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بررسیتطبیقیمجمعالبیانوکشافدرتفسیرمجازهایسورهحجر1
)تاریخ دریافت: 1397/2/25، تاریخ پذیرش:1398/3/26(

مجیدمحمدی** عاطفهامیری*،

چکیده
بحث حقیقت و مجاز به عنوان مســئله ای بلاغی و ابزاری در آفرینش هنری 
اهمیت ویژه ای در شناخت معنا دارد و جدای از تأثیری که بر علم بلاغت دارد، 
در تأویل و تفســیر نیز اهمیت فراوان داشته و مورد توجه مفسران قرار گرفته 
اســت. هر مفسری که از این جنبه غفلت کند، به خطا می رود و کمترین ضرر 

آن دور ماندن از دستیابی به مفاهیم عالی قرآن در این قالب است.
این پژوهش به صورت تطبیقی دو مفهوم بلاغی مجاز و استعاره را در عبارات 
سوره حجر در دو تفسیر ادبی کشاف و مجمع البیان بررسی نموده است؛ نتایج 
تحقیق بیانگر این مطلب اســت که زمخشــری و طبرسی هر یک تا حدودی 
بــه ذکر معانی مجــازی پرداخته اند و گاهی نیز در اثــر بی توجهی از بیان آن 
بازمانده اند. در این میان آلوســی در بیان مجازها و اســتعاره ها از تقسیم بندی 

بلاغی مجاز پیروی کرده و نظراتی قوی تری ارائه کرده است.

واژگانکلیدی:سوره حجر، مجاز، استعاره، تفسیر، مجمع البیان، کشاف.

مقدمه
آیات قرآن کریم سرشار از دقایق و ظرافت های بلاغی از قبیل: تشبیه، استعاره، کنایه، 
مجاز و... است. برای انتقال معانی صحیح و رسا و دست یابی به مقاصد آیات، نخستین 
امر فراگیری اصول و قواعدی است که فصاحت و بلاغت اعجازآمیز قرآن براساس آن 
استوار است. اعجاز ادبی قرآن موجب شده که در آیات آن ضمن حفظ قواعد زبان عرب، 
عالی ترین نکات بلاغی همراه با زیبایی هایی از مجاز، استعاره و کنایه مورد استفاده قرار 
گیرد، و این امر ســبب تحسین ادبا و اظهار عجز در مقابل این حجم عظیم از فصاحت 

1. این مقاله برگرفته از پایان نامه کارشناســی ارشــد با موضوع »بررســی تطبیقی مجاز در تفسیر جزء چهارده و 
پانزده قرآن کریم )با تکیه برکشاف زمخشری و مجمع البیان طبرسی(« در دانشکده علوم قرآنی کرمانشاه است.
aamiri1371@yahoo.com نویسنده مسئول( کارشناسی ارشد تفسیر قرآن دانشکده علوم قرآنی کرمانشاه؛( *

Mohammadimajid44@gmail.com  استادیار دانشگاه رازی کرمانشاه؛ **
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و بلاغت شده است؛ اما درک این اسلوب  و فهم صحیح معانی آن ها نیازمند علوم ادبی 
و بلاغی و به کارگیری آن در تفسیر است.

در این پژوهش به بررســی و شــناخت مجاز و اســتعاره و واکاوی آن در تفسیر سوره 
حجر پرداخته شــده و مبنای این واکاوی تطبیق دو تفسیر ادبی کشاف و مجمع البیان 
بوده اســت. هدف از این امر سه چیز است؛ اولًا: شناسایی روش تفاسیر ادبی در تفسیر 
مجازهای قرآن و انتقال مفاهیم نهفته در آن ها، ثانیاً: اثبات و ارائه نمونه در تفاسیر غنی 
که در اثر توجه به مجاز در تفسیر حاصل شده است و در آخر بیان نارسایی ها و تفاسیر 

ظاهری که در اثر عدم توجه به اسلوب  مجاز صورت گرفته است.
درباره مجاز در اکثر کتب بلاغی از جمله: اســرارالبلاغه از عبدالقاهر جرجانی و اساس 
البلاغه از جارالل محمود بن عمر زمخشــری و مختصرالمعانی از سعد الدین تفتازانی و 
جواهر البلاغه از سید احمد هاشمی و... بحث ها و تقسیم بندی هایی صورت گرفته است. 
از قرن ســوم کتبی تحت عنوان مجاز در قرآن نوشــته شد؛ از آن جمله می توان: مجاز 
القرآن  معمر بن مثنى  ابوعبیده، تلخیص البیان فی مجازات القرآن الشــریف الرضی و 
مجاز القرآن از عزالدین عبد العزیز بن عبدالســلام را نام برد که در هر کدام نویســنده 
به بررســی مجاز در آیات بر اســاس تعریف خویش از مجاز پرداخته اســت. همچنین 
مقالاتی در باب مجاز، انواع آن و نظریات مطرح درباره آن نگاشته شده است؛ از جمله: 
روش شناسی و نقد ترجمه مجاز در قرآن کریم )امانی و همکاران، ۱۳۹۲(، شریف رضی 
و تفسیر ادبی قرآن )ایوب محمود، ۱۳۸۱(، صفات خداوند بین حقیقت و مجاز از منظر 
تفسیر کلامی )حفیدی، ۱۳۹۳(، معانی مجازی در قرآن مجید )جعفری، 1388(، مقایسه 
دو تفسیر ادبی الکشــاف و التفسیرالبیانی للقرآن )زارع و قاسمی،۱۳۹۰(، آسیب شناسی 
روش تفســیر ادبی )طیب حسینی، ۱۳۸۹(، امین خولی و مؤلفه های تفسیر ادبی )طیب 
حســینی، ۱۳۸۹(، سلفیان و انکار مجاز در قرآن )محمدی مظفر، 1391(، کاربرد مجاز 
درقــرآن )نصیری، ۱۳۹۵( و ابن تیمیه وانکار مجاز در قرآن )نادری، ۱۳۸۹(. با توجه به 
آنچه ذکر شــد، هر یک از مقالات مذکور با توجه به موضوع به بررسی ابعادی از مجاز 
و تأثیر آن در شــناخت معنا و ملاک بودن توجه به مجاز در تفاســیر ادبی پرداخته اند و 
می توان گفت تاکنون پژوهشــی مســتقل درباره تأثیر مجاز در تفسیر و روشن نمودن 

معنای آن صورت نگرفته است.
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بحثوبررسی

1ـتعاریفومفاهیم
1ـ1ـحقیقت

حقّ: ثابت و ضدّ باطل. 
راغب گوید: »اصل حقّ مطابقت و موافقت اســت.« )راغــب اصفهانی، ۱۴۱۲: ۲۴۶( 

درلغت به معنای امر ثابت و یقینی است. )فراهیدی، ۱۴۱۰: 3، 6(
حقیقت به کار بردن لفظ در معنایی اســت که در اصطلاح تخاطب )محاوره( برای آن 

وضع شده است. )شریف رضی، بی تا: 292( 
آیت الل بروجردی می فرماید: »منظور از استعمال لفظ در استعمال حقیقی، ثبوت معنای 

موضوع له در ذهن مخاطب است.« )بروجردی، ۱۴۱۵: 28و 29(
1ـ2ـمجاز

مجاز بر وزن مفعل از جاز، یجوز مصدر میمی است؛ به معنای گذشتن از جایی یا مشتق 
از کلمه جواز اســت که نقیض وجوب و امتناع است، یا از ریشه جوز مصدر و به معنای 

عبورکردن از مکانی است. )راغب اصفهانی، ۱۴۱۲: ۲۱۱(
در اصطــلاح بلاغت از هر کلمه ای که از آن معنا یا مفهومی غیر از آن معنا و مفهومی 
که وضع کننده آن کلمه در نظر داشــته است، اراده شود؛ مجاز است. البته وجود علاقه 

میان معنی اول و معنای دوم لازم است. )جرجانی، ۱۴۱۷: ۳۲۵(
حقیقت و مجاز از مباحث علم بیان است. علم بیان مشتمل بر سه مبحث: تشبیه، مجاز 
و کنایه اســت. )شریف رضی، ۱۴۲۰: ۲۳۸( برخی استعاره را از مجاز جدا کرده و آن را 

یک مبحث جدا در نظر گرفته اند.
مجاز بر دو قسم است: ۱. مجاز لغوی که در کلمه واقع می شود. ۲. مجاز عقلی در اسناد 
واقع می شــود. )هاشــمی، ۱۳۸۳: 2، 110( هر یک دارای اقسام و علاقاتی است که از 
بحث این پژوهش خارج است. برای شناخت دقیق آن ها به کتب بلاغی مراجعه  شود.

1ـ3ـاستعاره
استعاره قسمتی از فن بیان و به معنای به کاربردن لفظ یا عبارتی به  جای عبارت دیگر، 
بر اســاس شباهت بین آن دو است. ســکاکی استعاره را مجازی می داند که مناسبت و 
پیوســتگی میان معنای اصلی و غیراصلی در آن از جهت مشــابهت است؛ لذا استعاره 
نوعی مجاز لغوی بر مبنای تشــبیه اســت که در آن یکی از دو طرف تشبیه )مشبه با 
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مشــبهٌ به(، ادات تشبیه و وجه شبه حذف شده  است. )دادبه و فرزانه، ۱۳۶۷: ۱۳، ۲۴۷( 
استعاره به تشبیه از حیث قدرت آن بر تصویرگری و ارائه حسی معنا مرتبط است. حتی 
دانشمندان اتفاق نظر دارند که استعاره از تشبیه بلیغ تر است؛ چون استعاره، مجاز است 

و تشبیه، حقیقت؛ مجاز بلیغ تر است. )کواز، ۱۳۸۶: ۳۷۳(
 استعاره چهار رکن دارد:

۱. مستعار: لفظ دارای استعاره است.
۲. مستعارمنه: همان مشبه به که استعاره از آن گرفته شده است.
۳. مستعارله: همان مشبه که استعاره برای آن گرفته شده است.

۴. جامع: همان وجه شبه است.

2ـمجازهایسورهحجر
این سوره از جمله سوره هایی که با حروف مقطعه آغاز گردیده و عموم موضوعات مطرح 
شــده در آن در ذیل بحث توحید، نبوت و معاد قرار می گیرد. این ســوره تنها سوره  اى 
اســت كه از قوم صالح به عنوان اصحاب حِجر نام می برد. به همین جهت، این ســوره 
را حِجر نامیده اند. )مکارم شــیرازی، ۱۳۷۱: ۱۱، ۴( سوره حِجر پانزدهمین سوره قرآن 
و از ســوره های مکی است. )طوســی، بی تا: ۶، ۳۱۳( برخی معتقدند آیات ۸۷ و ۹۰ در 
مدینه نازل شده است. )طبرسی، بی تا: ۶، ۵۰۱( برخی از مفسران معتقدند این سوره در 
ابتدای دعوت علنی پیامبر اسلام در مکه نازل شده است. )طباطبایی، ۱۳۷۴: ۱۲، ۹۶( 

محتواى این سوره را می توان در شش بخش خلاصه كرد: 
آیات مربوط به عالم هستى و ایمان به خداوند از طریق تفکر در آفرینش.	 
آیات مربوط به معاد و كیفر بدكاران.	 
ذکر اهمیت و عظمت قرآن.	 

نقل داســتان های مختلف: داستان خلقت حضرت آدم،  سجده ملائکه بر ایشان و تمرد 
ابلیس، داســتان حضور ملائکه در نزد حضرت ابراهیم و بشارت آنان، عذاب قوم لوط و 
داســتان قوم ثمود که از آنان تعبیر به أصحاب الحِجر کرده است، از جمله داستان های 

مذکور در این سوره است. 
انذار، بشارت و اندرزهاى مؤثر به همراه تهدید و تشویق.	 
دعوت از پیامبر به مقاومت و دلدارى او در برابر توطئه  هاى شدید مخالفان كه در 	 

محیط مكه بسیار زیاد و خطرناک بود.
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در زیر آیات دارای مجاز سوره حجر و بررسی تفاسیر آن ذکر می شود:
2ـ1ـ﴿وَماأهَْلكَْنامِنْقَرْیَةٍإلِاَّوَلهَاكِتابٌمَعْلوُمٌ﴾)حجر/۴(

»و ما هیچ مجتمع انسانى را هلاك نكردیم مگر آنكه )در لوح محفوظ از نظر مدّت بقا( 
نوشته اى معلوم داشت«.

در این آیه مقصود از »قَرْیَةٍ« ساکنان آن است. مجاز مرسل علاقه محلیت )ذکر محل 
اراده حال( می باشد. زیرا هلاک شهر امری بیهوده است، چون فاقد تکلیف و اختیار است 
که ســزاوار عقوبت باشد؛ اما برای اشاره به گستردگی و نشان دادن توانایی و مبالغه در 

شدت عذاب از این وصف استفاده شده است.
ابن عبدالسلام می گوید: »مقصود از﴿وَ ما أهَْلكَْنا مِنْ قَرْیَةٍ﴾ هلاک اهل آن قریه است.« 

)ساعی شافعی، ۱۴۱۹: ۳۶۱(
طبرسی می  آورد: »هیچ ساكنان قریه اى را هلاك نكردیم، جز اینكه آن ها را مدتى معین 
بود كه ناگزیر مى باید آن مدت را ســپرى كنند و روزگارشــان به سرآید. بنابراین، این 
كافران نیز از مهلت من مغرور نشــوند؛ زیرا اینان نیز دورانى دارند كه سرانجام سپرى 

مى شود و دستخوش زوال خواهند شد.« )طبرسی، بی تا:  13، 165-164(
زمخشری می آورد: »"وَ لهَا كِتابٌ" جمله ای است که برای "قَرْیَةٍ" صفت واقع شده و برای 
تأکید پیوســتگی صفت با موصوف واقع شده اســت که در لوح نوشته و تعیین گردیده 

است.« )زمخشری،۱۴۰۷: ۲، ۵۷۲(
»وَ مــا أهَْلكَْنا« یعنی هیچ اهل قریه ای را هلاک نکردیم. )طبری،۱۴۱۴: ۱۴، ۵؛ ر.ک: 
حقی برســوی، بی تا: ۴، ۴۴۱؛ آلوسی، ۱۴۱۵: ۷، ۲۵۷؛ بغوی،۱۴۲۰: ۳، ۵۱؛ سمرقندی، 
۱۴۱۶: ۲، ۲۵۱( »"وَ ما أهَْلكَْنا" و ما هیچ شهر را هلاك نكردیم الّا و او را نوشته معلوم 
بود و أجلى مســمّى كه ایشان را تا بدان وقت مهلت داده بودند و هیچ امّت و گروه به 
أجل خود ســبق نبرند و پیش نشوند اجل خود را و نه نیز باز پس باشند از أجل خود.« 

)جرجانی، ۱۳۷۸: ۵، ۱۲۷(
در این آیه طبرســی به معنای مجازی »قَرْیَةٍ« توجه نموده و قوی تر از زمخشــری در 
شناخت بلاغت آیه عمل کرده است؛ او مبالغه و معنای آیه را نیز بهتر انتقال داده است. 
زیرا هدف از بیان این تعبیر انذار کافران اســت که برای تأثیر بیشتر کلام در مخاطب 

به صورت مبالغه آمده است.
همان گونه که ملاحظه می شــود واژه »قَرْیَةٍ« مجاز مرسل به علاقه محلیه است؛ زیرا 
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محل را نام برده و به قرینه »أهَْلكَْنا« ساکنان را اراده کرده است؛ زیرا مکان را نمی شود 
هلاک کرد؛ بلکه آن که هلاک می شود، اهل آن مکان است. غرض از مجاز در این آیه 
را می توان ایجازگویی دانســت؛ زیرا »قَرْیَةٍ« موجزتر از »اهل قریة« است و نکته دیگر 
احســاس وظیفه فرد در برابر جامعه و قریه و  شــهری است که در آن زندگی می کند. 
خداوند گاه بلا را بر قریه ای می فرستد و بی گناهان و گنهکاران را با هم عذاب می کند؛ 
گناهکاران را به ســبب گناهشان و بی گناهان را به سبب امر به معروف و نهی از منکر 
نکردن و بی تفاوتی در برابر فسادی که در محیط زندگی آنان صورت می گرفت. بنابراین 
آوردن »قَرْیَةٍ« به صورت مجاز را می توان توسعه در معنا همراه با خلاصه گویی و ایجاز 

دانست.
كْرُإنَِّكَلمََجْنوُنٌ﴾)حجر/۶( لَعَلیَْهِالذِّ 2ـ2ـ﴿وَقالوُایاأیَُّهَاالَّذينزُِّ

»و )به عنوان اســتهزاء( گفتند: اى كسى كه بر تو این ذكر )قرآن( نازل شده، همانا تو 
دیوانه اى!«

كْرُ﴾ است که کافران به تمسخر با  لَ عَلیَْهِ الذِّ شاهد بلاغی در این آیه منادای﴿یا أیَُّهَا الَّذي نزُِّ
وجود عدم اعتقاد به نزول قرآن و وحی بر پیامبر )صلی الل علیه و آله( او را به عنوان کسی 
مخاطب می ســازند که وحی بر او نازل شده است. اسناد نزول قرآن به پیامبر در این آیه 
از باب مجاز است. امثال آیات نامبرده در مقام بیان استدلال هایى است كه كفار از طریق 

مماثلت بر ابطال دعوى نبوت انبیاء كرده اند. )طباطبایی، ۱۳۷۴: ۱، ۱۳۳(
طبرسی می آورد: »اقرار به تنزیل، ذکر نیست؛ بلکه کسی که بر او ذکر نازل می شود، به 
نظر آن ها مجنون اســت. )در مخاطب و خبر زعم خصم است بدون اینکه در نفس امر 
باشد( مشركان به پیامبر اسلام مى  گفتند: اى كسى كه به زعم خودت قرآن بر تو نازل 
گشــته است، تو دیوانه  اى. یعنى ادعاى جنون آسایى مى كنى، نه قرآنى بر تو نازل شده 

و نه ما از تو پیروى مى كنیم.« )طبرسی، بی تا: ۱۳، ۱۷۰(
زمخشــری می آورد: »چگونه ممکن اســت از یک سوی معتقد باشــندکه قرآن بر آن 
حضرت نازل شــده و از دیگر سوی به آن حضرت دیوانگی را نسبت دهند. این تناقض 
در سخن آنان برای ریشخند است. تحکم شیوه های بسیار گوناگونی داشته و در بسیاری 
از آیات قرآن به  همین شیوه آمده است. پس معنا چنین می شود: »تو در  حالی که مدعی 
 هستی خدا بر  تو قرآن فرو فرســتاده  است، سخن  دیوانگان را می گویی.« )زمخشری، 

 )۵۸۲ ،۲ :۱۴۰۷
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»گفتند: اى كســى كه ذكر بر او نازل شــده، تو دیوانه اى. اگر راســت مى گویى، چرا 
این ملائكه به ســر وقت خود ما نیاید؟ )مگر ما از تــو كمتریم؟( اینان می دانند كه ما 
ملائكه را جز به حق نازل نمی كنیم، و وقتى به حق نازل كنیم، دیگر به ایشــان مهلت 
نمی دهند. این چند آیه اخیر علاوه بر وجه استدلال، نكته اى اضافى دارد، و آن این است 
كه اعتراف به راستگویى رســول خدا )صلی الل علیه و آله( كرده اند، چیزى كه هست 
می گویند: خود او نمی داند آنچه كه می گوید، اما وحى آسمانى نیست، بلكه هذیان هایى 
اســت كه بیمارى جنون در او پدید آورده، همچنان كه در جاى دیگر از ایشان حكایت 
می كند كه گفتند: »مَجْنُونٌ وَازْدُجِرَ؛ اجنه او را آزار می دهند«. و كوتاه سخن آنكه امثال 
آیات نامبرده در مقام بیان استدلال هایى است كه كفار از طریق مماثلت بر ابطال دعوى 

نبوت انبیاء كرده اند.« )طباطبایی، ۱۳۷۴، ۱، ۱۳۳(
لَ « اى آن كسى كه فرود آمده است  »عَلیَْهِ   »وَ قالوُا« و گفتند كفار عرب  »یا أیَُّهَا الَّذِي  نزُِّ
كْرُ« بر او قرآن  »إنَِّكَ  لمََجْنُونٌ« به راستی تو دیوانه ای كه ما را به امر نامعلوم می خوانی.  الذِّ
این كلام به طریق تهكم و اســتهزاء بوده چه اینکه اعتقاد به نزول ذكر و نســبت جنون 
با هم درست نیســت. )کاشفی، بی تا: ۵۶۱؛ ر.ک: حقی برسوی، بی تا: ۴، ۴۴۳؛ شنقیطی، 
۱۴۲۷: ۳، ۸۸؛ طبرانی، ۲۰۰۸: ۱۹، ۱۲۱؛ طوسی، بی تا: ۶، ۳۷۱؛ آلوسی، ۱۴۱۵: ۷، ۲۵۹( 
بنابراین در این آیه که خطاب کافران به پیامبر )صلی الل علیه و آله( را بیان می کند، به 
طور صریح آن حضرت را مورد خطاب قرار نمی دهند؛ بلکه می خواهند با کنایه از صفتی 
که بدان باور ندارند، آن حضرت را تمسخر نمایند. همان گونه که شما به شخص نادان 
و جاهلی که ادعای دانایی می کند، به قصد استهزاء می گویید: »ای دانشمند!« صاحب 
کشاف در بیان این کنایه و شرح و تفصیل آن بهتر از صاحب مجمع البیان عمل کرده 

است؛ تفسیر علامه طباطبایی نیز نظر کشاف را تقویت می کند.
2ـ3ـ﴿كَذلِكَنسَْلكُُهُفيقُلوُبِالمُْجْرِمینَ﴾)حجر/12(

»ما بدین گونه این قرآن را )براى اتمام حجت، و اســتهزاء به آن را به اقتضاء شقاوت( 
در دل هاى گنهكاران راه مى دهیم«

سید رضی می آورد: این اســتعاره اصل »السْلُكُ« داخل کردن شیء در شیء دیگر به 
زور یا داخل کردن یکی از دو شیء در دیگری است که سخت و مشکل باشد. در اینجا 
در معنای حقیقی به کار نرفته و مقصود از آن این اســت که شنیده هایشان )قرآن( وارد 
قلبشــان می شــود، درحالی که آن ها کراهت دارند و این امر مورد خواست و در اختیار 
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آن ها نیست. )شریف رضی، ۱۴۲۰: ۱۳۵(
طبرســی می آورد: »یعنى ما قرآن را در دل كفار، وارد مى سازیم و به آنها مطالب آن را 
مى فهمانیــم. مع الوصف آن ها ایمان نمى آورند و بر كیش نیاكان خود باقى مى مانند و 
دست از تكذیب پیامبران برنمى دارند. در گذشته نیز دعوت پیامبران را به گوش امت ها 
رســانیدیم و قلب آن ها را متوجه آن ساختیم. این معنى از بلخى و جبائى است. منظور 
این است كه اعراض آن ها از قرآن، ما را منع نمى كند از اینكه قرآن را مورد توجه قلبى 

آن ها قرار دهیم، زیرا باید بر آن ها اتمام حجت شود.« )طبرسی، بی تا:  13، ۱۷۱(
زمخشــری می آورد: » "السْــلُكُ" بر داخل کردن نخ و نظام بخشیدن به آن در سوزن 
دلالت می کند. یعنی: آن را در دل گناهکاران چنان در می آوریم که در صدد تکذیب و 
برای ریشــخند باشند و بی آنکه پذیرفته باشند. چنانکه اگر کسی بخواهد نیاز خود را با 

پستی در میان بگذارد و او حاجتش را روا ندارد.« )زمخشری، ۱۴۰۷: ۲، ۵۷۳(
در این آیه هر دو مفســر به معنای مجازی توجه کرده اند؛ اما تعبیر طبرســی از ظرافت 
بیشتری برخوردار است و هدف را نیز مورد توجه قرار داده است. هدف از آوردن این تعبیر 
بیان حجت و توبیخ و استهزاء گنهکاران به دلیل عداوت ورزی و نپذیرش حق است. این 
موضوع نشانگر آن است که قرآن و دلایل هدایت چنان کامل و بی نقص هستند که حتی 

در دل های گنهکار نیز وارد می شوند و این تعبیر مبالغه را نیز به همراه دارد. 
2ـ4ـ﴿وَأرَْسَــلنْاَالرِّیاحَلوَاقِحَفَأَنزَْلنْامِنَالسَّماءِماءًفَأَسْقَیْناكُمُوهُوَماأنَتْمُْلهَُ

بخِازِنین﴾)حجر/۲۲(
»و بادها را بارداركننده )ابرها و درختان و گیاهان( فرســتادیم، پس از آســمان آبى )به 
صورت باران و برف و تگرگ( فرو فرســتادیم و شــما را بدان ســیراب نمودیم و شما 
ذخیره كننده آن نیستید )نه در ابر آسمان و نه در اعماق زمین( و توان آن را هم ندارید«.

در این آیه َ»واقِحَ« بارور کردن به باد نســبت داده شــده در حالی که باد وسیله حمل 
گرده ها برای بارور کردن گیاهان است؛ نه عامل باروری آن ها. »مِنَ السَّماءِ ماءً« بارانی 
که از سمت بالا بر زمین می بارد؛ از آسمان نمی آید؛ بلکه از ابرهایی که در آسمان وجود 
دارند، می آید. بنابراین نفرمود: »من الغیوم و یا من الســحاب« تا حقیقت باشــد؛ بلکه 

محل ابرها را که آسمان باشد، ذکر فرمود و اراده حال را نمود. )ذکر محل اراده حال(
ابو عبیده می  آورد: »لوَاقِحَ« در معنای »ملاقح« اســت یعنی باد بارورکننده ابرهاست. 

)ابو عبیده، ۱۳۸۱: ۱، ۳۴۸( 
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سید رضی می گوید: در این استعاره »لوَاقِحَ« جمع »لاقحه« است و آن بادی است که 
حمل ابرهای باران زا به وسیله آن انجام می شود؛ به شتر لاقحه که آب را حمل می کند، 
تشبیه شده است. این از بهترین تمثیلات است که گیاهان زمین که از باران ابرهاست 

به منزله نتایج باد آمده است. )شریف رضی،۱۴۲۰، ۱۳۷( 
طبرسی می گوید: »﴿وَ أرَْسَلْنَا الرِّیاحَ لوَاقِحَ﴾؛ بادها را به جریان مى آوریم تا ابرها را آبستن 
باران كنند. ﴿أنَْزَلْنا مِنَ السَّماءِ ماءً فَأَسْقَیْناكُمُوهُ ﴾ ؛ و از آسمان آب، نازل كردیم و از آن آب 

به شما نوشانیدیم و به شما قدرت بخشیدیم.« )طبرسی، بی تا: ۱۳، ۱۷۹(
زمخشری می آورد: »درباره "لوَاقِحَ" دو نظر وجود دارد: نخست آنکه باد اگر به نیکی بوزد 
بارورکننده است و موجب می شود که از ابر باران ببارد، چنانکه به هر چیز بدون خیر "ریح 
عقیم" می گویند. دوم آنکه به معنای "مطاوح" جمع "مطیحه" )تخت( اســت. معنا چنین 
می شود: ما می توانیم آن را در آسمان پدید آوریم و از آسمان ببارانیم و شما چنین توانایی 
را ندارید تا بر بزرگی قدرت و آشــکار ســاختن توانایی آنان دلالت کند.« )زمخشــری، 
۱۴۰۷: ۲، 574( دربــاره »لوَاقِحَ« دو نظر وجــود دارد: یکی بارورکننده ابرها تا ببارند و 
دوم یعنی بارورکننده برای درختان تا ثمر دهند. »مِنَ السَّماءِ ماءً« یعنی از ابرهای بارانی 
آســمان باران می بارد. )ماوردی، بی تا: ۳، ۱۵۵( ِ»منَ السَّــماءِ ماءً« منظور طبقه بالای 

آسمان است که ابرها متراکم می شوند و باران می بارد. )طیب، ۱۳۶۹: ۸، ۲۳(
در این آیه طبرسی بارور شدن ابرها به وسیله باد را یک امر عادی در نظر گرفته است؛ 
اما زمخشری آن را امری هدفمند و دارای شرایط می داند که تعبیر کامل تری است. هر 
دو مفســر به مکان بارش باران نیز اشاره کرده اند. این آیه نشانگر توحید افعالی خداوند 

است که بادها را برای تلقیح و به ثمر نشستن گیاهان زمین قرار داده است. 
2ـ۵ـ﴿فَسَجَدَالمَْلائِكَةُكُلُّهُمْأجَْمَعُونَإلاَّإبِْلیسَأبَىأنَْیَكُونَمَعَالسَّاجِدینَ﴾ 

)حجر/۳۰و۳۱(
»پس فرشــتگان همگى یكسره )در برابر او( به سجده درافتادند. مگر ابلیس كه سر باز 
زد از اینكه با سجده كنندگان باشد«. در این آیه ابلیس که از جن بود و به دلیل عبادات 
در میان فرشــتگان حضور داشت؛ در امر به ســجده به آدم از باب تغلیب از فرشتگان 
محســوب شده و از آن ها استثنا شده اســت، به کاربردن نام ابلیس به منظور تحقیر و 
نشــان دادن مبالغه در جدایی شیطان از فرشتگان بوده است. به عبارت دیگر ابلیس به 
دلیل آن که در میان فرشــتگان به عبادت خداوند مشغول بود از باب تغلیب جزو آن ها 
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به شمار آمده، سپس از آن ها استثنا شده است. )سیوطی، ۱۳۹۰: ۱، ۲۳۲(
طبرسی می آورد: »ابن عباس و قتاده و ابن مسعود معتقدند كه شیطان فرشته بود و همین 
قول را شــیخ طوسى نیز اختیار كرده اســت. ظاهر تفاسیر و آنچه از حضرت امام صادق 
)علیه السلام( رســیده، همین قول است. ولى شیخ مفید می گوید: ابلیس جن بود و ملک 
نبود و روایات متواتر و فراوان از ائمه )علیهم الســلام( به همین مضمون رسیده و مذهب 
امامیه نیز همین است. حسن بصرى و على بن عیسى و بلخى و بعضى دیگر همین قول 
را صحیح دانسته اند. این دسته بر عقیده خود چنین استدلال مى كنند. كسانى كه مى گویند 
او فرشته بود استدلال مى كنند كه آیات كریمه در باره اطاعت همه ملائكه از فرمان خدا 
ابلیس را استثناء كرده است و می فرماید: ﴿فَسَجَدَ الْمَلائِكَةُ كُلُّهُمْ أجَْمَعُونَ إلِاَّ إبِْلِیسَ﴾ پس 
معلوم می شــود او )ابلیس( جزء ملائكه بوده كه اســتثناء شده است و نیز او را سرزنش و 
توبیخ مى كند كه حاكى از مأمور بودن اوســت. ولى مى گویند استثناء دلیل نمى شود؛ زیرا 
ممكن اســت امر خدا هم به ملائكه و هم به جمعى از جن بوده و ابلیس مخالفت كرده 
باشد. نام بردن از این استثنا به دلیل، زیادى عده آنها بوده است.« )طبرسی، بی تا: ۱، ۱۲۸( 
زمخشــری می گوید: ابلیس از آن روی از فرشتگان مستثنی شده که بین آنان مأمور به 
سجده کردن بود؛ اما به دلیل انبوه فرشتگان نام »الْمَلائِكَةُ« بر نام او غلبه یافته و پس از 

تغلیب از آن مستثنی شده است. )زمخشری، ۱۴۰۷: ۲، 577( 
»این آیات، مقام و عظمت و جلالى را كه خدا به آدم داده بیان می كند كه به یاد بیاور 
اى محمد ﴿إذِْ قُلْنا لِلْمَلائِكَةِ اسْجُدُوا لِدَمَ﴾ وقتى كه ما به ملائكه گفتیم براى آدم سجده 
كنید، ظاهر آیه نشــان می دهد كه امر خدا متوجه همه ملائكه حتى جبرئیل و میكائیل 
بوده اســت. آیات دیگر چون  ﴿فَسَجَدَ الْمَلائِكَةُ كُلُّهُمْ أجَْمَعُونَ إلِاَّ إبِْلِیسَ﴾ »همه ملائكه 
ســجده كردند جز ابلیس« همین مطلب را تأیید می كند كه امر متوجه همه بوده است. 
بعضى دیگــر معتقدند: مخاطب این امر گروهى از ملائكه بودند كه شــیطان از آن ها 
بــود. و در این كه ســجده ملائكه براى آدم به چه ترتیبى بوده، اقوالی نقل شــده که 
صحیح ترین آن تعظیم و بزرگداشت آدم به وسیله ملائكه است؛ این موضوع در روایات 
ائمه )علیهم السلام( وارد شده و عقیده قتاده و جمعى از اهل علم و نیز على بن عیسى 
رمانى همین اســت و از همین جهت بالاترى مقام انبیاء را از ملائكه اثبات كرده اند.« 

)طبرسی، بی تا: ۱، ۱۲۶(
امر به ســجده متوجه فرشــتگان و ابلیس بود، با این تفاوت که امر به فرشتگان جنبه 
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مأموریت ندارد. به طوری كه مأمور و دارای اختیار باشــند، اطاعت كند و یا تمرد نماید؛ 
زیرا فرشــتگان دارای اختیار نیســتند و مخالفت  درباره آنان مفهوم ندارد؛ زیرا اراده اى 
جز اراده خداوند ندارند. ولى ابلیس به دلیل اینکه از نوع جن اســت، امر به ســجده به 
او الزامى و قابل اطاعت و عصیان اســت. او در مقام عصیان و تمرد برآمده، از ســجده 
در برابر آدم امتناع ورزید. ابلیس از ماده ابلاس گرفته شــده به معناى محروم و رانده 
اســت و خطاب پروردگار به او به عنوان ابلیس مبنى بر توبیخ است . )حسینی همدانی، 

)۳۶۹ ،۹ :۱۴۰۴
در این آیه هر دو مفسر نظر مشابهی ذکر کرده اند، با این تفاوت که طبرسی اقوال مختلف 
را نیز ذکر کرده تا مطلب روشن تر شود. استفاده تغلیب در آیه برای خلاصه گویی و ایجاز 
در کلام بوده که ابلیس را مانند ملائکه مورد خطاب قرار داده است. با این امر از تکرار نیز 
پرهیز شده و ابلیس تنها یک بار ذکر شده تا زیبایی آهنگ و کلام نیز حفظ شود. ابلیس 
از فرشــتگان نبود و اســتثناء ابلیس از ملائکه به دلیل فرمان سجده به آدم که مأمور به 
آن بودند، است. )سمرقندی، ۱۴۱۶: ۲، ۲۵۵؛ ر.ک: علم الهدی، ۱۴۳۱: ۱، ۱۴۸؛ ابوالفتوح 
رازی، ۱۴۰۸: ۱۱، ۳۲۳؛ انصاری،۱۳۷۱: ۵، ۳۰۸؛ نسفی، ۱۴۱۶: ۱، ۴۹۶( هدف از ذکر این 

فرمان به صورت عام مبالغه و نشان دادن مقام بالای آدم بوده است.
إخِْواناًعَلىسُرُرٍمُتقَابلِین﴾)حجر/۴۷( 2ـ۶ـ﴿وَنزََعْنامافيصُدُورِهِمْمِنْغِلٍّ

»و هر چه از كینه ها )و پندارهاى باطل و غرایز فاســد« در دل آن ها بود بركندیم، در 
حالى كه برادرانه بر روى تخت ها در مقابل هم قرار گیرند.« در این آیه مترجم دشمنی 
وکژی و... را که از اوصاف و معانی هســتند؛ با »غِلٍ«  که یک شــیء است، یاد کرده 
اســت. این توصیف از باب مجاز و برای مبالغه و تصویرسازی در ذهن مخاطب به کار 

رفته است. )وصف معانی به صفت اشیاء(
طبرســی می آورد: ﴿وَ نزََعْنا ما فِي صُدُورِهِمْ مِنْ غِلٍ﴾  »از سینه هاى اهل بهشت، اسباب 

دشمنى یعنى: كینه، حسد و بغض را بر كندیم.« )طبرسی، بی تا: ۱۳، ۱۹۴(
زمخشــری می آورد: »"غِلٍ"  به معنای کینه نهفته در دل است یعنی: اگر کسی در دنیا 
کینه ای از دیگری داشــته باشد، خدای متعال آن را از دلشان بیرون می کشد و جانشان 
را پاک می گرداند. در تفســیر کشاف آمده برخی از مفسران گفته اند: معنای این عبارت 
آن اســت که خدای متعال دلهاشان را پاک داشته است، از این که در بهشت به مراتب 
یکدیگر رشــک نمی برند و هرگونه کینه را از دلهایشــان زدوده اســت و به جای آن 
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مهرورزی و دوستی را جایگزین کرده است.« )زمخشری، ۱۴۰۷: ۲، 580(
»غِلٍ«  كینه نهفته در دل را گویند، معناى آیه این اســت. )طبرســی، ۱۳۷۵: ۳، ۳۴۵( 
و زایل كنیم و پاك گردانیم آنچه در ســینه هاى اهل بهشــت باشــد از اسباب عداوت 
مثل حقد، حســد، كینه، خیانت و ســایر صفات رذیله كه در دنیا میان آن ها بوده است . 
)شــاه عبدالعظیمی، ۱۳۶۳: ۷، ۱۱۵؛ ر.ک: حقی برسوی، بی تا، ۴، ۴۷۱؛ انصاری، ۱۳۷۱: 

)۳۱۳ ،۵
در این آیه زمخشــری »غِلٍ«  را کینه تفســیر کرده  است؛ اما طبرسی آن را سبب کینه 
می داند که به نظر می رســد تعبیر طبرسی از شــیوایی بیشتری برخوردار است، شمول 

بیشتری دارد و سبب کینه هر چه باشد را شامل می شود.
َّامِنكُْمْوَجِلوُنَ﴾)حجر/۵۲( 2ـ۷ـ﴿إذِْدَخَلوُاعَلیَْهِفَقالوُاسَلاماًقالَإنِ

»آن گاه كه بر او وارد شــدند و سلام گفتند، او گفت: همانا ما )به خاطر آنكه بى وقت و 
بى رخصت آمدید( از شما بیمناكیم!«

در این آیه »وَجِلُونَ« که صفت قلب است را به افراد )ابراهیم )علیه السلام( و خانواده اش( 
نسبت داده است )وصف کل به صفت بعض( نسبت دادن این صفت به افراد از باب بیان 

مبالغه در میزان ترس بوده است.
طبرســی می  آورد: »﴿قالَ  إنَِّا مِنْكُــمْ  وَجِلُونَ  ﴾ »ابراهیم گفت: ما از شــما بیمناكیم.« 

)طبرسی، بی تا: ۱۳، ۱۹۹(
زمخشــری آورد: »"وَجِلُونَ" یعنی: بیمناک هستند و بیشــتر از آن بود که نمی خورند و 
برخــی هم گفته اند از آن بود کــه بدون اذن و نابه هنگام به نزدش آمده بودند. ﴿قالَ  إنَِّا 

مِنْكُمْ  وَجِلُونَ ﴾: »ابراهیم گفت: ما از شما بیمناكیم.« )زمخشری، ۱۴۰۷: ۲، 580(
»ابراهیم و خانواده اش به محض دیدن ملائكه دچار وحشــت شــده اند، و ملائكه براى 
برطرف ساختن ترس آن ها بشارت را داده اند، كما اینكه خداوند تعالى مى فرماید: "﴿إذِْ دَخَلُوا 
عَلیَْهِ  فَقالوُا سَــلاماً قالَ  إنَِّا مِنْكُمْ  وَجِلُونَ ﴾ »به محضى كه ملائكه داخل شدند و زبان به 

سلام گشودند، ابراهیم گفت: ما از شما بیمناكیم"« )طباطبایی، ۱۳۷۴: ۱۰، ۴۹۹(
»وَجِلُونَ« یعنی: خائفون. )فخر رازی،۱۴۲۰: ۱۹ ، ۱۵۰؛ ر.ک: نهاوندی، ۱۳۸۶: ۳، ۵۴۸؛ 
طبری، ۱۴۱۴: ۱۴، ۲۷( »وَجِلُونَ« به معنای ترســان و »وجل«، اضطراب نفس است 
هنگامی که انتظار امر مکروهی می رود. )حقی برســوی، بی تا: ۴، ۴۷۴؛ ر.ک: آلوســی، 

)۳۰۴ ،۷ :۱۴۱۵
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در این آیه مفســرین به مجازی بودن معنای »وَجِلُونَ« اشــاره نکرده اند. آلوسی آن را 
صفت نفس دانســته و معنای مجازی آن را آشــکار نموده است. یعنی صفت نفس به 

افراد نسبت داده شده است.
رُكَبغُِلامٍعَلیمٍ﴾)حجر/53( َّانبَُشِّ 2ـ۸ـ﴿قالوُالاتوَْجَلْإنِ

»گفتند: مترس، كه ما تو را به پسرى دانا )به نام اسحاق( مژده مى دهیم. )كه به وسیله 
وحى به علوم دینى و كتاب هاى آسمانى آشنا خواهد بود(«

نســبت دادن صفت »عَلیمٍ« به فرزندی که هنوز به دنیا نیامده اســت، به اعتبار حال 
آینده اش است. )مجاز مرسل به اعتبار مایکون( این تعبیر نشان از علم نامتناهی خداوند 

و خبر دادن از آینده است.
طبرسی می  آورد: گفتند: »نترس، ما تو را به پسرى نوید مى دهیم كه پس از تولد و بلوغ، 

عالم خواهد شد.« )طبرسی، بی تا: ۱۳، ۱۹۹(
رُكَ " عبارتی استینافی و در معنای بیان چرایی نهی از ترس  زمخشری می آورد: » "إنَِّا نبَُشِّ
اســت و مرادشان این بود که تو در جایگاه ایمنی و در مقام دریافت بشارت هستی، پس 
بیمناک نباش که به داشتن فرزندی بشارت داده می شوی.« )زمخشری، ۱۴۰۷: ۲، 580(
ــرُكَ " به درستى كه ما تو را مژده مى دهیم،  "بغُِلامٍ " به پسرى اسحاق نام ، "عَلِیمٍ"  »"إنَِّا نبَُشِّ
دانا یعنى وقتى كه به بلوغ رسد علم نبوّت به وى خواهد رسید. )کاشفی، بی تا: ۵۶۷؛ ر.ک: 
رُكَ  بغُِلامٍ  عَلیِمٍ ﴾: ما بشارت مى دهیم تو را به پسرى  حقی برسوی، بی تا: ۴، ۴۷۴( ﴿إنَِّا نبَُشِّ
كه وقتى تولد یابد، غلام، و وقتى بالغ گردد، بســیار دانا باشد. غلام به صورت مجازی بر 
مرد بزرگ به اعتبار رسیدن به مرتبه بزرگى اطلاق شود. مراد از علیم در اینجا علم نبوت 
است، زیرا این پسر، اسحاق نام داشت، و بعد از رشد، حق تعالى مقام رسالت را به او عطا 

فرمود.« )شاه عبدالعظیمی،۱۳۶۳: ۷، ۱۲۰؛ ر.ک: طبرانی، ۲۰۰۸: ۴، ۴۸(
در این آیه زمخشــری توجهی به معنای مجازی »عَلیمٍ« نداشته، درحالی که طبرسی 
با توجه به معنای مجازی تفســیر روشــن تری ارائه نموده و در آن مبالغه به طور کامل 
منتقل شــده است؛ به این صورت که فرشــتگان نه تنها از فرزنددار شدن ابراهیم خبر 

می دهند؛ بلکه آینده فرزند را نیز به او خبر می دهند.
2ـ۹ـ﴿إلِاَّامْرَأتَهَُقَدَّرْناإنَِّهالمَِنَالغْابرِینَ﴾)حجر/۶۰(

»جز زن او را كه )به خاطر بى ایمانى او( تقدیر و تصویب كرده ایم كه حتما از بازماندگان 
)در عذاب قوم لوط( باشد«.
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در ایــن آیه »قَدَّرْنا« متضمن معنای علم اســت و مبالغه موجود در آن نشــانگر علم 
نامتناهی خداوند اســت که  امر پوشــیده بر او وجود ندارد؛ با به کاربردن این تعبیر و 
نسبت دادن حکم قوم لوط به زن لوط، جزای حتمی و ناگزیر اعمال را یادآور می شود.

طبرسی می  آورد: »﴿قَدَّرْنا إنَِّها لمَِنَ ...﴾: علمنا انها لمن ... ابو عبیده گوید: در این آیه یک 
معناى فقهى است )كه ابو عبیده به آن اعتماد مى كرد(. این معنى این است كه خداوند، آل 
لوط را از مجرمین اســتثنا كرد. سپس زن لوط را از آل لوط استثنا كرد. بنابراین زن لوط، 

بازگشت به مجرمین مى كند و در ردیف آن ها قرار مى گیرد.« )طبرسی، بی تا: ۱۳، ۱۹۸(
زمخشری می  آورد: »"قَدَّرْنا" متضمن تعلیق است )تعلیق از اصطلاحات نحوى است كه گاهى 
افعال قلوب به دلیل مانعى لفظا از عمل باز مى مانند.( و اگر بپرســند: تعلیق از ویژگی های 
افعال قلوب است، پس چگونه در فعل "قَدَّرْنا" جایز است؟ در پاسخ باید گفت: "قَدَّرْنا" متضمن 
معنای علم اســت و از این روی عالمان، تقدیر اعمال بندگان از جانب خدا را به علم، تفسیر 
کرده اند. اگر بپرســند فرشــتگان عمل تقدیر را که ویژه خداست به خود نسبت می دهند و 
نگفتند "قدرالل"؟ در پاســخ باید گفت: زیرا آنان چنان به خدا نزدیک هستند و به آن بزرگوار 

اختصاص دارند که هیچکس چنین ارج و قربی را ندارد.« )زمخشری، ۱۴۰۷: 2، 582(
»﴿قَدَّرْنــا إنَِّها لمَِنَ الْغابرِِینَ ﴾؛ در این عبارت تعلیق  به عمل آمده و علتّش آن اســت كه 
تقدیر، معناى علم را در بردارد و به همین دلیل، دانشمندان اسلامى، تقدیر الهى  نسبت 
بــه اعمال بندگان را، به معناى »علم« تفســیر مى كنند. دلیــل این كه ملائكه، عمل 
تقدیر را كه فعل خداوند است، به خودشان نسبت داده اند، این است كه ملائكه نزدیكى 
خاصّى با خداوند دارند، چنانكه خاصّان پادشــاه مى گویند ما چنین و چنان مقرّر كردیم 
با این كه تدبیركننده امور و فرمان دهنده، ســلطان است نه آن ها.« )طبرسی، بی تا:  3، 
349؛ ر.ک: محلی، ۱۴۱۶: ۲۶۸؛ آل غازی، بی تا: ۳، ۳۰۷( در معنای "قَدَّرْنا" دو احتمال 
وجــود دارد: اول به معنای »قضینا« قــول نخعی، دوم به معنای »کتبنا« قول علی بن 
عیسی. )ماوردی، بی تا: ۳، ۱۶۵؛ ر.ک: فخر رازی، ۱۴۲۰: ۱۹، ۱۵۳؛ بیضاوی، ۱۴۱۸: ۳، 

۲۱۴؛ خازن، ۱۴۱۵: ۳، ۵۹؛ حقی برسوی، بی تا: ۴، ۴۷۶(
در این آیه زمخشــری به معنای مجازی و تعلیق موجود در »قَدَّرْنا« اشــاره کرده، ولی 
طبرسی در تفســیر مجمع البیان خود اشاره ای به این امر نکرده است. تفسیر زمخشری 
در این آیه معنای روشــنی ارائه کرده که در تفسیر طبرسی دیده نمی شود. اما طبرسی در 
تفسیر جوامع الجامع به طور دقیق و روشن به تعلیق آیه و معنای مجازی آن پرداخته است.
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2ـ۱۰ـ﴿وَماخَلقَْناَالسَّماواتِوَالْرَْضَوَمابَیْنهَُماإلِاَّباِلحَْقِّوَإنَِّالسَّاعَةَلَتیَِةٌ
فْحَالجَْمیل﴾)حجر/۸۵( فَاصْفَحِالصَّ

»و ما آســمان ها و زمین و آنچه را كه در میان آن هاســت جز به حق )و هدفى والا و 
عقلانى( نیافریده ایم، و بى تردید قیامت آمدنى اســت )و كفار را كیفر خواهیم داد( پس 

به نحوى نیكو )تا آن گاه كه مأمور به جنگ نشده اى( گذشت كن.«
در این آیه در بیان ســبب آفرینش آسمان ها و زمین تنها به ذکر »الْحَقِّ« بسنده کرده 
اســت که این امر برای توسعه در معنا، خلاصه گویی، ایجاز در کلام و تشویق مخاطب 

به تفکر برای یافتن سبب است.
ابن عبدالســلام می آورد: مقصود از »إلِاَّ باِلْحَقِّ« به ســبب اقامه حق می باشد. )ساعی 

شافعی، 1419: ۳۶۱(
طبرسی می آورد: »ما آسمان ها و زمین را بیهوده نیافریده ایم، بلكه به مقتضاى حكمت 
آفریده ایم. این حكمت عبارت از این است كه اهل آسمان ها و زمین را به عبادت دعوت 

مى كنیم و آن ها را پاداش مى دهیم.« )طبرسی، بی تا: ۱۳، ۲۱۲(
زمخشری می آورد: »"إلِاَّ باِلْحَقِّ" مگر با آفرینشی برخوردار از حق و حکمت و نه باطل 
و بیهوده. یا به ســبب عدل و انصافی که روز جزا به کار های بندگان تعلق می گیرد.« 

)زمخشری، ۱۴۰۷: ۲، ۵۸۷؛ ر.ک: طبرسی، ۱۳۷۵: ۳، ۳۵۵(
در این آیه هر دو مفســر به سبب، بودن حق اشاره کرده اند؛ اما طبرسی آن را عبادت و 
زمخشری آن را عدل می داند و هر دو معنا نیز صحیح است. هر دو مفسر در این آیه به 
طور گذرا و مختصر به بیان معنا پرداخته اند. ذکر "الْحَقِّ" به عنوان ســبب برای ایجاز و 
خلاصه گویی بوده اســت، زیرا معانی گسترده ای را در برمی گیرد و مبالغه را به مخاطب 

منتقل می کند.
نْعَلیَْهِمْوَ 2ـ۱۱ـ﴿لاتمَُــدَّنَّعَیْنیَْكَإلِىمامَتَّعْنــابهِِأزَْواجاًمِنهُْمْوَلاتحَْــزَ

اخْفِضْجَناحَكَلِلمُْؤْمِنینَ﴾)حجر/۸۸(
»و چشمان خود را به سوى آنچه گروه هایى از آنان را از آن برخوردار كرده ایم مدوز و بر 

آن ها )كه ایمان نمى آورند( غمگین مباش و بال تواضعت را براى مؤمنان فرو گستر«.
﴿وَ اخْفِضْ جَناحَكَ لِلْمُؤْمِنینَ﴾ این آیه بر سبیل استعاره مکنیه است یعنی در بیان رفتار با 

آن ها رفتار پرنده با جوجه هایش را مثال می آورد و یکی از ویژگی های آن را ذکر می کند 
که پایین آوردن بال ها از روی مهربانی است. 
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ســید رضی می  آورد: در این اســتعاره مقصود از﴿وَ اخْفِضْ جَناحَــكَ لِلْمُؤْمِنینَ﴾ یعنی 
شانه هایت را با نرمی رو بیاور و خشمت را فروبر. )شریف رضی، ۱۴۲۰: ۱۳۸(

طبرسی می آورد: »﴿و اخْفِضْ جَناحَكَ لِلْمُؤْمِنینَ﴾ : ابن عباس گوید: یعنى با مؤمنان نرمى 
و ملایمت كن. عرب به كســى كه با وقار و بردبار باشد، گوید: »خافض الجناح« منشأ 
این تعبیر این اســت كه مرغان هنگامى كه جوجه ها را به طرف خود مى آورند، نخست 
پر و بال را مى گشایند، تا جوجه ها در زیر آن آرام گیرند، سپس بال ها را به زیر مى آورند 
و این نشــانه محبت است، بنابراین مقصود این است كه پیامبر باید با مؤمنان متواضع 

باشد، تا آن ها از وى پیروى كنند.« )طبرسی، بی تا: ۱۳، ۲۱۵-۲۱۴(
زمخشری در این آیه و معنای مجازی آن تفسیری ارائه نداده است؛ اما طبرسی معنای 
مجــازی و اقوالی را نیز که این آیه را کنایه می دانند، ذکر کرده و تفســیری قوی ارائه 

نموده است.
»﴿وَ اخْفِضْ جَناحَكَ لِلْمُؤْمِنیِنَ﴾ مفســرین  )طبرســی، ۱۳۷۵: 6، 345؛ ر.ک: آلوســی، 
۱۴۱۵: 14، 80( گفته انــد: این جمله كنایه از تواضع و نرمخویى اســت و بدین جهت 
تواضع را »خفــض جناح« نامیده اند؛ مرغ وقتى مى خواهــد جوجه هایش را در آغوش 
بگیرد، پر و بال خود را باز مى كند و بر ســر جوجه ها مى گستراند، و خود را تسلیم آن ها 
مى كند. لیكن هر چند این معنا كه مفسرین كرده اند با آیاتى دیگر تأیید مى شود، چنانكه 
ِ لِنْتَ لهَُمْ﴾ )آل عمران/۱۵۹( و نیز  در وصف رســول خدا مى فرماید: ﴿فَبمِا رَحْمَةٍ مِنَ اللَّ
مى فرماید: ﴿باِلْمُؤْمِنیِنَ رَؤُفٌ رَحِیمٌ﴾ )توبه/۱۲۸( الا اینكه آنچه كه در نظیر این آیه آمده، 
و مى توان خفض جناح را بر آن حمل كرد، عبارتست از صبر و خویشتندارى و سازگارى 
با مؤمنین، و این صبر با این معنا مناسبت دارد كه كنایه باشد از زیر بال گرفتن مؤمنین، 
و همه هم خود را مصروف و منحصر در معاشــرت و تربیت و تأدیب ایشــان به آداب 
الهى نمودن و یا كنایه باشــد از ملازمت با آنان و تنها نگذاشتن و جدا نشدن از ایشان، 
همچنان كه مرغ وقتى خفض جناح مى كند، دیگر پرواز را تعطیل كرده از جوجه هایش 
جدا نمى شــود. )طباطبایی، ۱۳۷۴: ۱۲، ۲۸۴( »وَ اخْفِضْ  جَناحَكَ « و فراگیر بال خود را 
یعنى تواضع كن  »لِلْمُؤْمِنیِنَ«  مؤمنان را و رفق نماى به ایشان، در كشف الاسرار گفته 

كه خفض جناح كنایه است .« )کاشفی، بی تا: ۵۷۱؛ ر.ک: انصاری، ۱۳۷۱: ۵، ۳۴۶(
زمخشری در این آیه و معنای مجازی آن تفسیری ارائه نداده است؛ اما طبرسی معنای 
مجازی و اقوالی که این آیه را نیز کنایه می دانند، ذکر کرده، تفسیری قوی ارائه نموده 
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اســت. ﴿وَ اخْفِضْ جَناحَكَ لِلْمُؤْمِنیِنَ﴾ این عبارت کنایه است که بیشتر مفسرین به آن 
اشــاره کرده اند؛ اما در کنایه یک اســتعاره بلاغی در کلمه »جَناحَكَ« وجود دارد. زیرا 
انســان دست دارد، نه بال و  تشبیه انسان به پرنده و نسبت دادن صفت پرنده به وی، 

استعاره مکنیه است؛ زیرا مشبه همراه یکی از لوازم مشبه به محذوف آمده است.
2ـ۱۲ـ﴿فَاصْدَعْبمِاتُؤْمَرُوَأعَْرِضْعَنِالمُْشْرِكینَ﴾)حجر/۹۴(

»پس آنچه را كه بدان امر مى شوى، آشكارا بیان كن و از مشركان روى برتاب.«
در این آیه »فَاصْدَعْ« برای تبلیغ دین و آشــکار کردن دعوت به صورت اســتعاره آمده 

است. چون تأثیر کلمه صدع بر مخاطب از تبلیغ بیشتر است.
ســید رضی می  آورد: در این استعاره »صدع« بر حقیقت در اجسام به کار می رود، نه در 
خطاب و کلام. ﴿فَاصْدَعْ بمِا تُؤْمَرُ﴾ یعنی ســخن را آشــکار کن و در آن فرق بین حق و 

باطل را آشکار نما. )شریف رضی، ۱۴۲۰: ۱۳۸(
طبرسی می آورد: »ابن عباس و ابن جریح و مجاهد و ابن زید گویند: یعنى بدون ترس 
و بیم، امر خدا را آشــكار كن. جبائى و اخفش گوینــد: یعنى میان حق و باطل جدایى 
افكن. زجاج گوید: یعنى هر چه به آن امر شده اى، ظاهر گردان. وى گوید: »صدع« جدا 
كردن قسمت هاى یک شى ء از قسمت هاى دیگر آن است.« )طبرسی، بی تا: ۱۳، ۲۱۸(

 زمخشــری می آورد: »﴿فَاصْدَعْ بمِا تُؤْمَرُ﴾ آن را آشــکار کن. در عربی اگر کسی آشکارا 
درباره دلیل خود سخن بگوید، صدع گفته می شود. »صدع« در آبگینه به معنای آشکار 
ســاختن است. برخی گفته اند مراد از "فَاصْدَعْ" آن است که با فرمانی که می یابی حق و 

باطل را از همدیگر جداکن.« )زمخشری،۱۴۰۷: ۲، ۵۹۰(
»از امام صادق )علیه الســلام( شــنیدم كه مى فرمود: رسول خدا )صلی الل علیه و آله( 
بعد از آنكه وحى الهى شروع شد، سیزده سال در مكه ماند، در سه سال اولش مخفیانه 
دعوت مى كرد و از ترس، اظهار نمى نمود، تا آنكه خداى عز و جل با فرستادن  ﴿فَاصْدَعْ  
بمِا تُؤْمَرُ﴾ مأمورش فرمود تا علنى دعوت بفرماید و از آن روز دعوت علنى شروع شد و 
در الدر المنثور اســت كه ابن جریر از ابى عبیده نقل كرده كه گفت: عبداللَّ بن مسعود 
گفت: دائم رسول خدا )صلی الل علیه و آله( پنهانى دعوت مى نمود، تا آنكه آیه  ﴿فَاصْدَعْ  
بمِا تُؤْمَرُ﴾ نازل شــد؛ با یاران خود از مخفى گاهش بیرون گشــته، دعوت خود را علنى 

نمود.« )طباطبایی، ۱۳۷۴: ۱۲، ۲۹۱(
در این آیه هر دو مفســر به معنای آشکار کردن اشاره کرده اند و تفسیری یکسان ارائه 
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نموده اند. علامه طباطبایی در تأیید این معنا روایتی را ذکر کرده که مؤید معنا اســت. 
نکته ظریفی که  از این اســتعاره دریافت می شــود آن است که صدع شکستن شیشه 
است و شکستن شیشه التیام پذیر نیست؛ مراد آن است که دعوت به اسلام و توحید را 
آنگونــه ابلاغ کن که دیگر به هیچ وجه مخفی نماند و فریاد این دعوت به گوش همه 

جهانیان برسد.

نتیجهگیری
 اهمیــت و نقش مهمی که مجازهای قرآنی در گســترش معنا، ایجاز و مختصرگویی، 
انتقال مبالغه و تصویرســازی ملموس برای مخاطب دارند، به زیبایی آشکار شد. ضعف 
توجــه نکردن به ایــن معانی موجب دور ماندن از اعجاز ادبی و بلاغی قرآن، تفســیر 
ظاهری و دور ماندن از مقصود آیه می شود. در این جستار به بررسی تطبیقی دو تفسیر 
کشــاف و مجمع البیان به عنوان نمونه هایی از تفاســیر ادبی در باب آیات دارای مجاز 
در سوره حجر، ذکر ضعف ها و امتیازات در انتقال معنای مجازی و ذکر سایر تفاسیر به 
عنوان شاهد پرداخته شد، زمخشری و طبرسی هر یک تا حدودی به ذکر معانی مجازی 
پرداخته اند و گاهی نیز در اثر بی توجهی از بیان آن بازمانده اند. سایر مفسرین نیز به این 
معانی اشاره نموده اند، آلوسی در تفسیر خود در بیان مجازها و استعاره ها از تقسیم بندی 

بلاغی مجاز پیروی کرده و نظراتی قوی بیان نموده است.
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