ و هر یک بــرای آن مصادیقی را بیان کرده‌اند؛ 
مجاهــد برتــری مرد بــر زن را در جهاد و میراث؛ ابن مالک در حقّ طلاق دادن مرد؛ 
زیــد بن اســلم در امــارت؛ قرطبی عقــل، قوت بر انفــاق، دیه، ارث، جهــاد و وجوب 
بیشــتر حــقّ مــرد بــر زن می‌داننــد )قرطبــی، 1364 ش، ج 3 :125(. برخــی آن را در 
حقّ اســتمتاع مرد و در مقابل آن وجوب نفقه مرد به زن و سرپرســتی آن می‌دانند 
)طبرسی، 1372 ش، ج 2 :575 امین، 1361 ش، ج 2: 322(. ابن عاشور برتری را از 
جهت عقل، قوت بدنی و بسیاری امور خانوادگی و اجتماعی - که مردان در آن‌ها 
نقــش پررنگ‌تری نســبت به زنــان دارند- می‌داند )ابن عاشــور، بیتــا، ج 2: 376؛ 
طباطبایی، 1417 ق، ج 2: 232( بیشــتر مفسّــران قائل‌اند که منظور از انتهای آیه 
برتــری حقــوق زن بــر مرد اســت، به این معنــا که امتیاز مــردان را بــه توانایی آن‌ها 
برگذشــت کردن از برخی حقوق دانســته‌اند؛ زیرا در این صورت توصیه می‌شود که 
مــردان بخشــی از حقــوق برابر را نادیــده بگیرند. علت این نوع گذشــت در ســخن 
مفسّــران نیامده اســت )ســیوطی، 1404 ق، ج1: 276؛ قرطبی، 1364 ش: ج3 :125؛ 
طبری، 1412 ق، ج 2 :276( آیه از یک سو برابری تکالیف و حقوق را بیان می‌کند 
و از ســوی دیگر به گذشــت مردان و رعایت برخی از احوال جسمانی زنان- عادت 
ماهانه‌ی زنان، دوران حاملگی و شــیردهی- دعوت می‌کند و برای ترغیب مردان 

به این امر آن را رتبه‌ای معنوی قلمداد می‌کند )مهریزی، 1393 ش: 402(.
برابری حقوق و تکالیف قاعده‌ای عامّ یا حکمی خاصّ: سید قطب و محمدجواد 
مغنیــه بــه اختصاص آیه به مســئله‌ی طــاق قائل‌اند؛ که برتری مرد را در برگشــت 
بــه زوجیّــت در زمــان عــدّه و حقّ طــاق بــه او به‌قصد صــاح داده اســت و معقول 
نیســت کــه مــرد طلاق بدهد؛ ولی حق رجوع را به زن بدهنــد تا او مرد را به زوجیت 
برگردانــد و ایــن حقبــه اقتضــای اوضاع‌واحوال  اســت و برای همیــن دلالت مطلق 
نیســت )ســید قطب، 1412، ج 1 :247؛ فضل‌الله، 1419 ق، ج 2 :343(؛ اما بیشــتر 
مفسّــران معتقدند که آیه عام اســت؛ مانند ابن عاشــور که می‌گوید جایز نیست که 
ضمیــر در »لهنّ« بــه »المطلقات« برگــردد، چون میان مطلّقات و مــردان رابطه‌ای 
نمانــده اســت کــه بر یکدیگر حق یا تکلیفی داشــته باشــند؛ بنابرایــن ضمیر »لهنّ« 
یهِنَّ دَرَجَــةٌ« که مراد از مــردان در این‌جا 

َ
جــالِ عَل به‌طــور تعیینــی به قرینــه‌ی »وَ لِلرِّ

ازواج است، باید به ازواج - زنانی که قول »بردّهنّ« مقتضی آن است- برگردد )ابن 
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عاشــور، بیتا، ج 2: 376(. برخی مفسّــران همچون شیخ الطائفه، طبری و طبرسی 
نیز به‌طور غیرمستقیم به عمومیت آیه اشاره می‌کنند و می‌گویند مراد از آن چیزی 
اســت که به حســن معاشــرت، ترک ضرر رســانی، تساوی در تقســیم نفقه و پوشش 
برمی‌گردد، مانند داشتن عفت و نگهداری از مادر باردار و جنین که حق زن بر مرد 
است )طوسی، بیتا، ج 2 :241؛ طبرسی، 1372 ش، ج 2 :575(؛ به عبارتی مفسّران 
وجود بخشی از یک آیه را در سیاق، منافی با قاعده بودن آن نمی‌دانند و معتقدند 

که این قسمت از آیه نیز به برابری حقوق و تکالیف زنان و مردان اشاره می‌کند.
میــزان برابــری: ابــن عاشــور تنها مفســری اســت کــه به‌اجمــال و بــدون نتیجه‌ای 
موضــوع میــزان برابــری در تعداد حقوق و تکالیف یا برآینــد کلّی حقوق و تکالیف را 
ح کرده اســت؛ وی معتقد اســت که تفصیل این برابری باید از تفاصیل احکام  مطر
شریعت گرفته شود و مرجع آن نفی ضرر و حفظ مقاصد شریعت توسط امت است؛ 
همچنان که در آیه، به کلمه‌ی »المعروف« اشاره‌شــده اســت، به این معنا که زنان 
حقــی دارنــد و باید آن همراه با معروف باشــد؛ زیرا اقتضــای فطرت، آداب، مصالح، 
ع بر این اســاس اســت، همان‌طور که مجتهــدان نیز به آن  نفــی ضرر و پیروی شــر

قائل‌اند )ابن عاشور، بیتا، ج 2: 380(.
جمع‌بندی: درمجموع می‌توان گفت که سیاق آیه 228 بقره درباره‌ی طلاق است 
و مردان در این مورد خاص بر زنان برتری دارند و مزیت مردان این است که آن‌ها 
می‌توانند به‌تنهایی بدون حَکَم یا معاون، صیغه‌ی طلاق را بر همسرانشان جاری 
گذار می‌شود، برای همین  کنند و تنها بعد از مداخله‌ی فردی قاضی طلاق به زن وا
مراد از ﴿درجه﴾ تنها مربوط به طلاق است؛ به‌ویژه این‌که در آیات پیشین و پسین، 

درباره‌ی ازدواج، طلاق و بیوگی صحبت شده است )بقره/221- 232-229(.

5. مصــداق شــبهه پیرامــون جایــگاه اجتماعــی زنــان در قــرآن کریــم از منظــر 
مفسّران فریقین

شــبهاتی که مفسّــران در ارتباط با جایگاه زن در اجتماع به معنای عدم شایستگی 
ح می‌کنند، موردبررسی قرار می‌دهیم. زنان برای پذیرش مسئولیت را مطر

اختصــاص نبــوت و ولایــت بــه مــردان: بــا توجــه بــه برخــی آیــات قــرآن کریم که 
یهِمْ مِنْ 

َ
 رِجالاً نُوحــی إِل

َ
نا مِــنْ قَبْلِــک إِلاّ

ْ
رْسَــل

َ
پیــام‌آوران الهــی مــردان بودند: »وَ ما أ

قُــری...« )یوســف/109(؛ و پیش از تو ]نیز[ جز مردانی از اهل شــهرها را- که 
ْ
هْــلِ ال

َ
أ

بــه آنــان وحی می‌کردیم- نفرســتادیم؛ قائل‌انــد که جنس وجــودی زن در صورت 
دارا بــودن همــه کمــالات نمی‌تواند به این مســئولیت مهمّ دســت یابــد )ابوحیان، 
1420 ق، ج 6 :332؛ فضــل‌الله، 1419 ق، ج 4: 332( در پاســخ بایــد گفــت کــه زن 
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بــودن مانعــی در راه کمال انســانی نیســت. حکمت اختصاص پیامبــری به مردان 
گر برای زن غیرممکن  بــه نــوع وظایف آن‌ها برمی‌گردد؛ برای همین رهبری مردم ا
نباشد، طاقت فرساست )مجلسی، 1403 ق، ج 10 :43؛ جمشیدی، 1385 ش: 108( 
و در حقیقت خداوند متعال زنان را مســتعد مســئولیت‌هایی همچون مادر شدن و 
مردان را عهده‌دار وظایفی نظیر رســالت قرار داده که این سیاســتی برای اثرگذاری 

پیام الهی و نه تأیید اولویت الهی بوده است )ودود، 1391 ش: 123(.

نتیجه‌
1. مفسّــران قــرآن کریــم در طــول تاریــخ نســبت به جایــگاه زنــان تفاســیر مختلفی 
ازجملــه ســنّتی، توجیهی-تبیینــی، نوگرایانــه و جنســیتی داشــته‌اند کــه هرکدام با 
رویکــردی، فهــم خــود را از آیــات مربــوط به زنــان ارائه کردنــد، امّا هرکــدام از آن‌ها 
دارای عیب‌هایی بودند که منجر به برداشــت اشــتباه و گاه موجب تبعیض میان 
مــرد و زن در خانــواده و جامعه شــد، ایــن نوع دیدگاه‌ها به‌تدریج بــا روی کار آمدن 
روش تفســیری بهتر اصلاح شــد تا این‌که به آخرین روش، یعنی تفسیری با رویکرد 

جنسیت زن و مرد رسید.
2. ازنظر مفسّران فریقین قرآن کریم مصادیق شبهات پیرامون زنان در قرآن کریم 
در بُعد فردی به جایگاه وجودی زن در دنیا که شــامل: نحوه خلقت، عامل فریب 
از شــیطان در بهشــت، نوع خطاب‌های مردانه، کید، رشــد و نموّ در زینت، مذمّت 
زنــان و برابــری زن و مــرد؛ و بــه نقــش زن در ســازندگی اعمــال اخــروی؛ که شــامل 

وابستگی اعمال اخروی زن به مرد و تبعیض نعمت‌های بهشتی می‌پردازد.
3. ازنظــر مفسّــران فریقیــن قــرآن کریــم مصادیــق شــبهات پیرامون زنــان در قرآن 
کریم در بُعد خانوادگی به تبیین شــبهات جایگاه زن در نقش همســری که شــامل: 
دشــمنی همســران، تنبیــه بدنــی، نــوع اطاعــت زن از همســر و برابــری یــا نابرابری 

حقوق زن و مرد می‌پردازد.
4. ازنظر مفسّران فریقین قرآن کریم مصادیق شبهات پیرامون زنان در قرآن کریم 
در بُعــد اجتماعــی به بررســی شــبهات میزان ارزش‌گــذاری خداوند به زن با بررســی 

مباحثی مانند اختصاص نبوت و ولایت به مردان می‌پردازد.
ح شــبهات از ســوی مفسّران فریقین با استناد به آیات قرآن کریم  5. با توجه به طر
می‌توان گفت که شبهاتی که برخی مفسّران در ارتباط با جایگاه فردی، خانوادگی 
و اجتماعــی زن بیــان کرده‌اند، همه به تحلیل‌های نادرســت آن‌هــا از آیات، بدون 
در نظــر گرفتن وجوه مختلف–شــأن نزول، معانی مفردات، مفهوم آیات پیشــین و 

پسین -برمی‌گردد.
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Abstract
One of the issues that requires careful study and analysis in the governance method 
and social life of the Prophet (PBUH) is the presence or absence of authoritarianism 
in his acts, which has been the subject of many doubts in order to lacerate his holy 
personality and distort his divine status. The main problem of this article is that 
some have raised doubts by citing certain verses and historical sources and thus, in 
their opinion, have proven the authoritarianism of the Prophet (PBUH). This makes 
it necessary to accurately understand these doubts, provide a logical and convinc-
ing response to them, and defend the sanctity of the Prophet (PBUH). In this study, 
conducted using a desk-based approach, critical analysis, and a cross-section of his-
torical and exegetical texts from both Shiite and Sunni, doubts were presented and 
logical answers were provided regarding the analysis of the Prophet's authoritarian 
performance, focusing on the Battle of Banu Qaynuqa. 
The findings of this research concluded that numerous verses, hadiths, and histori-
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ارزیابی تحلیلی انتقادی شبهه اقتدارگرایی در سیره اجتماعی و روش حکومتی 
کرم )ص( در برخورد با یهودیان بنی قینقاع پیامبر ا

، سیّد محمّد نقیب2  ، سکینه آخوند3  ابوالفضل صادقی1 
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چکیده
کرم )ص(، نیازمند بررســی و تحلیل  یکــی از مســائلی کــه در روش حکومتی و ســیره اجتماعی نبــی ا
ح شــبهات  دقیــق اســت، وجــود یا عــدم اقتدارگرایــی در عملکرد آن حضرت اســت که دســتمایه طر
فراوانی در جهتِ ترور شــخصیّت و تحریف مقام آن حضرت، قرار گرفته اســت. مسئله اصلی نوشتار 
ح نموده و بدین  حاضر، آن است که عدّه‌ای با استناد به برخی آیات و منابع تاریخی، شبهاتی مطر
کرم )ص( را اثبات نموده‌اند که شناخت دقیق این  سان، به زعم خود، اقتدارگرایی شخصِ پیامبر ا
شبهات و پاسخ‌گویی مستدل ومتقن به آن‌ها ودفاع از ساحَت مقدّس پیامبر)ص( را امری بایسته 
و ضــروری، ســاخته اســت. در پژوهش حاضر که به‌صــورت کتابخانه‌ای و بــا روش تحلیلِ انتقادی 
ح شــبهات وپاســخ های  و تتبّــع در میــان کتــب تاریخی و تفســیری فریقیــن صورت پذیرفته، به طر
مســتدل با موضوع تحلیل عملکرد اقتدارگرایی پیامبر)ص( با محوریّت غزوه بنی قینقاع پرداخته 
کی از آن است که آیات، روایات و گزارش‌های تاریخی  شده است. نتایج حاصل از این پژوهش، حا
فراوانــی بــر نبــود اقتدارگرایــی و وجــود اســتبداد در ســیره اجتماعــی و روش حکومتــی آن حضــرت، 
ح شــده دراین‌باره، بی اســاس بوده و هیچ گونه اثری از  کید دارند و تمامی ایرادها و شــبهات مطر تأ

اقتدارگرایی، خصوصاً  در جریان برخورد ایشان با یهودیان بنی قینقاع، مشاهده نمی‌گردد.
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1. بیان مسئله
کــرم )ص( به عنوانِ اشــرف مخلوقات، ســبب خلقت و اعظــم انبیای الهی،  نبــی ا
نســبت بــه تمامــی انســان‌ها، بــا ملایمــت و مهربانــی رفتــار می‌نمود. ایــن خصلت 
ســتودنی، باعــث گردیــد کــه ایشــان در طــول 23 ســال رســالت خویــش، دل‌های 
بســیاری را شــیفته مکتــب اســام نمــوده و از ضلالــت و گمراهــی، بــه حــق و صراط 
گیر بود که  مســتقیم هدایــت نماید. رحمــت و مهربانی آن حضرت، به گونــه‌ای فرا
حتّی با کســانی که ســال‌ها با ایشــان دشــمنی کرده بودند با مدارا و گذشت برخورد 
می‌نمود. اهمّیّتِ مطلب تا بدان‌جاســت که خدا در آیه 107 ســوره انبیا  رســولش را 
میِنَ« معرّفی نموده و در آیات فراوانی نیز بر رحمت، مهربانی 

َ
بــا عنــوانِ »رَحمَهٌ لِلعال

و دلســوزی آن حضــرت، تصریــح نمــوده اســت کــه دراین‌بــاره، می‌تــوان بــه آیاتــی 
وا 

ُ
انْفَضّ

َ
ــبِ ل

ْ
قَل

ْ
ا غَلِیــظَ ال

ً
وْ کنْــتَ فَظّ

َ
هُمْ وَ ل

َ
هِ لِنْــتَ ل

ّ
همچــون: »فَبِمَــا رَحْمَــةٍ مِــنَ اللَ

مْ  یهِ ماعَنِتُّ
َ
یزٌ عَل نْفُسِــکمْ عَزِ

َ
 مِنْ أ

ٌ
قَدْجاءَکمْ رَسُــول

َ
مِنْ حَوْلِک«)آل‌عمران/159(، »ل

مُؤْمِنِیــنَ رَئــوفٌ رَحِیمٌ«)توبــه/128(، »وَاخْفِــضْ جَناحَــک لِمَنِ 
ْ
یکــمْ بِال

َ
یــصٌ عَل حَرِ

قٍ عَظِیمٍ« )قلم/4( اســتناد 
ُ
عَلی خُل

َ
ک ل

َ
مُؤْمِنِینَ«)شــعراء/215( و »وَ إِنّ

ْ
بَعَــک مِــنَ ال

َ
اتّ

جست؛ امّا با این حال، در سال‌های اخیر، هجمه‌های فراوانی برشخصیّتِ پیامبر 
ج کشور، توسّط برخی معاندان، شبهه  گون، از داخل و خار کرم )ص( در ابعاد گونا ا
کنان، نواندیشــان دینی و مستشــرقان وارد گردیده اســت که حقیقتاً بســیاری از  پرا
گاهی و عدم شــناخت شــخصیّت والای آن حضــرت و نیز بعضاً از  آن‌هــا، از روی ناا
روی غرض ورزی‌های دینی و سیاســی و درجهتِ عدم گســترش و نفوذ محبوبیّت 
ح گردیده که تلاش  آن حضرت در میان حقیقت جویان و ارادتمندان ایشان، مطر
مذبوحانــه نشــریه »یولاندز پســتن« دانمارک در ســال 2005م و نشــریه شــارلی ابدو 
فرانســه در ســال 2011م، بــا انتشــار تصاویــر کاریکاتــوری پیامبــر )ص( و توهیــن به 
مقدّســات مســلمانان، تنها مواردی از آن است که انجام تحقیقات و پژوهش‌های 
جامع و تخصّصی را درجهتِ تبیین شــخصیّت والای ایشــان و نیز عملکرد صحیح 
و عالِمانــه ایشــان در تمامی وقایع و رویدادهای حیــات خویش، برای مردم اقصی 
گاه بخشــی و  نقاط جهان، خصوصاً حقیقت جویان و اســام دوســتان، در جهتِ آ
که سیره اجتماعی  رفع شــبهات احتمالی، ضرورت می‌بخشــد. گفتنی است از آن‌جا
و روش حکومتی آن حضرت برای تمامی انسان‌ها، بالأخص مسلمانان، به عنوان 
ح است؛ ازاین‌رو لازم است که تحلیل جامعی  الگو، حجّت و چراغ راه سعادت، مطر
در ایــن بــاره، در زندگــی و ســیره آن حضــرت، مخصوصــا در جنبه‌هــای تربیتــی، 
اجتماعــی و حکومتــی، انجــام گیرد کــه همین امر، هــدف از انجــام تحقیق حاضر 
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کله این پژوهش را ســامان داده اســت. گفتنی اســت که اقتدارگرایی،  گردیده و شــا
چنان‌کــه در ادامــه خواهــد آمد، به معنــایِ تبعیّت بی‌چون‌وچرا از قدرت اســت که 
نقطه مقابل آزادی فرد در فکر وعمل اســت و شــخصیّت اقتدارگرا کســی اســت که 
کراه و زور، تحت کنترل و تسلّط خویش در بیاورد؛ امّا پیامبر  می‌خواهد دیگران را با ا
)ص(، هرگــز به‌دنبــال چنیــن چیــزی نبودنــد، چنان‌که ســیره آن حضــرت گواه آن 
است؛ پس می‌توان گفت که ایشان، دارای یک شخصیّت مقتدر و اخلاق نیکویی 
بودند که دیگران را تحت تأثیر فراوان خویش قرار می‌دادند و این شخصیّت قوی 

و مقتدر، ریشه در توکّل، تقوای درونی، کرامت وعزّت نفس ایشان، داشته است.
شــایان ذکر اســت به جهتِ مطالعه موردی و تمرکز بخشــی به مطالب و نکات مطرح 
شده، تمامی شبهات، نقدها و پاسخ‌های ارائه شده، با محوریّت غزوه بنی قینقاع بیان 
گردیده است. نکته قابل توجّه آن است که علّت اصلی انتخاب این واقعه از میان وقایع 
مختلف حیات پیامبر )ص(، آن اســت که این موضوع، به تناســب، کمتر مورد توجّه 
پژوهش‌گران قرار داشــته اســت؛ درحالی‌که اوّلین جنگ رسمی و برخورد جدّی پیامبر 
اکرم )ص( با گروه یهودیان بوده و آثار فراوانی را نیز به‌دنبال داشــته اســت و تحقیق 
و تتبّــع پیرامــون آن، می‌تواند نقش مهمّی در تبیین هرچــه ابعاد موضوع ایفا نموده و 
نکات ارزشمندی را درباره عملکرد پیامبر )ص( وتحلیل انتقادی شبهه اقتدارگرایی در 
ســیره اجتماعــی و روش حکومتی آن حضــرت، در برخورد با یهودیــان بنی قینقاع، در 

اختیار پژوهشگران، سیره شناسان و قرآن پژوهان محترم بگذارد.

2. پیشینه تحقیق
کنون، همــواره مورد مخالفت و هجوم شــبهات فراوان  قــرآن کریــم از زمان نزول تا
دشــمنان اســام قــرار گرفته اســت، چنان‌که در ســال‌های اخیر، کتاب‌هایــی نیز با 
ح شده،  عنوانِ )نقد قرآن( نگاشته شده و انتشار یافته است. ازجمله شبهات مطر
شــبهات قرآنی جنگ‌های پیامبر )ص( و اقتدارگرایی ایشــان با یهودیان اســت که 
ح آن‌ها پرداخته‌اند تا بدین ســان، به خیــال خام خویش،  مخالفــان اســام به طــر
کرم )ص( را تخریب نموده و اســام هراســی و دین گریزی را در  شــخصیّت پیامبر ا
سرتاســر جهان، خصوصاً در میان کشــورهای غیرمســلمان گســترش دهند. گفتنی 
است که جنگ‌های پیامبر )ص( با یهود از منظر تاریخی با شبهات فراوانی مواجه 
بــوده اســت؛ امّا در دوران جدیــد و با پیدایش نگاه نقّادانه به قــرآن کریم، برخی از 
دشــمنان و غرض ورزان، با مســتند نمودن شــبهات یاد شــده به قرآن کریم، تلاش 
کرده‌انــد تــا بــه زعم خویــش، اعتبار قرآن کریم و دین اســام را خدشــه دار ســازند؛ 
بنابراین مســتند اصلی در انتشــار شــبهات جدید جنگ‌های پیامبر )ص( با یهود، 
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همــان آیات قرآن کریم اســت کــه به اعتقاد آنان، شــبهات تاریخــی را تأیید نموده 
اســت؛ لذا هدف اصلی در این جســتار، بررســی مســتندات قرآنی و تحلیل انتقادی 
شــبهه اقتدارگرایی در ســیره اجتماعی و روش حکومتی پیامبر )ص( در برخورد با 

یهودیان بنی قینقاع با رویکرد تفسیری و تاریخی است.
کنون پژوهشی جامع و مستقل با محوریّت موضوعِ یاد شده، سامان  گفتنی است که تا
نیافته و همین موضوع، انگیزه نگارش این جستار گردیده و وجه نوآوری این نوشتار 
را می‌نمایانــد؛ چه بنظر می‌رســد نوع نگرش تخصّصــی در تبیین این موضوع، کمتر 
مورد تفطّن پژوهش‌گران بوده اســت. با این حال، شایســته اســت به پژوهش‌هایی 
چنــد، در ایــن زمینه اشــاره گردد که هریک به نوعــی، به تحلیل و تبیین یک یا چند 
ح شــده درموضــوع مــورد بحــث، همّــت گمارده‌اند.  بُعــد از ابعــاد و موضوعــات مطــر
ازجملــه مقــالات ذیــل: »تأمّلی بر دلایل برخــورد پیامبر )ص( با یهــود مدینه« از امیر 
کبری )1390ش( که به موضوع هجرت پیامبر)ص( به مدینه، ضرورت عقد اتّحاد  ا
بــا تمامــی قبایــل و از جمله یهود، جهت حفــظ وحدت و عدم خیانــت پرداخته و در 
ادامه، تبیینی از درگیری های پیامبر)ص( با یهودیان بنی قینقاع، بنی نضیر و بنی 
قریظــه، ارائه نموده اســت؛ »آیات مرتبط با رخدادها؛ ســرانجام یهود بنی قینقاع« از 
محمّداسماعیل نوری زنجانی )1393ش( که به تبیین حوادث ماه شوال و پیدایش 
غــزوه بنــی قینقاع و ســرانجام آن و نیز آیــات مربوطه پرداخته اســت؛ »راهبرد پیامبر 
کرم )ص( در برابر فتنه‌های یهودیان مدینه« از حبیب زمانی محجوب )1393ش(  ا
کــرم)ص( در برخورد بــا یهودیان مدینه، خصوصاً  کــه بــه تبیین راهبردهای پیامبر ا
درباره غزوات بنی نضیر، بنی قینقاع و بنی قریظه پرداخته است؛ »مقایسه تحلیلی 
نحــوه انعکاســی غــزوه بنی قینقــاع درقــرآن کریم ومنابــع تاریخی« از بهمــن زینلی و 
سیّدمحمّدصادق حسینی کجانی )1397ش( که به تشریح کیفیت تقابل یهود بنی 
قینقــاع بــا رســول خــدا)ص( در قرآن کریــم ومنابع تاریخی پرداخته اســت؛ »بررســی 
و نقــد ســه شــبهه در دایــره المعــارف لیــدن، پیرامــون برخــورد پیامبــر )ص( بــا اهل 
کتاب« از سیّدمحمّد اسماعیلی )1398ش( که به تبیین سه شبهه پیرامون برخورد 
پیامبــر)ص( بــا اهل کتاب، خصوصاً برخــورد آن حضرت، با يهوديــان بنی قینقاع و 

بنی قریظه پرداخته است.

3. مفهوم شناسی
    در ابتدای کار، لازم است که به تبیین معنایِ لغوی و اصطلاحی واژگانی همچون: 
»شــبهه«، »اقتدار« و »اقتدارگرایی« به‌طور مختصر پرداخته شــود تا درک بهتری از 

مباحثِ پیش رو، فراهم آید.
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معنای لغوی و اصطلاحی »شــبهه«: »شُــبهه« بر وزن فُعلَه است. اهل لغت آن را 
»التبــاس« معنــا کرده‌اند )رک: ابــن منظــور، 1414ق، ج 13: 503؛ جوهری، 1404ق، 
ج 1: 345( کــه به‌نظــر می‌رســد، ایــن معنــا با توجّــه به اثر آن اســت؛ زیرا شــبهه به 
مقــداری از شــباهت اطــاق می‌شــود کــه به‌طــور معمــول، ســببِ التباس و اشــتباه 
می‌گردد. کلمه »شبه« بر مشابه بودن دوچیز و هم شکل بودن دوچیز از نظر رنگ 
و صفت دلالت می‌کند واین‌که گفته می‌شــود، امرمشــتبه شــد یعنی کار به مشــکل 
رسید)رک: ابن فارس، 1404ق، ج3: 243؛ راغب اصفهانی، 1412ق: 443( درواقع 
می‌توان گفت که شبهه، به معنایِ مشابهت و پوشیدگی است و چیزی را که حق و 
باطل در آن معلوم نیست، شبهه می‌نامند )معین، 1371ش: ج2: 253(؛ لذا شبهه 
ح اســت که دوچیز در اثر مماثلت از همدیگر تشــخیص داده نشــوند.  درجایی مطر
معانی دیگری چون: اشــتباه، احتمال اشــکال و شــک نیــز دارد و همچنین اموری 
که جواز وحرمت، صحت و فســاد و حق وباطل در آن، اشــتباه شــده باشــد را شبهه 

می‌نامند)رک: معلوف، 1389ش: 372-373(.
معنای مفاهیمِ »اقتدار« و »اقتدارگرایی«: اقتدار، مصدر باب افتعال بوده و یکی از 
مفاهیم همسویِ قدرت است که از ریشه)قدر( به معنایِ قدرت و توانایی است)رک: 
اقتــدار،  ص449(.  ج3،  طریحــی،1375ش،  ص657؛  1412ق،  اصفهانــی،  راغــب 
صفــت فــرد یا مقامی اســت کــه افراد تحت اقتــدار به راحتــی از دســتورات او اطاعت 
ج و شُــکوه و به‌طور  می‌کنند)طباطبایی، 1381ش: 4(. اقتدار Autority((، با نوعی ار
دقیق‌تر با یک اعتماد و اتّکال شخصی یا جمعی به کسی که اقتدار به او نسبت داده 
شده است، همراه است؛ لذا اقتدارچیزی نیست که شخص یا نهادی آن را فی نفسه 
و بالاستقلال داشته باشد بلکه معنایی است که در ربط با دیگران و در طی یک فرآیند 
اجتماعی پدید می‌آید و اشاره به نوعی شناسایی و اقرار به صلاحیت‌ها و کفایت‌هایی 
دارد کــه نزد دیگران، آشــکار گردیده اســت )رک: شــجاعی زنــد، 1376ش: 211-207( 
درواقع می‌توان گفت که اقتدار به نوعی، قدرت مشروع و مقبولی است که در شرایط 
مقتضــی، مــورد اطاعــت و فرمانبــرداری قــرار می‌گیرد؛ ازایــن‌رو آن را قــدرت مبتنی بر 
رضایت دانسته‌اند. در اقتدار، توجیه و استدلالی نهفته است که آن را از شکل قدرت 
ج ساخته و برای موضوع قدرت، پذیرفتنی می‌کند؛ از این‌رو گفته می‌شود  عریان خار
که اقتدار برای پیروان و تبعیّت کنندگان، خصلت بیرونی ندارد. همچنین باید اشاره 
نمود که واژه فرانسویِ )اتوریته( نیز در معانیِ )قدرت، نفوذ مادّی یا معنوی و اقتدار(
)معیــن، 1371ش: ج1: 248( و نیــز در معانیِ )توانایی، اختیار، اعتبار، قدرت، اجازه، 

.)https://abadis.ir/entofa/authority( آمده است )نفوذ و تسلّط
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 در تکمیــل بحــث، بایــد گفت کــه )اقتدار( از مفاهیم همســویِ قدرت اســت که در 
لغــتِ آن، مفهــوم انــدازه گیــری و قدرت داشــتن بر امــری، موجود اســت )رک: ابن 
منظــور، 1414ق، ج6: 239؛ بســتانى،1375ش: 63(. ایــن واژه بــا ورود بــه دنیای 
سیاست با نوعی مشروعیّت وپذیرش اِعمال قدرت همراه است؛ بنابراین می‌توان 
گفــت کــه اقتــدار، قدرتــی اســت کــه مشــروعیّت آن پذیرفتــه شــده اســت، حــال بر 
اســاسِ ســنّت یا قانون )آشــوری، 1374ش: 247(. گفتنی اســت که مشروعیّت به 
ع و دین اســت؛  لحــاظ لغــوی در فارســی و عربی، به معنایِ مطابقت با احکام شــر
 ،)Vincent( امّــا در انگلیســی و درکاربــرد آن در علم سیاســت، بنا بر نقل وینسِــنت
معــادل واژه )Legitimacy( اســت که هم ریشــه‌کلماتی هماننــد: )Legal( قانونی، 
)Legislation( قانون‌گــذاری، )Legislator( قانونگــذار اســت؛ بنابراین به معنایِ 
کمان، حق دارند برمردم حکمرانی  قانونی بودن و حقّانیّت است به این معنا که حا
کنند و مردم نیز باید از آنان اطاعت نمایند؛ بنابراین مشروعیّت، ارتباط نزدیکی با 
مفهــوم تعهّد و التزام به فرمانبرداری دارد)وینســنت، 1371ش: 65(. گفتنی اســت 
کــه ماتیــه دوگان )Dugan( معتقــد اســت که مشــروعیّت، باور به این امر اســت که 
کم بر هر کشــور حق دارد که فرمان صادر کند و شــهروندان نیز موظّفند،  اقتدار حا
بــه آن گــردن نهند )دوگان، 1374ش: 4(. عبدالحمید ابوالحمد نیز مشــروعیّت را 
بــاوری می‌دانــد که بر اســاس آن، حقّ فرمــان دادن برای رهبــران و وظیفه فرمان 
بُــردن برای شــهروندان، محقّق می‌شــود )ابوالحمــد، 1353ش: 245(. برخی دیگر 
از اندیشــمندان نیز به همین معنا از مشــروعیّت اشاره نموده‌اند؛ بنابراین می‌توان 
گفت که مشــروعیّت در علم سیاســت، نتیجه تحقّق دو امر اســت: یکی وجود حقّ 
کمان ودیگری لزوم شناسایی و پذیرش این حق ازسوی حکومت  حکومت برای حا
کمیّــت و عاملــی در تبدیل  شــوندگان؛ ازایــن‌رو مشــروعیّت، بــه عنــوان اســاسِ حا
قدرت به اقتدار محســوب می‌گردد. نکته مهم آن اســت که در مشــروعیّت، بحث 
از توجیــه اِعمــال قدرت و گردن نهادن اســت، حال منبع توجیه از هرجا که باشــد، 
همانند عقلانیّت، زور، فره ایزدی و ســنّت)لاریجانی، 1372ش: 154(؛ لذا می‌توان 
گفت که در اقتدار که با مشــروعیّت پیوندی تنگاتنگ دارد، نوعی رضایت مندی، 
قانونمندی و خواست مردم هست، برخلافِ قدرت که می‌تواند، مشروع یا نامشروع 
باشد )سیّدباقری،1390ش: 71(؛ امّا درباره اقتدارگرایی )Authoritarainism( باید 
اشــاره نمود که این کلمه، از واژه فرانســویِ )Authorite( به معنایِ قدرت و آمریّت 
کمان، خواهانِ اطاعتِ  گرفته شــده و نوعی از اَشــکال حکومت اســت که در آن حا
تردید ناپذیر از اتباع حکومت‌اند. به طور ســنّتی، اقتدارگرایان خواســتار آن هستند 
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که عقاید و رفتار، بیشــتر از ســویِ حکومت‌ها تعیین شــود و در مقابل، به انتخاب 
فــردی اهمّیــت کمتری می‌دهند؛ امّــا این امکان وجود دارد کــه در برخی حوزه‌ها، 
اقتدارگــرا باشــد و درعیــن حال، در حوزه‌هــای دیگر لیبرال. اقتدارگرایی، به آســانی 
این روزها به واژه‌ای طعنه آمیز تبدیل شــده و به حکومتی بســیار مغرور و نابردبار 
اشــاره داشــته و گاه دقیقاً به معنیِ کلمه قدیمی‌تر اســتبدادگرایی اســت )رک: مک 
لیــن، 1381ش: 53-54( بــه عبارت دیگر، اقتدارگرایی، باوری اســت که بر پایه آن، 
اراده مردم باید در دســت یک قدرت برتر، اعم از یک فرد یا گروه یا بر مبنای یک 

عقیده باشد)میرشکاری، 1396ش: ذیل واژه اقتدارگرایی(.

4. بنی قینقاع
 بَنی‌قَینُقاع، قبیله‌ای بوده‌اند که درصدر اســام در مدینه سکونت داشتند)یاقوت 
حموی، 1416ق، ج 4: 424(. برخی در یهودی تبار بودن این قبیله، تردید نموده 
ج اصفهانــی، 1415ق، ج 3: 82( یــا برخــی  و آنــان را از نســل بنــی اســرائیل)ابوالفر
دیگــر دانســته‌اند؛ امّــا محقّقــان، در ریشــه یهــودیِ آنــان تردیــدی ندارند)فرهانی 
کنان  گزارشــی، قبیلــه بنی‌قینقــاع نخســتین ســا منفــرد، 1375ش، ج 4: 470(. در 
منطقــه مدینه معرّفی شــده‌اند؛ زیــرا آن هنگام که جمعی از بنی‌اســرائیل، همراه با 
حضرت موســی )ع( برای انجام مناســک حج به مکّه رفته بودند، در راه بازگشــت 
به منطقه‌ای رسیدند که مشخّصات آن منطقه را همانند مشخّصات محلّ زندگی 
کن  آخریــن پیامبــر الهــی که در تورات ذکر شــده بــود، یافتنــد؛ ازاین‌رو، در آنجا ســا
گردیــده و در ادامــه، گروهــی از اعراب نیز به آنان مُلحق شــدند. با این حال، برخی 
کنان مدینه دانسته و بنی‌قینقاع را قبیله دوّم  تاریخ‌نگاران، عَمالَقه را نخستین سا
کن‌شــده در مدینه معرّفی نموده‌اند)ســمهودی، 1419ق، ج 1: 126(. نکته قابل  سا
توجّــه این‌کــه، بنی‌قینقــاع برخــافِ بنی‌نضیر و بنی‌قریظــه )دو قبیلــه از یهودیان 
ج، هم‌پیمان شــده  مدینــه( کــه بــا قبیلــه اُوس، پیمان بســته بودند بــا قبیله خَــزر
بودند )طبری، 1982م، ج 3: 1361؛ ابن هشام، 1412ق، ج1: 540( و بنابر نقل‌های 
تاریخی، میان بنی‌قینقاع، بنی‌قریظه وبنی‌نضیر رقابت‌هایی وجود داشــته و بارها 
بــا هــم جنگیده بودنــد )خالــد، 1406ق: 39(. در برخــی منابع تاریخــی از مُخَیْریق 
بــه عنــوانِ یکــی از افراد سرشــناس بنی قینقاع نام برده شــده کــه در جنگ اُحُد به 
شــهادت رسید )ابن ســعد، 1968م، ج1: 389؛ بلاذری، 1417ق، ج1: 325(. عبداللّه 
بن ســام را نیز از بنی قینقاع دانســته‌اند که ســرانجام، مســلمان شــد )ابن حبان، 
1393ق، ج3: 228؛ ابــن عبدالبــر، 1412ق، ج3: 921(. بنی‌قینقاع در جنوب غربی 
مدینــه می‌زیســتند و دارای قلعه‌هــای مهمّــی بودند. آنان برخــاف دیگر یهودیان 
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کن مدینه، زمین کشــاورزی و نخلســتان نداشــتند و زرگری، از پیشــه‌های مهم  ســا
آنــان بــود )بــاذری، 1417ق، ج1: 309(. بازار بنی‌قینقاع نیز هنگام ظهور اســام، از 
ج اصفهانــی، 1415ق، ج22:  مشــهورترین بازارهــای اعراب بوده اســت)رک: ابوالفر
357؛ جواد علی، 1408ق، ج14: 59( و به نوعی می‌توان گفت که قدرت اقتصادی 

مدینه، در اختیار قبیله بنی‌قینقاع بوده است)سبحانی، 1385ش: 512(.
     بنی‌قینقاع، نخستین قبیله از یهودیان مدینه بودند که پیمان خود را با پیامبر 
اســام )ص( شکســتند )واقــدی، 1409ق، ج 1: 177(. پیامبــر)ص( پــس از اتمــام 
حجّت با آنان، در پانزدهم شــوال ســال دوّم هجری، علیه آن‌ها اعلام جنگ نمود 
)رک: ابن سعد، 1968ق، ج 2: 22؛ مسعودی، بی تا: 206(. با آغاز جنگ، یهودیان 
بنی قینقاع به قلعه‌های خود رفتند و پیامبر )ص( آنان را در قلعه‌هایشان محاصره 
نمود. پس از گذشــت پانزده روز، یهودیان بنی‌قینقاع در برابر پیامبر )ص( تســلیم 
شــدند )طبری، 1408ق، ج 2: 480( آن حضرت دســتور داد تا همه را بازداشت کنند 
و قصد کشــتن آنان را داشــت )رک: واقدی، 1409ق، ج 1: 177؛ ابن ســعد، 1968ق، 
ج 2: 22(؛ امّــا بــا اصرار منافق معروف مدینه، عبــداللّه ابن اٌبَی که هم پیمانِ آنان 
بــود، اموالشــان را مصــادره و آنــان را تبعید نمــود )رک: واقــدی، 1409ق، ج 1: 178؛ 
ابــن هشــام، 1412ق، ج2: 48( و ایــن جنــگ، بــدون خونریــزی و درگیــری بــه نفع 
مســلمانان، پایــان یافــت. در ادامه، بنی‌قینقاع به منطقه شــام تبعید گردیدند و در 

کن گردیدند )بلاذری، 1417ق، ج1: 309(. منطقه اِذرَعات، سا

کاوی دلایل وقوع غزوه بنی قینقاع  5. وا
کرم )ص(، مورد تحلیل و بررســی عمیق قرار گیرد، روشــن  گــر جنگ‌هــای پیامبر ا ا
می‌گــردد کــه غالباً جنبه دفاعی داشــته‌اند و جنگ‌هایی که برحســب ظاهر، جهاد 
ابتدایــی ارزیابــی می‌شــوند، درحقیقــت آن‌هــا نیــز نبــردی دفاعــی بوده‌انــد؛ یعنی 
توطئــه‌ای علیــه جامعــه اســامی وجود داشــته و آن حضــرت، به جهــتِ دفع فتنه 
قطعــی دشــمن و کاهش دادن تعداد کشــته‌های احتمالی، پیش دســتی می‌کردند 
تا از خونریزی و کشتار زیاد مسلمانان ممانعت کنند و جنگ بنی قینقاع نیز شاهد 

ح آن در ادامه، خواهد آمد. همین مدّعاست که شر
کرم     تحقیــق و تتبّع در منایع تاریخی، روشــن می‌ســازد که پــس از هجرت پیامبر ا
)ص( بــه مدینــه و قــدرت یافتن مســلمانان، یهودیان بنی‌قینقــاع موقعیّت خود را 
در خطر دیدند و به همین دلیل، با نشر اشعار توهین‌آمیز، درصدد تضعیف پیامبر 
)ص( و مســلمانان برآمدنــد )ســبحانی، 1385ش: 512(. آن حضــرت بــا یهودیــان 
پیمان صلح بســت و به آنان اجازه داد تا در مدینه بمانند، به شــرط آن‌که کســی را 
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علیه مسلمانان یاری نکنند )واقدی، 1409ق، ج1: 176(؛ امّا بنی‌قینقاع، نخستین 
قبیله از یهود بودند که این پیمان را شکســتند و با مســلمانان، به ســتیز برخاستند 

)رک: واقدی، 1409ق، ج 1: 177؛ ابن هشام، 1412ق، ج 2: 47(.
روایــت مورّخــان دربــاره آغــاز ایــن ماجــرا و شــروع غــزوه بنــی قینقــاع، در مجموع، 

دربردارنده سه مطلب است:  
کــرم )ص( پس از بازگشــت از بــدر، بنی‌قینقاع را در بازارشــان، گِرد آورد   1. پیامبــر ا
و از آنان خواســت که از شکســت قریش، عبرت بگیرند و اســام آورند؛ امّا یهودیان 

درپاسخ گفتند که جنگاور هستند وهمانند قریش، تن به شکست نخواهند داد.
2. زنــی مســلمان، بــه قصــد فــروش شــیر یاخریــد زیــور بــه بــازار بنی‌قینقــاع رفت و 
زرگری یهودی به او اهانت نمود و او را به سُــخره گرفت. مردی مســلمان به یاری 
و پشــتیبانی آن زن شــتافت و یهودی را کُشــت و در ادامه، خودش، به دست دیگر 
کرم )ص( رسید و آن حضرت، آماده  یهودیان کشته شد. خبر این ماجرا به پیامبر ا

پیکار با آنان گردید.
کرم )ص( نــازل گردید، آن حضرت  3. هنگامــی کــه آیه 58 ســوره انفال بــر پیامبر ا
ا تَخَافَنَّ مِــنْ قَوْمٍ خِیانَةً  کی از بنی‌قینقاع، به جنــگ آنان رفت: »وَ إِمَّ بــا اظهــار بیمنا
گر از گروهی بیمِ خیانت داری  خَائِنِینَ«؛ و ا

ْ
هَ لا یحِبُّ ال ی سَوَاءٍ إِنَّ الل�ّ

َ
یهِمْ عَل

َ
فَانْبِذْ إِل

]پیمانشــان را[ بــه سویشــان بینــداز ]تــا طرفیــن[ بطور یکســان ]بدانند کــه پیمان 
گسسته است[، زیرا خدا خائنان را دوست نمی‌دارد..

 ابــن ســعد و ذهبــی، بــه مطلــب اوّل اشــاره نموده‌اند )ابــن ســعد، 1968م، ج 2: 22؛ 
ذهبی، 1410ق، ج 2: 146(؛ ابن هشام و ابن اثیر به مطالب اوّل و دوّم اشاره نموده‌اند 
)ابــن هشــام، 1412ق، ج2: 47؛ ابن اثیــر، 1385ق، ج2: 138(؛ واقدی مطالب دوّم و 
ســوّم را ذکــر نمــوده اســت )واقــدی، 1409ق، ج 1: 176( و طبری و ابــن خلدون نیز با 
تلفیــق مطالــب اوّل و ســوّم معتقدند که پــس از امتناع یهودیان از پذیرش ســخنان 
پیامبر )ص(، این آیه نازل گردیده اســت )طبری، 1982م، ج3: 1362؛ ابن خلدون، 
1363ش، ج2: 432(. ضمناً برخی مفسّــرین همچون طوســی و طبرســی نیز به این 
موضوع اشاره نموده‌اند که آیه یاد شده، در شأن یهود بنی قینقاع، نازل گردیده است 

)طوسی، بی‌تا، ج 5: 146؛ طبرسی،1372ش، ج4: 850(.
   قابــل توجّــه آن‌کــه بــا شکســت بنی‌قینقاع کــه از شــجاع‌ترین گروه اهــل کتاب در 
مدینه بودند، دیگر یهودیان نیز از قدرت پیامبر )ص( ترسیدند و تا مدّتی از تعرّض 
به مسلمانان، دوری نمودند )صلابی، 1428ق: 91(. مسلمانان نیز با شکست آنان، 
اعتماد به نفس بیشتری یافتند و ترس و تردید را کنار گذاشتند )سیّدجعفرمرتضی، 
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1426ق، ج 7: 40(. با اخراج یهودیان بنی قینقاع از مدینه، وحدت سیاسی‌ـ مذهبی 
کثریّــت مدینــه، به دســت مســلمانان افتاد )ســبحانی،  کــم گردیــد و ا در مدینــه حا
1385ش: 516(. با این جنگ، پیامبر )ص( قاطعیّت خود را در امر حکومت نشان 
داد و بر پندار یهودیان که تسامح پیامبر )ص( را ناشی از ترس ایشان می‌دانستند، 
خطّ بطلان کشــید )معروف حســنی، 1416ق: 375(. برخی بر این باورند که غزوه 
بنی‌قینقاع، آزمایشــی برای مردم مدینــه وخصوصاً خزرجیان بود که پایبندی آنان 
به پیامبر )ص( و دین اسلام در برابر پیمان‌های قبیله‌ای سنجیده شود که البته 
در این آزمایش، بیشتر مردم، مگر اندکی همانند عبداللّه بن اُبی، پایبندی خود به 
اســام را نشان دادند )ســلهب، 1426ق: 124(. گفتنی است که عبداللّه بن اُبی، در 
این ماجرا نقشی دوگانه داشت؛ ازسویی ظاهراً یهودیان را به سرکشی و تحصّن در 
حصار تحریک کرده بود و از ســویی دیگر، از پیوســتن به آنان ســرباز می‌زد. او پس 
از اســارت آنــان، از پیامبــر )ص( خواســت که از خــون متّحدانش درگــذرد و بر این 
خواسته، آنچنان پافشاری نمود که پیامبر )ص(، او و یهودیان را لعنت نمود و به 
تبعید آنان حکم داد )واقدی، 1409ق، ج 1: 129(. به نظر می‌رسد که پذیرفتن این 
کرم )ص(، به این دلیل بوده که از سویی، قلب پیروان  درخواست از سوی پیامبر ا
عبــداللّه بــن اُبی، بــه آن حضرت متمایل گردیــده و زمینه همراهی آنــان، با جامعه 
اســامی فراهــم آیــد و از ســویی دیگــر، تــوان جامعه اســامی، تنها صَرف دشــمنان 
اصلــی شــود )ســیّدجعفرمرتضی، 1426ق، ج7: 42(. قابــل ذکــر آن‌کــه از قلعه‌های 
بنی‌قینقاع، سلاح و ابزار زرگری فراوانی، نصیب مسلمانان گردید )واقدی، 1409ق، 
ج 1: 179( و پیامبر)ص(، غنائم بدست آمده را بین اصحاب خویش، تقسیم نمود 

)طبری، 1408ق، ج2: 481؛ مسعودی، بی تا: 207(.

6. تبیین شبهه
 به گفته برخی مورّخان همچون واقدی و طبری و برخی مفسّران همچون طوسی 
ا تَخَافَنَّ مِنْ  و طبرسی، آیه ذیل، در شأنِ یهود بنی قینقاع، نازل گردیده است: »وَ إِمَّ

خَائِنِینَ«)انفال/58(.
ْ
هَ لا یحِبُّ ال ی سَوَاءٍ إِنَّ الل�ّ

َ
یهِمْ عَل

َ
قَوْمٍ خِیانَةً فَانْبِذْ إِل

ح شــبههٔ )جواز      برخــی از مخالفــان اســام بــا اســتناد به ظاهر آیه یاد شــده، به طر
شکســتن قــرارداد، در صورت ترس خیانت از طــرف کفّار( پرداخته و گمان کرده‌اند 
که ترس و ظن، نسبت به خیانت طرف مقابل، می‌تواند معیار نقض معاهده باشد 
و معتقدند که شــاهد تاریخی آن، جنگ بنی قینقاع اســت؛ چنان‌که پیامبر )ص(، 
گناه یک یهودی در اهانت به یک زن مسلمان و ترس از فتنه احتمالی بنی قینقاع 
را بهانــهٔ حملــه و قتل‌عــام آنــان قــرار داده اســت )رک: ســها، 1393ش: 681( و این 
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پیمــان شــکنی را بــه نوعــی، می‌تــوان بــا اقتدارگرایی، ســتم ورزی و ســلطه جویی 
ایشان، مرتبط دانست.

7. ارزیابی و نقد
کاوی   در پاسخ به شبهه فوق، تحلیل و بررسی تفسیری آیه از جهتِ سبب نزول، وا
دلایــل غــزوه بنی قینقاع، تحلیل ابعــاد تاریخی موضوع و نیــز تبیین ابعاد فرهنگ 
کرم )ص( ضــروری می‌نمایــد که با  نقــض معاهــده در قــرآن کریم و ســیره پیامبــر ا
تحقیق و تتبّع، می‌توان به نکات و دلایل بسیاری، استناد جُست که به اهمّ آنان، 

اشاره می‌گردد.
1. شــبهه اهتمــام پیامبــر )ص( بــر قتل عــام بنی قینقاع و عدم بخشــش و گذشــت 
ایشــان، نســبت به یهودیان، مخالفِ الگوی اخلاقی ایشان در قرآن کریم و سیره آن 
حضرت است؛ چنان‌که قرآن کریم در آیات فراوانی بر رحمت، مهربانی و دلسوزی آن 
حضرت، تصریح نموده است که در این باره، می‌توان به آیاتی همچون: »فَبِمَا رَحْمَةٍ 
وا مِنْ حَوْلِکَ«)آل‌عمران/159(، 

ُ
انْفَضّ

َ
بِ ل

ْ
قَل

ْ
ا غَلِیظَ ال

ً
وْ کنْتَ فَظّ

َ
هُمْ وَ ل

َ
هِ لِنْتَ ل

ّ
مِنَ اللَ

مُؤْمِنِینَ رَئُوفٌ 
ْ
یکمْ بِال

َ
یصٌ عَل مْ حَرِ یهِ ماعَنِتُّ

َ
یزٌ عَل نْفُسِکمْ عَزِ

َ
 مِنْ أ

ٌ
قَدْ جاءَکمْ رَسُول

َ
»ل

قٍ عَظِیمٍ«)قلم/4( اشاره نمود. مضافاً بر این‌که، از 
ُ
ی خُل

َ
عَل

َ
رَحِیمٌ« )توبه/128( و »إِنّکَ ل

برخی روایات، چنین استفاده می‌شود که وفای به عهد در سیره نبوی نیز از اهمّیت 
بالایی برخوردار بوده است؛ چنان‌که در روایتی از امام صادق )ع( در این باره، چنین 
آمده اســت: پیامبر )ص( با مردی قرار گذاشــت که در کنار صخره مشــخّصی منتظر 
او بماند. رسول خدا )ص( به او فرمود: من در اینجا منتظر می‌مانم تا برگردی. پس 
از مدّتــی، حــرارت آفتاب شــدّت یافــت و اصحاب گفتند: ای رســول خــدا! ای کاش، 
به ســایه می‌آمدید تا آفتاب شــما را نیازارد. پیامبر )ص( درخواســت آنان را نپذیرفت 
و فرمــود: مــن بــا آن مرد، در اینجا قرار گذاشــته‌ام و در همین جــا منتظر او می‌مانم و 
چنان‌چــه او نیامــد، خُلف وعده، از طرفِ او خواهد بود )رک: صــدوق، 1385ق، ج 1: 

78؛ مجلسی، 1403ق، ج 16: 293(.
2. دلیــل دیگــر، آن اســت که اصل پایبنــدی به معاهدات و پیمــان نامه‌ها، یکی از 
مهم‌ترین ســفارش‌های قرآن کریم اســت و نقض عهد، از مصادیق فســاد در زمین 
ذینَ 

َّ
که خدای متعال می‌فرماید: »ال و زیانکاری انســان‌ها دانســته شده اســت، آنجا

نْ یوصَلَ وَ یفْسِــدُونَ فیِ 
َ
هُ بِهِ أ مَرَ اللَّ

َ
هِ مِنْ بَعْدِ میثاقِهِ وَ یقْطَعُونَ ما أ ینْقُضُــونَ عَهْــدَ اللَّ

ونَ«)بقره/27(؛ همانانی که پیمان خدا را پس از بستن  خاسِرُ
ْ
ولئِکَ هُمُ ال

ُ
رْضِ أ

َ
أ

ْ
ال

آن می‌شــکنند و آن‌چــه را خــدا به پیوســتنش امر فرمــوده می‌گســلند و در زمین به 
فساد می‌پردازند؛ آنانند که زیانکارانند.
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نْ یوصَــلَ« موصول و مفید 
َ
هُ بِــهِ أ مَرَ اللَّ

َ
 گفتنــی اســت که حــرفِ »ما« در عبارتِ »مــا أ

عموم اســت و شــامل همه پیوندها ازجمله پیوندهای اجتماعی همانندمعاهدات 
رْضِ« 

َ
أ

ْ
می‌شــود )مکارم شیرازی، 1371ش، ج 1: 155( ضمناً عبارتِ »یفْسِدُونَ فیِ ال

عطف تفســیری اســت با این بیان که سبب فســاد در روی زمین، قطع پیوندهایی 
اســت که خداوند متعال، امر به وصل آن‌ها نموده اســت، ازجمله معاهدات: )رک: 
ســیّدقطب، 1408ق، ج 1، 52؛ شــبّر، 1407ق، ج 1: 84؛ فیض کاشــانی، 1415ق، ج1: 
105(؛ بنابرایــن می‌تــوان گفت که از دیــدگاه قرآن کریم، لــزوم پایبندی به معاهده 
بــا هــدف حفظ عدالت وپیشــگیری از فســاد اجتماعی وضع گردیده اســت و نقض 

معاهده، یکی از عوامل مهم فساد بر روی زمین خواهد بود.
3. دلیــل دیگــر، آن اســت کــه اهتمام بــه پایبندی عهــد و پیمان نامــه، در روایات 
کید قرار گرفته است که به جهتِ اختصار مطلب، تنها به سه مورد  فراوانی، مورد تأ

آن، از منابع روایی فریقین، اشاره می‌گردد.
هُ«؛ کســی کــه پایبند عهد و 

َ
کــرم )ص( فرمــود: »لا دِینَ لِمَــنْ لا عَهْدَ ل الــف. پیامبــر ا

پیمــان خویش نیســت، دین ندارد )رک: احمد حنبــل، 1421ق، ج 20: 423؛ ورّام، 
1410ق، ج 2: 226؛ مجلسی، 1403ق، ج 69: 198(.

عُهُودِ«؛ اســاس دین، 
ْ
وَفاءِ بِال

ْ
داءُ الاْمانَةِ وَ ال

َ
یــنِ ا صْلُ الدِّ

َ
ب. امــام علــی )ع( فرمود: »ا

ادای امانت و وفای به عهد است )رک: تمیمی آمدی، 1410ق، ج 1: 94؛ محمّدی 
ری شهری، 1386ش، ج 3: 287(.

فَاجِرِ وَ 
ْ
ل

َ
بَــرِّ وَ ا

ْ
ل

َ
ی ا

َ
مَانَــةِ إِل

َ
أ

ْ
ل
َ
دَاءُ ا

َ
حَــدٍ فی‌ها أ

َ
ج. امــام باقــر )ع( فرمــود: »ثَلاَثَــةٌ لاَ عُذْرَ لِأ

ینِ«؛ ســه چیز اســت  وْ فَاجِرَ
َ
ینِ کانَا أ وَالِدَینِ بَرَّ

ْ
ل

َ
فَاجِرِ وَ بِرُّ ا

ْ
ل

َ
بَرِّ وَ ا

ْ
ل

َ
ی ا

َ
عَهْدِ إِل

ْ
وَفَاءُ بِال

ْ
ل

َ
ا

کــه هیــچ کس دربــاره آنها عذرش پذیرفته نیســت: برگردانــدن امانت به صاحبش 
نیــک باشــد یــا بد، وفای به عهــد با نیک و بــد و نیکی کردن به پــدر و مادر، خوب 
باشند یا بد )رک: کلینی، 1407ق، ج 2: 162؛ بخاری، 1422ق، ج 4: 104؛ حرّعاملی، 

1409ق، ج 19: 71(.
4. نکتــه دیگر، آن اســت که لزوم پایبندی بــه عهد و پیمان، در بین تمامی مردم، 
یک امری فطری است و کمتر واجبی را می‌توان همچون وفای به عهد، مثال آورد 
کید باشــد. چنان‌که  که در میان مردم جهان با تمام اختلافاتشــان، مورد اتّفاق و تأ
امــام علــی )ع( در بخشــی از فرمایشــات خویــش در نامه 53 به ایــن مطلب صریح 
 مَعَ 

ً
یهِ اجْتِمَاعا

َ
شَدُّ عَل

َ
اسُ أ هِ شَیءٌ النَّ یسَ مِنْ فَرَائِضِ ال��ل

َ
هُ ل

َ
نموده و می‌فرماید: »...فَإِنّ

عُهُودِ...«؛ هیچ یک از واجبات 
ْ
وَفَــاءِ بِال

ْ
تِ آرَائِهِمْ، مِنْ تَعْظِیمِ ال

ُ
هْوَائِهِمْ وَ تَشَــتّ

َ
قِ أ تَفَــرُّ

الهــی هماننــد وفای به عهد نیســت که همــه مردم جهان با تمــام اختلافاتی که در 
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افکار و تمایلات دارند، در آن اتّفاق نظر داشــته باشــند )ســیّدرضی، ترجمه دشتی، 
1384ش: نامه 53(؛ بنابراین می‌توان گفت که معاهدات و پیمان‌ها، از بنیان‌های 
حیــات جامعه انســانی بوده و نقض آن‌ها، تنها با اســتناد بــه گمان ترس خیانت از 

طرف مقابل، اساسِ جامعه انسانی را مختل می‌سازد.
5. بــا توجّه به این‌که برخورد مســلمانان با بنی قینقــاع بدون خونریزی و حتّی رها 
شــدن یــک تیر از ســوی طرفین پایــان پذیرفــت و این‌که برخی همانند ابن هشــام 
در مــورد ایــن حادثــه، از کلمهٔ »غــزوه« اســتفاده نکرده‌اند )ابن هشــام، 1412ق، ج 
2، 47(؛ می‌تــوان دریافــت که حکم یهود بنــی قینقاع نیز همانند یهود بنی نضیر، 
تبعیــد بــوده و نــه قتل‌عــام و کُشــتار و ایــن مطلــب از قرآن کریــم نیز قابــل دریافت 
نْ کتَبَ 

َ
وْ لا أ

َ
اســت، چنان‌که خداوند متعال در آیه 3 ســوره حشــر می‌فرماید: »وَ ل

گر خدا این  ــارِ«؛ و ا آخِــرَةِ عَذابُ النَّ
ْ
هُمْ فیِ ال

َ
نْیــا وَ ل بَهُــمْ فیِ الدُّ

َ
عَذّ

َ
جَــلاءَ ل

ْ
یهِــمُ ال

َ
ــهُ عَل اللَّ

جــای وطــن را بــر آنان مقــرّر نکرده بــود، قطعاً آن‌هــا را در دنیا عــذاب می‌کرد و در 
آخرت ]هم[ عذاب آتش داشــتند. لازم به ذکر اســت که این آیه به اتّفاق مفسّــران، 
در مــورد تبعید یهود بنی نضیر، نازل‌شــده اســت )رک: طبــری، 1412ق، ج 28: 21؛ 
فخر رازی،1420ق، ج29: 501؛ طبرسی،1372ش،ج9: 387؛ آلوسی، 1415ق، ج14: 
233؛ طباطبایــی، 1390ق، ج19: 201(، لیکــن باتوجّــه به مشــابهت جرم بنی نضیر 
و بنــی قینقــاع کــه همانا افســاد فــی‌الارض بدون انجام قتل و ســرقت بوده اســت، 

می‌توان دریافت که حکم آنان نیز در دین اسلام، تبعید خواهد بود.
کرم  6. حکــم تبعیــد یهود از طرف خدا تشــریع شــده اســت و منصرف شــدن پیامبر ا
)ص( از این تصمیم، آن‌هم با اصرار یک منافق )عبدالله ابن اُبی(، هرگز پذیرفتنی 
که قرآن کریم دراین‌باره می‌فرماید: »وَ ماکانَ لِمُؤْمِنٍ وَ لامُؤْمِنَةٍ إِذا قَضَی  نیست؛ چرا
هُ فَقَدْ ضَلَّ 

َ
هَ وَ رَسُــول مْرِهِــمْ وَ مَنْ یعْصِ اللَّ

َ
خِیرَةُ مِنْ أ

ْ
هُــمُ ال

َ
نْ یکونَ ل

َ
 أ

ً
مْــرا

َ
هُ أ

ُ
ــهُ وَ رَسُــول اللَّ

«؛ و هیچ مرد و زن مؤمنی را نرســد که چون خدا و فرســتاده‌اش به کاری 
ً
ضَلالاً مُبینا

فرمــان دهنــد، برای آنان در کارشــان اختیاری باشــد؛ و هرکس خدا و فرســتاده‌اش را 
نافرمانی کند، قطعاً دچار گمراهی آشکار گردیده است )احزاب/36(.

7. توجّــه و دقّــت در مفــاد آیه )انفال/58( روشــن می‌ســازد که این آیــه، خطاب به 
پیامبر )ص( اســت و چنان‌چه دلالت آن بر جواز شکســتن قرارداد در صورت ترس 
از خیانت کفّار صحیح باشد، امتثال آن، برای آن حضرت نیز لازم‌الاجرا بوده است، 
خصوصــا کــه تــرس از خیانت همواره از ســوی طرف‌هــای معاهده با ایشــان وجود 
کرم )ص( در موضوعِ معاهدات برداشــت  داشــته اســت؛ امّا آن‌چه از ســیره پیامبر ا
می‌شــود، برخــافِ ایــن تصــوّر اســت؛ چنان‌کــه پیامبــر )ص(، معاهــده حدیبیّه با 
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مشــرکین عــرب را بــه دلیل ترس نســبت به آنان، نقــض نکرد و در فــرض ترسِ آن 
حضــرت از خیانت دشــمنان، می‌توان بــا صراحت گفت که ترس ایشــان از خیانت 
مشــرکین به‌مراتــب، بیــش از یــک گــروه یهــودی بوده اســت؛ زیــرا آنان نســبت به 
یهــود، از قدرت و تمکّن بیشــتری برخوردار بوده‌انــد؛ ازاین‌رو هیچ روایتی، مبنی بر 
کرم )ص(، گزارش نشــده اســت و بررســی‌های انجام‌شــده توسّط  نقض عهد نبی ا
محقّقین، درباره معاهدات پیامبر )ص(، نشان می‌دهد که آن حضرت، همواره بر 
عهــد و پیمان‌های خویش، پایبند بوده‌انــد )رک: احمدی میانجی، 1419ق: ذیل 

معاهدات پیامبر )ص( با مشرکین و یهود(.
8. گرچــه در ظاهــر آیــه )انفال/58(، اشــاره صریحی به معاهده نشــده اســت؛ امّا از 
لوازم آن، می‌توان دریافت که آیه دلالت بر چگونگی نقض معاهده دارد، چه آن‌که 
یْهِمْ« نیز بیانگر نقض عهد 

َ
لازمه کلمه »خِیانَةً« عهد و پیمان است؛ ازاین‌رو »فَانْبِذْ إِل

اســت؛ امّــا اســتفاده از مصدرِ )خوف( که بیانگر ظن اســت )مصطفــوی، 1368ش، 
ج3: 145(، باعــث گردیــده اســت تــا گمان شــود که ترس و ظن نســبت بــه خیانت 
طــرف مقابــل، می‌توانــد معیار نقــض معاهده باشــد؛ بنابراین برخی از مفسّــران، با 
درک شــبهه یادشــده، ترس در آیه را ترس از قرائنی دانســته‌اند که از آن‌ها نســبت 
به وقوع خیانت طرف مقابل، علم حاصل می‌گردد )رک: فخررازی،1420ق، ج 15: 
497؛ آلوســی، 1415ق، ج 5: 219؛ طباطبایــی، 1390، ج 9: 113؛ مــکارم شــیرازی، 

1371ش، ج 7: 218(.
9. نکته دیگر، آن اســت که آیه )انفال/58(، هیچ دلالتی بر شــبهه یاد شــده ندارد؛ 
زیــرا در مــورد دلالــت آن بــر نقــض معاهده، ســه حالت ذیل متصوّر اســت کــه تنها 
حالت دوّم می‌تواند صحیح باشد: الف( ترس از خیانت، معیار نقض معاهده است 
)نقض پیش‌دستانه ظنّی(. ب( علم به وقوع خیانت )بدون وقوع خیانت(، معیار 
نقــض معاهده اســت )نقض پیش‌دســتانه علمی(. ج( وقوع خیانــت، معیار نقض 
معاهده است )نقض پیشین(. حالت اوّل با شبهه یاد شده تناسب دارد؛ امّا حالت 
دوّم و سوّم، مخالف آن هستند؛ بنابراین آیه شریفه، دلالتی بر جواز نقض معاهده 

بر اساسِ ترسِ ناشی از ظن ندارد )رک: مؤدّب و عزّتی، 1398ش: 32-33(.
10. بررســی جنــگ بنــی قینقــاع نشــان می‌دهد کــه این جنــگ نمی‌تواند شــاهدی 
بــرای شــبهه یاد شــده باشــد، چه این‌که علّت ایــن جنگ، در گناه یــک یهودی در 
اهانت به یک زن مسلمان خلاصه نمی‌شود؛ زیرا در دیگر منابع تاریخی، چنان‌که 
ح آن گذشت، بر پیمان‌شکنی یهود بنی قینقاع پس از جنگ بدر، تصریح‌شده  شر
اســت)رک: واقــدی، 1409ق، ج1: 176؛ ابــن هشــام، 1412ق، ج2: 47(؛ لــذا جنــگ 



185

اع
ینق

ی ق
ن بن

دیا
هو

با ی
رد 

خو
 بر

 در
ص(

م )
کر

بر ا
یام

ی پ
مت

کو
 ح

ش
 رو

ی و
اع

تم
اج

ره 
سی

در 
ی 

رای
ارگ

تد
ه اق

به
ش

ی 
قاد

انت
ی 

لیل
ح

ی ت
یاب

ارز

دوره 6
 شماره 11

 بهمن 1403

کرم)ص( آغاز گردیده اســت  بنی قینقاع، به دلیل شــورش و دشــمنی یهود با نبی ا
و شــاهد تاریخی یاد شــده، برای شــبهه پیمان‌شــکنی پیامبر )ص(، به دلیل تتبّع 

ناقص، مخدوش خواهد بود.
11. دلیل دیگر، در تبیین و تحلیل ســبب نزول آیه )انفال/58( اســت که دســتاویز 
که انتخاب جنگ بنی قینقاع، به‌عنوان شاهد  ح این شــبهه گردیده اســت، چرا طر
تاریخــی بــرای شــبهه )جــواز شکســتن قــرارداد در صورت تــرس شکســتن از طرف 
کفّــار(، برگرفته از ســبب نزولی اســت که واقــدی به ذکر آن پرداختــه و چنین آورده 
ه )ص(  بیر، قــال: انّ رســول الل�ّ وه بن ز اســت: »فحدّثنــی محمّــد، عــن الزّهری، عن عــر
وا الغشّ، فنال علیه جبرئیل بهذه الایة... قال: فلمّا  لمّا رجع من بدر حســدوا فأظهر
ه )ص( بهذه الایة، حتّی نزلوا علی حکمه«)رک: واقدی،  أنا أخافهم. فســار رســول الل�ّ
1409ق، ج 1: 176(؛ امّا واقعیت آن است که این سبب نزول، قابل‌اعتماد و استناد 
کــه اولاً: ســبب نــزول یــاد شــده مفــرد اســت و تنهــا واقــدی بــه ذکر آن  نیســت، چرا
پرداخته اســت، درحالی‌که این مســئله، ازجمله موضوعاتی است که انگیزه زیادی 
برای نقل آن، وجود داشته است؛ امّا هیچ‌یک از صحابه آن‌ را نقل نکرده‌اند و تنها 
عروه که از تابعین اســت، به نقل آن پرداخته اســت. ثانیاً: روایت مذکور در تعارض 
با اخباری است که توسّط بسیاری از مفسّران فریقین، نقل گردیده و آیه را در شأن 
یهود بنی قریظه )رک: طبری، 1412ق، ج 10: 42؛ ابن عطیه، 1422ق، ج 2، 543؛ 
فخــر رازی،1420ق، ج 15: 498؛ قرطبــی، 1364ش، ج 8: 31؛ ســیوطی، 1404ق، 
ج 3: 191( یــا عمــوم کافــران یهــود و نیز همه اقوام بــا انجام هرگونــه خیانت )رک: 
زمخشــری، 1407ق، ج 2: 231؛ ابن کثیر، 1419ق، ج 4: 69؛ آلوســی، 1415ق، ج 5: 
219؛ ابــن عاشــور، 1420ق، ج 9: 141؛ طباطبایــی، 1390ق، ج 9: 113( دانســته‌اند. 
ثالثاً: بسیاری از بزرگان اهل سنّت، همچون: احمد حنبل، بخاری، مسلم، نسائی، 
دارقطنــی، ابــن جــوزی، ذهبی و ابــن حجر، احادیــث واقدی را متروک دانســته‌اند 

)رک: ابن حجر، 1326ق، ج 9: 366؛ ذهبی، 1382ق، ج 3: 664(.
در جمع‌بنــدی و نتیجــه گیــری مطالــب، می‌توان گفت کــه با ذکر دلایل یاد شــده، 
کنان  به‌روشــنی اثبات گردید که شــبهه وارد شده توسّــط برخی مخالفان، شبهه ‌پرا
و مغرضــان در این‌بــاره، مخــدوش بــوده و اتّهامِ قتل‌عــام، اقتدارگرایی و اســتبداد 

کرم)ص( در جنگ بنی قینقاع، منتفی و مردود است. جویی پیامبر ا
کرم )ص(  ح‌شــده، در تبیین ســیره اجتماعی پیامبر ا در بخش پایانی مباحث مطر
که اخلاق یکی از گســترده‌ترین و مؤثرترین اســباب ارتباط  باید اشــاره نمود، ازآن‌جا
و تعامــل انســان، با جامعه خویش بوده و آن‌چه به انســان کمــک می‌کند تا بتواند 
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موفّقیّت‌هــای زیــادی را در ایــن زمینه کســب نمایــد، بهره‌گیری از الگوی مناســب 
اخلاقــی اســت؛ لــذا از ایــن منظــر، پیامبــر )ص(، عالی‌ترین سرمشــق اخلاقی برای 
که الگو بودن خُلق عظیم نبوی که عامل عمده نفوذ و  دنیای بشــریّت اســت، چرا
محبوبیّت ایشان در بین امّت اسلامی و علّت اساسی موفّقیّت ایشان در نشر دین 
اســام بــوده، مورد تمجید قرآن کریــم قرارگرفته)آل‌عمــران/159( وخداوند متعال، 
ایشان را به داشتن خُلقی عظیم، ستوده است )قلم/4(؛ ازاین‌رو پرداختن به سیره 
عملــی، اجتماعــی و روش اخلاقــی پیامبر )ص( که جنبه الگویــی دارند، از اهمّیّت 
ویژه‌ای برخوردارند. در چگونگی اخلاق اجتماعی آن حضرت، محورهای متعدّدی 
ح‌شده در این جستار،  در گفتار و رفتار، قابل‌بحث است که به‌تناسب مطالب مطر
به‌اختصــار، تنهــا بــه ذکر موضوعاتی همچــون: پایبندی به عهــد و پیمان و مقدّم 

نمودن عفو و گذشت بر انتقام‌جویی و کینه‌توزی، پرداخته خواهد شد.
شایان‌ذکر است که در آموزه‌های دینی، وفای به عهد یکی از نشانه‌های دین‌داری، 
دانســته شــده و به‌اندازه‌ای اهمّیّت دارد که قرآن کریم، یکــی از ویژگی‌های ایمان 
و نیکــوکاری را وفــای به عهد شــمرده )بقره/177( و یکی از شــروط ورود به بهشــت 
کــرم )ص( نیز که  را پایبنــدی بــه عهــد و پیمان دانســته اســت )بقــره/40(. پیامبر ا
پیــام‌آور فرمــان الهی بود، الگــو و آینه تمام نمای عمل به دســتورات و فرمان‌های 
الهــی بــوده اســت؛ ازایــن‌رو آن حضرت، به شــدّت پایبنــد عهد و پیمــان بودند و از 
بدقولــی و پیمان‌شــکنی، منع می‌کردند. پیامبــر )ص( پیمان‌های زیادی با افراد و 
گون می‌بســت که برخی از آن‌ها بســیار مهم و دارای تأثیرات  قبایــل و طوایف گونا
بزرگی بودند؛ ازجمله دو پیمان عقبه که شالوده حکومت اسلامی را تشکیل دادند 
و بعدهــا تأثیــرات بزرگــی برجــای نهادنــد. این پیمان‌ها کــه به روابط مســلمانان با 
مردم مدینه مربوط می‌شد، سرانجام به هجرت مسلمانان و تدوین قانون اساسی 
انجامید )رک: حمیدالله، 1377ش: 75(. گفتنی است که رسول خدا )ص( از همه 
مردمان در پایبندی به عهد و پیمان و وفاداری، جدی‌تر بود و هرگز خلاف پیمان 
و آن‌چه لازمه وفاداری است، عمل نکرد، به‌طوری‌که امام علی )ع( در توصیف آن 
ه«؛ ایشان از همه مردم نسبت به آن‌چه تعهّد  اسَ بِذِمِّ

ّ
وفیَ النَ

َ
حضرت فرمود: »کانَ ا

کرده بود، وفادارتر بود. سیره مدیریّتی پیامبر )ص( نیز بر پایبندی به عهد و پیمان 
اســتوار بــود و آن حضــرت، هرگز خــاف آن عمل نکــرد؛ چنان‌که در عمــرة القضاء، 
طبــق پیمانــی که بســته بود، عمل نمــود و قدمــی از آن تجاوز ننمود )رک: دلشــاد 
تهرانــی، 1373ش: 447-448(. یکــی دیگــر از خصلت‌هــای ارزشــمند اجتماعی، 
عفو و گذشــت اســت. برخورد نرم و مهرآمیز در روابط اجتماعی، بسیار اثرگذار بوده 



187

اع
ینق

ی ق
ن بن

دیا
هو

با ی
رد 

خو
 بر

 در
ص(

م )
کر

بر ا
یام

ی پ
مت

کو
 ح

ش
 رو

ی و
اع

تم
اج

ره 
سی

در 
ی 

رای
ارگ

تد
ه اق

به
ش

ی 
قاد

انت
ی 

لیل
ح

ی ت
یاب

ارز

دوره 6
 شماره 11

 بهمن 1403

و زداینــده بســیاری از کینه‌هــا و آرام‌کننــده طوفانِ مخالفت‌هاســت. خدای متعال 
هُ لایُحِبُّ 

َ
ــهِ إِنّ ی اللَّ

َ
جْرُهُ عَل

َ
حَ فَأ

َ
صْل

َ
هَا فَمَنْ عَفَــا وَأ

ُ
ثْل می‌فرمایــد: »وَ جَزَاؤ سَــیِّئَةٍ سَــیِّئَةٌ مِّ

الِمِیــنَ« )شــوری/40(. در ســیره اجتماعــی پیامبر )ص( نیز مهربانی و ســازش با 
َ

الظّ
مــردم، ویژگــی برجســته آن حضــرت بود و روشــی که باید از ایشــان آموخــت، مدارا 
کــردن بــا مردم و رفتار نمودن با آنان، بر اســاس اخلاق و معیارهای اســامی اســت 
کــرم )ص(، افــزون بــر بیان دســتورات  )رک: مجلســی، 1403ق، ج 75: 291(. نبــی ا
الهــی، در عمــل نیــز مظهــر رحمــت الهــی و اهل گذشــت بودند تــا جایی کــه وقتی 
در مکّــه، بــرای دعوت مردم به خداپرســتی با عکس‌العمل شــدید مواجه گشــت و 
قریشیان از هیچ‌گونه آزار و شکنجه و اهانت، نسبت به ایشان دریغ نورزیدند و او را 
کنش آن حضرت، همچنان  فردی دروغ‌گو، ساحر و مجنون معرّفی می‌کردند؛ امّا وا
هدایت، راهنمایی و دلسوزی نسبت به آنان بود )متّقی هندی، 1409: ح 29883(. 
اهمّیِت این مهرورزی، عفو و گذشت تا بِدان‌جاست که آن حضرت، اُسرای مشرک 
جنــگ بــدر را با شــرطِ باســواد نمــودن ده مســلمان بخشــید و آزاد نمــود و در زمانِ 
فتــح مکّــه، مشــرکان مکّــه را مورد بخشــش قــرار داد و فرمــود: امروز، زمــانِ رحمت 
و مهــرورزی اســت و روزِ کینه‌تــوزی و انتقام‌جویــی نیســت. همچنیــن آن حضرت، 
باوجود نقض عهد بنی قینقاع، هیچ‌گونه خشــونت و کشتار جدّی، نسبت به آنان 
به کار نبرد و همچون گذشته، به‌نوعی، بخشش و گذشت را سرلوحه کار خود قرار 

ح آن، پیش‌تر گذشت. کتفا نمود که شر داد و تنها به تبعید آنان ا

 نتیجه
 در این جســتار، بیان گردید که برخی از مخالفان اســام و شــبهه‌افکنان، با استناد 
ح شــبهاتی پیرامــون اقتدارگرایــی آن حضرت  به‌ظاهــر آیــه ی)انفــال/58(، بــه طر
پرداختــه و چنیــن گمــان کرده‌اند که ترس و ظن، نســبت به خیانــت طرف مقابل، 
می‌توانــد معیــار نقض معاهده باشــد؛ چنان‌که پیامبر )ص(، گنــاه یک یهودی در 
اهانــت بــه یک زن مســلمان و تــرس از فتنه احتمالــی بنی قینقــاع را بهانه حمله و 
قتل‌عام آنان قرار داده و این پیمان‌شکنی را به‌نوعی، با اقتدارگرایی، ستم ورزی و 
کرم  ســلطه‌جویی ایشان، مرتبط دانسته‌اند؛ درحالی‌که دقّت در سیره و منش نبی‌ا
)ص( به‌روشنی اثبات می‌نماید که آن حضرت دارای خُلقی عظیم بوده و همواره 
در تعامــل بــا دیگــران، با عطوفت، رحمــت و مهربانی عمل می‌نمــود و هرگز دارای 
ح‌شده،  خلق تند و منش استبدادی نبود. همچنین با تحلیل و بررسی مسائل مطر
روشــن گردیــد کــه آن‌چــه دربــاره اقتدارگرایــی در روش حکومتی و ســیره اجتماعی 
که  ایشــان، در جنــگ بیــن قینقاع، بیان گردیده، بی‌اســاس و نادرســت اســت، چرا
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برخــورد پیامبــر )ص( و مســلمانان با آنــان، بدون خونریزی و حتّی رها شــدن یک 
تیر از ســوی طرفین، پایان‌یافته اســت. همچنین به تبیین آیات و روایات فراوانی، 
کید بســیاری  پرداختــه شــد کــه بر لــزوم پایبندی بــه معاهــدات و پیمان‌نامه‌ها، تأ
نموده‌انــد. همچنیــن بــه تحلیــل و بررســی گزارش‌هــای تاریخی، پرداخته شــد که 
گویای عدم اقتدارگرایی و وجود استبداد در عملکرد آن حضرت هستند. همچنین 
ح‌شــده در آیه یاد شــده، تــرس از قرائنی اســت که از  بــه اثبــات رســید که ترس مطر
آن‌ها نسبت به وقوع خیانت طرف مقابل، علم و نه ظن حاصل می‌گردد. ضمناً با 
توجّه به مشــابهت جرم بنی قینقاع و بنی نضیر که همانا افســاد فی‌الارض، بدون 
انجام قتل و سرقت بوده است، ثابت گردید که حکم یهودیان بین قینقاع، تبعید 
و نــه قتل‌عــام، بوده اســت. در چگونگی اخــاق اجتماعی آن حضــرت نیز با وجود 
ح‌شده در این جستار،  گون در گفتار و رفتار، به‌تناسب مطالب مطر محورهای گونا
به موضوعاتی همچون پایبندی آن حضرت به عهد و پیمان و مقدّم نمودن عفو 

و گذشت بر انتقام‌جویی و کینه‌توزی، اشاره گردید.
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پژوهشی

کاوی تفسیر آیات قرآن درباره جنسیت جنین با پاسخ به شبهات وا

صمد اسمی قیه باشی1 
esmi@quran.ac.ir ،1. استادیار، هیات علمی دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم

چکیده
گاهی از جنس جنین  یکی از مسائلی که بشر از دیرباز کنجکاو بوده است که از آن اطلاع پیدا کند، آ
قبــل از ولادت اســت. امروزه با پیشــرفت علوم بشــری، جنــس جنین از زمان آغازیــن لقاح و باروری 
مشخص می‌گردد. منکران و معاندان آیات 39 ـ 37 سوره قیامت را که به برخی مراحل رشد جنین، 
تصریــح کــرده اســت با چالش مواجه نموده‌انــد و مدعی‌اند که این آیات تعییــن جنس جنین را بعد 
گاهی از جنس جنین در عبارت قرآنی »یعلم ما  از مرحلــه علقــه بیان نموده‌اند. همچنین معتقدند آ
فی الارحام« از علم انحصاری خداوند دانســته شــده؛ درحالی‌که می‌توان از جنســیت جنین، قبل از 
گاهی پیدا کرد و این مسائل در قرآن با علم امروزی در تعارض است. پژوهش حاضر با روش  تولد آ
تحلیلــی ـ انتقــادی و بــا بهره‌گیــری از روش‌های صحیح تفســیری بــه این نتیجه رســید که در آیات 
ح‌شــده اســت: یکــی اینکه ضمیــر در »فجعل  37-39 ســوره قیامــت دو دیدگاه میان مفســران مطر
منه« به انسان و در دیدگاهی دیگر به نطفه برمی‌گردد. ازنظر قرآن کریم مرحله نطفه، اولین مرحله 
شــکل‌گیری جنیــن اســت و برخی آیــات به جنس مذکر و مؤنــث بودن جنین در مرحله نطفه اشــاره 
گاهی تفصیلی و احاطه کامل با تمام  دارد نــه مرحلــه علقه. عبارت »یعلم ما فی الاحــام« به معنای آ
خصوصیــات در همه رحم‌هاســت که منحصر به علم خداوندی اســت و با علــم اجمالی به برخی از 

امور جنین در تعارض نخواهد بود.
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ح مسئله 1. طر
مطالعــه  بــه  کــه  اســت   )Anatomy( آناتومــی  علــم  از  شــاخه‌ای  جنین‌شناســی 
تکویــن بدن انســان از ابتدای ســلول تخم تا تولــد یک نوزاد می‌پــردازد. گروهی از 
دانشــمندان تــا قرن نوزدهــم، تصویــر هومونکولــوس)Homunculus( را به‌عنوان 
ح می‌کردنــد. هومونکولوس یعنــی کوتوله یا ریز  تصویــری نمادیــن از بــاروری مطــر
مـــوجود یک‌شــکل و بدون داشــتن قســمت‌های مختلف بدن )به تعبیر ســاده‌تر، 
انســان بالقــوه( کــه به‌صورت چمباتمــه زده در »مایع منی« مرد وجــود دارد و حتی 
جنس نوزاد به شــکل دختر یا پســر مینیاتوری از همان ابتدا مشــخص اســت که با 
ورود »منی« مرد بـــه داخـــل رحم زن، رشد این ریز موجود آغاز می‌شود. طبق این 
نظریــه که تحت عنوان تئوری پیش ســازی )Preformed Idea( نیز شناخته‌شــده 
بود. مرد حاوی ماده تولیدمثل است و زن فقط نقش ظرف و جایگاهی برای رشـد 
جـــنین را بــر عهــده دارد. بر اســاس ایــن دیــدگاه در رونــد تکامل جنیــن، هیچ‌چیز 
جدیدی به وجود نمی‌آید و تکامل آن جز به معنای ظهور و شــکوفایی آن نیســت 

)نور محمدی، 1388ش: 8(.
پــس از اختــراع میکروســکوپ در ســال 1677 م. »لیــون هــوک)Lion Hook( و 
»هــام«)Ham( بــه وجــود اســپرم در منی انســان پــی بردنــد و در قــرن هیجدهم 
روشــن  بســیار،  آزمایش‌هــای  پــی  ولــف)Wolf(در  و   )Spallanzani(ســپالانزانی
ســاختند کــه زن و مــرد هــر دو در پیدایــش جنیــن نقــش آفرینند. »ولــف« معتقد 
بود که جنین به‌صورت کامل نه در اســپرم وجود دارد و نه در اوول بلکه در آغاز 
کاملاً بســیط اســت، سپس به‌تدریج رشــد نموده و دارای اجزاء و اعضای مختلف 
می‌شــود. در ســال 1829 »شــلیدن« )Schleiden( و »شــوان«)Schwan( اعــام 
کردنــد کــه موجــودات زنــده، مرکّــب از یاخته‌ها می‌باشــند. ایــن دیــدگاه زیربنای 
گرفــت و در ســال 1859 م.  تشــریح، بافت‌شناســی و رویان‌شناســی جدیــد قــرار 
دانشمندان به این نتیجه رسیدند که اسپرم و اوول چیزی جز همین یاخته‌های 
حیاتی نیســتند. در سال 1875 م. برای اولین بار »هرتویگ«)Hertwig( توانست 
کنــد و ثابــت نمــود  چگونگــی لقــاح )Fertilization( اســپرم و اوول را مشــاهده 
کــه هــر دوی آن‌هــا در تکویــن تخــم )Zygote( مؤثرند و در ســال 1883م. »وان 
بنــدن«)VanBeneden( ثابــت کــرد که آن دو در تکوین جنین نقشــی برابر دارند 
کرین، 1375ش، 23؛ نورمحمــدی، 1388ش،8(؛ بنابراین، تا قرن هجدهم  )شــا
در علــوم بشــری تفســیری دقیــق از چگونگــی شــکل‌گیری جنین در دســت نبود؛ 
کریــم در بــاب پیدایــش جنیــن، حقایــق اساســی را بــا بهتریــن  امــا آیــات قـــرآن 

https://en.wikipedia.org/wiki/Schleid
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اصطلاحات و درعین‌حال ســاده‌ترین بیان ارائه نموده است )البار، 1415م: 185 
ـ 190 با تلخیص(.

در آیــات و روایـــات بـــا الفــاظ بســیار روشــن بــه موضــوع پیـــدایش جـــنین و نـــقش 
مـــشترک زن و مـــرد و تعین جنسیت جنین پرداخته‌شده اســـت؛ درحالی‌که دانش 
امروزی توانست در قرن هیجدهم و پس از ابطال نظریات و باورهای نادرست به 
گاهی غرب در قرون‌وسطا  گـر شـکاف عـمیق و ناآ نظریه صحیح دست یابد. شاید ا
از آموزه‌های دین اســـام نـــمی‌بود، بسیار زودتـر از قـرن هـیجدهم، بشر بـا واقعیت 

پیدایش جنین و روند تکامل وی آشنا می‌گردید.
قــرآن کریــم آفرینــش انســان در جنیــن را به شــش مرحله تقســیم نموده اســت: 
نطفــه، علقه، مضغه، اســتخوان‌بندی و اســکلت‌بندی، پوشــاندن اســتخوان با 
گوشت و عضله و دمیدن روح در جنین )مؤمنون/14(. در بیان قرآن کریم مرحله 
نطفــه مرحلــه آغازیــن شــکل‌گیری جنین اســت که ایــن مرحله از حســاس‌ترین 
مراحل رشــد جنین اســت؛ چون جنین دارای حجم بسیار کوچکی است به‌ویژه 
در هفته‌هــای اول بــارداری و بــه همیــن دلیل به‌آســانی قابل‌مشــاهده نبوده و 
فحــص و بررســی و چگونگــی اســتقرار آن در رحــم بــدون داشــتن تجهیــزات و 
کتشــاف  ابــزار میکروســکوپی امکان‌پذیــر نیســت. تــا قرن‌هــای طولانــی قبل از ا
میکروسکوب در قرن 17 میلادی هیچ فهم درستی از نقش زن و مرد در تکوین 
و شــکل‌گیری جنیــن وجود نداشــت؛ درحالی‌که قرآن کریــم که تاریخ آن به قرن 
هفتــم میــادی برمی‌گردد به‌عنوان منبع وحیانی مراحــل مختلف و متمایزی را 
بــرای جنیــن بیان می‌کنــد. مهم‌ترین عملیــات و رخدادهایی که در داخل رحم 
بــرای هــر مرحله جنین اتفــاق می‌افتد بــا نام‌گذاری‌ها و اصطلاحاتی به بررســی 
جنیــن می‌پــردازد که این اصطلاحات قرآنی با نهایت دقت و شــگفت‌انگیز تمام 
شــروطی را که اصطلاحات دقیق علمی آن را ایجاب می‌کند، داراســت )زندانی، 

1432ق: 33(.
گاهــی از جنســیت جنیــن و یــا تعیین زمــان آن‌یکی از مســائل مهــم دوران جنین  آ
محســوب می‌شــود که بشــر از دیرباز کنجکاو بوده اســت تا راه دستیابی بدان پیدا 
کند. برخی آیات قرآن کریم نیز درباره خلقت جنین و مراحل آن به نر و ماده بودن 
اشاره نموده است. سؤال این است آیا می‌توان بر اساس آیات قرآن از زمان تعیین 
گاهــی آن انحصــار به خداوند اســت؟ آیا  جنــس جنیــن اطــاع پیدا کــرد و آیا علم آ
آنچه در این خصوص قرآن کریم بیان کرده است با علم امروزی که برخی حقایق 
جنیــن را روشــن نمــوده اســت، در تعارض اســت یــا بــا آن هماهنگی کامــل دارد؟ و 
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سؤالاتی از این قبل که این پژوهش درصدد پاسخ بدان است.

2. پیشینه پژوهش
هم‌زمــان بــا نزول قرآن کریم از جانب معاندان و منکران شــبهاتی علیه قرآن کریم 
ح بوده اســت و مســلمانان متعهد و مؤمن نیز در طول تاریخ درصدد پاسخ  نیز مطر
به آنان و دفاع از ســاحت مقدس قرآن کریم برآمده‌اند. برخی هم‌زمان با پیشــرفت 
علــم در قــرن معاصــر، شــبهاتی درباره قــرآن کریم به‌ویــژه درباره آیــات علمی قرآن 
ح نموده‌انــد. اندیشــمندان مســلمان نیــز در کتاب‌هــا و مقــالات متعــددی به  مطــر

شبهات آنان پاسخ داده‌اند.
ح این‌گونه مباحث از چنــد جهت اهمیت دارد: ازیک‌طرف ابعاد جدیدی از  طــر
آموزه‌های علمی قرآن کریم را روشــن می‌نماید که میان پژوهشــگران و مفسران 
قرآنــی اختلاف‌نظــر وجــود دارد و از طرف دیگر بــا تبیین حقایــق قرآنی، موجب 
دلگرمــی و تشــویق مســلمانان نســبت بــه ســاحت مقــدس قــرآن کریــم و آشــکار 
شــدن حقیقت بر مخاطبان می‌گردد. با توجه به گســتردگی آثار اندیشــمندان و 
مفســران دربــاره آیات علمی قرآن، در اینجــا به‌طور مختصر کتــب و مقالاتی که 
ح‌شــده دربــاره کتاب نقد قــرآن دکتر ســها پرداخته‌انــد؛ معرفی  بــه شــبهات مطر

می‌گردد.
پژوهــش و تحقیقاتــی کــه دربــاره کتاب نقد قرآن نوشــته‌اند بــه دو بخش می‌توان 
تقسیم نمود: برخی از این پژوهش‌ها عام و کلی بوده است و به نقد روش و مبانی 
و منابع مورداســتفاده مؤلف پرداخته‌اند. پژوهش‌های دیگر نیز به‌صورت موردی 

ح‌شده پاسخ داده‌اند. یا موضوعی به شبهات مطر
1. رضایی اصفهانی)1395ش( در مقاله »بررســی مبانی نقد قرآن« بر اساس مبانی 
و قواعد صحیح تفسیری، روش و پیش‌داوری و پیش‌فرض‌های غلط و چگونگی 
بهره‌منــدی از منابــع غیــر معتبــر کتــاب نقــد قــرآن را به چالش کشــیده و بــه برخی 

ح‌شده نیز پاسخ داده است. شبهات مطر
2. حیدری‌نســب)1394ش( در مقالــه »دفــاع از قــرآن در رد کتاب نقد قرآن« ســعی 
نموده اســت به روش ســاده و به‌اجمال شــبهاتی که در کتاب نقد قرآن آمده اســت 
را پاســخ دهد؛ اما پاســخ‌ها به‌قدری کلی اســت که مخاطب را در برخی موارد اقناع 

نمی‌نماید.
3. اســمی قیه باشــی و  زاهدی )1400ش( در کتاب نقد و بررســی شــبهات مرتبط با 
آیات جنین در قرآن کریم« شبهات مربوط به آیات جنین را بررسی نموده که برخی 
از این شبهات نیز مربوط به کتاب نقد قرآن است و این پژوهشگر بر اساس مبانی 
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و قواعد تفسیر و با توجه به منابع مهم فهم قرآن کریم شبهات ایشان درباره آیات 
جنین را نقد نموده است. از مزایای این کتاب علاوه بر بهره‌گیری از معیار صحیح 

تفسیری استفاده از دستاورت علوم پزشکی در نقد شبهات است.
4. رضایی و میر عرب در مقاله »بررســی شــبهات دکتر سها در مورد هفت‌آسمان در 
قــرآن کریــم به‌طور اختصاصی شــبهه علمی درباره هفت‌آســمان پرداخته و دیدگاه 

مختلف مفسران را گزارش نموده‌اند.
و  قــرآن  »ســازگاری  مقالــه  در  فراهی‌بخشــایش)1393ش(  و  رضایی‌اصفهانــی   .5
علــوم طبیعــی از منظــر مستشــرقان« برخی مباحث قــرآن ازجمله: کیهان‌شناســی، 
زیست‌شناسی و علم پزشکی را موردبررسی قرار داده و سعی نموده‌اند، برخی آیات 
در این موضوعات را با علوم طبیعی سازگار جلوه دهند و نظرات مستشرقان موافق 

سازگاری قرآن و علوم طبیعی را نیز گزارش داده‌اند.
6. رضایی‌اصفهانــی و راهــی)1395ش( در مقالــه »بررســی شــبهات قــرآن و علــم و 
کید بر نظریات معرفت و دکتر سها« به‌طورکلی شیوه بیان  شیوه برخورد با آن‌ها با تأ
ح و همچنین نحــوه و چگونگی  شــبهات مربــوط بــه قرآن و علم از طرف ســها مطر

برخورد با شبهات از جانب آیت‌الله معرفت نیز بیان می‌گردد.
گاهی از آن نیز مقالاتی نوشته‌شــده اســت کــه ارتباط با  دربــاره جنســیت جنیــن و آ

موضوع این پژوهش دارد نیز اشاره می‌گردد:
1. میثاقی نژاد و همکاران)1394ش( در مقاله »جستاری در قرآن با موضوع تعیین 
جنسیت جنین و اخلاق با رویکرد رفع تعارض علوم تجربی و دین« سعی نموده‌اند 
میان مشیت و علم و اراده الهی با پیشرفت‌هایی که بشر در علم تجربی به دست 
آورده اســت، هماهنگی ایجاد کنند و به این نتیجه رســیده‌اند که بشــر با توجه به 
اختیارات و اشرف مخلوقات بودن، توانایی که خداوند بدو اعطا کرده است، پس 
از ایجادشی که منحصراً متعلق به خداوند است، قابلیت هرگونه تغییر و یا تکمیل 
در رونــد خلق و آفریده شــدن را خواهد داشــت اما به رعایت نــکات اخلاقی و حفظ 
کیددارند تا جامعه از انحراف یک جنســی )مذکر  حرمت و حریم‌های شــرعی نیز تأ

و یا مؤنث( بودن جلوگیری شود.
2. طاهر خانی )1387ش( در مقاله »تکنولوژی تعیین جنسیت جنین« دیدگاه‌های 
مختلــف دربــاره اســتفاده از تکنولــوژی درباره ترجیح جنســیتی را گــزارش نموده و 
نتیجــه گرفتــه اســت که دلایل موافقــان و مخالفان ترجیح جنســیتی با اســتفاده از 
تکنولوژی نارسا بوده و جواز مشروط و محدود به شرایط استفاده از این تکنولوژی 

کید دارد. تأ
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گاهی از جنسیت  3. تحقیق دیگر درباره جنسیت جنین تحت عنوان »قرآن و آ
توضیــح  و  آیــات  تقســیم‌بندی  از  بعــد  مهیــن)1396ش(  جهــان  اثــر  جنیــن« 
گاهی از علــم تفصیلــی مــوارد پنج‌گانه در  آن‌هــا بــه ایــن نتیجه رســیده اســت: آ
آیــه 34 لقمــان مخصــوص خداونــد اســت، هرچنــد ممکــن اســت علــم اجمالــی 
گاهــی جامع و  بــرای معصومــان و اولیــاء الهــی حاصل شــود و هم‌چنیــن علم و آ
همه‌جانبــه بــه جنین که انحصار به علم الهی اســت از نتایج خوب این تحقیق 

است.
تفــاوت پژوهــش حاضــر با کتاب‌هــا و مقالات انجام‌گرفته در این اســت: بر اســاس 
ح‌شده در آیات 39 ـ 37 سوره مبارکه قیامت که  قواعد معتبر تفســیری، شــبهه مطر
تعیین جنس جنین را بعد از مرحله علقه می‌داند، نقد نموده است و هم‌چنین نقد 
ح‌شــده این  شــبهه دیگر درباره آیه مبارکه 34 لقمان اســت که مدعای شــبهه مطر
گاهی از جنس جنین و یا تعداد آن برای انســان امری ســاده بوده و با مراد  اســت، آ

آیه که انحصار علم جنین را برای خدا می‌داند در تعارض است.

ح شبهه 3. طر
جنــاب ســها از منکــران و معانــدان قــرآن کریــم در کتاب نقد قــرآن بــا بهره‌گیری از 
آیــات قــرآن کریــم نتیجــه گرفته اســت کــه ازنظر قــرآن کریــم تعیین جنــس جنین 
بعــد از مرحلــه علقــه اســت؛ درحالی‌که ازنظر علــم جنین‌شناســی در مرحله آغازین 
مْ یک 

َ
ل

َ
شکل‌گیری جنین، جنس آن مشخص می‌گردد. ایشان با استناد به آیات »أ

کرَ وَ 
َ

وْجَیــنِ الذّ ی فَجَعَــلَ مِنْهُ الزَّ قَ فَسَــوَّ
َ
قَةً فَخَل

َ
نُطْفَــةً مِــنْ مَنِی یمْنی ثُــمَّ کانَ عَل

نْثی«)قیامت/39 ـ 37( نوشته است: »جنس جنین بعد از مرحله عقله بیان‌شده 
ُ
أ

ْ
ال

است. چون ازنظر علم ثابت‌شده است که جنسیت جنین به‌محض تشکیل تخم 
)ترکیب اســپرم و تخمک در چند ســاعت اولیه‌ی پس از آمیزش جنسی( مشخص 
اســت؛ بنابراین تعیین نر و ماده بودن جنین پس از مرحله‌ی علقه غلطی فاحش 

است«)سها، 1391ش: 52(.
ح‌شده بدین‌صورت است که ضمیر »منه« را در عبارت  تبیین شبهه: شبهه مطر
»فَجَعَــلَ مِنْــهُ« به مرحله »علقه« برگردانده و گفته اســت که بعــد از مرحله »علقه« 
نــر و مــاده بــودن جنین مشــخص می‌گردد؛ ولــی هیچ دلیــل دیگری بــر این نظر 
کــه ضمیــر در »فَجَعَــلَ مِنْــهُ« بــه »علقه« برمی‌گــردد، ارائــه نمی‌نمایــد؛ بنابراین در 
توضیــح دیدگاه ایشــان می‌تــوان گفت نقد ایشــان از حیث ژنتیکــی و کروموزومی 
اســت؛ یعنی در همان مرحله‌ای که نطفه بســته می‌شــود جنس جنین مشــخص 
می‌گــردد، نــه بعــد از مرحلــه علقــه. لازم اســت در ادامــه بحــث دیــدگاه مفســران 
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فریقیــن در خصــوص آیه موردنظر بررســی گردد. نقد و بررســی دیدگاه ایشــان نیز 
در ادامه بحث خواهد آمد.

الف( بررسی دیدگاه مفسران درباره آیه موردبحث
به نظر می‌رســد، برداشتی که نویســنده از آیه دارند در تفاسیر هیچ‌کدام از مفسران 
دیده نمی‌شــود و دارای اشــکالاتی اســت که بدان پرداخته می‌گردد. هیچ مفســری 
در این آیه ضمیر را به مرحله »علقه« برنمی‌گرداند بلکه مفســران و ادیبان دیدگاه 

دیگری دارند که می‌توان آن را به دو گروه تقسیم نمود:

دیدگاه اول: برگشت ضمیر به انسان
برخــی از مفســران معتقدنــد که ضمیر »منــه« در عبارت »فجعل منــه الزوجین« به 
انســان برمی‌گــردد: از ابــن عباس و مقاتل نقل‌شــده اســت، گفته‌انــد: »فجعل منه 
الزوجین« یعنی خداوند ســبحان از انســان دو نوع مذکر و مؤنث را قرار داده اســت 

)نووی جاوی، 1417 ق، ج‌2: 585(.
علامــه طبرســی در تفســیر شــریف مجمع‌البیــان در این آیــه مرحله تســویه را بعد از 
مرحلــه علقــه دانســته و فرموده اســت: مرحله تســویه مرحله‌ای اســت کــه اعضای 
باطنی و ظاهری جنین در شکم مادرش آشکار می‌گردد و در ادامه گفته‌اند: ضمیر 
در عبارت »فجعل منه« به انســان برمی‌گردد یعنی خداوند تبارک‌وتعالی از انســان 
دو نــوع نــر و مــاده را قرار داد. درباره این‌کــه ضمیر در آیه به منــی برگردد به‌عنوان 

یک احتمال بیان کرده است )طبرسی، 1372ش، ج 10: 607(.
ــمْ یــک نُطْفَةً مِــنْ مَنِی یمْنی« اســم »کان« 

َ
 ل

َ
علامــه طباطبایــی می‌فرمایــد در آیــه »أ

وْجَینِ  ضمیــری اســت که به انســان برمی‌گــردد. درباره آیــه مبارکه »فَجَعَــلَ مِنْــهُ الزَّ
نْثی« نیز فرموده‌اند: مراد این اســت که خداوند از انســان دو نوع، یکی 

ُ
أ

ْ
کرَ وَ ال

َ
الذّ

نر و دیگری ماده قرار داده است )طباطبایی،1417 ق، ج20:115(.
صاحب تفســیر روح المعانی نیز گفته اســت: منظور از ضمیر »فجعل منه« انســان 
اســت و منظــور از »الزوجیــن« دو نــوع و دو صنــف و منظــور از الذکر والانثــی بدل از 
»الزوجین« اســت؛ یعنی خداوند از انســان دو نوع نر و ماده قرار داده اســت؛ و قرار 
ح کرده اســت )آلوســی، 1415  دادن نــر و مــاده از منی را به‌عنوان یک احتمال مطر

ق، ج 15 :165(.
بســیاری از مفســران ازجملــه: قرطبی در تفســیر الجامــع لأحکام القــرآن )قرطبی، 
القــرآن  تفســیر  فــی  البیــان  جامــع  تفســیر  در  طبــری   ،)117 ج‌19:  ش،   1364
)طبــری،1412 ق، ج29: 125( علامــه مغنی در تفســیر الکاشــف )مغنیه، 1424ق، 
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ج ‌7: 474( و حســینی شــیرازی در تفســیر تقریــب القــرآن إلــی الأذهان )حســینی 
شــیرازی، 1424 ق، ج ‌5: 568( نیــز همین دیــدگاه را پذیرفته و گفته‌اند که ضمیر 

در آیه به انسان برمی‌گردد.
دلایــل این گروه از مفســران را این‌گونه می‌تــوان تبیین نمود که آیــه به‌طورکلی 
درصدد بیان این نکته اســت. خداوند از انســان دو نوع مذکر و مؤنث قرار داده 
اســت و بــرای تناســل و توالــد و بــرای بقاء نســل بشــر دو نــوع انســان یعنی نر و 
مــاده لازم اســت نه این‌که بعــد از مرحله علقه، نر و ماده بودن جنین مشــخص 

می‌گردد.
دلیــل دیگــر کــه می‌تــوان ایــن دیــدگاه را تقویت نمــود: آمــدن فعل »جعل« اســت، 
فعــل »جعــل« غیر از فعل »خلق« اســت، چون فعــل »خلق« به آفرینشــی که در آن 
 من بعد خلــق« درحالی‌که فعل 

ً
دگرگونــی و تغییــر و تحول باشــد اشــاره دارد: »خلقــا

گر در این آیه فعل »خلق« می‌آمد یعنی  جعل به معنای قرار دادن است؛ بنابراین ا
می‌فرمود: »فخلق منه« در این صورت می‌توانستیم بحث کنیم که بر کدام‌یک از 

مراحل: »نطفه«، »علقه« یا مرحله »تسویه« قابل تطبیق است.
عــاوه بر دلایــل فوق دلیل دیگری نیز وجود دارد؛ مبتنی اســت بر اینکه خداوند 
ســبحان همان‌گونــه کــه در ایــن آیه به مذکــر و مؤنث بودن انســان بــرای تداوم 
نســل بشــر اشــاره دارد؛ در برخــی دیگــر از آیــات عــاوه بر انســان به جفــت و زوج 
بودن چیزهای دیگر نیز اشاره دارد که آن‌ها را می‌توان هم مضمون آیه موردنظر 
نْفُسِــهِمْ وَ 

َ
رْضُ وَ مِنْ أ

َ
أ

ْ
ا تُنْبِــتُ ال هــا مِمَّ

َّ
واجَ کل زْ

َ
أ

ْ
ــقَ ال

َ
ــذی خَل

َّ
دانســت: »سُــبْحانَ ال

مُونَ«)یــس/36(؛ منــزه اســت خداونــدی کــه همه‌چیز را جفــت آفریده 
َ
ــا لا یعْل مِمَّ

اســت، ازآنچــه در زمین می‌روید، از خود انســان‌ها و ازآنچه کــه نمی‌دانند؛ »وَ مِنْ 
ونَ«)ذاریــات/49(؛ از هــر چیــزی دو نــوع  کــمْ تَذَکرُ

َّ
عَل

َ
وْجَیــنِ ل قْنــا زَ

َ
کلِّ شَــی‌ءٍ خَل

«)نبأ/8(؛ و شــما 
ً
واجا زْ

َ
قْناکمْ أ

َ
)نر و ماده( آفریدیم تا شــاید متذکّر شــوید؛ »وَ خَل

را جفت آفریدیم.
بنابرایــن، در ایــن دیدگاه روشــن شــد که هــدف از آیه مــورد ذکر، این نیســت که نر 
و مــاده بــودن انســان را به یکی از مراحل رشــد برگرداند بلکــه تبیین دو صنف و دو 
نوع از انســان )مذکر و مؤنث( برای تداوم نســل بشــر است و برای همین ضمیر به 

انسان برمی‌گردد.

دیدگاه دوم: برگشت ضمیر در آیه »فجعل منه الزوجین« به نطفه یا مَنِی
همان‌گونه که در دیدگاه اول گفته شــد، برخی از مفســران ازجمله طبرسی و آلوسی 
ح کرده‌اند.  در تفسیر این آیه که ضمیر به مَنِی برگردد، به‌عنوان یک احتمال مطر
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دیــدگاه برخــی دیگــر از مفســران این اســت ضمیر در آیه بــه اولین مرحلــه آفرینش 
انســان برمی‌گردد، به‌عبارت‌دیگر ضمیر به منی برمی‌گردد و خداوند ســبحان نر و 

ماده را از نطفه قرار داده است.
در تفســیر جلالین آمده اســت خداوند سبحان از منی که تبدیل به علقه و سپس 
تبدیل به مضغه می‌شود دو نوع نر و ماده را آفریده است )محلی و همکاران،1416 
ق: 581(. وهبــه زحیلــی در تفســیرش گفته اســت: »فجعل منه« یعنــی خداوند از 
منــی دو نــوع انســان: مرد و زن  را قرار داده اســت )زحیلــی،1418 ق: 29/ ‌276(. 
آیــه الله مکارم شــیرازی نوشــته‌اند کــه ضمیر در آیه بــه منی برمی‌گــردد، بنابراین 
خداوند ســبحان از نطفه دو جفت مرد و زن را آفرید )مکارم شــیرازی، 1374 ش، 

ج 25: 32(.
برخی دیگر از مفسران »ماء« و یا »مَنِی« را در آیه در تقدیر گرفته و گفته‌اند: »فَجَعَلَ 
نْثــی« ایّ خلق من مائه أولادا ذکــورا و إناثا )بغوی، 1420 

ُ
أ

ْ
کرَ وَ ال

َ
وْجَیــنِ الذّ مِنْــهُ الزَّ

ق، ج ‌5: 187؛ میبــدی،1371 ش، ج‌10 : 308.( یعنــی خداونــد از مایع منی انســان، 
گر دیــدگاه دوم را بپذیریم، ضمیر  فرزنــدان مذکر و مؤنث را آفریده اســت؛ بنابراین ا
به نطفه برمی‌گردد مراد آیه این است که خداوند سبحان از منی و یا نطفه دو نوع 

انسان نر و ماده را آفریده است.

ب( نقد و بررسی
کثر  یکــی از مبانــی مهــم در تفســیر آیــات توجــه به آیــات متحــد الموضوع بــوده و ا
پژوهشگران و مفسران قرآنی آن را پذیرفته‌اند و حتی کسانی که قرآن را وحی الهی 
نمی‌دانند و سعی دارند آن را نوشته بشری معرفی نمایند، این مبنا را در فهم آیات 

قرآن پذیرفته‌اند.
نویسنده کتاب نقد قرآن که خود منکر وحیانی بودن قرآن است، به برخی از مبانی 
تفسیر آیات در کتاب خود اشاره نموده و گفته است بر اساس آن‌ها به بررسی آیات 

قرآن خواهد پرداخت. یکی از آن‌ها توجه به آیات متحدالموضوع است.
کندگــی گویــی آیات قــرآن را از موانــع فهم آن  درجایــی از نوشــته‌های خــود، پرا
بیــان کــرده و گفتــه اســت:»عدم دنبــال کــردن موضــوع خــاص و ذکــر مخلــوط 
گــر بخواهید نظــر قــرآن را در موضوع خاصی  موضوعــات متنــوع، به‌نحوی‌کــه ا
بدانیــد لازم اســت که تمام قــرآن را بگردید«)ســها، 1391ش: 25(. درجای دیگر 
کنده بــودن هرمطلب در  از کتابــش نوشــته اســت: »پاره‌پاره بودن مطالــب و پرا
بیــش از 6600 آیــه، کار فهــم نظــر قــرآن در مــورد یــک موضــوع خــاص را بســیار 
مشــکل می‌کنــد. راه‌حــل اساســی بــرای مقابله با این مشــکل این اســت که باید 
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تمــام آیــات مربــوط بــه یــک موضــوع را یافــت و در کنــار هــم نهــاد. ایــن کار در 
گذشــته بســیار مشکل بود؛ ولی امروز با اســتفاده از کامپیوتر بسیار آسان‌تر شده 

.)35 است«)سها، همان: 
به نظر می‌رســد این مطالب گواه روشــن بر این است که این افراد تفسیر موضوعی 
قــرآن یعنــی کنار هم قــرار دادن آیات مربوط به یک موضوع و اســتخراج نظر قرآن 
درباره آن را به‌عنوان یکی از مبانی تفســیر قرآن کریم قبول دارد. حالا باید دید که 

آیا در ارائه نظرات خود بدان پای بند هست یا نه؟
بــه نظــر می‌رســد به آنچــه گفتــه و پذیرفته اســت، بدان عمــل نمی‌کنــد. از دیدگاه 
مفســران شــیعه و سنی روشن شد که ضمیر به مرحله علقه و یا بعدازآن برنمی‌گردد 
یــا بــه انســان برمی‌گردد که موضوع ســخن درباره انســان اســت یا بــه مرحله نطفه 
برمی گردد که از آن با تعبیر »نُطْفَةً مِنْ مَنِی یمْنی« سخن گفته است و برای تقویت 
ایــن دیــدگاه می‌توان بــه آیات دیگر نیز اســتناد کرد کــه معنای آیــه موردنظر را نیز 
قَکمْ مِنْ تُــرابٍ ثُمَّ مِنْ 

َ
هُ خَل روشــن نمــوده و بــا آن هماهنگی و مطابقــت دارد: »وَ اللَّ

ک  نْثی«)فاطر/11(؛ و خداوند شــما را از خا
ُ
 وَ ما تَحْمِلُ مِنْ أ

ً
واجا زْ

َ
کــمْ أ

َ
نُطْفَــةٍ ثُــمَّ جَعَل

آفریــد، ســپس از نطفــه و پس‌ازآن شــما را جفــت )نر و مــاده( قــرار داد و آنچه زنان 
گر منظور از ازواج، نر و ماده بودن باشد، خداوند سبحان  حمل می‌کنند؛ بنابراین ا
طبــق صراحــت آیــه مبارکه بعد از مرحله نطفــه، نر و ماده بودن را قــرار می‌دهد. در 
این صورت با آنچه در علم جنین‌شناســی گفته‌شــده اســت تعارض پیش نخواهد 
آمــد؛ چــون در بیان قرآن کریم اولین مرحله شــکل‌گیری جنین همان مرحله نطفه 

است.
عــاوه بــر دیــدگاه فوق آیــات دیگری در قــرآن کریم اســت، آفرینش مذکــر و مؤنث 
یــا همــان تعییــن جنســیت جنیــن را مرحلــه نطفــه یــا از نطفــه می‌دانــد که بــا علم 
جنین‌شناســی نیــز کامــاً هماهنگ اســت که در مرحلــه آغازین لقــاح جنس جنین 

مشخص می‌گردد.
نْثــی مِنْ نُطْفَــةٍ إِذا تُمْنی« 

ُ
أ

ْ
کرَ وَ ال

َ
وْجَیــنِ الذّ ــقَ الزَّ

َ
هُ خَل

َ
نّ

َ
قــرآن کریــم می‌فرمایــد: »وَ أ

کــه دو زوج نــر و مــادّه را آفریــد از نطفــه  )نجــم/6 ـ 45(؛ و اوســت )خداونــدی( 
قَکمْ مِنْ تُرابٍ ثُمَّ مِنْ 

َ
هُ خَل هنگامی‌کــه ریخته می‌شــود و هم‌چنین آیه مبارکــه »وَ اللَّ

نْثی«)فاطر/11( که در توضیح دیدگاه دوم 
ُ
 وَ ما تَحْمِلُ مِنْ أ

ً
واجا زْ

َ
کــمْ أ

َ
نُطْفَــةٍ ثُمَّ جَعَل

ح کرده است.  بیان شد به‌صراحت بعد از مرحله نطفه نر و ماده بودن جنین را مطر
چند نکته در بیان این آیات وجود دارد:

اول این‌کــه نفرمــود »از نطفــه« بلکــه فرمــود »از نطفــه زمانــی کــه ریختــه شــود«؛ 
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بنابراین به مرحله لقاح که نطفه مرد و زن با هم جمع می‌گردد، اشاره دارد و دلیل 
مْشــاجٍ نَبْتَلیهِ 

َ
إِنْســانَ مِنْ نُطْفَةٍ أ

ْ
قْنَا ال

َ
ا خَل

َ
دیگر این‌که در جای دیگر می‌فرماید: »إِنّ

«)انســان/2( طبق این آیه که نطفه را با قید »امشــاج« آورده 
ً
 بَصیرا

ً
ناهُ سَــمیعا

ْ
فَجَعَل

اســت بــه اختــاط نطفــه مــرد و زن اشــاره دارد؛ بنابراین هرکجــا آفرینش انســان را 
به‌طــور مطلــق از »نطفــه« بیان کند همان نطفه امشــاج خواهد بود؛ پس در هر دو 
آیه‌ای که بدان اســتناد شــد، منظور از مرحله نطفه همان مرحله لقاح و تخم است 

که در اصطلاح علمی به آن زایگوت گویند.
دوم این‌کــه در آیــه اول به‌صراحــت فعــل »خلــق« آمــده اســت، فعــل »خلــق« غالباً 
درجایــی بــه کار می‌رود که چیزی بر شــکل و کیفیت خاصی آفریده شــود که بدون 
وْجَینِ  تردیــد به آفرینش نر و ماده از نطفه اشــاره دارد. برخلاف آیــه »فَجَعَلَ مِنْهُ الزَّ
نْثی« که فعل »جعل« آمده است و درباره آن اختلاف‌نظر وجود داشت و 

ُ
أ

ْ
کرَ وَ ال

َ
الذّ

دیگر این‌که در این مرحله آفرینش خاصی صورت نمی‌گیرد بلکه از جانب خداوند 
نر و ماده بودن جنین از بین ســلول‌های جنســی انتخاب می‌گردد. همان‌گونه که 
کمْ 

َ
قَکمْ مِنْ تُــرابٍ ثُمَّ مِــنْ نُطْفَةٍ ثُــمَّ جَعَل

َ
ــهُ خَل آیــه دوم بــدان اشــاره داشــت: »وَ اللَّ

.»
ً
واجا زْ

َ
أ

ح‌شــده از حیث آناتومیکی و ســونوگرافی هم باشــد که بعد از ظاهر  گر اشــکال مطر ا
شــدن آلت تناســلی جنیــن، مذکر و مؤنث بودن آن آشــکار می‌گــردد در این صورت 
خــود آیــه موردبحث می‌تواند پاســخ همین شــبهه باشــد کــه بعد از مرحلــه علقه با 

ظاهر شدن آلت جنسی، جنس مذکر و مؤنث بودن آن مشخص می‌گردد.
آیــا این‌هــا از رســاترین و گویاتریــن تعابیر قرآنی بــرای تعیین جنس جنین نیســت، 
قرآن کریم نه‌تنها به آفرینش نر و ماده از »نطفه« تصریح نموده است بلکه تعیین 
جنس جنین را نیز مشخص می‌نماید که آیا بر عهده نطفه مرد است یا نطفه زن؟ 

از برخی آیات قرآن کریم این دیدگاه نیز قابل‌برداشت است.
بــر اســاس بیان قرآن کریم بعدازاین که نطفه مرد )اســپرم( بــا نطفه زن )اوول( به 
هم‌آمیخته شــد )نطفه امشــاج( و به‌صــورت تخمک لقاح یافتــه )زایگوت( درآمد؛ 
یعنی طبق بیان قرآن کریم »نطفه امشاج« تشکیل یافت و بعدازاین در رحم زن قرار 
نــاهُ نُطْفَةً فی قَرارٍ مَکینٍ«)مؤمنون/13(؛ 

ْ
می‌گیــرد که قرآن کریم می‌فرماید: »ثُمَّ جَعَل

ســپس او را به‌صورت نطفه )تخمک لقاح یافته( در قرارگاه امن قراردادیم. منظور 
از قــرارگاه مکیــن رحم زنان اســت که نطفه در آن، تمکن زیســت دارد )طباطبایی، 
1390، ج 15 :20( و محفوظ‌ترین نقطه بدن که از هر طرف کاملاً حفاظت‌شده است 
)مکارم شیرازی، 1371، ج 14 :207(. قرآن کریم از مرحله‌ای به نام حرث )کشت( از 
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ی شِئْتُم«)بقرة/223(؛ 
َّ ن
َ
تُوا حَرْثَکمْ أ

ْ
کمْ فَأ

َ
آن یادکرده و می‌فرماید: »نِساؤُکمْ حَرْثٌ ل

زنانتان کشــتزاری برای شــما هستند هرگونه یا هرزمانی خواستید در آن بذرافشانی 
کنید.

قــرآن کریــم رحــم زن را بــه زمیــن کشــتزار تشــبیه کــرده اســت کــه محل مناســب 
بــرای بذرافشــانی اســت یعنی همان‌گونــه که زمین در دل خود تخم دانه را رشــد 
می‌دهد و هیچ نقشــی در جنســیت تخم دانه ندارد، رحم زن نیز این‌گونه اســت؛ 
یعنــی تعییــن جنســیت تخــم در شــکل‌گیری جنیــن بــه عهــده نطفــه مرد اســت. 
ایــن نکتــه‌ای اســت که تلویحــا از برخی دیگر آیــات قرآن کریم نیز قابل‌برداشــت 
نْثی مِــنْ نُطْفَةٍ إِذا تُمْنی«)نجم/46 ـ 45(؛ 

ُ
أ

ْ
کرَ وَ ال

َ
وْجَینِ الذّ قَ الزَّ

َ
ــهُ خَل

َ
نّ

َ
اســت: »وَ أ

و اوســت )خداوندی( که دو زوج نر و مادّه را آفرید از نطفه‌ای هنگامی‌که ریخته 
می‌شــود. قید »إِذا تُمْنی« در عبارت »نُطْفَةٍ إِذا تُمْنی« می‌تواند، بیانگر خصوصیت 
نطفه مرد باشــد که امری محســوس اســت )قرشــی، 1375ش، ج 10: 426 در این 
صورت طبق آیه نطفه مرد اســت که جنس جنین را ازنظر نر و ماده بودن تعیین 

می‌نماید.

4. تعیین جنس جنین از نظر علم جنین‌شناسی
بــه وجــود  آن  از  کــه جنیــن  یافتــه‌ای  لقــاح  ازنظــر علــم جنین‌شناســی تخمــک 
می‌آیــد، حــاوی 22 جفــت کروموزوم عــادی و یک جفت کروموزوم جنســی اســت، 
کروموزوم‌هــای مذکــور از اجتمــاع تخمــک زن و نطفــه‌ی مــرد بــه وجــود می‌آیند و 

هریک نیز از اجزای زیر تشکیل می‌گیرند:
X تخمک زن: 22 کروموزوم عادی + یک کروموزوم جنسی

Y یا X نطفه مرد:22 کروموزوم عادی+ یک کروموزوم جنسی
کروموزوم‌هــای جنســی X و  بــر اســاس علــم جنین‌شناســی نصــف نطفــه مــرد را 
نصــف دیگــر را کروموزوم‌های Y تشــکیل می‌دهد، اما تخمک زن، همیشــه حامل 
کروموزوم‌هــای X هســتند. بــر ایــن اســاس هنگامی‌کــه تخمــک با نطفــه‌ی حامل 
گر با نطفه حامل  کروموزوم‌های جنسی X ترکیب شود؛ جنین دختر خواهد بود و ا
کرومــوزوم جنســی Y پیونــد بخــورد، جنس جنین پســر خواهــد بــود؛ بنابراین این 
نطفه مرد اســت که تعیین جنس جنین را بر عهده دارد؛ زیرا هم حاوی کروموزوم 
جنســی X و هم حاوی کروموزوم جنســی Y اســت )وی ســادلر، 1394ش: 36 ـ 33 

و 64(.
جنســیت جنین )مذکر یا مونث بودن( بر اســاس ترکیب کروموزوم‌های جنســی 
تعییــن می‌شــود. بدیهــی اســت ایــن مســأله در آزمایشــگاه، در روش‌های کمک 
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ج رحمــی)IVF( از همــان مراحــل اولیه رشــد )روز ۳ تا  بــاروری مانند:لقــاح خــار
۵ پــس از لقــاح( قابل تشــخیص اســت. اما  تشــخیص جنســیت جنیــن در رحم  
بــه کمــک معاینــه خارجــی )اولتــرا ســونوگرافی(  معمولا بیــن هفته 16تــا20 قابل 
تشــخیص اســت )همــان(.  بنابرایــن ایــن از رازگویی علمــی و بیان اعجــاز آمیز 
قرآن کریم اســت که 14 قرن پیش به این مطلب اشــاره‌کرده اســت و این نطفه 
مــرد اســت کــه جنــس جنیــن را از لحــاظ دختر و یا پســر بــودن تعییــن می‌کند و 
زن شــبیه کشــتزار مســتعدی بــرای تخمــک لقــاح یافتــه اســت که در آن کاشــته 
می‌شــود؛ بنابراین بر مخاطبان روشــن اســت که نه‌تنها قرآن کریم با یافته‌های 
بــا  آن  حقایــق  از  برخــی  بلکــه  نیســت  تعــارض  در  جنین‌شناســی  علــم  جدیــد 
پیشــرفت علــم آشــکار می‌گردد و درنتیجه حقانیــت، وحیانیت و  الهی بودن آن 

اثبات می‌رسد. به 

گاهی بشــر از جنس جنین و تعداد آن تعارض بــا انحصار علم آن به  الــف( شــبهه: آ

خداوند
گاهی از آن اســت کــه از برخی آیات قرآن کریم  شــبهه دیگــر درباره جنس جنین و آ
گاهــی از جنــس جنین و تعــداد آن اختصاص به علــم خداوند  اســتفاده می‌شــود: آ
دارد. در برخی آیات قرآن کریم تصریح‌شــده اســت که آنچه در جنین هســت، علم 
مُ ما 

َ
غَیثَ وَ یعْل

ْ
 ال

ُ
ل ــاعَةِ وَ ینَزِّ مُ السَّ

ْ
هَ عِنْدَهُ عِل آن اختصــاص بــه خداوند دارد: »إِنَّ اللَّ

رْضٍ تَمُوتُ 
َ
ی أ

َ
 وَ مــا تَدْری نَفْسٌ بِــأ

ً
رْحــامِ وَ مــا تَدْری نَفْسٌ ما ذا تَکسِــبُ غَدا

َ
أ

ْ
فـِـی ال

گاهی از زمان قیام قیامت مخصوص خداســت و  هَ عَلیمٌ خَبیرٌ«)لقمان/34(؛آ إِنَّ اللَّ
اوست که باران را نازل می‌کند و آنچه را که در رحم‌ها )ی مادران( است می‌داند و 
هیچ‌کس نمی‌داند فردا چه به دست می‌آورد و هیچ‌کس نمی‌داند در چه سرزمینی 

گاه است! می‌میرد؟ خداوند دانا و آ
در این آیه تصریح‌شــده اســت که علم پنج چیز مختص خداوند اســت و کســی در 
این علوم شریک او نیست؛ که عبارت‌اند از: علم زمان برپایی قیامت، نزول باران، 
علم آنچه در رحم است و علم این‌که هیچ‌کسی نمی‌داند فردا چه چیزی به دست 

می‌آورد و هیچ‌کسی نمی‌داند که در کدام سرزمین می‌میرد.
نظم و سیاق این آیه و عطف »یعلم ما فی الارحام« به ما قبل آن و تعابیر »ما تَدْری 
رْحامِ« 

َ ْ
نَفْــسٌ« دو مــورد پس‌ازآن همــه حکایت از آن دارند که تعبیر »یعْلَــمُ ما فِی الْأ

مفهــوم مخالف داشــته و در مقام اختصــاص دادن علم مزبور به خداوند و نفی آن 
از دیگران است.

آنچــه در روایــات آمــده اســت، ایــن برداشــت از آیــه را تأییــد می‌نمایــد. از پیامبــر 
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کــرم صلّی الله علیه و آله وســلّم نقل‌شــده اســت که فرمودند: ایــن پنج چیز را جز  ا
خــدا کســی نمی‌دانــد )ابوالفتــوح رازی، 1408 ق، ج15 :305( یــا این‌کــه در روایت 
ه«؛کلیدهای  دیگر آمده اســت که فرمودند: »مفاتح الغیــب خمس لا یعلمهن إلا ال��ل
غیــب پنج چیز هســتند که جز خداوند کســی آن‌هــا را نمی‌دانــد. بعدازاین پیامبر 
ــاعَةِ...« را تــا آخــر خواندند )طبــری، 1412 ق، ج 21 :  ــمُ السَّ

ْ
ــهَ عِنْــدَهُ عِل آیــه »إِنَّ اللَّ

56(؛ بنابرایــن علــم بــه »ما فــی الارحام« هم ردیف علم به قیامت دانســته شــده 
، امکان تشــخیص جنســیت و  کــه تنهــا نزد خداســت؛ درحالی‌که »در عصر حاضر
تعداد جنین پیش از تولد فراهم‌شــده اســت. به گفته دانشمندان جنین‌شناسی، 
اندام‌هــای تولیدمثــل خارجــی جنین و تعــداد آن پیش از تولد و جنســیت وی در 
ایــن مرحلــه قابل‌تشــخیص اســت( رودس رادنــی، 1384ش، ج 2 :943(. کامــل 
کنــون می‌تواننــد دریابند کــه جنین مذکر اســت یا  نجــار گفتــه اســت: »پزشــکان ا
مؤنــث و یکــی اســت یــا بیشــتر درحالی‌کــه جنیــن هنــوز در رحــم مــادرش اســت« 

)نجّار، 1425ق: 177(.
گاهــی از جنــس جنیــن امــری عــادی و طبیعــی اســت و عــاوه بــر  در عصــر مــا آ
ج کــردن مقداری از مایــع آمینوتیــک )مایع درون  ســونوگرافی، دانشــمندان بــا خار
جفت که جنین را احاطه کرده است( و آزمایش آن، در اوایل شکل‌گیری جنین، به 
جنسیت جنین پی می‌برند )دیاب و قرقوز، بی‌تا: 52( حتی امکان انتخاب جنس 
نوزاد را به والدین نوید می‌دهند و گام‌های مؤثری هم در این زمینه برداشــته‌اند. 
آنان در مورد خرگوش موفقیت‌هایی داشــته‌اند و می‌گویند این ترکیبات یک عمل 
شــیمیایی اســت و ازاین‌پس تعیین نوع جنس بر اســاس توافق پدر و مادر خواهد 
ک‌نــژاد، 1350ش، ج 1: 255( از ســوی دیگــر بشــر توانســته اســت به جنس  بــود )پا
جنین، حتی قبل از شــکل‌گیری و موقع لقاح، دســت یابد. آیا می‌توان این تناقض 

را پذیرفت؟

ب( نقد و بررسی
گاهــی از پنج چیــز جزو علوم انحصاری خداوند دانســته شــده  در آیــه موردبحــث آ
گاهی از آن‌ها  گاهی پنج چیز چیســت؟ دوم این‌کــه آیا آ اســت. اول این‌کــه مراد از آ
گانــه‌ای می‌طلبد؛ ولــی در این  منحصــر بــه خداوند اســت یــا نه؟ که پژوهــش جدا
بخش از پژوهش به بررسی و تبیین عبارت »یعلم ما فی الارحام« پرداخته می‌شود 
ح است که نیاز به پاسخ دارد. مراد  که موردبحث اســت و در اینجا چند ســؤال مطر
از عبــارت »یعلــم مــا فــی الارحام« چیســت؟ مفســران درباره ایــن عبــارت از آیه چه 
ح کرده‌اند؟ آیا روایتی که بتواند مــراد از آیه را تبیین نماید وجود  دیدگاه‌هــای مطــر
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گاهی از جنین جزو علوم انحصاری و اختصاصی خداوند است یا این‌که  دارد؟ آیا آ
گاهی یابند؟ دیگران هم می‌توانند بدان آ

لارحــام«: از کاربردهای کلمه »ما« اســم  بررســی بحــث ادبی آیــه »یعلم ما فــی ا
موصول  و یا مصدر اســت. زمانی که »ما« مصدریه باشــد؛فعل بعد از خود را تأویل 
به مصدر می‌برد؛ اما زمانی که »ما« اســم موصول باشــد، برای انســان و غیر انسان 
هــر دو بــه کار مــی‌رود و از کاربــرد آن ابهــام اســت یــا این‌کــه ماهیــت و حقیقتــش 
مجهــول اســت )مالقــی، 1405 ق: 265( برخــی گفته‌انــد: »مــا« اســم مبهمی اســت 
درنهایت ابهام )زرکشی، 1410 ق، ج 4 :342(؛ اما زمانی که »ما« معرفه باشد، افاده 
عمــوم می‌کنــد؛ بنابرایــن »مــا« در »ما فی الارحام« ممکن اســت معرفه باشــد. افاده 
عمــوم می‌نمایــد و اســمی اســت کــه برای مفــرد و مثنی و جمــع و مؤنــث و مذکر به 
یــک صــورت به کار مــی‌رود )همــان(؛ بنابراین از این‌کــه بعضی  مــراد از آیه »یعلم 
گاهــی از جنس جنین مــی نمایند که بــا به‌کارگیری  مــا فــی الأرحــام« را محــدود به آ
تجهیزات پزشکی و سونوگرافی مشخص می گردد، مطلب صحیحی نیست؛ چون 
آیــه کریمــه نمی‌گوید: »یعلم من فی الأرحام« بلکه گفته اســت »ما فی الأرحام« یعنی 
این‌که خداوند ســبحان هر آنچه بر جنین می‌گذرد از زمان ولادتش تا زمان وفات 
آن‌همه را می‌داند؛ یعنی این‌که نر می‌شــود یا ماده، بلندقامت می‌شــود یا کوتاه‌قد، 
زیرک و باهوش می‌شــود یا کم‌هوش و نادان، حلیم و صبور می‌شــود یا خشــمگین 
و غیــره، همــه را می‌داند؛ بنابراین هــر تفصیلی از تفاصیل زندگــی جنین را خداوند 

می‌داند )فیومی، بی‌تا: 23(. 
گاهی‌های جنین نسبت به خداوند:  بررسی آیات قرآن درباره انحصار تمام آ
همان‌طور که در نقد شبهه قبلی نیز بیان گردید یکی از مبانی مهم در تفسیر آیات 
قرآن کریم رجوع به آیات متحد الموضوع اســت به‌عبارت‌دیگر برخی از آیات قرآن 
مُ ما 

َ
هُ یعْل کریم مفســر و مبین برخی آیات دیگر اســت. در قرآن کریم آمده است: »اللَّ

رْحامُ وَ ما تَزْدادُ وَ کلُّ شَی‌ءٍ عِنْدَهُ بِمِقْدارٍ«)رعد/8(؛ 
َ
أ

ْ
نْثی وَ ما تَغیضُ ال

ُ
تَحْمِلُ کلُّ أ

خــدا می‌دانــد که هــر ماده‌ای آنچه حمــل می‌کند و رحم‌ها چه کم‌وزیــاد می‌کنند و 
همه‌چیز نزد او به‌اندازه است.

از این آیه نکات زیر قابل‌استفاده است:
گاهی  1 . طبــق بیــان آیه کلمات »ما« و »کل« بیانگر اطلاق اســت؛ بنابراین علم و آ
بــه ارحام، علمی اســت که شــامل کل زنان بــاردار و حتی مخلوقات دیگر اســت که 

علم هم‌زمان به همه آن‌ها و احاطه بر آن‌ها مختص خداوند سبحان است.
2 . انســان فقــط می‌توانــد برخی مســائل مربوط به جنیــن ازجمله نــر و ماده بودن 
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آن را بفهمــد بلکــه آیــه کریمــه چه‌بســا مهم‌ترین مســائل مربــوط به جنیــن را قصد 
نموده اســت که محال اســت کســی از بندگان خدا بتواند در هرلحظه هر جنینی از 

گاهی پیدا کند. مخلوقات بشر و غیر بشر آ
3 . بــر اســاس آیــات قــرآن کریم جنیــن امــور فراوانــی دارد، ازجمله: شــکل، اندازه، 
رنگ، ســالم و معیوب بودن، صفات جســمی و روحی و بســیاری از صفات دیگر که 
خ خواهــد داد، همــه این نکات از کلمه »ما« کــه در آیه »یعلم ما فی  بعــداً بــرای او ر
الارحام« آمده است، به دست می‌آید؛ بنابراین این علمی است که خداوند آن را به 

خود اختصاص داده است.
4 ـ دلیل دیگر این‌که علم آنچه در رحم‌هاست فقط به جنس مذکر و مؤنث بودن 
جنین محدود نمی‌شــود بلکه امور دیگر را نیز شــامل می‌شــود که این امور، از آیات 
دیگر نیز قابل‌برداشــت اســت: »و ما تغیض الارحام و ما تزداد«؛ یعنی رحم دائماً در 

گاهی ندارد. حال کم‌وزیاد شدن است که جز خداوند کسی بدان آ
ازآیات قرآن کریم استفاده می‌شود که عبارت »یعلم ما فی الارحام« جزو امور غیبی 
رْحامُ وَ ما تَزْدادُ وَ کلُّ 

َ
أ

ْ
نْثی وَ ما تَغیضُ ال

ُ
مُ ما تَحْمِلُ کلُّ أ

َ
هُ یعْل خداوند است: »اللَّ

شَــی‌ءٍ عِنْــدَهُ بِمِقْــدارٍ«؛ خــدا از جنین‌هایی که هر )انســان یا حیوان( مــادّه‌ای حمل 
گاه است؛ و نیز ازآنچه رحم‌ها کم می‌کنند )و پیش از موعد مقرّر می‌زایند(  می‌کند آ
و هم ازآنچه افزون می‌کنند )و بعد از موقع می‌زایند(؛ و هر چیز نزد او مقدار معینی 

دارد.
گاهی‌هــای جنیــن بــرای  بررســی دیــدگاه مفســران دربــاره انحصــار تمــام آ
خداوند: مفســران درباره تفســیر آیه »یعلم ما فی الارحام« دیدگاه متفاوتی بیان 
کرده‌اند که بدان اشــارت می‌شــود. مراد از اینکه خداوند فرموده است: آنچه در 
رحم‌هاســت می‌دانــد، چیســت؟ برخی از مفســران در تفســیر خود ایــن آیه را به 
برخــی از امــور محــدود کرده و گفته‌انــد: مراد ازآنچه در رحم‌هاســت می‌داند، از 
جهــت مذکــر و مؤنث بودن، تام الخلقه و ناقص‌الخلقه بودن، صحیح و ســقیم 
بــودن یــا ازنظر تعداد: یکی یا بیشــتر بودن اســت. بــرای نمونه در تفاســیر ذیل 
آمده اســت: مقاتل بن ســلیمان در تفســیر خود گفته اســت: مراد از این آیه این 
اســت کــه خداونــد مذکر یــا مؤنث بودن یا غیــر آن را می‌دانــد )بلخی، 1423ق، 

ج 3 :440(.
در تفســیر جلالیــن آمــده اســت: مــراد از »یعلم مــا فی الارحــام« مذکــر و مؤنث بودن 
جنیــن اســت؛ بنابراین مــواردی که در آیه آمده اســت از »علم قیامــت، نزول باران 

و ...« کسی جز خداوند آن‌ها را نمی‌داند )محلی و همکاران، 1416ق، ج 1 :‌417(.
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صاحــب تفســیر التبیان فی تفســیر القرآن گفته اســت: مراد از جهــت مذکر و مؤنث 
بودن است )طوسی، بی‌تا، ج8 :289(.

علامه طبرســی در تفســیر مجمع‌البیان فرموده اســت: مراد از »یعلم ما فی الارحام« 
از جهــت مذکــر و مؤنــث بودن ســالم و ناســالم بــودن و یکی یا بیشــتر بودن اســت 
)طبرســی،1372 ش، ج8 : 507(. صاحب تفســیر الجوهر الثمین فی تفسیر الکتاب 
المبیــن گفته اســت مراد از جهت مذکر و مؤنــث بودن و تام الخلقه و ناقص‌الخلقه 

بودن است )شبّر، 1407ق، ج 5 :114(.
ســیوطی در تفســیر خــود گفتــه اســت: مــراد از آیــه »یعلــم مــا فــی الارحــام« مذکــر و 
مؤنث بودن و ازنظر قرمز یا ســیاه بودن اســت که جز خداوند کســی آن را نمی‌داند 

)سیوطی، 1404 ق، ج5 :169(.
صاحــب تفســیر مراغــی گفتــه اســت: مــراد از جهــت مذکــر و مؤنــث و تــام الخلقه و 
ناقص‌الخلقــه بــودن و احوالاتــی که بر جنین عــارض می‌گردد که خداونــد آن‌ها را 
می‌دانــد )مراغــی، بی‌تــا، ج21 :100(. برخــی دیگــر از مفســران ازجملــه ســمرقندی، 
بیضــاوی و ابــن جوزی نیز همین احتمــال را داده‌اند )ســمرقندی، بی‌تا، ج3 :31؛ 

بیضاوی، 1418 ق، ج4 : 218؛ ابن جوزی،1422 ق، ج 3: 436(.

نقد و بررسی
طبــق بیــان آیــه مــراد از دانســتن آنچــه در رحــم اســت، جــزو علــوم انحصــاری و 
گر  اختصاصــی خداوند اســت؛ بنابراین همان‌گونه که برخی از مفســران گفته‌اند ا
مــراد از دانســتن آنچــه در رحم‌هاســت را محدود به برخی از امــور ازجمله: جنس 
جنیــن، تعــداد جنیــن در رحــم، کامل الخلقــه یــا ناقص‌الخلقه و یا امــوری از این 
قبیــل دانســت؛ بنابراین اشــکال وارد اســت، چون فهــم این‌گونه امور برای بشــر 
امــروزی بــا پیشــرفتی کــه در عصــر حاضــر دارد، ســهل و آســان اســت؛ درحالی‌که 
ایــن گــروه از مفســران برای محــدود و مقید کــردن معنای آیه دلیــل خاصی ارائه 

نمی‌نمایند.
برخــی دیگــر از مفســران آیه را محــدود به امور ذکرشــده نمی‌دانند بلکــه معتقدند؛ 
محــدود نمــودن آیــه به برخــی از موارد، ادعای بدون دلیل اســت. آیــت الله مکارم 
رْحــامُ وَ ما تَزْدادُ«‌ 

َ
أ

ْ
نْثی وَ ما تَغیضُ ال

ُ
مُ ما تَحْمِــلُ کلُّ أ

َ
هُ یعْل شــیرازی دربــاره آیــه »اللَّ

ح نموده و فرموده‌اند: اول این‌که ممکن اســت این آیه اشــاره به  دو احتمال را مطر
مُ ما 

َ
صورت‌هــای ســه‌گانه حمل باشــد که گاهی بــه موعد مقرر متولد می‌شــود »یعْل

رْحامُ«‌ و گاهــی بعد از موعد 
َ
أ

ْ
نْثــی« و گاهــی قبل از موقع »مــا تَغِیضُ ال

ُ
تَحْمِــلُ کلُّ أ

مقرر تولد می‌یابد: »وَ ما تَزْدادُ«.
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خداوند همه این‌ها را می‌داند و از تاریخ تولد جنین و لحظه آن بی کم‌وکاســت 
گاه اســت. این از اموری اســت که هیچ‌کس و هیچ دســتگاهی دقیقاً نمی‌تواند  آ
ک پــروردگار اســت و دلیــل  آن را مشــخص کنــد. ایــن علــم مخصــوص ذات پــا
کــه اســتعداد رحم‌هــا و جنین‌هــا کاملاً متفاوت اســت و  آن‌هــم روشــن اســت چرا
گاه نیســت)مکارم شــیرازی، 1374ش، ج 10  هیچ‌کــس از این تفاوت‌ها، دقیقاً آ

.)133:
مکارم شــیرازی در جای دیگر فرمودند: ظاهر آیه این اســت که این از علوم خاص 
الهی است که ویژگی‌های جنین را قبل از تولد از هر نظر می‌داند. نه‌تنها از مسئله 
جنسیت بلکه از تمام استعدادها، ذوق‌ها و صفات ظاهر و باطن جنین باخبر است 

)مکارم شیرازی، 1386 ش، ج 2 : 88(.
گاهی  ایشــان در تفســیر آیه 34 لقمان در تفســیر نمونه می‌نویســد: منظور از عدم آ
گــر روزی  مــردم از ایــن امــور پنج‌گانــه تمــام خصوصیــات آن‌هــا اســت، فی‌المثــل ا
وســایلی در اختیــار بشــر قــرار گیرد- که هنوز آن روز فرانرســیده اســت- و از پســر یا 
گاه شــوند، باز این امر اشــکالی برای آیه موردبحث  دختر بودن جنین به‌طورقطع آ
گاهی از جنین به آن است که تمام خصوصیات جسمانی،  که آ ایجاد نمی‌کند، چرا
زشــتی و زیبایی، ســامت و بیماری، اســتعدادهای درونی، ذوق علمی و فلســفی و 
ادبی و ســایر صفات و کیفیات روحی را بدانیم و این امر برای غیر خدا امکان‌پذیر 

نیست.
همچنیــن اینکــه بــاران در چــه موقع نازل می‌شــود؟ و کــدام منطقه را زیر پوشــش 
قــرار می‌دهــد؟ و دقیقــا چه مقدار در دریا و چه مقدار در صحرا و دره و کوه و بیابان 
می‌بــارد؟ جــز خــدا کســی نمی‌دانــد. در مورد حــوادث فــردا و فرداهــا و خصوصیات 
و جزئیــات آن‌هــا نیــز همین‌گونــه اســت )مــکارم شــیرازی، 1374 ش، ج17 : 99 بــا 
تلخیــص( و در مورد تفســیر آیه »و ما تحمل من أنثــی و لا تضع إلا بعلمه«)فاطر/11( 
بــارداری و تحــولات و دگرگونی‌هــای بســیار عجیــب و  می‌فرمایــد: »آری مســئله 
پیچیده جنین، ســپس رســیدن به مرحله وضع حمل و ... به‌قدری ظریف و دقیق 
کم  گر نظام حا اســت که جز به اتکای علم بی‌پایان خداوند امکان‌پذیر نیســت و ا
بر آن سرســوزنی اختلال یابد برنامه حمل یا وضع حمل دچار آشــفتگی و یا اختلال 

می‌گردد و به فساد و تباهی می‌کشد«)همان،ج 11 : 201(.
یکی دیگر از مفســران نوشــته اســت: مراد از آیه »یعلم ما فی الأرحام« یعنی آنچه 
در رحم‌هاســت می‌دانــد، از انســان، جــنّ، حیــوان، نبــات و جمــاد همه را شــامل 
می‌گــردد، علــم کاملــی کــه از زمان شــکل‌گیری جنیــن و انعقاد نطفه تــا آن زمانی 
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کــه جنیــن در رحم اســت، از نظر شــکل‌ها، طبیعت‌ها و عمرها و مشــغله‌های آن، 
همــه را می‌دانــد؛ بنابرایــن مــراد از آیــه، همــه ایــن علــوم هســت و دانســتن همه 
ایــن علوم مســتلزم قدرت کاملی اســت و محدود نمودن آن به علــم ناقصی مثل 
تعیین جنس جنین نر و ماده ادعای بدون دلیل بوده و صحیح نیست )صادقی 

تهرانی، 1419 ق، ج 1 :414(.
اختصــاص علــم در ایــن آیه، علم به تمــام مراحل جنین از نطفــه، علقه و مضغه و 
غیره و پس‌ازآن از نر و ماده بودن جنین و همه مســائل مربوط به جنین را شــامل 
می‌شــود و ازنظــر ادبــی آمــدن فعــل »یعلــم« افاده تکــرر علــم را می‌رســاند از جهت 
گــون؛ بنابراین اختصاص به علم  تبدیــل جنیــن به مراحل مختلف و احوالات گونا
تمام آن مراحلی از جنین را بیان می‌کند که انســان‌ها آن را نمی‌دانند )ابن عاشــور، 

بی‌تا، ج21 : 136(.

گاهی‌های جنین برای خداوند بررسی روایات درباره انحصار تمام آ
دربــاره تفســیر ایــن آیــه از امام علی بــن ابی‌طالب علیهم‌الســام دربــاره علم غیب 
سؤال می‌کنند و امام علیه‌السلام نیز در پاسخ به آن‌ها به توضیحاتی می‌فرمایند که 
می‌تواند مفســر آیه موردبحث باشــد. در نهج‌البلاغه آمده است: »عن أمیرالمؤمنین 
م من ذی علم و 

ّ
إنّما هــو تعل علیــه الســلام: ... یــا أخا کلبٍ لیس هو بعلم غیب، و

ه عنده علم الساعة  ه سبحانه بقوله: إن ال��ل إنّما علم الغیب علم الساعة و ما عدّده ال��ل
و ینــزل الغیــث و یعلــم مــا فی الارحام و ما تدری نفس ماذا تکســب غــدا و ما تدری 
نثی و قبیح 

ُ
ه ســبحانه ما فی الأرحــام من ذکــر أو أ نفــس بــأی أرض تمــوت، فیعلــم ال��ل

أو جمیــل و ســخی أو بخیــل و شــقی أو ســعید و مــن یکــون فــی النــار حطبــا أو یکون فی 
ه، و ما سوی ذلک  ا ال��ل

ّ
. فهذا علم الغیب الذی لا یعلمه أحد إل

ً
الجنان للنبیین موافقا

منیه و دعا لــی بأن یعیه صــدری و تضطم علیــه جوانحی 
ّ
ــه نبیــه فعل مــه ال��ل

ّ
فعلــم عل

)جوارحی(« )سید رضی ، خطبه 128(.
پس از پیشــگویی امیرالمؤمنین )علیه‌السلام( از حوادث بزرگ شهر بصره، یکی 
از اصحــاب آن حضــرت که از طایفه »بنی کلب« بود پرســید: ای امیرمؤمنان آیا 
از غیــب ســخن می‌گویــی؟ علی )علیه‌الســام( فرمود:  ای برادر کلبــی این علم 
کرم صلــی‌الله علیه و  گرفته‌ای اســت از عالمــی )پیامبــر ا غیــب نیســت. ایــن فرا

آله و سلم(.
علــم غیــب تنهــا علم قیامت اســت و آنچــه خداوند ســبحان در این آیه برشــمرده 
گاهی به‌وقت قیام قیامت نزد اوســت، او باران را نازل می‌کند و ازآنچه  اســت که »آ
در رحم‌هاســت باخبر اســت و کســی نمی‌داند که فردا چه‌ کاری خواهد کرد و کسی 
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نمی‌دانــد کــه در کــدام ســرزمین از دنیــا مــی‌رود«؛ پــس خــدای ســبحان ازآنچه در 
رحم‌هاســت، پسر یا دختر، زشــت یا زیبا، سخاوتمند یا بخیل، سعادتمند یا شقی و 
آن‌کس که آتش گیره جهنم اســت یا در بهشــت همســایه و دوست پیامبران است، 

گاه است. از همه این‌ها خداوند بلندمرتبه آ
این علم غیبی است که جز خدا کسی نمی‌داند و جز این‌ها علمی است که خداوند 
به پیامبرش تعلیم کرده و او به من آموخته است و برایم دعا کرده است تا آن را در 
ســینه‌ام جای دهد و اعضا و جوارحم را از آن مالامال ســازد. از بیان نهج‌البلاغه نیز 
نامحدود بودن مضمون این آیه شــریفه قابل‌اســتفاده است. بر این اساس از نگاه 
امام علیه‌الســام در نهج‌البلاغه نیز علم به »ما فی الارحام« بســیار گسترده و وسیع 
است و به هیچ رو نمی‌توان آن را به شناخت جنسیت جنین محدود کرد؛ بنابراین 
گاهی از تمام خصوصیات )جنس جنین، زشتی  گاهی خدا از این امور آ مقصود از آ
و زیبایی، صفات اخلاقی، سعادت و شقاوت و بهشتی یا جهنمی بودن و ...( است 
کــه از علوم غیبی محســوب می‌شــود؛ پس عدم اطلاع مردم از ایــن امور به معنای 

عدم اطلاع از تمام خصوصیات آن‌هاست.

نتیجه
کید نمود: آنچه در این پژوهش آمده است، می‌توان به نتایج زیر تأ

ــمْ یک نُطْفَــةً مِنْ مَنِــی یمْنی ثُمَّ 
َ
 ل

َ
1 . مفســران دربــاره مرجــع ضمیــر »منــه« در آیه »أ

نْثــی«. دو دیــدگاه ارائه 
ُ
أ

ْ
کــرَ وَ ال

َ
وْجَیــنِ الذّ ی فَجَعَــلَ مِنْــهُ الزَّ ــقَ فَسَــوَّ

َ
قَــةً فَخَل

َ
کانَ عَل

نموده‌اند: بر اساس دیدگاه اول ضمیر به انسان برمی‌گردد و بر اساس دیدگاه دوم 
ضمیــر بــه نطفــه برمی‌گــردد و هیچ مفســری ضمیر را در آیــه به مرحلــه علقه ارجاع 
نــداده اســت که گفته شــود جنس جنین بعــد از مرحله علقه مشــخص می‌گردد؛ و 
از برخی آیات دیگر قرآن اســتفاده می‌شــود که به‌صراحت مشــخص شــدن جنس 
جنیــن و تفکیــک آن را به مرحله نطفه که اولین مرحله جنین اســت، نســبت داده 
نْثی مِنْ نُطْفَــةٍ إِذا تُمْنی« که با آنچه در علم 

ُ
أ

ْ
کرَ وَ ال

َ
وْجَینِ الذّ ــقَ الزَّ

َ
ــهُ خَل

َ
نّ

َ
اســت »وَ أ

جنین‌شناسی دراین‌باره تشریح شده است. کاملاً هماهنگ است.
2. بدیهی اســت، دانســتن آنچه در رحم‌هاست به دانستن جنسیت و تعداد جنین 
محــدود نمی‌شــود، گرچــه این‌هــا از مــوارد بارز و برجســته آن هســتند بلکــه جنین 
خصوصیات دیگری دارد که انســان نتوانســته اســت به آن دســت پیدا کند، مانند 
ســعادت و شــقاوت طفــل، اســتعدادها، ذوق‌ها، مدت عمــر. هرچند بشــر می‌تواند 
گاهی از  بعضــی از صفــات مانند شــکل ظاهری، طول بدن ... را کشــف نمایند؛ اما آ
صفات روانی و غیره، منحصر در علم خداوند است. خداوند می‌فرماید من ازآنچه 
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گاهی دارم؛ اما اطلاع اجمالی انسان از برخی  در رحم است )با تمام خصوصیات( آ
امــور جنیــن مثــل جنــس مذکــر و مؤنث یا تعــداد آن، با علــم تفصیلــی و انحصاری 
آن بــه خداونــد مغایــر نخواهــد بــود بــه دیگــر ســخن، علــم خداونــد بــه آنچــه در 
که او به همه رحم‌ها احاطه کامل  رحم‌هاست. علمی شامل، همه‌جانبه است. چرا
دارد  و می‌دانــد هــر رحمــی در هرلحظه در چه وضعیتی قرار دارد یا چه پیشــامدی 
در انتظار اوســت و این مســئله با علم به برخی از خصوصیات جنین نقض غرض 

نخواهد بود.
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چکیده
مســئله نــزول قــرآن و وحیانی بودن آن از مهم‌ترین مســائل قرآنی اســت. دراین‌بیــن دوران مکی با 
توجه به اینکه اخبار قرآنی در این دوره نسبت به دوران مدنی کمتر است؛ شبهه‌هایی پیرامون آن 
ح‌شده است. اخیراً در کتابی با عنوان »نامه‌هایی برای محمد پیامبر )ص(« نوشته آقای امین  مطر
قضاییادعاشــده اســت که آیات مکی قرآن توســط فرقه‌ای یهودی- مسیحی به نام ابیونی‌ها برای 
پیامبر )ص( ارســال می‌شــده اســت؛ ازاین‌رو با توجه به اهمیت موضوع بر اســاس روش توصیفی- 
تحلیلــی بــه بررســی مســتندات تاریخی این دیدگاه پرداخته شــد. نتیجــه آنکه با بررســی اقوام اهل 
کتــاب حاضــر در جزیره العرب )حبشــه، بصری و نجــران( و نزول تدریجی قرآن و نــزول برخی آیات 
بــر اســاس مناســبات و اســباب و همچنین عدم ترجمه عهدیــن در عصر نزول و رصــد فعالیت‌های 
پیامبر )ص( توســط مشــرکان در دوران مکی و مســئله عدم خواندن و نوشتن  رسول خدا )ص(؛ بر 
اســاس مســتندات تاریخــی به‌هیچ‌عنوان ارتباطی بین فرقه مذکور با ایشــان وجود نــدارد؛ بنابراین 

رأی مذکور فاقد مستند و پشتوانه تاریخی است و درنتیجه بی‌اعتبار خواند.
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ح مسئله 1. طر
موضــوع نزول قرآن و مســائل مرتبط بــا آن از مباحث مهم و بنیادی در تاریخ قرآن 
اســت کــه به دلیل جایگاه و نقش مهمی کــه در ارتباط با وحیانی بودن قرآن کریم 
دارد همــواره موردبحــث و توجــه دانشــمندان اســامی قرارگرفتــه اســت. محققان 
و پژوهشــگران علــوم اســامی بــا اســتناد بــه شــواهد عقلــی و قرائن متقــن تاریخی 
بــر وحیانــی بودن ســاختار قرآن )لفــظ و معنا( اتفاق‌نظــر دارند؛ امــا آنچه ضرورت 
بحــث در مباحــث تاریخــی قرآن به‌ویژه منشــأ صــدور آن را بیشــتر می‌کند، نظرات 
مختلــف خاورشناســان و برخــی اسلام‌شناســان ســکولار اســت کــه عمدتاً بــه دلیل 
دشــمنی با اســام و متن مقدس آن شــبهات مختلفی را دال بر بشــری بودن قرآن 
کاوی  بیان کردند. خاورشناســان با پیش کشــیدن نظریه‌های مختلف به دنبال وا
مصدر نزول قرآن کریم هســتند، دراین‌بین یکی از نویســندگان معاصر به نام امین 
قضایــی در کتــاب خود با عنــوان نامه‌هایی برای محمد پیامبر )ص( پژوهشــی بر 
ریشــه‌های قــرآن با کنار نهادن وحیانیّت قرآن دیــدگاه جدیدی درباره مصدر قرآن 
ح می‌کنــد و با اســتناد به برخی از آیات مکی، معتقد اســت قــرآن کریم حاصل  مطــر
کنده و ازهم‌گسیخته است که توسط فرقه یهودی – مسیحی به نام  نامه‌هایی پرا

»ابیونی« برای پیامبر )ص( ارسال می‌شد.
به‌طورکلــی شــاخص‌ترین نــوآوری نویســنده در کتــاب مذکــور در بیــان چگونگــی 
تأثیرپذیــری قــرآن از کتــاب مقــدّس اســت. قضایــی بــر ایــن عقیــده اســت کــه در 
نظریه‌پــردازی دربــاره مصــدر قرآن نیــازی به پذیــرش منابع اســامی یعنی حدیث 
و ســیره رســول گرامــی اســام )ص( وجــود نــدارد و بــا اتکا بــه تحلیل‌هــای ادبی و 
زبان‌شــناختی می‌تــوان تفســیری صحیح از قــرآن ارائه داد. نویســنده اعتقادی به 
وحیانی بودن قرآن و حتی کتاب مقدس ندارد و منظور وی از تفسیر قرآن در کتاب 
مزبور ارائه نظریه‌ای درباره ساختار ادبی قرآن است که به‌زعم وی ساختاری نامه 

گونه دارد.
کتــاب مذکــور در چگونگــی توجیــه رأی خــود می‌نویســد: »قــرآن درواقــع   مؤلّــف 
مجموعــه نامه‌هایــی اســت که از ســوی فرقــه‌ای یهــودی - مســیحی )ابیونی‌ها( 
بــرای پیامبر )ص( ارســال می‌شــده و به همــراه این نامه‌هــا، بخش‌های مختلفی 
از کتــب مذهبی ترجمه می‌شــده تا پیامبــر )ص( از روی آن‌ها ذکر یا موعظه کند و 
ایــن »ذکر« از روی کتاب همان چیزی اســت که نویســنده نامه‌هــا قرآن می‌خواند؛ 
بنابرایــن وقتــی در متــن از قرآن، کتاب و ... صحبت می‌شــود، منظــور همین متن 
نامــه نیســت؛ بلکــه ملحقاتی اســت که یــک فرقه مذهبی بــرای میســیونر مذهبی 

https://fa.wikipedia.org/wiki/%D9%82%D8%B1%D8%A2%D9%86
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خودشان ارسال کرده‌اند« )قضایی، 1394ش: 14-13(.
درباره پیشینه تحقیق نیز قابل‌ذکر است که مقالاتی با عناوین ذیل به چاپ رسیده 
است: 1. »تحلیل انتقادی شبهه نامه انگاری قرآن« نوشته رحمان عشریه، محمد 
علــی رضایــی اصفهانــی و مرتضی ســازجینی، چاپ‌شــده در شــماره 10 دو فصلنامه 
الاهیات قرآنی که به دلایل متنی و ادبی رأی نامه بودن قرآن پرداخته‌شــده اســت 
2. »بررســی تطبیقــی آئین ابیونی با قرآن: پاســخگویی به شــبهه اقتباس« نوشــته 
مرتضــی ســازجینی، رحمان عشــریه و محمــد علی رضایی اصفهانی، چاپ‌شــده در 
شــماره 14 مجله پژوهش‌های ادیانی که به‌صورت تطبیقی به شــباهت و افتراقات 
آئیــن ابیونــی با قرآن پرداخته‌شــده اســت. بــا توجه بــه اینکه فرضیــه قضایی تنها 
کنون به  در مــورد آیــات مکی قرآن اســت و شــامل آیات و ســور مدنی نمی‌شــود و تا
بررسی تاریخی این موضوع در آیات مکی پرداخته نشده است؛ لذا پژوهش حاضر 
کاوی گزاره‌های تاریخی درباره شیوه آموزش و تدوین قرآن در دوران مکی به  با وا
ح‌شــده در کتاب نامه‌هایی برای محمد پیامبر )ص( پرداخته اســت  شــبهات مطر
و احتمــال ارتباط رســول خدا )ص( بــا فرقه‌های اهل کتاب در مکه را موردبررســی 

قرار داده است.

2. بررسی امکان ارتباط پیامبر )ص( با ابیونی‌ها در مکّه
 قضایــی در کتــاب خویــش بیــان نمــوده اســت کــه پیامبــر اســام )ص( نماینــده 
فرقه‌ای یهودی-مســیحی به نام »ابیونی« بوده اســت؛ بنابراین ضرورت دارد که 

به سؤالات ذیل پاسخ داده شود:
گر ارتباط داشت  آیا رسول خدا زمانی که در مکّه بود با ابیونی‌ها ارتباط داشت؟ و ا
بــه چه شــکل بــود؟ آیاتی دال بــر ارتباط پیامبر بــا اهل کتاب در مکــه وجود دارد؟ 
ح‌شــده در کتاب نامه‌هایی  آیا این موضوع می‌تواند مستمســکی برای دیدگاه مطر

برای محمّد پیامبر )ص( قرار گیرد؟
 آیاتــی کــه دال بر تعامل پیامبــر )ص( با اهل کتاب به‌ویژه با یهودیان اشاره‌شــده 
است یا خطاب به آنان نازل‌شده عمدتاً در سوره‌های مدنی است )رامیار،1393ش: 
607-608؛ معرفــت، 1386 ش: 83( باتوجه‌بــه اینکــه آئیــن ابیونیــان بــر اســاس 
تعلیمات یهودی - مسیحی است و در قرآن از پیروان ادیان الهی ازجمله یهودیان 
ح است که  و مســیحیان با نام »اهل کتاب« نام‌ برده شــده اســت؛ این پرسش مطر
آیــا احتمال دارد، اهل کتــاب حاضر در حجاز همان ابیونیان باشــند؟ درصورتی‌که 
ایشان همان ابیونیان بوده باشند، آیا با پیامبر تعامل و ارتباطی در مکّه داشته‌اند؟

قضایی درباره مکان حضور نویسندگان نامه‌ها که به‌زعم وی ابیونی‌ها یا صابئان 
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هســتند، ســه احتمال را بیان می‌کند: ۱. سوریه و آناتولی )فلسطین(، ۲. حبشه، ۳. 
یمن. از بین این سه احتمال نویسنده کتاب احتمال اوّل را قوی‌تر می‌داند. دلایل 

ح ذیل است: وی بر این احتمال به شر
۱. وجــود لغــات ســریانی در قــرآن: وی بــر ایــن بــاور اســت کــه شــناخت کلمــات 
غیرعربــی قــرآن و اینکــه بــه کدام‌یــک از زبان‌هــای پیرامونــی )آرامی - ســریانی - 
عبــری و قبطی ...( نزدیک‌تر اســت، زبان اصلی نویســندگان و مــکان حضور آن‌ها 
را مشــخص می‌ســازد. دراین‌رابطه دلایل وی وامدار از دیدگاه کریســتف لوکزنبرگ 
)Christoph Luxenberg( در کتــاب  خوانــش ســوری - آرامی از قرآن اســت. برای 
نمونه وی درباره معنای واژه »فصل« در آیه سوم سوره فصلت به دیدگاه لوکزنبرگ 
مُونَ«؛ )همان( کتابی 

َ
بِیا لِقَوْمٍ یعْل  عَرَ

ً
تْ آیاتُهُ قُرْآنا

َ
ل استناد کرده است: »کتابٌ فُصِّ

کــه آیاتش تشــریح شــده اســت؛ درحالی‌که خواندنــی عربی )واضح(، بــرای گروهی 
اســت که می‌دانند. لوکزنبرگ بر این باور اســت که واژه »فصل« در زبان سریانی به 
معنای ترجمه کردن است؛ بنابراین آیه فوق را این‌گونه ترجمه می‌کند: »کتابی که 
ما به‌صورت یک قرآن عربی )ذکر عربی( ترجمه کرده‌ایم«. قضایی عنوان می‌کند 
ایــن ســخن لوکزنبــرگ مطابقت کامل بــا فرضیه وی درباره ارســال کتــب به همراه 
نامه‌هــا دارد. البتــه خود قضایی نیز به این امر اذعان دارد که وجود لغات ســریانی 
در قرآن الزاماً نمی‌تواند اثبات‌کننده حضور نویســندگان نامه‌ها در شــام باشــد، زیرا 
بســیاری از عالمان مســیحی به زبان آرامی یا سریانی تسلط داشتند و از طرف دیگر 
زبــان ســریانی یک زبــان معتبر و علمی در کل اروپای شــرقی بوده اســت )قضایی، 

1394ش: 144-143(.
۲. دلالــت آیــات قــرآن بــر مــکان جغرافیایــی نویســندگان: از دیــد قضایــی در 
برخــی از آیــات قرآن، نشــانه‌هایی از مــکان جغرافیایــی نویســندگان نامه‌ها وجود 
زَخٌ لا یبْغِیانِ«  تَقِیانِ. بَینَهُمــا بَــرْ

ْ
یــنِ یل بَحْرَ

ْ
دارد. بــرای نمونــه وی بــه آیــه: »مَــرَجَ ال

)الرحمــن/ ۱۹-۲۰(؛ دو دریــا را درآمیخــت، درحالی‌که روبروی همدیگــر )و( بین آن 
دو مانعــی اســت تا بــه یکدیگر تجــاوز نکنند. قضایی می‌نویســد احتمــالاً منظور از 
دو دریا، دریای ســیاه و مدیترانه اســت که از طریق تنگه بوســفور به یکدیگر وصل 
می‌شوند. آب دریای سیاه شیرین و آب دریای مدیترانه یا اژه شور است. به عقیده 
گرچــه نمی‌تــوان با اطمینان کامل محــل زندگی آن‌هــا را تعیین کرد؛ ولی  قضایــی ا
حداقل می‌توان گفت نویسندگان با محیط فرهنگی و جغرافیایی قسطنطنیه آشنا 

بوده‌اند )قضایی، 1394ش: 147-146(.
۳. ســفرهای تجاری پیامبر )ص( به منطقه شام: چنان‌که در نصوص تاریخی 
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ذکرشده حضرت محمّد )ص( در دوره کودکی و بزرگ‌سالی به شام سفرکرده است. 
قضایی می‌نویســد هیچ بعید نیســت که در حین یکی از این ســفرها با عقاید فرقه 
مذکور آشــنا شــده و ســمت ســفیری فرقه مذکــور را پذیرفتــه باشــند )ر.ک: قضائی: 

1394ش: 149(.

الف( بررسی حضور مسیحیّت در مکّه
باتوجه‌بــه اینکــه ابیونی‌هــا دارای فرهنگ یهودی - مســیحی بودند، بعید به نظر 
کن در حجــاز در عصر نزول همــان ابیونی‌ها باشــند؛ لذا  می‌رســد کــه یهودیــان ســا
نزدیک‌ترین دین الهی به ابیونیان، مســیحیت اســت. سؤال مهم این است که آیا 
در زمــان نــزول قــرآن در مکه، مســیحیان در این شــهر حضورداشــته‌اند؟ و آیا قبل 
نزول قرآن و چه در زمان نزول در مکه با آن حضرت ارتباط داشته‌اند؟ لذا ضرورت 

دارد به مسیحیان حاضر در مکه و ارتباط آن‌ها با پیامبر )ص( پرداخته شود.
مســیحیان نجران: شهر نجران، شهری در جنوب غربی جزیره العرب است که از 
کز مســیحیت به شــمار می‌آمده اســت ابن خلدون می‌گوید: »نجران  مهم‌ترین مرا
ســرزمینی جدا از یمن اســت و دیگران گویند: نجران جزء یمن اســت. بیهقی گوید: 
مســافت آن بیســت مرحله است و در جانب شمال و شــرق صنعا است، پیوسته به 
حجاز و در آن دو شــهر اســت یکی نجران و دیگری جرش« )ابن خلدون، 1408ق، 
ج 4: 289( و طبری آن را مرکز اصلی مسیحیت در سرزمین عربی می‌داند )طبری: 
1387 ق، ج 2: 122( قبــل از نــزول قــرآن بیــن قریــش و نجران ارتبــاط تجاری بوده 
ةَ 

َ
اســت؛ چنان‌کــه مفســران منظــور از »رحلة الشــتاء« در آیــه شــریفه: »إِیلافِهِــمْ رِحْل

یفِ« )قریش/ ۲( را ســفرهای تابســتانی به یمن )نجران( دانســته‌اند  ــتاءِ وَ الصَّ الشِّ
)صنعانــی، 1411 ق، ج 10: 829( باتوجه‌بــه اینکــه ســرزمین مکــه خشــک و قابــل 
زراعــت نبود به همین جهت قریــش با تجارت روزگار خود را می‌گذراندند. آن‌ها دو 
ســفر تجاری در ســال به شــام و یمن داشــتند و باتوجه‌به گرمسیری بودن یمن، در 
زمســتان بدان جا ســفر می‌کردند و در مقابل باتوجه‌به سردســیری بودن ســرزمین 

شام، در تابستان بدان جا سفر می‌کردند.
در زمان جاهلیت اعراب ده بازار برای امور تجاری داشتند و در آنجا جان و مالشان 
در امــان بــود، ازجمله ایــن بازارها، بازار عکاظ بود. پیش از ظهور اســام، مســابقه 
ادبی و معارضه شــعری بین اقوام عرب رســم بود و بیشــتر در همین بازار )عکاظ( 
انجام می‌گرفت که ســه شــبانه‌روز با مکه فاصله داشت. هرساله در بیست روز اوّل 
ذی‌القعده قبایل عرب گرد می‌آمدند در بازار عکاظ دورهم جمع می‌شدند. درباره 
موقعیــت این بازار نوشــته‌اند: در عکاظ از اجتماع دینی و اقتصادی استفاده‌شــده 
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بود و محلّی برای اشــاعه فرهنگ و ادب و مســائل سیاســی نیز بود. در آنجا شــعرا 
اشعار خود را می‌خواندند و قبایل و طوایف از مفاخر و مناقب خود سخن می‌گفتند 
و پیمانه‌ای صلح و آشتی در آن بسته می‌شد. در همین‌جاست که حولیات قرائت 
و در معرض نمایش و داوری سخن‌شناســان گذاشته می‌شد )نک: یعقوبی، بی‌تا، 

ج 1: 270؛ رکنی یزدی، 1379 ش: 161-160(.
از مهم‌ترین فعالیت‌های تبشیری مسیحیان نجران حضور در بازار عکاظ و دعوت 
عرب‌ها به پذیرش دین مســیحیت بود و ســعی داشــتند که اعراب را از حج به کعبه 
بازدارنــد و آنــان را به‌ســوی معبــد مســیحیان در نجران ســوق دهند )همتــی گلیان، 
1394 ش: 134( ازجمله مهم‌ترین شــعرای مســیحی نجران قس بن ســاعده اســت. 
آوازه برتــری ادبی خطبه‌های قس بن ســاعده چنان بود کــه قاضی فاضل، صاحب 
دیــوان انشــا صلاح‌الدیــن ایوبی، اثر عمادالدیــن اصفهانی را ازآن‌رو الفتح القســی ... 
نامیده که به نظر وی، عمادالدین در زمینه بلاغت عربی و سجع نویسی از قس بن 
ســاعده مسیحی، خطیب معروف عرب، پیشی گرفته است )عماد الدین اصفهانی، 
بی‌تا: 5-6( درباره ارتباط این شاعر با رسول خدا گفته‌شده که ایشان، قس را در بازار 
عکاظ در قبل از بعثت دیده است )ابن اثیر، 1409 ق، ج 4: 103( و قبل از بعثت ایشان 

نیز فوت نموده است )ابن حجر عسقلانی، 1995م، ج 5: 412(.
در اخبــار آمــده اســت که گــروه اعزامی قبیله ایاد نــزد پیامبر آمدند، حضرت رســول 
)ص( دربــاره قــس بن ســاعده از ایشــان پرســید، گفتند مــرده اســت، پیامبر فرمود 
خ‌موی ســوار بود میــان مردم  ســالی در عــکاظ بــودم و او درحالی‌کــه بر شــتری ســر
چنین ندا می‌داد که ... . ابن عباس می‌گوید، آنگاه پیامبر پرســید آیا قس وصیتی 
هم باقی گذاشــته اســت؟ گفتند آری پس از مرگش صفحه‌ای زیر سرش یافتند که 

در آن این اشعار نوشته بود:
خــرقیا ناعی الموت و الأموات فی جدث ثوبهــم  بقایــا  مــن  علیهــم 
الصّعــقدعهــم فــإنّ لهــم یوما یصــاح بهم نوماتــه  مــن  ینبّــه  کمــا 
منهــا الجدید و منهــا الأورق الخلقمنهــم عــراة و موتــی فــی ثیابهــم

»ای خبــر دهنده مــرگ، میدانی که مردگان در گورها هســتند و پاره جامه کهنه‌ای 
بر ایشــان باقی‌مانده اســت، آن را رها کن که روزی صیحه‌ای بر ایشــان زده خواهد 
شــد و چــون خفتــگان بیــدار خواهند شــد، برخــی از ایشــان برهنه و برخــی در کفن 
ک  برانگیختــه می‌شــوند، پــاره‌ای از ایشــان تــازه مرده‌انــد و پــاره‌ای چون بــرگ خا
شــده‌اند« پیامبــر فرمــود ســوگند بــه او که مــرا به حق مبعــوث کرده اســت، قس به 
قیامت ایمان داشــته اســت )بیهقی، 1405 ق، ج 2: 101-102( در روایتی از امام باقر 
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ةً وَحْدَهُ«  مَّ
ُ
قِیامَةِ أ

ْ
 یحْشَرُ یوْمَ ال

ً
هُ قُسّا هِ )ص( رَحِمَ اللَّ  اللَّ

ُ
 رَسُول

َ
)ع( آمده است که »قَال

)ابــن بابویــه، 1395 ق، ج 1: 167(؛»رســول خدا صلّی الّلَّهَ علیه و آله و ســلّم فرمود: 
خدا قسّ را رحمت کند، او در روز قیامت به تنهائی به مانند امّتی محشور می‌شود. 
دربــاره قُسّ بن ســاعده آمــده که وی پیرو مســیحیت تثلیثی نبود، بلکه مســیحی 
منوفیزیتــی بــود و بــه وحدانیت خداونــد اقرار می‌کــرد و اعراب را به پرهیز از شــرک 

فرامی‌خواند )شیخو، بی‌تا: 211(
بررســی: آنچه در اخبار و روایات آمده بیانگر این اســت پیامبر )ص( تنها قس بن 
ســاعده را در بــازار عکاظ دیده و برخی اشــعار وی که به‌صــورت بلند برای همگان 
می‌خوانــده شــنیده اســت؛ ولی دیگر در تاریــخ مطلبی درباره ارتباط ایشــان با قس 
بــن ســاعده نقــل نشــده و همچنیــن چنان‌کــه در کتــب تاریخــی تصریح‌شــده وی 
قبــل از بعثــت پیامبــر )ص(، فوت نموده اســت؛ ولی بر اســاس دیــدگاه قضایی در 
طــول دوران مکــی بیــن نویســندگان و پیامبر ارتبــاط برقرار بوده اســت. در دیدگاه 
قضایی آمده که نویسندگان نامه‌ها هیچ اطلاعی از منطقه حجاز نداشته‌اند، این 
در صورتی اســت که قس بن ســاعده و هم‌کیشــان وی یعنی مســیحیان نجران به 

منطقه حجاز به دلایل مختلف آمدوشد، داشتند.
نکتــه دیگــر اینکــه دیــن و آئین قس بن ســاعده و افــرادی همچون امیــه ابن ابی 
الصلت که در جاهلیت با مشــرکان ازلحاظ اعتقادی زاویه داشــتند به‌صورت دقیق 
مشخص نیست و از این افراد با نام حنفاء یادشده است؛ درصورتی‌که آن‌ها خود را 
هیچ‌گاه حنیف نخوانده‌اند. حنفاء مردمی بودند که رسوم زمانه را قبول نداشتند؛ 
کثر  امّا قیام و اقدامی هم علیه آن نکرده‌اند. در میان مردم زندگی می‌کردند و حدا
گاهــی در جــوّ مســاعدی زبــان به انتقادی می‌گشــادند و بــاز با همان مــردم بودند. 
هیچ‌یک از حنفاء اقدامی مثبت و علنی نکرد و بدین‌جهت تصادمی هم با دیگران 
گاهی از درســتی راه خود و فســاد اجتماع  کــرم )ص( تنها به آ نیافتنــد؛ امــا پیامبــر ا
کتفــا نکــرد بلکــه چنانکــه مأمور بود پرســتش بتــان را نکوهش نمود و مــردم را به  ا
ع تازه‌ای فراخواند و از هیچ قیام و اقدام و عمل مثبتی در این راه بازنایســتاد.  شــر
همان‌طــور کــه مــردم مکه نیــز از هیــچ آزار و اذیتی در حــقّ وی کوتاهــی نورزیدند. 
او )ص( صاحــب دعــوت و رســالت بود و مکلّف به ابلاغ رســالتش بــه جهانیان. در 
صورتی که حنفاء آئینی داشــتند که تنها برای خود برگزیده بودند. تکلیف به ابلاغ 

در کار نبود )رامیار، 1393ش: 44-43(.
جریان مباهله، دلیل دیگری است که نویسندگان و مؤلفان اصلی قرآن )بر اساس 
پندار قضایی( نمی‌توانند مســیحیان نجران باشــند. مباهله در ســال دهم هجری 
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خ‌داده اســت. هیئــت نجرانــی بــا پیامبــر )ص( بــه  در اواخــر عمــر شــریف پیامبــر ر
گفت‌وگو نشستند و نظر ایشان درباره حضرت عیسی )ع( جویا شدند؛ ولی دست از 
عقیده خویش مبنی بر پســر خدا بودن عیســی برنداشتند و پیامبر )ص( بر اساس 
بْناءَنا وَ 

َ
وْا نَدْعُ أ

َ
ــمِ فَقُلْ تَعال

ْ
عِل

ْ
ک فِیهِ مِنْ بَعْدِ ما جاءَک مِنَ ال دســتور آیــه »فَمَنْ حَاجَّ

ی 
َ
هِ عَل عْنَتَ اللَّ

َ
نْفُسَــکمْ ثُمَّ نَبْتَهِلْ فَنَجْعَلْ ل

َ
نْفُسَــنا وَ أ

َ
بْناءَکمْ وَ نِســاءَنا وَ نِســاءَکمْ وَ أ

َ
أ

کاذِبِیــن« )المائــده/ ۶۱( آن‌هــا را بــه مباهله دعــوت کرد. به این صــورت که آن‌ها 
ْ
ال

عزیــزان خــود ماننــد فرزندان و زنان و جان‌هایشــان را بخواننــد و این‌ها نیز چنین 
کننــد و روبــه‌روی هم قرار بگیرند و هر دو گروه دســت به دعا بردارند و در پیشــگاه 
ع و زاری نمایند و طرف دیگر را نفرین کنند و لعنت خدا را بر دروغ‌گویان  خــدا تضــر
قرار بدهند. مسیحیان وقتی دیدند که پیامبر )ص( با اهل‌بیت )ع( خویش برای 
مباهلــه آمــده از ایــن امــر منصرف شــده و صلــح نمــوده و حاضر بــه پرداخت جزیه 

شدند )ابن اثیر،1965 م، ج 2: 293(.
کن بــوده باشــند را داده و برخــی  قضایــی احتمــال اینکــه ابیونیــان در یمــن ســا
داســتان‌های قــرآن همچــون داســتان اصحــاب اخــدود یــا اصحــاب فیــل کــه بــه 
یمــن ارتبــاط دارنــد را نیــز بیــان می‌کنــد؛ ولــی درنهایت می‌گویــد که دلایــل زیادی 
بــرای پذیــرش ایــن فــرض در اختیار نــدارد و با اتکا بــه متن قرآن نمی‌تــوان مکان 
نویسندگان نامه‌ها را مشخص کرد )قضایی، 1394ش: 151(. نزدیک‌ترین احتمال 
برای دیدگاه قضایی، این است نامه‌های ادعاشده توسط وی، از سوی مسیحیان 
نجران ارسال‌شــده باشــد، به جهت عرب‌زبان بودن و داشــتن فرهنگ »یهودی - 
گر پیامبر سفیر مذهبی آنان بود یا سخنانش  مسیحی«، ولی باتوجه‌به دلایل فوق ا
برگرفتــه از الهیــات مســیحی بود، بی‌تردید ایــن موضوع مورد اعتراض مســیحیان 

نجران قرار می‌گرفت.
مسیحیان حبشی: دسته دوم از مسیحیان که در مکه حضورداشته و با مردمان 
عصــر نزول در ارتباط بودند، مســیحانی بودند که اصالتی حبشــی داشــتند. درباره 
چرایی حضور آن‌ها در مکه گفته‌شــده اســت که در ســده ششم میلادی، پادشاهی 
کمی  حمیر - از قبایل معروف و بانفوذ یمن - در پی حملۀ حبشــیان، ســاقط و حا
مســیحی جایگزیــن وی شــد )علــی: 1968 م، ج 3: 462- 463، 469- 470( پس 
از اندکــی )عابدیــن، بی‌تــا: 45(‌ و در پــی مــرگ وی پیــش از ســال ۵۲۳ میــادی، 
گاهی از  گروهی از بومیان غیرمســلحی به ســرکردگی شخصی به نام »ذونواس« با آ
کم جانشــین از سوی حبشه، به سبب  عدم امکان ارســال نیروهای پشــتیبان و حا
زمســتان و ضعف در امر کشــتیرانی و با استفاده از ناتوانی لشگر بازمانده، زمام امور 
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را در دست گرفتند )نولدکه، 1387 ش: 331-330(.
بــر اســاس گزارش‌هــای تاریخــی یوســف اســأر )ذونــواس( با ســپاه خود بــه نواحی 
مسیحی نشین و مرکز آن یعنی نجران حمله می‌برد و به آتش زدن کلیساها و آزار و 
اذیت و کشــتن مردم می‌پرداخت )نولدکــه، 1387 ش: 330- 331( هنگامی‌که خبر 
کم حبشــه را مأمور مقابله با ذونواس  قتل‌عام مســیحیان به قیصر روم رســید او حا
کرد. در فاصله کوتاهی ســپاهی به فرماندهی اریاط و ابرهه به‌ســوی یمن فرســتاده 
شــد و درنتیجه ذونواس شکســت خورد و مســیحیان به نجران بازگشــتند. چندی 
بعد همین حبشــی‌ها بــرای تخریب کعبه به مکه حمله کردند؛ ولی دچار شکســت 
ســختی شــدند که داســتان آن در سوره فیل نیز آمده اســت )ابن هشام، بی‌تا، ج 1: 

37؛ طبرسی، 1372ش، ج 10: 822؛ صدوق، 1413ق، ج 2: 249(.
کنده شدند، در مکه نیز  پس از شکســت ابرهه، حبشــی‌ها در غرب جزیرۀ العرب پرا
مهاجرنشــینی پدید آمد که از آن به اما بیش تعبیر شــده اســت. )همان، ج 3 : 24( 
ازرقــی به‌صراحــت گفتــه که حبشــی‌ها در مکه اما بیــش خوانده می‌شــدند )ارزقی، 
1389 ق، ج 1: 115( احابیــش بــا بنــی بکــر که طایفه‌ای از قریــش بودند، هم‌پیمان 
شــدند )ابــن ســعد، 1410 ق، ج 5: 57( در شــفا الغــرام در مــورد هم‌پیمانی قریش با 
احابیش، به نقل از زبیر بن بکار آمده که احابیش با سایر تیره‌های قریش از قبیل 
بنوعبد مناف، بنوحارث بن عبد مناه و غیره نیز هم‌پیمان گردیدند )فاســی،1999 

م، ج 2: 172(.
گونی  احتمــالاً پــس از هم‌پیمانی، حبشــی‌ها بــرای ثروتمندان قریش کارهــای گونا
انجــام می‌دادنــد. ازجمله از کاروان‌های تجاری‌شــان محافظــت می‌کردند و برای 
آنــان می‌جنگیدنــد. مثــاً برخــی از احابیــش در جنــگ احــد در صفوف قریــش قرار 
گرفتنــد، در ایــن نبرد حمزه، عموی پیامبر )ص( توســط یکی از آنان که غلام جبیر 

بن مطعم بود به شهادت رسید )ابن هشام، بی‌تا، ج 2: 61(.
بررســی: همان‌طور که مشــاهده می‌شود دسته دوم از مســیحیان یعنی مسیحیان 
حبشــی در مکــه حضــور داشــتند و بر اســاس مــدارک تاریخــی در غزوه احــد نیز به 
گر قــرآن همان  مشــرکان قریــش یــاری رســاندند و در برابــر مســلمانان جنگیدنــد. ا
کتاب یهودیان و مســیحیان بود، ‌بایســت اولین اعتراض‌ها و انکارها توسط همین 
گر گفته شــود که همیــن گروه‌های  مســیحیان حاضــر در مکــه صــورت می‌گرفــت. ا
حبشــی حامــل پیام‌هــا و رابــط پیامبــر )ص( بودند چــرا در دوران مدنــی به جنگ 
گر نظر قضایی مبنی بر قطع رابطه و گسســت فکری در دوران  ایشــان شــتافتند؟ ا
مدنــی صحیــح باشــد، چرا این امــر را اعلام نکردند؟ مســیحیان با مشــرکان ارتباط 
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بســیار نزدیکــی داشــتند و آن‌هــا را نیز به مســیحیت دعــوت می‌کردنــد بااین‌وجود 
چــون تهدیــدی بــرای مشــرکان محســوب نمی‌شــدند حتــی بــا گســترش و تبلیــغ 
مســیحیت مخالفتی نمی‌کردند )همتی گلیان، 1391ش: 142( بنابراین مسیحیان 
گر ایــن نماینده در ادامه  نیــازی به ارســال نماینده به‌صورت مخفیانه نداشــتند و ا

مسیر با آن‌ها مخالفت می‌کرد؛ قطعاً موردتکذیب آن‌ها قرار می‌گرفت.
در نظــر قضایــی نیــز احتمال اینکه نویســندگان نامه‌ها مســیحیان حبشــه باشــند 
ضعیــف اســت؛ زیــرا کلیســای قبطــی و مســیحیان حبشــی عقایــد بنیــادی آن‌هــا 
متفــاوت بــا عقایــد ابیونی‌ها داشــتند و بــه جهت ســال‌ها خصومت بیــن حکومت 
یهــودی در یمن با حکومت حبشــه، بعید اســت که فرقه‌ای از مســیحیان یهودی 
با باورهای الحادی می‌توانســتند در آنجا آزادانه فعالیت مســیونری داشــته باشــند 
و پیــروان خــود را کــه در مکه به خطر افتــاده بودند به حبشــه فراخوانند )قضایی، 
1394ش: 151(. به‌احتمال‌زیــاد اهالــی حبشــه از ابیونیان نبوده‌انــد، این دیدگاه را 
می‌توان از برخورد مســیحیان با اهالی و بزرگان حبشــه با مهاجرین اســتنباط کرد. 
در گزارش‌هــای تاریخــی آمــده اســت کــه محمّد بن اســحاق از حضــرت محمّد بن 
علی باقر علیه‌الســام روایت کرده که فرمود: )پس از دفاعی که نجاشــی از ســخن 
مهاجرین درباره حضرت عیســی کرد( مردم حبشــه علیه او قیام کردند و گفتند: تو 
از دین ما بیرون رفته‌ای )و معتقد شــده‌ای که عیســی بنده خدا اســت(! نجاشــی 
کســی بــه دنبال جعفــر بن ابی‌طالــب و رفقــای او فرســتاده گفت: من بــرای مبارزه 
به‌ســوی مــردم مــی‌روم و برای اینکه مبادا شــما گرفتار شــوید کشــتی‌هایی برایتان 
آماده کرده‌ام، بنابراین، شما سوار این کشتی‌ها شوید و همچنان در کشتی بمانید، 
گر  گر دیدید من شکست خوردم شما به هر جا که خواهید با این کشتی‌ها بروید و ا ا

پیروز شدم پیاده شوید و دوباره به‌جای خود بازگردید.
از این گزارش تاریخی مشــخص می‌شــود که اهل حبشــه معتقد بودند که عیســی 
پســر خداوند اســت و این مسئله در تعارض با تفکر ابیونیان است. گفته‌شده است 
کــم حبشــه در حجــاز جاسوســانی داشــته اســت، به‌طوری‌کــه خبر  کــه نجاشــی حا
نصرت مســلمان در جنگ بدر توســط وی به مهاجرین داده‌شــده اســت. نجاشــی 
در ســال نهم هجری در ماه رجب وفات یافت، خبر درگذشــت او با یک الهام الهی 
در همــان روز بــه پیامبر رســید، پیامبر به مســلمانان فرمود یکی از برادران شــما در 
ج از ســرزمین حجاز از دنیا رفته اســت، حاضر شــوید تا به‌پــاس خدماتی که در  خــار
حــق مســلمانان کرده اســت بــر او نمــاز بخوانیــم، بعضی ســؤال کردند او کیســت؟ 
فرمود: نجاشــی، آنگاه به‌اتفاق مســلمانان به قبرســتان بقیع آمد و از دور بر او نماز 
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خواند و برای او طلب آمرزش کرد و به یاران خود دستور داد آن‌ها نیز چنین کنند. 
بعضی از منافقان گفتند محمّد )ص( بر مرد کافری که هرگز او را ندیده اســت نماز 
مَنْ 

َ
کتابِ ل

ْ
هْــلِ ال

َ
می‌خوانــد، و حال‌آنکــه آئیــن او را نپذیرفته اســت، آیــه »وَ إِنَّ مِنْ أ

 
ً
هِ ثَمَنا ونَ بِآیاتِ اللَّ هِ لا یشْــتَرُ یهِمْ خاشِــعِینَ لِلَّ

َ
 إِل

َ
نْزِل

ُ
یکمْ وَ ما أ

َ
 إِل

َ
نْزِل

ُ
هِ وَ ما أ یؤْمِنُ بِاللَّ

حِساب« )آل‌عمران/ ۱۹۹( نازل 
ْ
یعُ ال هَ سَرِ هِمْ إِنَّ اللَّ بِّ جْرُهُمْ عِنْدَ رَ

َ
هُمْ أ

َ
ولئِک ل

ُ
قَلِیلاً أ

شد و به آن‌ها پاسخ گفت )واحدی، 1411 ق : 144؛ طبرانی، 2008 م، ج 2: 180(. از 
گرچه  این روایت اســتفاده می‌شــود که نجاشی اســام را به‌طور کامل پذیرفته بود ا
به آن تظاهر نمی‌کرد. )مکارم شــیرازی: 1374 ش، ج 3: 231( از اســناد تاریخی به 
دســت می‌آید که نجاشی تا ســال‌های واپسین نبوت حضرت رسول )ص(، در قید 
حیات بوده و نه‌تنها هیچ‌گاه متعرض عدم اصالت قرآن نشده است بلکه چنان‌که 
آمــد، از اخبــار تاریخــی حتــی اســام آوردن وی نیز قابل اســتنباط اســت، پس این 

احتمال نیز منتفی است.
باتوجه‌بــه حضــور مســیحیان در مکــه و اینکــه بیــن ابیونی‌هــا و مســیحیان دیگــر 
مشابهت بسیاری است، این امر بر آن‌ها پنهان نمی‌ماند و بدان اعتراض و تعالیم 
اســامی را برگرفتــه از دیــن خود معرفــی می‌کردند. علی‌رغم این موضوع نویســنده 

خود، احتمال اینکه مسیحیان حبشه همان ابیونی‌ها باشند را ضعیف می‌داند.
مســیحیان بصــری: شــهر »بصــری« ازجملــه شــهرهای بــزرگ شــام و مرکــز ولایت 
حــوران بــود. بر اســاس یافته‌های باستان‌شناســی، این شــهر قبل از اســام یکی از 
پایگاه‌های عمده مســیحیت بوده اســت؛ زیرا آثاری از کنیســه‌ها و معابد باشــکوه 
کنان حجــاز روابط  مســیحی در آنجــا برجای‌مانــده اســت. اهــل ایــن ناحیــه با ســا
گســترده‌ای داشــتند به‌گونــه‌ای کــه در عصــر جاهلیت در نــزد مردم حجــاز بُصری 
نســبت به دمشــق دارای شــهرت بیشــتری بود. شــهر بصری جایگاه تاجران عرب 
و حجــاز بــود. آنان از مناطقی همچون حبشــه و یمن کالاهایی را به این شــهر وارد 
می‌کردند. اعراب حجاز از بصری بیشتر شراب شام و شمشیرهای معروف این شهر 
را بــه حجــاز می‌آوردند )همتــی گلیان و عبدالله، 1391ش: 139( بر اســاس شــواهد 
تاریخــی شــهری بصــری برای اهــل مکه که با شــام روابــط تجاری داشــتند یکی از 
منــازل تجــاری بــوده اســت. تاریخ‌نویســان آورده‌انــد کــه محمّــد )ص( بــه هنگام 
کودکی در یکی از سفرهای عمویش به شام همراه وی رفت و در بین راه در محلی 
که بصری نام داشت راهبی نصرانی به نام بحیرا نشانه‌های پیغمبری را در او دید 
و ســفارش او را بــه عمویــش کــرد و مخصوصــا بــه او توصیه کرد که این کــودک را از 
کنده  آســیب یهودیان که دشــمن وی هستند برکنار دارد. کاروانیان از نزد بحیرا پرا



228

دوره 6
 شماره 11
 بهمن 1403

شــدند وی محمــد )ص( را نگــه داشــت و گفت تــو را به لات و عزی قســم می‌دهم 
آنچــه از تــو می‌پرســم پاســخ بده! محمد )ص( گفــت مرا به لات و عــزی مپرس که 
هیچ‌چیز را به‌اندازه این دو بت ناخوش نمی‌دارم؛ سپس بَحیرا او را به خدا سوگند 

داد )بیهقی، 1405ق، ج 2: 29-28(.
ناحیــه حجاز و مرکز آن شــهر مکه، در مســیر جــاده کاروان‌هایی قرار داشــت که در 
آن تاجــران در جنــوب حجــاز از نجــران و یمن گرفتــه تا در شــمال آن یعنی بصری 
و شــام در رفت‌وآمــد بودنــد )حمــوی: 1995 م، ج 2: 478( از قرائــن تاریخی چنین 
برمی‌آید که در ســده ششــم میــادی در میان اعراب حجاز به‌ویــژه قریش، گرایش 
فزاینده به مســیحیت وجود داشت. گفته‌شده چهار نفر )وَرَقه بن نَوفل و عبیدالله 
بن جحش و عثمان بن حُوَیرث و زیدبن عمرو( انحراف مردم و پرســتش بت‌ها را 
ســرزنش می‌کردند و در جســتجوی دین حق برخاســتند. درباره این چهار نفر آمده 
است که ورقة بن نوفل به نصرانیت راه یافت و در آن استوار گردید. کتب نصاری را 
خواند تا آنجا که از عالمان اهل کتاب شد؛ اما عبیدالله بن جحش بر همان اعتقاد 
خویش بماند تا آنگاه‌که اسلام آمد و او نیز اسلام آورد و به حبشه مهاجرت کرد و در 
آنجا به کیش نصرانیت درآمد و بر همان دین مُرد. او در حبشه چون به مهاجران 
می‌رســید می‌گفــت: مــا آنچــه را که می‌خواســتیم دیده‌ایم و شــما همچنــان در پی 
چشــم می‌گردیــد؛ اما عثمان بن الحویرث نزد قیصر رفــت و نصرانیت اختیار کرد و 
در آنجــا منزلتــی شــایان یافت؛ اما زید بن عمرو در هیچ دینی داخل نشــد و از هیچ 
کتابی پیروی ننمود؛ ولی از بت‌ها و ذبایح بتان و مردار و خون اعراض می‌کرد و از 
زنده‌به‌گور کردن دختران، نهی می‌کرد. او می‌گفت: پروردگار ابراهیم را می‌پرستم و 
خدایان اعراب را به‌صراحت عیب می‌کرد )ابن خلدون، 1405ق، ج 2: 407-406(.

بررسی: با بیان گزارش‌های تاریخی حداقل مبرهن است چه در زمان بعثت پیامبر 
)ص( و چه قبل از آن مسیحیانی در شهر مکه حضورداشته‌اند و علاوه بر ارتباطی 
دائمــی بین شــام و مکه بــه جهت امور تجاری در برهه‌هــای مختلف تاریخ، وجود 
داشــته اســت، به‌طوری‌که در بین این ارتباط‌ها برخی از اعراب به دین مسیحیت 
گرویده بودند. باتوجه‌به حضور مســیحیان در شــهر مکه و ارتباط اهل مکه با شام 
چگونــه قضایــی ادعا می‌کند که نویســندگان نامه‌ها که در شــام بودنــد، هیچ‌گونه 
گر آن‌ها می‌خواستند یک  اطلاعی از سرزمین حجاز و آداب‌ورسوم آن‌ها نداشتند؟ ا
نماینــده بین مردم حجاز داشــته باشــند چرا از همین افراد مســیحی کــه از بومیان 
مکــه نیــز بودنــد، اســتفاده نکردنــد؟ گویی فرضیــه قضایــی در خلأ بیان‌شــده و به 
گون‌هــای به قضایای تاریخی عصر نزول می‌نگــرد که گویا هیچ‌گونه ارتباطی بین 
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اقوام وجود نداشته است و این امر خلاف نگاشته‌های تاریخی است.
از دیگــر دلایــل نفی ارتباط پیامبر )ص( با ابیونی‌ها، جنگ‌هایی اســت که ایشــان 
کنان شامات  گر سا در دوران مدینه با مســیحیان رومی داشــته‌اند، پرواضح اســت ا
همــان ابیونی‌ها بوده باشــند، راز رســول خــدا را فاش می‌کردند، قابل‌ذکر اســت که 
ایــن جنگ‌ها در مرزهای ســرزمین شــام بــوده؛ یعنی همان‌جایی کــه قضایی ادعا 
کنان آن ابیونی‌ها یا صابئان بوده‌اند، تنها راه این اســت که نویســنده  دارد که ســا
حضور ابیونی‌ها را در جنگ انکار کند و ادعا کند که آن‌ها غیر از ابیونی‌ها بوده‌اند. 
این جنگ‌ها عبارت‌اند از: ۱. غزوه دومه الجندل: در ســال پنجم هجری پیامبر 
به غزوه دومة الجندل رفت که در مرز روم قرار داشــت و داســتان آن چنین بود که 
کیدر کندی - که کارگزار هرقل بر آنجا بود - شکایت کردند.  بازرگانان و راهیان از ا
کیدر که خبردار شــد گریخت و بار خود را بســت و  پیامبــر بــا هــزار مرد به راه افتاد. ا
کنده شدند و پیامبر هیچ‌کس را در آنجا نیافت  بازار را رها کرد و رفت و اهل آنجا پرا
و بازگشت )ذهبی، 1413 ق، ج 2: 446( ۲. جنگ مُؤته: در سال هشتم از هجرت 
رســول خــدا )ص( کعــب بن عمیــر غفاری را به ذات أطلاح فرســتاد. فرســتادگان با 
گروهی برخورد کردند و آن‌ها را به اسلام دعوت نمودند، اما نپذیرفتند و مسلمانان 
را نیــز تیربــاران کردنــد. در جمــادی‌الاول ســال هشــتم پیغمبر )ص( لشــکری را به 
مؤتــه در ســرزمینی کــه جــزء متصرفات امپراتــوری روم بــود، فرســتادند. فرماندهی 
گر زید کشــته شــد جعفر  ســپاه را زید بن حارثه بر عهده داشــت و پیغمبر گفته بود ا
گــر او نیز کشــته شــد، عبــدالله بن  بــن ابی‌طالــب فرماندهــی را بــه عهــده بگیــرد و ا
رَواحه امیری لشــکر را بر عهده بگیرد. در این جنگ هر ســه فرمانده شهید شدند و 
لشــکر خالد بن ولید را به امارت برگزید و او لشــکر را به مدینه رساند )ابن اثیر: 1409 
ق، ج 2: 131( ۳. غــزوه تبــوک: از وقایــع ســال نهــم هجــرت غزوه تبوک اســت. به 
پیغمبــر خبر رســید که رومیان ســپاه انبوهی در بَلقاء فراهــم آورده‌اند و می‌خواهند 
بــه مســلمانان حملــه کنند. جنگ تبوک آخرین درگیری مســلمانان با نامســلمانان 
در زندگی پیغمبر بود. پس‌ازآن سراســر عربســتان تســلیم شد. پس‌ازاین جنگ بود 
کــه از هــر قبیلــه نمایندگانی برای اظهــار اطاعت قبیله‌های خود و پذیرفتن اســام 
ح نزد ایشــان آمدند و  نزد پیغمبر آمدند و همچنین امیران قبایل ایله و جرباء و اذر

جزیه دادند )ابن کثیر، 1407 ق، ج 5: 16(.
امّا درباره سفر پیامبر )ص( به شام نیز باید متذکر شد پیامبر در دیدار اول از شام، 
کودک ده، دوازده ســال‌های بود که در حضور ابوطالب و یا کاروانیان چندکلمه‌ای 
با این راهب ســخن گفته اســت. در دیدار دوم از شــام هم که راهب دیگری بوده، 
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ولی باز با هم تنها نبوده‌اند و میســره غلام خدیجه نیز حضورداشــته و شاهد دیدار 
آن‌ها بوده اســت )رامیار، 1393 ش: 129( این گفت‌وگو در تاریخ ثبت‌شــده اســت و 
شــاهدانی نیز حضورداشــته‌اند؛ بنابراین ســخنی سرّی بین ایشــان صورت نگرفته 

است و نمی‌تواند دلالتی بر نظریه قضایی داشته باشد.

3. نزول تدریجی قرآن و اسباب نزول
ســوره‌ها و آیــات قــرآن مجید یکجا نازل نشــده اســت، ایــن مطلب علاوه بــر تاریخ 
قطعــی کــه به نزول تدریجی قرآن مجید در امتداد بیست‌وســه ســال مدت دعوت 
کــرم )ص( شــهادت می‌دهــد از مضامیــن خــود آیــات نیــز قابل اســتنباط  پیغمبــر ا
ناهُ 

ْ
ل اسِ عَلی مُکثٍ وَ نَزَّ ی النَّ

َ
هُ عَل

َ
 فَرَقْناهُ لِتَقْرَأ

ً
است. خدای متعال می‌فرماید: »وَ قُرْآنا

ا«)اســراء/۱۰۶(؛ و قــرآن را )آیــات( ش را از هم جــدا کردیم، تا آن را با درنگ بر 
ً
یل تَنْزِ

 فرو فرســتادیم. قرآن مجید دارای ناســخ و 
ً

مــردم بخوانــی و آن را )به‌تدریــج( کاملًا
منســوخ اســت و برخــی از آیــات آن ارتباط تام با حــوادث و رخدادهــای عصر نزول 
دارد، و از این منظر هرگز در یک‌زمان جمع نمی‌شوند تا آیات مربوط به آن‌ها یکجا 

نازل‌شده و درباره آن‌ها به گفتگو پردازد )طباطبایی، 1391ش: 167(.
آیــات قــرآن کریم دودســته‌اند. گروهی بدون آن‌که مســبوق به ســبب نزول خاصی 
باشــند صرفــا بــرای هدایت مردم به‌ســوی حق نازل‌شــده‌اند. این گــروه از آیات که 
بخش زیادی از قرآن را تشــکیل می‌دهند، گروه دیگر که موضوع ســخن ما هستند 
عبارت‌انــد از آیاتــی که بر اســاس علت و ســبب خاص نازل‌شــده‌اند )زرقانی، بی‌تا، 
ج 1: 99(. در اهمیــت شــناخت اســباب نزول یا شــأن نــزول باید گفــت: همان‌گونه 
که می‌دانیم قرآن، تدریجی و در مناســبت‌های مختلف نازل‌شــده اســت. برحسب 
گر حادثه‌ای پیش می‌آمد یا مسلمانان دچار مشکلی می‌شدند، یک یا چند  اقتضا ا
آیــه و احیانــا یک ســوره بــرای رفع مشــکل نازل می‌گردیــد. پرواضح اســت که آیات 
گر ابهام یا  نازل‌شــده در هر مناســبتی، به همان حادثه و مناســبت نظر دارد؛ پس ا
اشکالی در لفظ یا معنای آیه پدید آید، با شناخت آن حادثه یا پیشامد، رفع اشکال 

می‌کرد )معرفت، ش1392: 97(.
بــا درنظرگرفتن مســئله اســباب نزول و پرســش‌هایی که از پیامبر در طول رســالت 
صورت می‌گرفت و بعضاً بلافاصله وحی نازل می‌شــد و بعضاً گفته‌شــده اســت چند 
روز بعــد آیات و پاســخ‌ها نازل می‌شــده اســت کــه در تاریخ قرآن از آن بــه نام فَترت 
وحــی نــام می‌برنــد؛ بنابراین؛ توجه به مســئله نــزول تدریجی قــرآن و جاری بودن 
قرآن در بســتر وقایع جامعه، جای این پرســش از صاحب دیدگاه نامه‌نگاری قرآن 
وجود دارد که باتوجه‌به فاصله مکانی مکه تا شــام، پاســخ این ســؤالات چگونه به 
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دست پیامبر )ص( می‌رسیده است؟ برای روشن شدن بحث به نمونه‌ای از سبب 
نزول در ســور مکی اشــاره می‌شــود. در آیات ســوره عبس به داســتان چهره در هم 
کشــیدن و اخم نمودن در برابر فردی نابینا بیان‌شــده اســت و قرآن به این حرکت 
کنش نشان و عامل آن را عتاب کرده است. در مورد اینکه چه کسی این فعل را  وا
کرم  انجام داده اســت، دو قول مشــهور وجود دارد: ۱. فردی از بنی‌امیه ۲. رســول ا
غ از بحث‌هــای تفســیری و کلامــی در  )ص()طبرســی، 1372ش، ج 10: 664( فــار
ترجیــح قول صواب، باید بدین نکته اشــاره شــود کــه باتوجه‌بــه قرینه‌های کلامی 
تاریخــی موجــود در ســوره، فاصلــه چندانی در انجــام این فعل و نــزول آیات وجود 
نداشــته اســت و بعید به نظر می‌رســد باتوجه‌بــه نوع نظریه‌پردازی کــه قضایی در 
دیــدگاه خود نموده اســت کســی به‌عنوان ناظر اعمــال پیامبر در شــهر مکه همراه 
گر سبب نزول را در مورد فرد اموی باشد(  وی بوده که حتی اعمال سایر پیروان )ا
بــه این اندازه برای او اهمیت داشــته باشــد که زحمت فرســتادن نامــه را به جهت 
گر آیات  اخــم کــردن یکــی از پیــروان در مقابــل فــرد نابینا را به خــود بدهد؟ حتــی ا
درباره رســول خدا )ص( نیز باشــد، توبیخ به جهت برافروختگی چهره که علت آن 
نیــز ممکــن چیزی غیــر از ناراحتی از فرد نابینا باشــد، غیرمنطقی به نظر می‌رســد؛ 
زیرا امکان دارد فرد گزارش کننده به‌درستی دلیل درهم کشیدن چهره را نفهمیده 
باشــد و نکتــه دیگــر اینکه بر اســاس ســبب نــزول آیه فــرد نابینــا نیز رعایــت آداب 
که هنگامی‌که می‌شــنود پیامبر )ص( با گروهی مشــغول  مجلــس را نکــرده بود چرا
گر قرآن را از مجرای وحیانی‌ات  صحبت اســت، نباید ســخن ایشــان را قطع کند. ا
ج بدانیم این توبیخ هیچ پشتوانه منطقی نخواهد داشت، زیرا که تنها خدای  خار
ســبحان اســت که بر نهان آدمی وقوف دارد و اینکه بر اســاس فضا و ســیاق آیات 
ســوره به نظر نمی‌رســد بین فعل چهره درهم کشیدن و نزول آیات فاصله چندانی 
وْ 

َ
کی أ ــهُ یزَّ

َّ
عَل

َ
یــک ل عْمــی و ما یدْرِ

َ
أ

ْ
نْ جــاءَهُ ال

َ
ــی أ

َّ
وجــود داشــته باشــد: »عَبَــسَ وَ تَوَل

کی   یزَّ
َ
لاّ

َ
یــک أ

َ
ی و ما عَل هُ تَصَــدَّ

َ
نْتَ ل

َ
ــا مَنِ اسْــتَغْنی. فَأ مَّ

َ
کــری. أ کــرُ فَتَنْفَعَــهُ الذِّ

َ
یذّ

ی« )عبــس/ ۱-۱۰(؛ چهره درهم 
َ
هّ

َ
نْتَ عَنْــهُ تَل

َ
ــا مَــنْ جاءَک یسْــعی و هُوَ یخْشــی. فَأ مَّ

َ
و أ

گاه  کشــید و روی برتافــت، )بــه خاطر( اینکه نابینا به ســراغ او آمد و چــه چیز تو را آ
ک شــود[، یــا متذکر گردد پــس یادآوری او را ســود  می‌کنــد؟ شــاید او رشــد یابــد ]و پا
ک  بخشــد؛ اما کســی که توانگری نماید، پس تو به او روی می‌آوری، درحالی‌که ]پا
نشــدن و[ رشــد نیافتن او، ایرادی بر تو نیســت و اما کســی که با کوشش به سراغ تو 
می‌آید، درحالی‌که او می‌هراســد، پس تو از او )غافل می‌گردی و به دیگری( ســرگرم 
می‌شــوی. چهــره در هــم کشــید و روی برتافــت. از اینکه نابینایی به ســراغ او آمده 
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کی و تقوا پیشــه کنــد یا متذکر گــردد و این تذکر به  بــود! تــو چه می‌دانی شــاید او پا
حال او مفید باشــد! امّا آن‌کس که توانگر اســت، تو به او روی می‌آوری، درحالی‌که 
ک نســازد، چیزی بر تو نیســت! امّا کســی که به ســراغ تــو می‌آید و  گــر او خــود را پــا ا

کوشش می‌کند، و از خدا ترسان است، تو از او غافل می‌شوی!

الف( ترجمه عهدین به زبان عربی
هم‌زمان با شروع نهضت ترجمه، اولین اثر ترجمه‌شده به زبان عربی، در عهد خالد 
بــن یزیــد بن معاویه )متوفی ســال ۸۵ قمــری( انجام پذیرفته اســت )ابن خلکان، 
1398 ق، ج 2: 224(. وی به گروهی از فلاسفه مصری پیشنهاد ترجمه کتاب‌های 
یونانیــان و قبطی‌هــا بــه زبــان عربی را داد. بر اســاس گــزارش ابن ندیم نخســتین 
ترجمه در کشــورهای اســامی در پی ایــن تقاضا صورت گرفت. )ابــن ندیم، 1398 
خ‌داده  ق، ج 1: 303( نقطــه عطــف در نهضــت ترجمــه در دوران مأمــون عباســی ر
اســت. به دســتور او گروهی از مترجمان که به زبان‌های مختلف تســلط داشتند در 
بیت‌الحکمه گرد هم آمدند تا به ترجمه آثار مهم علمی جهان به زبان عربی همت 

گمارند )زیدان، 1369 ش، ج 3: 590-558(.
م(   1838-۱۹۱۱(  )Patrick Hughes( هوگــز  پاتریــک  تومــاس  انگلیســی،  مســیونر 
کــه محمّــد )ص( از محتــوای اســفار مقــدس مســیحی  می‌گویــد: »دلیلــی نــدارد 
اطــاع داشــته باشــد. آثار روشــنی بر وجــود ترجمه عربــی عهدین یافت نمی‌شــود. 
قدیمی‌ترین ترجمه عربی عهد قدیم که خبرش به ما رسیده، ترجمه اسقف سعدیا 
فیومی )۸۸۲-942 م( است« )معارف، 1394 ش، ج 1: 116-117( .گرهارد بورینگ 
)Gerhard Böwering( بــر ایــن بــاور اســت که هیــچ مجموعه‌ای از آثار مشــروع یا 
مجعول تورات و انجیل وجود نداشته است که مبنای مستقیم و منبع اصلی قرآن 
باشــد ... هیــچ مدرکــی دال بــر اینکه ســنت تــورات و انجیــل از زمــان محمد )ص( 
به‌صورت مجموعه‌ای کامل یا به‌صورت کتبی متفرقه به عربی ترجمه‌شده باشد، 
قابل‌ذکــر نیســت )حیــدری، 1397 ش: 31(. بــروس متزگــر )Bruce Metzger( نیــز 
دراین‌باره می‌گوید: »قول ارجح این است که قدیمی‌ترین ترجمه کتاب مقدس به 

قرن هشتم برمی‌گردد« )معارف، 1390 ش: 125(.
ل قضایــی، ترجمه کتاب مقدس بود کــه دلیل تاریخی بر  یکــی از پایه‌های اســتدلا
ترجمــه آن در پیــش از بعثت یا هم‌زمان در دوران مکی وجود ندارد. افزون بر این 
فرســتادن ترجمه کتاب مقدس برای شــخصی که خواندن و نوشتن نمی‌داند، چه 

معنایی دارد؟
وا مِنْ 

ُ
 در ســوره عنکبوت که ازجمله ســور مکی اســت، آمده اســت: »وَ ما کنْتَ تَتْل
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ون« )عنکبــوت/ ۴۸(؛ و 
ُ
مُبْطِل

ْ
 لارْتــابَ ال

ً
ــهُ بِیمِینِــک إِذا قَبْلِــهِ مِــنْ کتــابٍ وَ لا تَخُطُّ

پیش‌ازایــن )قــرآن( هیــچ کتابــی نمی‌خوانــدی ]و پیــروی نمی‌کــردی[ و با دســت 
گر می‌خواندی و می‌نوشــتی( حتماً باطل  راســتت آن را نمی‌نوشــتی درصورتی‌که )ا

گرایان شک می‌کردند.
علامــه طباطبایــی می‌فرماید معنای آیه این اســت که عادت تو قبــل از نزول قرآن 
چنین نبود که کتابی را بخوانی، و نیز این نبود که کتابی را با دست خود بنویسی - 
خلاصه تو نه مسلط بر خواندن بودی، و نه مسلط بر نوشتن، چون امی و بی‌سواد 
گر غیر این بود یعنی بر خواندن و نوشتن مسلط می‌بودی، مبطلان که  بودی - و ا
همواره می‌خواهند حق را باطل معرفی کنند بهانه به دست آورده، و به‌درستی که 
در حقانیت دعوت تو به شــک می‌افتادند، لیکن ازآنجایی‌که خوب نمی‌توانســتی 
بخوانی و بنویســی، و ســال‌ها اســت که مردم تو را به این صفت می‌شناسند، چون 
با تو معاشــرت دارند، دیگر هیچ جای شــکی برایشــان باقی نمی‌ماند که این قرآن 
کتاب خدا است، و خدا آن را بر تو نازل کرده، از بافته‌های خودت نیست، و چنین 
نیســت کــه از کتاب‌هــای قدیمــی، داســتان‌ها و مطالبــی اقتبــاس کــرده، و به این 
صــورت درآورده باشــی، و دیگــر مبطــان نمی‌تواننــد آن را ابطال نمــوده، و به این 

عذر اعتذار جویند )طباطبایی،1390، ج 16: 139(.
در بیــن صاحب‌نظــران دربــاره اینکــه تــا قبــل از بعثــت، ایشــان خواندن و نوشــتن 
نمی‌دانســته اســت، اختلاف چندانی دیده نمی‌شود، اما بعد از بعثت و خصوصاً در 
اواخر عمر شریفشــان دراین‌باره اختلاف‌نظر وجود دارد. برای مثال، ســید مرتضی 
علم‌الهدی گوید این آیه )عنکبوت/48( بهترین دلیلی است که پیامبر )ص( قبل 
از نبــوت خوانــدن و نوشــتن را نمی‌دانســت و اما بعــد از نبوت به اعتقاد من )ســید 

گاهی داشت )طبرسی، 1372 ش، ج 8: 450(. مرتضی( حضرتش به هر دو آ
 

َ
سُول بِعُونَ الرَّ

َ
ذِینَ یتّ

َّ
در قرآن کریم از رسول خدا به تعبیر »امّی« نیز یادشده است: »ال

إِنْجِیلِ« )الاعراف/ 157(؛ 
ْ
ــوْراةِ وَ ال  عِنْدَهُمْ فیِ التَّ

ً
ذِی یجِدُونَهُ مَکتُوبــا

َّ
ــی ال مِّ

ُ
أ

ْ
بِــی ال النَّ

کسانی که از فرستاده )خدا(، پیامبر درس نخوانده پیروی می‌کنند آن )پیامبری( 
کــه )صفــات( او را در تورات و انجیل نزدشــان، نوشــته می‌یابنــد. فیومی در معنای 
ذِی لا یحْسِنُ الکتَابَةَ فَقِیلَ نِسْبَةٌ إِلی 

ّ
عَرَبِ ال

ْ
امِ ال

َ
ی( فی کل مِّ

ُ
»امی« می‌نویسد: »)الأ

کتَابَةِ و قِیلَ نِسْبَةٌ 
ْ
هُ مِنَ الجَهْل بِال مُّ

ُ
دَتْهُ أ

َ
مِ( لِأنَّ الکتَابَةَ مُکتَسَبَةٌ فهُوَ عَلی مَا وَل

ُ
)الأ

یینَ« )فیومی، بی تــا، ج 2: 23( یعنی امی  مِّ
ُ
عَرَبِ لأنّــهُ کانَ أکثَرُهُــمْ أ

ْ
ــةِ ال مَّ

ُ
ــی أ

َ
إِل

در کلام عرب به کســی اطلاق می‌شــود که کتابت را به‌خوبی نمی‌داند و گفته‌شــده 
کتســابی است و انسان  نســبت آن به »ام« یعنی مادر به این جهت اســت کتابت، ا
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زمانی که از مادرش متولد می‌شود، نسبت به کتابت جهل دارد و اینکه چرا به امت 
کثراً کتابت نمی‌دانستند. عرب نسبت امی داده‌شده نیز گفته‌شده چون ا

مهم‌تریــن دلیــل بــر امــی بــودن رســول خــدا )ص( این اســت کــه صحابــه و یاران 
گاهــی کامل داشــته‌اند و دربــارۀ زندگانی پیامبر  آن حضــرت کــه به احوال ایشــان آ
اســام )ص( و صفــات و خصوصیــات او مطالــب بی‌انــدازه فراوانــی بــرای دیگران 
کرم )ص( به‌وســیله مورخان نگارش  نقل کرده‌اند، و کتب مفصلی از ســیره پیامبر ا
شــده اســت که حتی جزئیات ســاده زندگی آن حضرت در آن منعکس‌شــده اســت، 
کــرم )ص(  کــه پیامبــر ا درحالی‌کــه در هیچ‌یــک از کتــب مذکــور یــادآور نشــده‌اند 
خواندن و نوشــتن می‌دانســته اســت )حجتی، 1388 ش: 198( مستندات تاریخی 
بســیاری بــر ناخوانا بودن رســول خــدا )ص( دارد که از آن جملــه می‌توان به موارد 

ذیل اشاره نمود:
1( رسول خدا )ص( برای نوشتن وحی الهی، نامه‌ها و هر نوشته‌ای از نویسندگان 
اســتفاده می‌کردند و در هیچ گزارش تاریخی نقل نشــده اســت که ایشــان با دســت 

خود چیزی نوشته باشند.
2( نامه‌های محرمانه‌ای که برای رسول خدا ارسال می‌شد نیز توسط کاتبان برای 
ایشــان قرائت می‌شده اســت؛ چنانکه نقل‌شده است نامه محرمانه عباس عموی 
پیامبر که حاوی اطلاعاتی از لشــکر ابوســفیان که عازم غزوه احد بودند توسط ابی 
گر رســول خدا )ص( خواندن می‌دانســت یک  بن کعب قرائت شــد در صورتی که ا

چنین نامه پنهانی را به دیگری نمی‌دادند که بخواند.
3( گزارش‌هــای تاریخــی که در آن‌ها رســول خدا از دیگران خواســته‌اند که دســت 
ایشــان را بــر روی کلمــه‌ای از متن قرار دهند مانند داســتان صلــح حدیبیه که واژه 
»رســول‌الله« را محــو نمودنــد و یــا در داســتان ایمــان آوردن گروهــی از ثقیــف کــه 
شــروطی چون حلال بودن زنا و ربا داشــتند و این موارد را مکتوب نموده بوده‌اند. 
رســول خــدا )ص( به خواننده نامه فرمودند کــه نامه را بخواند و زمانی به کلمه ربا 
ک کرد  رســید فرمودند دســت مرا بر آن بگذار و دســتش را بر آن کلمه نهاد و آن را پا

)رامیار،1393ش: 512-511(.
گر  ســوره عنکبوت جزء آخرین ســوره‌هایی اســت که در مکه نازل‌شده است؛ و حتی ا
بحث ســواد را در دوران مدنی محتمل بشــماریم، این آیه خواندن و نوشتن پیش از 
خــود را نفــی می‌کند کــه در این صــورت کل دوران مکی را در برمی‌گیــرد. با این بیان 
یکی دیگر از پایه‌های نظریه قضایی سســت می‌شــود، مگر اینکه وی برای حل این 
مشکل دوباره مقدمات و فرضیه‌های دیگری برای نجات این گمان خویش بیاورد.
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ل بر بحث تحدی قرآن اســت، مســئله  نکته پایانی در نقد دیدگاه قضایی، اســتدلا
تحــدی در پنــج ســوره قــرآن عنوان‌شــده اســت )ر.ک، طــور/ ۳۳-۳۴؛ هــود/۱۳؛ 
یونــس/۳۸؛ بقــره/ ۲۳؛ اســراء/ ۸۸(. در بیــن آیــات تحــدی تنها آیه ۲۳ ســوره بقره 
در مدینــه نازل‌شــده اســت. ازلحاظ ســیر نزولی بیشــتر آیــات تحدی در ســور مکی 
آمده‌اند. چنان‌که مفسران گفته‌اند نزول سوره بقره نیز در اوایل دوران مدنی است 
گر سور مکی از جانب  )صادقی تهرانی، 1406 ق، ج 1: 152؛ مراغی، بی‌تا، ج 1: 39( ا
ابیونیــان یا هر فرقه‌ای دیگر اســت؛ چرا در دوره‌های بعدی بــرای مقابله با پیامبر 
ل قضایی نیز زیر ســؤال اســت که مدعی  دســت به تحدی نزدند، در اینجا اســتدلا
گر این‌گونه اســت  اســت بحث تحدی امری غیرممکن و نامعقولی اســت؛ زیرا که ا
ح کرده‌اند؟ چرا تا  چــرا - در فــرض وی - نویســندگان نامه‌ها بحث تحدی را مطــر
کت نشسته‌اند و قضایی برای رد اعجاز و تحدی قرآن به کتابی توسط  به امروز سا

کمیته امگا در سال ۲۰۰۰ میلادی نوشته‌شده است، استناد می‌جوید؟!

ب( رصد فعالیت‌های پیامبر )ص( در دوران مکی توسط مشرکان
 کفار و مشرکان معاصر پیغمبر، با دقت و مراقبت فوق‌العاده‌ای اعمال آن حضرت 
را بررســی می‌کردنــد، در مجمع‌البیــان از ابن عباس نقل‌شــده در مکه آهنگری بود 
نصرانــی، از اهــل روم بــه نام »بلعام« کــه قریش می‌گفتند: آن حضرت قــرآن را از او 
یــاد می‌گیــرد، از قتاده و مجاهد نقل کرده او از اهل روم به نام »یعیش یا عائش« و 
غلام بنی الحضرمی بود صاحب کتابی بود که اسلام آورد و مسلمان خوبی شد، به 
قولی دو نفر غلام نصرانی بودند به نام یسار و خیر که کتابی به زبان خود داشتند، 
آن حضــرت گاهــی آن‌هــا را می‌دیــد و به قرائتشــان گوش مــی‌داد، مشــرکان گفتند 
که: قرآن را از آن‌ها یاد می‌گیرد )طبرســی، 1372 ش، ج 5: 595( در پاســخ به این 
ذِی 

َّ
مُهُ بَشَــرٌ لِســانُ ال ِ

ّ
ما یعَل

َ
ونَ إِنّ

ُ
هُمْ یقُول

َ
نّ

َ
مُ أ

َ
قَدْ نَعْل

َ
شــبهه آیه ذیل نازل گردید: »وَ ل

بِی مُبِینٌ« )نحل/ ۱۰۳(؛ و به‌یقین می‌دانیم که  عْجَمِی وَ هذا لِســانٌ عَرَ
َ
یهِ أ

َ
حِدُونَ إِل

ْ
یل

آنــان می‌گوینــد: )این قرآن را( تنها بشــری بــه او می‌آموزد. »درحالی‌که زبان کســی 
کــه به او نســبت می‌دهنــد مبهم )و غیرعربی( اســت و این )قرآن، بــه( زبان عربی 

روشن است.
 درباره شبهه حاضر، دو احتمال داده می‌شود: ۱. معلم قرآن در تعلیم الفاظ آن‌یک 
غیر عرب بوده اســت. ۲. پیامبر محتوای قرآن را از یک غیر عرب گرفته و خود در 
قالب الفاظ ریخته است. درباره احتمال اول باید گفته شود، یک غیر عرب چگونه 
می‌تواند عباراتی این‌چنین فصیح و بلیغ بیاورد که صاحبان اصلی لغت همگی در 
برابر آن عاجز بمانند و حتی توانایی مقابله با یک سوره از آن را نداشته باشند؟! و 
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گر منظورشان این است که محتوای قرآن را از یک معلم عجمی گرفته است، باز  ا
این سؤال پیش می‌آید که ریختن آن محتوا در قالب چنین الفاظ و عبارات اعجاز 
آمیــزی کــه همــه فصیحان جهان عــرب در برابر آن زانو زدند، به‌وســیله چه کســی 

انجام‌شده است؟ )مکارم شیرازی، 1371 ش، ج 11: 409(.
 متخصصــان علــم سبک‌شناســی معتقدنــد کــه متن اثرانگشــت نویســنده اســت و 
بــا تحلیــل متــن می‌تــوان بــه هویت نویســنده پــی برد. امــروزه بــا بررســی احادیث 
برجای‌مانــده از رســول خــدا )ص( ازلحاظ ادبی و بلاغت با قرآن متفاوت اســت، و 
به همین جهت نمی‌توان هر دو را تألیف یک نفر دانســت. این تفاوت و دوگانگی 
انکارناپذیــر اســت و بــا اندکــی توجه آشــکار می‌شــود، بهترین گواه بر عــدم دخالت 
پیامبــر در شــکل‌گیری ســاختار لفظــی و بیانــی قــرآن اســت )حســینی، 1379 ش: 
ح‌شــده توســط مشــرکان بســیار با آنچه  21-22(. جالب‌توجه اســت که شــبهه مطر
قضایــی گفتــه مطابقــت دارد، قضایی نیــز ابیونیان که زبانشــان غیرعربــی بوده را 
نویســندگان قــرآن می‌دانــد، درصورتی‌که قاعدتاً چنین افــرادی توانایی ارائه متنی 
در چنین مرتبه‌ای از فصاحت و بلاغت را ندارند. با توجه قدرت کمی که مسلمانان 
در مکه داشــتند و از طرف مشــرکان تحت آزار و اذیت قرار می‌گرفتند؛ و همان‌طور 
کنش نشــان  که در داســتان بالا ذکر شــد به کوچک‌ترین ارتباط پیامبر با دیگران وا
می‌دادنــد، دیــدگاه دریافــت نامه از ابیونی‌ها توســط پیامبــر )ص( در مکّه بعید به 

نظر می‌رسد.

نتیجه‌گیری
امین قضایی در کتاب »نامه‌هایی برای محمد پیامبر )ص(« مدعی است که سور 
مکی قرآن به‌صورت نامه‌هایی توسط فرقه‌ای یهودی – مسیحی به نام ابیونی‌ها 
برای پیامبر )ص( که ســفیر و نماینده این فرقه بوده‌اند؛ ارســال می‌شــده اســت و 
رســول خــدا )ص( از روی ایــن نامه‌ها مــردم را موعظه می‌کرده اســت. در پژوهش 
حاضــر بــا بررســی مســتندات تاریخــی کتاب‌نامه‌هایــی بــرای محمــد پیامبر )ص( 
مشخص شد که فرضیه ایشان فاقد مستندات تاریخی است و از جهات ذیل قابل 

نقد است:
1. امکان برقراری ارتباط پیامبر )ص( با اهل کتاب در مکه وجود نداشــته اســت و 

در صورت تماس ایشان با اهل کتاب این قضیه موردنقد مشرکان قرار می‌گرفت.
2. عقاید بسیاری از مسیحیانی که به‌عنوان مصدر نامه‌های ارسالی بیان‌شده‌اند 

ح در قرآن مخالفت دارد. با عقاید مطر
3. با توجه به اذعان نویسنده مبنی بر قطع ارتباط رسول خدا با ابیونی‌ها و فاصله 
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گرفتــن ایشــان از افــکار آنــان در دوران مدنی و همچنین جنگ‌های رســول خدا با 
گر رســول خدا )ص( ســفیر و  مســیحیان که در اواخر دوران مدنی صورت گرفت؛ ا

نماینده اهل کتاب می‌بود قطعاً این موضوع مورد استناد آنان قرار می‌گرفت.
4. در دوران رســالت، عهدین به عربی ترجمه نشــده بود و بر اســاس گزارش‌های 
تاریخی رســول خدا )ص( قادر به خواندن و نوشــتن نبوده است و به همین جهت 

ارسال نامه برای ایشان بی‌فایده می‌بود.
5. بــا توجــه بــه اینکــه بســیاری از آیــات دارای ســبب نــزول اســت و بــر اســاس 
مناســبت‌های اجتماعــی و رخدادهــای عصــر نــزول و در فاصلــه‌ای زمانــی بســیار 
نزدیــک نســبت به حادثه بــرای پیامبر )ص( نازل می‌شــد؛ امکان ارســال نامه که 
ح و توضیــح وقایــع حاضــر از ســوی چنیــن فرقــه‌ای در فاصله‌ای بســیار اندک  شــر

ممکن نیست.
درنهایت نیز باید متذکر شــد که دیدگاه قضایی در کتاب مزبور ناقص اســت و فقط 
در مورد آیات مکی اســت و ایشــان هیچ‌گونه تحلیلی درباره چگونگی ارســال آیات 
مدنــی نــدارد و علی‌رغم اینکه ایشــان مدعی ارائه تفســیری ســکولار از دین اســت، 
با قرار دادن پیش‌فرض‌های مستشــرقان و بدون ارائه مســتند تاریخی فرضیه‌ای 

خیالی درباره آیات مکی قرآن ارائه نموده است.
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