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ی���د )1943-2010( را  1968( را از مهم تری���ن نماین���دگان و نص���ر حامد ابوز
از مش���هورترین ادامه دهندگان این مکتب می دانند. در نوش���تار پیش رو، 
ید، نویس���ندۀ مقال���ه، بی���ان دش���واری ها و معضلات  ه���دف اصل���ی ابوز
پایبندی به لوازم چنین نگرش���ی به قرآن در جوامع اس���لامی است و برای 
ای���ن منظ���ور، به جنج���ال رخ داده بر س���ر  رس���اله ای دانش���گاهی در مصر 
که نگارندۀ آن خلف الله و استاد راهنمای آن خولی بود.  پرداخته اس���ت 
ید از رهگذر تبارشناس���یِ این  ک���ه ابوز نکت���ۀ درخور توجهِ مقاله آن اس���ت 
کلام  معضلات و بررس���ی پیشینۀ بحث های مس���لمانان دربارۀ ماهیت 
که نزاع بر س���ر رهیافت ادبی  خدا و نظریۀ اعجاز، می کوش���د نش���ان دهد 
یش���ه دار در  ب���ه ق���رآن در دورۀ جدید، تنها صورت���ی نوین از نزاعی کهن و ر
نخستین س���ده های اسلامی است. به نظر او، علت اصلی عدم پذیرش 
که چنین  گذش���ته، آن اس���ت  رهیاف���ت ادب���ی در دورۀ معاص���ر همچون 
رهیافتی به قرآن فاقد الهیات پش���تیبان است و برای فهم دقیق و عمیق 
یش���ۀ اختلاف���ات توجه کرد و دیدگاه ها دربارۀ منش���أ  مح���ل نزاع، باید به ر
ید.  کاو زبان و ارتباط زبان با واقعیت و نیز نتایج آن دربارۀ ماهیت قرآن را 
مقاله از این رو خواندنی تر می شود که نویسنده خود در زمرۀ کسانی است 
که همچون س���لفش خلف الله، در متن نزاع های فکری و اجتماعی بر سر 

اشاره
متن قرآن در شکل گیری و تطور ادبیات عرب نقشی بی بدیل داشته است  
ت���ا جایی  که می توان بخش عمدۀ تحولات علوم زبانی و بلاغی عربی در 
نخستین سده های اسلامی را مرهونِ پژوهش های ادبی عالمان و ادیبان 
مسلمان دربارۀ متن قرآن دانست. »رهیافت ادبی به قرآن«، در این معنا، 
گس���ترده و س���ابقه ای بس طولانی دارد؛ اما به طور مشخص، در  دامنه ای 
قرن بیس���تم میلادی در مصر جریانی نواندیش���انه در مطالعات قرآنی س���ر 
ینی چ���ون »رهیافت  پایی ب���ا عناو که در نوش���ته های عرب���ی و ارو ب���رآورد 
گرچه این رهیافت و مکتب  ادبی« و »مکتب ادبی« ش���ناخته می شود. ا
یش���ه دارد و تبار آن  یخ کهن اندیش���ۀ اس���لامی ر خاص نیز بی تردید در تار
ب���ه ادیبان و بلاغی���ان بزرگی، چون جاحظ و به وی���ژه عبدالقاهر جرجانی 
می رس���د، پیدایی آن در س���دۀ پیش���ین را نمی توان بی ارتباط با تحولات 
و دس���تاوردهای دنیای جدید دانست. این رهیافت از یک سو، همچون 
بس���یاری از رهیافت های جدید به قرآن، ادامۀ جنبش���ی بود که با محمد 
عب���ده در مص���ر آغاز ش���د و از دیگرس���و، از ایده های ادیب���ان و منتقدانی 
که  گذشته از امین خولی )1966-1895(  چون طه حس���ین اثر پذیرفت. 
پایه گذار این رهیافت ش���مرده می ش���ود، محمد احمد خلف الله )1916-
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چکیده: در قرن بیس���تم میلادی در مصر جریانی نواندیش���انه در مطالعات قرآنی س���ر برآورد که در نوش���ته های عربی و اروپایی با عناوینی چون »رهیافت ادبی« و 

»مکتب ادبی« ش���ناخته می ش���ود. در نوش���تۀ پیش رو، هدف اصلی نویس���ندۀ مقاله، بیان دش���واری ها و معضلات پایبندی به لوازم چنین نگرش���ی به قرآن در جوامع 

اسلامی است. تحلیل مقالۀ حاضر مبتنی بر نزاعی است که در میانۀ قرن بیستم در مصر بر سر رسالۀ دکتری محمد احمد خلف الله درگرفت. رسالۀ خلف الله، الفن 

القصصی فی القرآن الکریم نام داش���ت و اس���تاد راهنمای او امین خولی بود. محور اصلی مقاله ماهیت بحثی اس���ت که درون و بیرون دانشگاه حول این رساله شکل 

گرفت. موضوع بخش نخست مقاله، تبیین ادبی نظریۀ اعجاز قرآن در ادوار گذشته است. بخش دوم مقاله به رهیافت ادبی در دورۀ معاصر اختصاص دارد. بخش 

سوم آن، شامل بررسی پیش فرض ها و نتایج و عواقب نظریۀ خلف الله در پرتو بحث های مطرح شده در دو بخش نخست مقاله است. در نهایت، نویسنده بخش پایانی 

مقاله را به توصیف و تحلیل معضل رهیافت ادبی به قرآن در دورۀ معاصر اختصاص داده است.                                                                                                         

کلیدواژه: رهیافت ادبی به قرآن، مکتب ادبی، رساله دکتری خلف الله، الفن القصصی فی القرآن الکریم، تبیین ادبی، نظریه اعجاز قرآن.                                          

 رهیافت ادبی به قرآن:

پیشینه، نتایج و دشواری ها
Nasr Abu-Zayd, «The Dilemma of the Literary Approach to the Qur›an», Alif: 

Journal of Comparative Poetics, No. 23 (Literature and the Sacred), 2003, pp. 8-47.
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که این به معنای بش���ری بودن متن قرآن اس���ت.4 در  گرفته اس���ت  ش���کل 
بحث ه���ای ج���اری در اندیش���ۀ جدید اس���لامی، گاه میان س���نت گراها و 
گاه میان محققان مس���لمان و غربی، رهیافت  تجددگراهای مس���لمان و 
که تا حد  ادبی به قرآن همچنان محل اختلاف است. در این اختلاف ها 
زیادی در امتداد نزاع بر سر رسالۀ خلف الله است، اندیشۀ سنتی اسلامی 

همواره نقشی انکارناپذیر در توجیه موضع پیروان آن ایفا می کند.

برای بررس���ی پیش���ینۀ تاریخ���ی رهیافت ادبی ب���ه قرآن باید به نخس���تین 
بحث ها در دورۀ شکل گیری نظریۀ اعجاز قرآن بازگشت که موضوع بخش 
که جنبش اصلاح  نخست مقاله اس���ت. از سوی دیگر باید توجه داشت 
کمیت نظامی و سیاس���ی  دین���ی مس���لمانان در دورۀ جدید، در اثنای حا
پا بر جهان اسلام پدید آمد. در این دوره بود که مدرنیته از طریق قدرت  ارو
استعمار و نیز حکومت های پسااستعماری به جوامع اسلامی راه یافت و 
پا با دین مسلمانان واکنش های  تقابل جنبه هایی از فرهنگ و فلسفۀ ارو
برخی از عالمان مسلمان را بر انگیخت که بخش دوم مقاله به این موضوع 
اختصاص دارد. بخش س���وم مقاله شامل بررس���ی پیش فرض ها و نتایج 
و عواق���ب نظری���ۀ خل���ف الله در پرتو بحث ه���ای مطرح ش���ده در دو بخش 
نخس���ت مقاله خواهد ب���ود. بخش پایانی مقاله نیز ب���ه توصیف و تحلیل 

معضل رهیافت ادبی به قرآن در دورۀ معاصر اختصاص یافته است.

گذشته 1. تبیین ادبی نظریۀ اعجاز قرآن در ادوار 
یخ اندیشۀ اسلامی به قرن سوم هجری  پیشینۀ رهیافت ادبی به قرآن در تار
که آموزه ای  کش بحث بر سر اعجاز قرآن  بازمی گردد. این رهیافت در کشا
که ویژگی های  کلام اسلامی است، س���ر برآورد. باید پذیرفت  اساس���ی در 
زبان ش���ناختی قرآن از همان آغاز نزول وحی عرب ها را مجذوب خود کرد 
و مخاطب���ان آن تمام تلاش ش���ان را به کار گرفتند تا ای���ن تأثیرگذاری را در 
قالب متون آش���نا برای خودشان؛ یعنی شعر و سجع توضیح دهند. همۀ 

این توضیح ها و تبیین ها در قرآن طرح و رد شده اند.5

داس���تان های متعددی در منابع اس���لامی باقی مانده اند. از آنها برمی آید 

4. ر.ک به:
Cf. J. Jomier, 0.P., 'Quelques positions actuelles de l'exégèse coranique en Egypte: 

révélées par une polémique récente', 1947-1951, Me'langes de l'Institut Dominicain 

Orientales du Caire 1 (1954): 39-72.

5. آن گاه ک���ه عرب ه���ا قرآن را »ش���عر« خواندند و پیامب���ر را به تألیف آن متهم س���اختند، قرآن این گونه 
گفتند محمد  که  که: »ما به او ش���عر نیاموختیم و در خور او نیس���ت« )یس: 69(. آنجا  پاس���خ داد 
کاهنی و نه دیوانه« )طور: 29(. در همین  ردگارت نه  کاهن اس���ت قرآن جواب داد: »تو به لطف پرو
س���یاق، مشرکان عرب مدعی شدند که قرآن چیزی نیس���ت جز داستان هایی که محمد برساخته 
که به س���ادگی می توانند متنی  کردند  گمان  کرده اس���ت و از این رو  و مدعی اس���ت خدا به او وحی 
رند  رند. قرآن در مواجهه با این مدعا از آنان خواس���ت تا »ده س���وره مانن���د آن« بیاو مانن���د ق���رآن بیاو
)هود:13(. چون مش���رکان نتوانستند به این تحدی پاسخ دهند، قرآن درخواستش را از ده سوره به 
کامی عرب ها در حمله به اصالت قرآن  گام نهایی اثبات نا »یک س���وره« تقلیل داد )یونس: 38(. 
یید، سوره ای مانند  گر راس���ت می گو ید، پس ا گر در آنچه بر بندۀ خود نازل کرده ایم ش���ك دار بود: »ا
گر نكردید و هرگ���ز نمی توانید کرد، از آن  ی���د و گواه���ان خ���ود را، غیر خدا، فرا خوانید. پ���س ا ر آن بیاو
آتشی که سوختش مردمان و سنگها هستند و برای کافران آماده شده، بپرهیزید« )بقره: 24-23(.

گرفت و معضلات پایبندی به رهیافت ادبی به قرآن را  ماهیت قرآن قرار 
کرد. با تمام وجود احساس 

درآمد
یک���ردی می داندکه قادر به  امی���ن خول���ی رهیافت ادبی به ق���رآن را تنها رو
که پذیرش قرآن از سوی  کلام او این بود  توضیح اعجاز قرآن است. جان 
کتاب بر متون بش���ری بوده  عرب ه���ا، مبتنی بر تصدیق برتری مطلق این 
که قرآن  است. به عبارت دیگر، عرب ها اسلام را بر این اساس پذیرفتند 
را برتری���ن متن ادب���ی در زبان عرب���ی می دیدند؛ بنابرای���ن، رهیافت ادبی 
کلامی، فلس���فی، اخلاقی،  یکرده���ای دیگرِ  به ق���رآن را بای���د جایگزین رو

کرد.1 عرفانی یا فقهی به قرآن 

تحلیل مقالۀ حاضر مبتنی بر نزاعی است که در میانۀ قرن بیستم در مصر 
که در س���ال 1947  بر س���ر رس���الۀ دکتری محمد احمد خلف الله درگرفت 
گروه زبان و ادبیات عرب دانشگاه  به 
دانش���گاه  )بعده���ا  اول  ف���ؤاد  مل���ک 
قاه���ره( ارائه ش���د. رس���الۀ خلف الله، 
الف���ن القصص���ی ف���ی الق���رآن الکریم 
او  راهنم���ای  اس���تاد  و  داش���ت  ن���ام 
امین خولی ب���ود. محور اصلی مقاله، 
ک���ه درون و  ماهی���ت بحث���ی اس���ت 
بیرون دانشگاه حول این رساله شکل 
گرف���ت. پ���س از اینکه خل���ف الله این 
رس���اله را برای تعیین نوبت دفاع به دانشگاه ارائه کرد، کمیتۀ داوران آن را 
از نظر علمی پذیرفت؛ اما نیازمند اصلاحاتی دانست. پس از مدتی کوتاه 
کش���یده شد و  برخی اطلاعات و اخبارِ مربوط به این رس���اله به رس���انه ها 
نزاعی جدی درگرفت دایر بر اینکه دانش���گاهِ یک کشور اسلامی چگونه با 
تدوین چنین رساله ای موافقت کرده است. ادلۀ علیه خلف الله و روش او 
در رس���اله به طور خلاصه از این قرار بود: 1. متن ادبی زاییدۀ تخیل بشری 
اس���ت، درحالی که قرآن کلام خداس���ت و نباید آن را ب���ا هیچ یک از انواع 
کلام بش���ری مقایس���ه کرد؛ 2. تلقی ق���رآن به مثابه اثری در ف���ن ادبی به این 
معناس���ت که محمد نویس���ندۀ آن اس���ت؛ 3. ادعای اینکه داستان های 
کفرگویی  قرآن واقعیت تاریخی ندارند، چنان که رهیافت ادبی می گوید، 
آش���کار2  و در حکم ارتداد است؛3 4. مدعای موهن تر این رساله آن است 
که زبان و ساختار قرآن در سیری تاریخی تعیین شده و در بستری فرهنگی 

1. ر.ک ب���ه: مناه���ج التجدید فی النحو و البلاغۀ و التفس���یر و الادب؛ قاه���ره 1995، صص98-97 
و 125-124.

کمۀ النص القرآنی،  2. ر.ک به: کامل س���عفان، انّهم یکرهون الاسلام: هجمۀ علمانیۀ جدیدۀ و محا
قاهره: دار الفضیلۀ، 1994، ص15-11.

3. برای بحثی تفصیلی دربارۀ این موضوع ر.ک به:
Yvonne Haddad, Contemporary Islam and the Challenge of History (New York: State 

University of New York Press, 1982), pp. 51-53, in particular.

متن قرآن در شکل گیری و تطور 

ادبیات عرب نقشی بی بدیل داشته 

است  تا جایی  که می توان بخش 

عمدۀ تحولات علوم زبانی و بلاغی 

عربی در نخستین سده های اسلامی 

را مرهونِ پژوهش های ادبی عالمان 

 و ادیبان مسلمان دربارۀ متن

 قرآن دانست. 

رهیافت‌ادبی‌به‌قرآن:‌پیشینه،‌نتایج‌و‌دشواری‌ها
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گر راس���ت می گویید، از نام ه���ا به من خبر دهی���د«. )بقره: 31(.  گف���ت ا و 
که نش���ان دهن���د ارتباطی تنگاتنگ میان کلام  معتزلیان در پی آن بودند 
خدا، یعنی قرآن و زبان بش���ر وجود دارد و از این رو، از قراردادی بودن منشأ 
زب���ان در برابر الهامی ب���ودن آن حمایت می کردند. آنان ب���رای رفع تعارض 
گزیر واژۀ »الأسماء« در این آیه را به  نحوی  نظریۀ مختارش���ان با این آیه، نا
گرد نظّام، ابوعثمان  که مش���تمل بر »معانی« نیز باشد. ش���ا کردند  تفس���یر 
که  عم���رو بن بح���ر جاحظ )درگذش���ته 255(، می نویس���د: جایز نیس���ت 
 را بیاموزد و 

ّ
خ���دا »اس���م« را به آدم تعلیم ده���د و »معنا« را رها کند ی���ا دال

کند. اس���م بدون معنا بیهوده و همچون ظرفِ خالی  از مدلول صرف نظر 
ی معنا باشد«.7  که حاو است ... لفظ فقط زمانی »اسم« است 

که رس���الۀ نظم القرآن او باقی نمانده، داوری و تحس���ین ش���عر بر  جاحظ 
اس���اس محتوا را به س���خره می   گرفت. او قائل بود که شعر را باید بر اساس 
ک���رد و بدین ترتیب، از مس���ئلۀ دوگانۀ لفظ و  یابی  تصویرپ���ردازی اش ارز
گره گشایی کرد. او  معنا که مدت ها بر نقد ادبی عربی سایه انداخته بود، 
نوشت که »معانی همه جا هست و این سو و آن سو یافت می شود و عرب 
کید عمدۀ او بر نظم  و عجم و ش���هری و روس���تایی آن را می شناسند«.8 تأ
بود و ش���عر را فن بیان و قالب دهی و فرایند عرضۀ هنری می شمرد. آنچه 
کید داش���ت؛ یعنی اهمیت نظم در برابر معنای انتراعی،  جاحظ بر آن تأ

کرد. راه را برای تجدید نظر در نظریۀ نظم هموار 

ابوهاشم جبّائی )درگذشته 321(، دیگر متکلم معتزلی، کوشید تا با بذل 
کلام، نظریۀ  توجه به اس���تواری لفظ و نیکویی معنا در تعریف فصاحت 
گر معنا مبتذل باش���د، حتی در صورت استواری  نظّام را بهبود بخش���د. ا
گون���ۀ ادبی آن  گفتار به  گفت���ار فصیح نخواه���د بود. فصاح���ت  لف���ظ نیز 
گاهی یک خطیب ممکن اس���ت از یک ش���اعر  ارتباطی ندارد، چنان که 
که توجه جبائی بیش���تر معطوف  فصیح تر باش���د یا برعکس.9 پیداس���ت 
به دو موضوع اس���ت: نخست، افزودن معنای لفظ به تعریف فصاحت، 
ب���دون کاس���تن از اهمیت معنا و محتوا تا نظری���ۀ صرفه همچنان کارآمد 
باشد و دوم و مهم تر، حذف اوزان شعر از تعریف فصاحت. قصد جبائی 
که جایگاه رفیع ش���عر را در ذهن عرب ها تنزل دهد.  از این حذف آن بود 
که:  یک���ی از مضامین مکرر در قرآن در برابر ادعاهای عرب ها این اس���ت 

»قرآن شعر نیست و پیامبر شاعر نیست«.

نظریۀ نظام با وجود اینکه هم از سوی خود معتزله و هم از سوی مخالفان 

7. رس���ائل الجاحظ، قاهره: مطبعۀ الخانجی، 1964، ج1، ص262. برای تفصیل بیشتر در این باره 
یر للطبع و النشر،  ید، الاتجاه العقلی فی التفسیر، چاپ چهارم، بیروت: دار التنو ر.ک به: نصر ابوز

1998، ص82-71. 
8. »المعان���ی مطروح���ۀ ف���ی الطریق یعرفه���ا العربی و العجم���ی و البدوی و الق���روی«. ر.ک به: کتاب 
الحی���وان، چاپ عبدالس���ام محمد هارون، چاپ دوم، قاهره: مطبع���ۀ مصطفی البابی الحلبی، 

1966، ج3، ص131.
9. قاضی عبدالجبار، المغنی فی ابواب التوحید و العدل ]ج16: اعجاز القرآن[، چاپ امین خولی، 

زارة الثقافۀ، 1960، ص197. قاهره: و

کافران تحت تأثیر جاذبۀ ش���اعرانۀ فوق العادۀ قرآن قرار گرفتند.  ک���ه حتی 
که مبنای نظریۀ اعجاز اس���ت، بعدها تحول یافت  ای���دۀ تفوق ادبی قرآن 
و در قال���ب ویژگی های بلاغی قرآن تبیین ش���د. نظریه ه���ای متعددی در 
که مبنای اعجاز قرآن را ش���کل  کلام اس���لامی برای توضیح این ویژگی ها 
م���ی داد، پدید آمدند. در این نظریه ها دس���ت کم دربارۀ دو پرس���ش بحث 
می شد: نخس���ت اینکه منظور از تحدی قرآن، یعنی آوردن »چیزی مانند 
قرآن« چیس���ت، و چه ویژگی هایی در آن مورد نظر بوده است؟ دوم اینکه 
چرا عرب ها از آوردن چیزی مانند متن قرآن از راه تقلید اسلوب آن ناتوان 
ماندن���د؟ ابراهی���م بن س���یار نظّ���ام )درگذش���ته 232(، متکل���م عقل گرای 
گاهانه عرب ها  معتزلی، نظریۀ صرفه را پیش کشید؛ به این معنا که خدا آ
گر خدا  را از ایجاد متنی همچون قرآن بازداش���ته و منصرف کرده اس���ت. ا
کاری نمی کرد، عرب ها به س���ادگی می توانس���تند ب���ه این تحدی  چنی���ن 
پاسخ بگویند. همین دخالت خدا به  خودیِ  خود معجزه بود و عرب های 
توانا در شعرس���رایی را ناتوان س���اخت؛ اما در خود متن چیز ویژه ای وجود 
نداش���ت. در ای���ن ن���گاه، جنب���ۀ دیگر برت���ری قرآن بی���ان اخبار گذش���ته و 
حوادث آینده بود.6 قرآن به مثابه متنی عربی تقلیدپذیر است، اما به مثابه 
که حاوی علم الهی اس���ت تقلیدناپذیر و معجزه خواهد  کتاب���ی وحیانی 
ب���ود. بنابرای���ن برتری قرآن نه در اس���لوب که در محتوای آن نهفته اس���ت. 
کام���ی عرب ها در هماوردی با  ق���رآن را با دخالت خدا  نظری���ۀ صرفه که نا
مرتب���ط می ک���رد، در واقع قرآن را معجزه ای فراتر از توان بش���ر می دانس���ت و 
چیزی از جنس معجزات پیامبران پیش���ین، نظیر موسی که چوب دستی 
را به مار تبدیل کرد و عیسی که به مردگان حیات بخشید. قرآن معجزه ای 

که حقانیت محمد و اصالت قرآن وابسته به آن است. است 

ک���ه »محتوا«ی ق���رآن؛ یعن���ی اِخبار از غیب )گذش���ته و  ام���ا این اندیش���ه 
آین���ده(، تنه���ا مؤلفۀ مورد نظر در هماوردطلبی قرآن اس���ت، دس���ت کم از 
نگاه معتزله با اش���کالاتی مواجه است؛ چون علم خدا مطلق و علم بشر 
که  که از بشر چیزی بخواهد  محدود اس���ت، با عدل خدا سازگار نیست 
فرات���ر از توان اوس���ت. عدل خ���دا - دومین اصل از اص���ول کلامی معتزله 
که در محدودۀ توان بش���ر قرار  - تنه���ا نوع���ی از تحدی را مجاز می ش���مرد 
بگیرد. شاهد استدلال آنان ماهیت معجزات موسی و عیسی در اثبات 
ک���دام مطابق ب���ا توانایی های مخاطبان ش���ان  که هر  مدعایش���ان اس���ت 
که عرب ها در ش���عر و بلاغت س���رآمد بودند،  انتخاب ش���ده بود. از آنجا 

گزیر باید معجزه ای زبانی و ادبی می بود.      معجزۀ اسلام، یعنی قرآن نا

دوگان���ۀ ف���رم و محتوا یا لفظ و معنا که از مباحث رایج در نقد ادبی عربی 
یش���ه در این بحث کهن دارد که آیا منشأ زبان الهام الهی است  اس���ت، ر
گره  خورده اس���ت: »و او همۀ  یا قرارداد بش���ری. این بحث با این آیۀ قرآن 
نام ها )الأس���ماء( را به آدم آموخت، س���پس آنها را بر فرشتگان عرضه کرد 

6. ر.ک به: شهرس���تانی، الملل و النحل )در حاش���یۀ الفصل ابن حزم(، قاهره: بی جا، بی تاو خیاط، 
الانتصار فی الرد علی ابن الراوندی، چاپ نیبرگ، بیروت، بی جا، 1957، ص29-28.  

رهیافت‌ادبی‌به‌قرآن:‌پیشینه،‌نتایج‌و‌دشواری‌ها



20

مقاله

سال بیست و چهارم،شمارۀچهارم، مهـــــــر و آبان1392 142

که »فصاحت« نه فقط به محتواس���ت و نه  کرد  کید  اعجاز بر این نکته تأ
فقط به اس���لوب. او مبتنی بر اندیشۀ جبائی در ترکیب محتوا و اسلوب، 
کارکرد نحوی کلمات آن،  فصاحت را با س���اختار کلام، شامل جایگاه و 
مرتبط کرد و زیبایی ذاتی و حقیقی قرآن را در فصاحت ویژۀ آن  دانست. 
کی���د ب���ر توجه به هم اس���لوب و هم محت���وا، فصاحت را مس���تلزم  او ب���ا تأ
که خود  کنار یکدیگر دانس���ت  چین���ش واژه ها ب���ه نحوی مخص���وص در 
شامل س���ه وجه اس���ت: معنای لغوی واژه، جایگاه آن در ترکیب جمله، 
کارکرد نحوی آن. او می نویسد: »در هر نوعی ترکیبی از واژه ها، یک واژه  و 
گاه  گاه ناشی از قرارداد معنایی زبانی است،  که  دارای ویژگی ای اس���ت 
ناشی از اعراب نحوی و گاه ناشی از جایگاه آن در ترکیب. غیر از این سه 

مورد، وجه دیگری وجود نخواهد داشت«.14

بنابراین آنچه موجب شد تا عرب ها در رقابت ادبی با قرآن مغلوب شوند 
و نتوانند به تحدی آن پاس���خ دهند، همی���ن فصاحت زبان قرآن بود. در 
گفته می ش���ود،  واقع، نی���ازی به دخالت الهی نظیر آنچه در نظریۀ صرفه 

وجود نداشت تا مشرکان عرب را از رقابت با قرآن بازدارد.15

یس���ت و منتق���د ادب���ی  عبدالقاه���ر جرجان���ی )درگذش���ته 471(، فیلولوژ
که همچون باقلانی اش���عری بود، با آث���ار قاضی عبدالجبار  صاحب ن���ام 
به خوبی آش���نایی داش���ت و دیدگاه های او را با آرای خودش درآمیخت. 
ئ���ل الاعج���از، با ش���واهد فراوان ش���عر و  کت���اب مع���روفِ دلا جرجان���ی در 
که  نثر، به بررس���ی مفص���ل نظریۀ نظم پرداخ���ت. در آغاز او این اندیش���ه 
اعجاز منحصر در محتواس���ت نه اس���لوب را، بر اساس دلایلی متقن تر از 
گر اعجاز قرآن به محتوای آن؛ یعنی اخبار  پیشینیانش رد کرد. به گفتۀ او، ا
از غیب و حوادث آینده باش���د، آن گاه اعجاز تنها محدود به سوره هایی 
ک���ه چنین مطالبی را در ب���ر دارند. به نظ���ر او، اعجاز در همۀ  خواهد ش���د 
س���وره های قرآن وج���ود دارد؛ زیرا تحدی قرآن حتی ناظ���ر به کوچک ترین 
که جرجانی باید به  س���وره های قرآن هم هست؛ بنابراین به نظر می رس���د 
گفته های یکی از متکلمان مش���هور اش���عری پیس از  تعارض آش���کار در 
که تا  خودش، یعن���ی باقلانی می پرداخت. او نظریۀ »تألی���ف« باقلانی را 
آن زمان مبهم می نمود، با وام گیری از معتزلیان به ویژه قاضی عبدالجبار 
یخ علم  که او نخستین بیان آن در تار تکمیل  کرد. نظریۀ »نظم« جرجانی 
بلاغت عربی را از آنِ جاحظ دانس���ته،16به ایدۀ ترکیب اس���لوب و محتوا 
در بیان جبائی و قاضی عبدالجبار نزدیک اس���ت. گفتنی است تحلیل 
مفص���ل و توضیح مبس���وط جرجانی از جزئیات ای���ن نظریه او را از بحث 

دربارۀ »قوانین النحو« باز داشت.

14. المغنی، ص199.
15. المغنی، ص247، 264 و 322 به بعد.

16. ر.ک به:
Kamal Abu Deeb, Al-Jurjani's Theory of Poetic Imagery, Warminster: Aris & Phillips, 

1979, 59-61.

آنها رد ش���د، همچن���ان محل بحث و اختلاف باق���ی  ماند. قاضی ابوبکر 
کتابی را به توضیح تمایزات  باقلانی )درگذش���ته 403(، متکلم اشعری، 
ق���رآن از همۀ متون دیگر، از جمله متون مقدس پیش���ین اختصاص داد. 
که اعجاز را تنها به یک جنبه محدود  کرده  او نظری���ۀ نظام را از آن جهت 
گذش���ته نی���ز برخی اخبار  کتاب های مقدس  که  کرد. او نوش���ت  بود، رد 
غیبی را در خود داش���تند؛ اما معجزه ش���مرده نشدند و از این رو، ساختار 
تألیف���ی ق���رآن را باید عاملی دیگر در اعجاز آن دانس���ت.10 به نظر او، تمایز 
قرآن به این اس���ت که نه ش���عر اس���ت، نه نثر؛ بلکه یک گونۀ ادبی خاص 
اس���ت و در نتیجه، هیچ یک از معیارهای ادبی بش���ری را نمی توان برای 
گرفت. باقلانی حتی از این فراتر رفت و معلقات س���بع  کار  یابی آن به  ارز
یا هفت ش���عر درخش���ان دورۀ جاهلی را در مقایس���ه با قرآن بس���یار نازل تر 
گونه تش���ابه و  ک���ه هر  دانس���ت.11 امّی ب���ودن محم���د دلیل دیگری اس���ت 
مقایس���ه میان قرآن و متون دیگر را غیرممکن می س���ازد. باقلانی، در مقام 
متکلم اش���عری، بر تمایز میان کلام ازلی خدا و تجلی آن در قرآن موجود، 
که با  کلام ازل���ی الهی  که اعجاز ن���ه فقط با  کرده و معتقد اس���ت  کی���د  تأ
متن موجود در اختیار بش���ر نیز مرتبط اس���ت.12 به  نظر می رس���د که تحقیر 
اش���عار درخشان عرب از سوی باقلانی، برای اثبات تفوق قرآن بازتابی از 
گر قوۀ شعر عرب ها آن گونه  موضع منفی قرآن نس���بت به شعر باش���د؛ اما ا
ک���ه باقلانی می گوید ضعیف بود، دیگر تحدی  معنایی نداش���ت. به نظر 
باقلانی، اعجاز قرآن ش���امل س���ه وجه است: نخس���ت اخبار از غیب که 
چیزی فراتر از توان بش���ر اس���ت و بش���ر راهی به آن ندارد. دوم اینکه پیامبر 
امی بود و نمی توانس���ت بنویسد و به خوبی بخواند. او با اینکه اطلاعی از 
یخ و شرح حال های آنها نداشت،  کتاب های اقوام گذش���ته و اسناد و تار
خلاص���ه ای از امور و وقایع مه���م آنان و حوادث مه���م آن روزگار را از زمان 
کسب دانش دربارۀ این  کرد. پیامبر راهی برای  خلقت آدم به بعد عرضه 
امور نداشت و این علوم را تنها به مدد الهی و از طریق وحی حاصل کرده 
بود. سوم اینکه قرآن نظمی عجیب و تألیفی شگرف دارد و جایگاه ادبی 

که دست هیچ مخلوقی به آن نمی رسد.13 آن به حدی است 

از می���ان گفته های باقلانی، دو نکته در پیوند با موضوع مقالۀ ما اهمیت 
گونۀ ادبی منحص���ر به فردی  کید او ب���ر اینکه ق���رآن  می یاب���د. نخس���ت تأ
ک���ه در دورۀ معاصر طه حس���ین  ک���ه این، هم���ان ای���ده ای اس���ت  اس���ت 
که قرآن نه ش���عر اس���ت ن���ه نثر، بلکه  گفت  کرد و  )1889-1973( بی���ان 
که داستان های قرآن را نیز  »قرآن« اس���ت. دوم تعریف باقلانی از »غیب« 

دربرمی گیرد و این نکته ای مهم در رسالۀ خلف الله بود.

قاضی عبدالجبار معتزلی )درگذش���ته 415( در بح���ث مفصلش دربارۀ 

10. ر.ک به: اعجاز القرآن، چاپ احمد صقر، قاهره ]1954/1374[، ص31.
11. اعجاز القرآن، ص158 به بعد.

12. اعجاز القرآن، ص260.
13.  اعجاز القرآن، ص33 به بعد.
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یران  مش���كل یكی بود و آنان هرچند چیزی را آباد نكرده بودند، و
ردند  هم نكرده بودند؛ اما چنین نكردند و بیماری هایی با خود آو

کرد.22 که طبیبان را درمانده و خردمندان را سرگردان 

گرچه    دفاع جانانۀ جرجانی از لزوم به کارگیری زبان شناس���ی و بلاغت، ا
گفته ها  گفته های پیشینیانی چون جاحظ است، مهم تر از آن  بازتابی از 
ب���ه نظر می آید. جرجانی به وضوح با برق���راری پیوند میان اعجاز و قواعد 
کید او مبتنی بر  کید بیش���تری دارد. تأ نح���و بر ماهیت ادبی متن ق���رآن تأ
ای���ن واقعیت تجربی اس���ت که س���اختار قرآن و متون بش���ری، هر دو تابع 
»قوانی���ن« نحو اس���ت و رتبۀ هر مت���ن از حیث فصاحت بر اس���اس میزان 
رعایت این قوانین تعیین می ش���ود. قوانین نحو ی���ا همان »نظم« از طریق 
که تنها یک منتقد  کشف می ش���ود و این بدان معناس���ت  مطالعۀ ش���عر 

کند.23 ادبی حق دارد دربارۀ ویژگی های ادبی قرآن اظهارنظر 

2. رهیافت ادبی در دورۀ معاصر
محمد عبده

محم���د عب���ده )1848-1905( نخس���تین چاپ انتق���ادی را از دو کتاب 
کرد و از آنها به  عنوان متن درسی »بلاغت عربی«  مشهور جرجانی منتشر 

که به هدف  در دارالعلوم )مؤسسه ای 
در  م���درن  و  س���نتی  دروس  تلفی���ق 
دانش���گاه قاهره تأس���یس ش���ده بود( 
گستردۀ عبده  گاهی  کرد. آ اس���تفاده 
از دیدگاه ه���ای جرجان���ی در تفس���یر 
المنار به وضوح قابل مشاهده است. 
روش ادب���ی عب���ده در تفس���یر ق���رآن با 
برداش���تی  عرض���ۀ  یعن���ی  او؛  ه���دف 
عقلان���ی از اس���لام ارتباط���ی نزدی���ک 
ک���ه عب���ده بای���د  دارد؛ ام���ا مس���ائلی 

ب���ه آنه���ا می پرداخت، بس���یار پیچیده تر از موضوعات مح���دود به بحث 
کرد: نخست،  اعجاز بودند. این مسائل را می توان این گونه صورت بندی 
مس���ئلۀ سازگاری اس���لام و مدرنیته و اینکه یک مسلمان متدین چگونه 
می تواند در اوضاع سیاسی -  اجتماعی مدرن بدون ازدست دادن هویت 
کند و آیا اسلام ظرفیت علم و فلسفه را دارد؟ دوم،  مسلمانی اش زندگی 
که اولی پایۀ  مس���ئلۀ تعارض قانون الهی یا همان شریعت با قانون بشری 
نظام س���نتی اس���ت و دیگری مبن���ای دولت - ملت م���درن: آیا نهادهای 
سیاسی مدرن، نظیر دموکراسی و انتخابات و پارلمان، مورد تأیید اسلام 
است؟ آیا می توان آنها را جایگزین نهادهای سنتی شورا و اهل حلّ وعقد 
کرد؟24 دغدغۀ اصلی عبده بازگش���ایی باب اجتهاد در همۀ ابعاد فکری 

ئل الاعجاز، ص32. 22. دلا
ئل الاعجاز، ص9-8. 23. دلا

24. ط���رح موض���وع اس���ام و علم جدی���د که یك���ی از مباحث محوری در نوش���ته های عبده اس���ت، 

که پژوهش در  دف���اع جرجانی از پژوه���ش در علم بیان به این معناس���ت 
ش���عر امری ضروری است؛ زیرا ش���عر، خزانۀ زبان در قالب بلاغت و بیان 
که  اس���ت. در نگاه جرجانی، مطالعۀ ش���عر دیگر علمی اب���زاری، آن گونه 
در عل���م کلام می گویند، ش���مرده نمی ش���ود، بلکه علم���ی تعیین کننده و 
وظیفه ای دینی اس���ت. در گفت���ار جرجانی، یکی از قواعد معروف اصول 
فق���ه را می ت���وان دید که »مقدمۀ واجب واجب اس���ت«. ب���ه عبارت دیگر 
مطالعۀ شعر به منظور فهم معنای بلاغت و توضیح اعجاز قرآن، به یکی 

از واجبات دینی تبدیل می شود. جرجانی می نویسد:

  هی���چ عاقلی بدون بررس���ی این موضوع���ات نمی تواند این آموزۀ 
اس���امی ]= اعجاز[  را درک کند. مطالعۀ گفتار و ش���عر عرب ها 
گر بدانیم وجهی که  پیش نیاز فهم پدیدۀ زبان قرآن اس���ت.17 ... ا
حجت قرآن بدان اس���توار اس���ت، آن اس���ت که درجۀ فصاحت 
ر از دسترس بشر است و فكر او راهی به غایت آن ندارد و  قرآن دو
فهم آن جز برای کسی که شعر را می شناسد محال است، آن گاه 
ک���ه مانع از فهم این حقیقت ش���ود، مانع از ش���ناخت  هر کس���ی 

حجت خدا شده است.18

ک���ه واقعی���ت ناتوان���ی عرب ها در    جرجان���ی در پاس���خ ب���ه ای���ن اش���کال 
هماوردی با قرآن، دلیلی کافی برای شناخت اعجاز قرآن است ]و نیازی 
به شناخت ش���عر نیست[ می نویس���د: »معجزۀ محمد برای همۀ زمان ها 
و جاودان���ی اس���ت و عل���م به آن برای هر کس���ی در ه���ر دورۀ زمانی ممکن 
ی بگردانی، جهل  گر از علم به حجت خ���دا رو ک���ه تو ا اس���ت. حال بنگر 
را بر علم ترجیح دهی، تقلید را بیش���تر بپسندی و تکیه به علم دیگران را 

برگزینی، چه نوع انسانی خواهی بود؟«19 

حمله به ش���عر و تحقیر اهمیت شعرشناس���ی به بهان���ۀ حرمت یا کراهت 
آن، از نظر جرجانی، در حکم »خاموش کردن نور خدا« است.20 همچنین 

او می نویسد:

که فق���ط از راه مطالعۀ ش���عر می توان به  غفل���ت از علم باغ���ت 
قواعد آن دس���ت یافت،  ش���ناخت قرآن و تفسیر آن را غیرممكن 
می س���ازد. ای���ن غفل���ت ب���ه خط���ا و فس���اد در ام���ر تفس���یر ق���رآن 
کاش، ای���ن ق���وم ]= غاف���ان از باغ���ت[  می انجام���د.21 ... ای 
کنار بگذارن���د، به کل���ی آن را ترک  گ���ر می خواس���تند این ام���ور را  ا
ک���ه به اندک���ی از آن نی���از دارند،  گ���ر می پنداش���تند  می گفتن���د و ا
فقط به همان اندک بس���نده می کردن���د و وارد اظهارنظر دربارۀ آن 
یل آن نمی پرداختند. در این صورت،  نمی شدند و به تفسیر و تأو

کر، قاهره: مكتبه الخانجی، 1984، ص41-40. ئل الاعجاز، چاپ محمود محمد شا 17. دلا
ئل الاعجاز، ص9-8. 18. دلا

ئل الاعجاز، ص10. 19. دلا

ئل الاعجاز، ص8. 20. دلا
ئل الاعجاز، ص41. 21. دلا

برای بررسی پیشینۀ تاریخی 

رهیافت ادبی به قرآن باید 

به نخستین بحث ها در دورۀ 

شکل گیری نظریۀ اعجاز قرآن 

بازگشت که موضوع بخش نخست 

مقاله است. از سوی دیگر باید 

توجه داشت که جنبش اصلاح دینی 

مسلمانان در دورۀ جدید، در اثنای 

حاکمیت نظامی و سیاسی اروپا بر 

جهان اسلام پدید آمد.

رهیافت‌ادبی‌به‌قرآن:‌پیشینه،‌نتایج‌و‌دشواری‌ها
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یخ و قرآن قائل ش���ده بود، ش���رح و بس���ط  ک���ه عبده میان تار آش���کاری را 
داد. نکتۀ مهم دیگری که عبده در تفس���یرش بر آن دس���ت گذاشته بود و 
که مخاطبان اصلی قرآن مشرکان  کرد، این اس���ت  کید  خلف الله بر آن تأ
ع���رب قرن هفتم می���لادی بودند. هر آنچه در قرآن غیرعقلانی اس���ت یا با 
منطق و علم س���ازگار نیست، صرفاً بازتابندۀ جهان بینی عرب آن روزگار 
است. در تفس���یر المنار، آرایه های ادبی به کاررفته در قرآن، نظیر استعاره 
و مج���از در خدمت توضیح عقلانی ح���وادث و رخدادهای خارق العاده 
ق���رار می گی���رد. آیات ناظر ب���ه خرافات، نظیر س���حر و چش���م زخم و لمس 
شیطان، بیان اعتقادات عرب آن زمانه تلقی می شود. عبده آیات مربوط 
کفار را آیاتی مش���وقانه  به نزول فرش���تگان از آس���مان برای جن���گ در برابر 
ش���مرده که کارکرد آن تسلی بخشی به مؤمنان برای غلبه بر کفار است.27 
نقطۀ عزیمت خلف الله در رس���اله اش همین نکته بود که مخاطب قرآن، 
اساس���اً ذهنیت  عرب های مش���رک قرن هفتم است. طه حسین و خولی 

که برخی از این یافته های عبده را بسط دادند. بودند 

طه حسین
طه حس���ین بر جنبۀ منحصربه فرد زیبایی شناس���انۀ اسلوب قرآن، یعنی 
گون���ۀ ادبی ویژه ای می  دانس���ت.28  کید داش���ت و مت���ن قرآن را  اعج���از تأ
که قرآن نه ش���عر اس���ت  او از موض���ع ی���ک منتقد و مورخ ادبی معتقد بود 
ن���ه نثر، بلکه »قرآن« اس���ت. طه حس���ین همچنین داس���تان ق���رآن دربارۀ 
ورود ابراهیم و هاجر و فرزندش���ان اس���ماعیل به مکه را داس���تانی شفاهی 
که پی���ش از قرآن نیز وجود داش���ته و مدت ه���ا پیش از وحی  می دانس���ت 
قرآنی س���اخته شده بوده اس���ت. هدف از این داستان، تنش زدایی میان 
کن این شهر بوده  کنان اولیۀ یثرب و قبایل یهودی سا مشرکان عرب یا سا
است. قرآن از این داستان نه تنها برای قراردادن اسلام در بافت یهودی - 
مسیحی، بلکه برای تثبیت برتری این دین به عنوان دینی توحیدی بهره 
که این داستان را نباید دربردارندۀ  کید طه حسین بر این نکته بود  برد. تأ
یخی دانس���ت و نباید بر اساس آن فرضیه هایی قطعی دربارۀ  واقعیت تار
گرچه ای���ن تنها یک  ک���رد.29 ا اوض���اع فرهنگ���ی جزیرةالع���رب اس���تنباط 

27. تفسیر المنار، ج9، ص511-506.
یع، 1996 ]چاپ نخست 1926[، ص26-20. 28. فی الشعر الجاهلی، قاهره: النهر للنشر والتوز

29. فی الش���عر الجاهلی، ص33-35. نخس���تین کس���ی که هم���ۀ آیات قرآنی راجع ب���ه ابراهیم را به 
یخی مرتب کرد، کریس���تیان اس���نوک هورخرونیه بود. او به این نتیجه رسید که محمد در  ترتیب تار
کرد؛ بنابراین  بحث هایش با یهودیان بود که پدر عهد قدیم را یک حنیف و نخستین مسلِم معرفی 
قرآن باید بعد از هجرت )س���ال 622 میادی( اعام کرده باش���د که ابراهیم و اسماعیل اجداد قوم 
ع���رب بودن���د که کعبه را بنا نهادند و مناس���ک ح���ج را معرفی کردند. به گفت���ۀ هورخرونیه، ابراهیم 
تنها در موقعیتی خاص به عنوان مهم ترین نیای پیامبر عربی معرفی  ش���د: اسام، داعیه دار توحید 
ناب که پیش تر ابراهیم مبلغ آن بود، می توانست ادعای برتری بر یهودیت و مسیحیت کند. ادموند 
رۀ س���وم مكه )ابراهیم: 35- بک نظریۀ هرخرونیه را نقد کرد، بر این اس���اس که در س���ه س���وره از دو
41، نحل: 120-123 و انعام: 79-161( از جایگاه ابراهیم س���خن رفته اس���ت. این نظریۀ اس���نوک 
یرایش نخس���ت دایرةالمعارف اسلام به قلم ونسینک  هورخرونیه، با انتش���ار مدخل »ابراهیم« در و
و ظهور ترجمۀ عربی آن واکنش هایی را از جانب مس���لمانان برانگیخت و بعد از آن بس���یار شهرت 
یافت. بدیهی اس���ت این اختاف مبنایی میان مس���لمانان و غیرمس���لمانان بر س���ر داس���تان های 
کنون از میان نرفته و نخواهد رفت:  کلی و بر س���ر ش���خصیت ابراهیم به طور خاص تا  قرآن به طور 
»مس���لمانان ابراهیم را در مكه می بینند که همراه با اس���ماعیل خانۀ کعبه را می سازد و توحید ناب 

و اجتماعی زندگی مس���لمانان بود. دین، رکن اساس���ی زندگی بشر و تنها 
راه ب���رای ش���روع اصلاح واقعی اصلاح اندیش���ۀ اس���لامی اس���ت. یکی از 
که جمال الدین افغانی )1838-1897(، اصلاح گر بلندآوازۀ  ایده هایی 
که بیش از  اس���لامی، با خود به مصر آورد اندیشۀ تفس���یر دوبارۀ اسلام بود 

کرد. همه توجه عبده را به خود جلب 

گاهی سیاس���ی - اجتماعی مدرن  عبده تلفیقی از عقل گرایی س���نتی و آ
ک���رد. چنی���ن تلفیق���ی عبده را قادر می س���اخت تا تفس���یری  را انتخ���اب 
کید بر این  کند. مهم ترین س���خن عبده، تأ نس���بتاً عقلانی از قرآن عرضه 
یخ نیس���ت و بنابراین، داس���تان های قرآن را  کتاب تار که قرآن  نکته ب���ود 
یخی در داس���تان های قرآن در  یخی دانس���ت. وقای���ع تار نباید اَس���ناد تار
ی هشدار و بشارت باشند.25 عبده  اس���لوبی ادبی عرضه شده اند تا حاو
یخ نگاری« تمایز می گذاش���ت.  آش���کارا میان داس���تان گویی ق���رآن و »تار
ک���ه مبتنی ب���ر تحقیق و بررس���ی  یخ ن���گاری مقول���ه ای علم���ی اس���ت  تار
گزارش ها، ش���واهد و اس���ناد جغرافیایی  انتقادی اطلاعات موجود، نظیر 
است؛ اما داستان های قرآن در خدمت مقاصد اخلاقی، معنوی و دینی 
یخی  یداده���ای تار که البته ممکن اس���ت مبتن���ی بر همان رو ق���رار دارند 
یخی نیس���ت. ب���ه همین دلیل  باش���ند؛ اما ه���دف آنها عرض���ۀ دانش تار
که نام های افراد و مکان و زمان دقیق وقایع در داس���تان های قرآن  اس���ت 
گر داس���تان درب���ارۀ یکی از پیامبران یا دش���منان او  ذکر نش���ده اند. حتی ا
نظیر فرعون باش���د، بس���یاری از جزئیات داستان حذف می شوند. عبده 
که در پ���ی ایضاح این م���وارد مبهم بوده  به وضوح با روش س���نتی تفس���یر 
که  یخی  اس���ت، مخالفت می  ک���رد و اهمیت داس���تان را نه به دان���ش تار
ب���ه »انذار« نهفته در آن می دانس���ت. خلف الله در رس���الۀ دکتری و نیز در 
ه اش به همۀ این فقرات تفس���یر المنار 

ّ
بحث ه���ای بعدی برای تقویت ادل
کرده است.26 عبده به وفور استناد 

یخ و ادبی���ات در نظریۀ ادبی، تفاوت  خلف الله، بر اس���اس تمایز میان تار

واکنش���ی بود به گفته های فیلسوف فرانسوی، ارنست رنان )1832-1892( که مدعی ناسازگاری 
مطلق اس���ام با علم و فلس���فه ش���ده بود و می گفت آنچه علم اس���امی یا فلس���فۀ اسامی خوانده 
می ش���ود، چیزی نیس���ت جز ترجمۀ آثار یونانی. او اس���ام را مانند همۀ ادیان وحیانی دشمن عقل 
و آزاداندیش���ی می دانس���ت. در برابر چنین انتق���ادات تند و اهانت آمیزی، ه���م جمال الدین افغانی 
)1839-1897( و هم عبده پاس���خ گفتند و عقب ماندگی مسلمانان را به بدفهمی اسام نسبت 
رۀ طایی تمدن اس���امی، به درستی فهمیده و به خوبی  گر اس���ام، همچون دو دادند. به نظر آنان ا
کمیت آنها تن در نمی دادند.  پا شكست نمی خوردند و به حا تبیین می ش���د، مسلمانان در برابر ارو
عنوان کتابِ بسیار مشهور او، یعنی الاسلام دین العلم و المدنیۀ در پی اثبات همین نكته است. 
عبده در بحثی دیگر در برابر گابریل هانوتو )1853-1944(، سیاس���ت مدار و مورخ فرانس���وی، قرار 
گرفت که او نیز اس���ام را علت عقب ماندگی مس���لمانان می دانس���ت. عبده در پاسخ به او  نوشت 
زه حتی در وضعیتی بدتر از  که بله، مسلمانان در مقایسه با دیگر مردم جهان عقب مانده اند و امرو
وضعیت شان پیش از اسام قرار دارند. دربارۀ جهانی که در آن زندگی می کنند هیچ دانشی ندارند 
و قادر نیس���تند از منابع اطراف خودش���ان نیز بهره برداری کنند؛ اما بیگانگان آمده اند و این منابع و 

ذخایر را از مقابل چشم آنها می ربایند. ر.ک به: تفسیر المنار، ج1، ص250.
25. محم���د عبده، الاعمال الکاملۀ، چاپ محمد عمارۀ، بیروت: المؤسس���ۀ العربیۀ للدراس���ات و 

النشر، ج5، ص30 به بعد.
26. برای تفصیل بیشتر دربارۀ دیدگاه عبده دربارۀ داستان قرآنی بنگرید به: ج1، صص21-19، 210-

211 ، 215، 229-230، 233-234، 271؛ ج3، ص47-48؛ ج4، ص7، 42، 93-92.
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نوآوری ها در هنر و ادبیات آغاز می شود.35 این نوآوری در هنر و ادبیات، 
گاهی فکری و زیبایی شناختی مصریان برای دستیابی  برای ایجاد خودآ
گریزناپذی���ر اس���ت.36 ادبی���اتِ  ب���ه رنس���انس همه جانب���ۀ مص���ری ام���ری 
کارکردهای  الهام بخش جدید به روش ادبی نوینی نیاز دارد تا ساختار و 
کند. چنین روش���ی مس���تلزم مطالعۀ نوین زب���ان و بلاغت و  آن را تبیی���ن 
ک���ه نوزایی یا  در نتیج���ه لزوم نواندیش���ی در این دو رش���ته اس���ت. از آنجا 
نواندیش���ی به معنای حرکت و بیداری اس���ت، باید مطالعۀ همه جانبه و 
فش���ردۀ سنت گذشته را در همۀ زمینه های علمی آغاز کرد. شعار خولی 
گونه نواندیش���ی، مطالع���ۀ همه جانبۀ  که »گام نخس���ت برای هر  ای���ن بود 
که اتلاف  کار نه نواندیشی  سنت است«37 و در غیر این صورت، حاصل 
گر در گذش���ته مطالعۀ ادبی���ات و نیز زبان و بلاغت  وق���ت خواهد بود.38 ا

برای اهداف دینی بوده است، امروز نباید چنین باشد.39

گزینه های موجود در  از ن���گاه خولی، رهیافت ادبی را نباید تنها یک���ی از 
که عرب ها قرآن را به  میان روش های مطالعۀ قرآن دانس���ت؛ زی���را از آنجا 
یکرد دیگر  دلیل تفوق ادبی اش پذیرفتند،40  رهیافت ادبی را باید بر هر رو
کرد.41 در اینجا  کلامی، فلس���فی، اخلاقی، عرفانی یا فقهی مقدم  دینی، 
باید یادآور شد که رمانتیسیسم یا به تعبیر دقیق تر، »رمانتیسیسم عربی«، 
مکتب غالب در نظریۀ ادبی آن دوره بود.42 اندیش���ۀ خولی، ارتباط میان 
مطالعۀ زبان و بلاغت و ادبیات را از یک سو و تفسیر قرآن را از سوی دیگر  
گر نظریۀ قدی���م اعجاز بر مفهوم قدی���م بلاغت مبتنی بوده  کرد. ا متح���ول 
که با نقد ادبی  است، نظریۀ جدید اعجاز را باید بر مفهوم جدید بلاغت 
ک���رد. این ارتباط خود نیازمن���د ارتباط دیگری با  ارتباط می یابد، اس���توار 
روان شناس���ی و همچنین زیبایی  شناس���ی اس���ت.43 علم بلاغت جدید 
بای���د بر مطالعۀ اس���لوب ادب���ی و تأثیر عمی���ق بر خواننده/ش���نونده تمرکز 
گاهی زیبایی ش���ناختی نویس���نده  یابد،44 ه���دف آن بای���د تثبیت خودآ
و خواننده باش���د و ن���ام آن را باید به »هنر بیان« )فنّ الق���ول(45 تغییر داد. 
فق���ط رهیاف���ت ادبی به قرآن قادر اس���ت از طریق نظری���ۀ جدید ادبی، به 
کش���ف و درک اعج���از قرآن که اساس���اً با عواطف مخاط���ب و برانگیزش 

35. مناهج، ص219.
36. مناهج، صص185، 195 و 265.

37. مناهج، صص82، 128 و 180.
38. مناهج، ص143.
39. مناهج، ص188.

40. مناهج، صص97-98 و 125-124.
41. ر.ک به:

J. G. Jansen, The Interpretation of the Qur'an in Modem Egypt, Leiden 1967, pp. 65-67.

که به  42. ر.ک ب���ه: س���ید بحراوی، البحث ع���ن المنهج فی النق���د العربی الحدیث، قاه���ره 1993 
نح���وی جام���ع و انتقادی به چه���ار کتاب تأثیرگ���ذار پرداخته اس���ت: الدیوان )1920(، فی الش���عر 

الجاهلی )1926(، مقدمة برومثیوس طلیقاً )1946( و مقدمة  فی الثقافة المصریة )1955(.
43. مناهج، صص144، 175، 182 و 189.

44. مناهج، ص185.
که در سال 1947 در قاهره منتشر شد. کتاب های خولی  45. عنوان یكی از 

نکت���ه از می���ان  مجموعه ادل���ۀ او دایر ب���ر تردید در اصالت ش���عر جاهلی 
کمر ش���تر را شکس���ت.  که  کاه بود  بود، به قول آن ضرب المثل، آخرین پرِ 
کتاب طه حس���ین جنجال آفرین ش���د، در حالی که او ق���رآن را معتبرترین 
و اصیل تری���ن منبع ش���ناخت حیات دین���ی و اجتماعی ع���رب پیش از 
اسلام می دانس���ت. وقتی دامنۀ این جنجال به پارلمان مصر رسید و طه 
حسین متهم به توهین به اسلام شد، دادستان عمومی مصر پس از طرح 
گونه قصد مجرمانه علیه اسلام تبرئه  پرس���ش هایی، طه حس���ین را از هر 
ک���رد.30 ب���ا وجود این، طه حس���ین با دش���واری هایی روبه رو ش���د؛ هرچند 
عب���ارات مرب���وط به این بح���ث را از ویرایش دوم این کت���اب که با نام فی 
گفتنی است نوشته های طه  کرد.  الادب الجاهلی منتش���ر ش���د، حذف 
کادمیک  حس���ین بخشی از جنبش نوین روش���نفکرانه  ای بود که با نهاد آ
تازه تأسیسِ دانشگاه ملی )الجامعۀ الاهلیۀ( ارتباط داشت. نوشته های 
کتاب یوم  یخ تمدن اس���لامی در  احمد امی���ن )1886-1954( دربارۀ تار
که دغدغۀ  الاس���لام،31 نمون���ه ای دیگر از این جریان پژوهش���ی نوین ب���ود 
کلی و س���یرۀ پیامبر به  یخ اس���لام به طور  اساس���ی آن بررس���ی انتقادی تار
گرایش های قرن  که بی ش���ک زیر تأثیر ن���وع  ط���ور خاص بود. این جنبش 
یخ اس���لام و زندگی پیامبر قرار داش���ت، خود  یخ به ویژه تار نوزده���م به تار
گذاشت.  یکرد مس���یحیان در نگارش ش���رح حال پیامبر اسلام تأثیر  بر رو
برخ���ی محقق���ان مس���لمان، سیره نویس���ی های محم���د حس���ین هی���کل 
)1888-1956(32 و طه حس���ین را »یکی از عوامل بروز تغییرات آش���کار 
در حوزۀ س���یرۀ پیامبر« دانسته اند؛ به گونه ای  که بحث دربارۀ این موضوع 
یارویی به گفتگو تغییر داد«.33 طه حس���ین  را »ب���ه  نحوی محس���وس از رو
یخ صدر اس���لام نظیر علی هامش السیرة  کتاب های متعددی دربارۀ تار

)1943( و الفتنة الکبری )1974( و الشیخین نیز نوشت.

امین خولی: قهرمان نواندیشی
کرد، اندیش���ه های نوین  زمانی که امین خولی فعالیت علمی خود را آغاز 
در حال نفوذ بر زندگی مردم مصر بود. او در مطالعۀ نحو، بلاغت، تفس���یر 
کدام   گفت  گرفت.34 دش���وار بت���وان  کار  و ادب، روش »نواندیش���ی« را به 
ی���ک از این چهار زمینۀ علمی، نش���ان دهندۀ آرمان خولی در نواندیش���ی 
یخ، همواره با  گواهی تار که نوزایی )رنسانس(، به  دینی بود. او معتقد بود 

رند. در وضعیت حاضر  را رواج می دهد؛ اما غیرمس���لمانان آن را تنها افسانه ای دینی به شمار می  آو
گفتگو و سازگاری میان این دو دیدگاه میسر نیست«. ر.ک به:

R. Paret, 'Ibrahim', Encyclopedia of Islam (new edition), vol. 3, pp. 980-1.

یه  یژه از ماهنامۀ القاهرۀ منتشر شد: شمارۀ 195، فور کمه در شماره ای و 30. نسخۀ کامل گزارش محا
1996، ص462-450.

31. جل���د نخس���ت با نام  فجر الاس���لام در 1928 م و جل���د دوم با عنوان ضحی الاس���لام در 1933 م 
منتشر شد.

کتاب دربارۀ زندگی پیامبر نوشت: فی منزل الوحی )1937( و حیاة محمد )1953(. 32. او دو 
 .33Jabal Muhammad Buaben, Image of the Prophet Muhammad in the West:A Study of 

Muir, Margoliouth and Watt, Leicester, UK: The Islamic Foundation, 1996, p. 317.

کت���اب خول���ی با عن���وان مناهج التجدید ف���ی النحو و البلاغ���ة و التفس���یر و الادب که  34. ر.ک ب���ه 
ک���ه در آنه���ا روش  مجموع���ه ای اس���ت از نوش���ته های مه���م او در توضی���ح روش���ش و  مقاله های���ی 

گرفته است. کار  »نواندیشی« )تجدید( را به 
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گام  گردآوری داس���تان های قرآن اس���ت و  گام نخس���ت،  ی می کند.  پیرو
دوم بازچینی این داستان ها بر اساس ترتیب نزول برای تحلیل و توضیح 
مطاب���ق با بافت اولیۀ آنها؛ یعنی محیط اجتماعی، وضعیت احساس���ی 
پیامبر و تحولات پیام دین اسلام.47  به نظر خلف الله، این بافتاری کردن 
کش���ف س���طح اولی���ۀ معنای���ی داس���تان های ق���رآن، مطابق فهم  متن به 
کار خلف الله در اینجا مطالعۀ  عرب ه���ای روزگار وحی کمک می کند.48 
کنده در سوره های  گردآوری قطعه داس���تان های پرا یک موضوع از طریق 
مختلف نیست، بلکه او هر یک از قطعه ها را داستانی مستقل می بیند؛ 
مثلًا داستان موسی در مجموع یک داستان نیست، بلکه هر یک از قطعه 
داس���تان های مرتبط با موسی یک واحد داس���تانی و شایستۀ مطالعه ای 
کید خلف الله بر جنبۀ  گانه است. بررس���ی موضوعی داستان ها با تأ جدا

بافتاری آیات در تناقض بود.

کنش ه���ای احتمالی علیه خودش به س���بب نگارش  ظاه���راً خلف الله وا
رس���اله اش را پیش بینی می کرده اس���ت. او از دش���واری های نگارش این 
کادمیک  گفته؛ اما به نظر او روش آ رس���اله و به مخاطره انداختن خودش 

و نگرش علمی چنین مخاطره ای را می طلبیده است.49

ک���ه مفس���ران و به ویژه  خل���ف الله از دش���واری هایی س���خن گفت���ه اس���ت 
کوش���یده اند.  متکلم���ان با آن دس���ت و پنجه نرم می کرده اند و در رفع آن 
عل���ت عم���دۀ ب���روز ای���ن دش���واری ها ب���ه نظ���ر او، ایدئول���وژی تحمیل���ی 
یخی ب���ودن  ازپیش تعیین ش���ده درب���ارۀ ق���رآن ی���ا ت���لاش ب���رای اثب���ات تار
ی آنها معنای متنی قرآن نادیده  داستان های قرآن بوده است که در هر دو
یخی  گرفته می شود.50 از سوی دیگر، نوشته های خاور شناسان اعتبار تار
یخ���ی تعارض  ک���ه داس���تان های آن ب���ا واقعیت تار ق���رآن را ب���ه این دلیل 
دارن���د یا دس���ت کم با آنه���ا تطاب���ق ندارند، زیر س���ؤال برده ان���د.51 مطالعۀ 
یخ���ی چنان که  داس���تان های ق���رآن به مثاب���ه داس���تان ادبی و نه س���ند تار
یخی را از موضوعیت  یکرد ادبی پیش���نهاد می کند، مس���ئلۀ اعتبار تار رو
می اندازد و به سؤالی نامربوط بدل می کند. خلف الله با نقل قول از منابع 
کلاس���یک، نظیر قاضی عبدالجبار، زمخشری و فخررازی و منابع جدید 
که داس���تان های قرآن »امثال« اند و  به ویژه عبده، به این نتیجه می رس���د 
یخی نیس���ت و همچون امثال در  ه���دف ذاتی آنها بیان واقعیت های تار
زمرۀ »متش���ابهات« قرار دارند؛ در حالی که مفسران گذشته در تلاش برای 
کنده اند، رهیافت  تبیین آیات متش���ابه تفاسیرش���ان را ب���ا اس���رائیلیات آ
ادبی از چنین مطالبی بی نیاز اس���ت؛ زیرا بین ساختار و معنای داستان 
تمایز می گذارد. این تمایزگذاری، هم در نگاه سنتی قابل تبیین است و 
که داس���تان  نیز نمونه ای  هم در قالب مدرن. نگاه س���نتی، در تلقی مَثَل 

47. الفن القصصی فی القرآن الکریم، چاپ چهارم، قاهره: 1972، ص14.
48. الفن القصصی، ص15.
49. الفن القصصی، ص17.
50. الفن القصصی، ص17.

51. الفن القصصی، ص6.

احساسات او مرتبط است، نایل آید.46 افزون بر بنت الشاطی )درگذشته 
گردان مستقیم او که به رهیافت  1999( همس���ر خولی، دو تن دیگر از ش���ا
ادبی در مطالعات قرآنی پایبند بودند، بس���یار ش���هرت یافتند: خلف الله 
گفتنی است س���ید قطب، ایدئولوگ پرآوازۀ بنیادگرایی  و ش���کری عیاد. 
جدی���د اس���لامی نیز نوش���ته هایش درب���ارۀ قرآن را ب���ا روش مش���ابه ادبی - 
کرد. روش سید قطب در دو  گرایش امپرسیونیستی داشت - آغاز  گرچه  ا
کتاب  التصویر الفنی فی القرآن و مشاهد القیامة فی القرآن و البته تفسیر 

او فی ظلال القرآن، به خوبی نمایان است.

3. خلف الله: پیش فرض ها و معضل ها
خلف الله در رس���الۀ کارشناسی ارش���د خود با عنوان »جدل القرآن« که زیر 
کار گرفت. ای���ن اصول را  ک���رد، اصول روش ادب���ی را به  نظ���ر خولی تألیف 
خولی برای نخستین بار در تعلیقه اش 
ب���ر ترجم���ۀ عرب���ی مقال���ۀ »تفس���یر« در 
ویرایش نخست دایرة المعارف اسلام 
کت���اب  آورده ب���ود و بعده���ا در قال���ب 
مناهج تجدید منتش���ر کرد. خلف الله 
ادب���ی  روش  دکت���ری اش،  رس���الۀ  در 
پیش���نهادی خولی را تا حدودی بسط 
که در قالب  گس���ترش داد. رسالۀ او  و 
کتاب منتش���ر شد، ش���امل دو بخش 
اصلی است و هر یک از این دو بخش 
به چند فصل تقس���یم می شود. چاپ 

آخر کتاب خلف الله با پیش گفتار خولی منتشر شده است.

یخ���ی،  تار ارزش ه���ای  و  »معناه���ا  عن���وانِ  ب���ا  کت���اب  بخ���ش نخس���ت 
یخ���ی«،  اجتماع���ی، اخلاق���ی و دین���ی«، ش���امل س���ه فص���لِ »معان���ی تار
»معانی روان  ش���ناختی - اجتماع���ی« و »معانی اخلاقی و دینی« اس���ت. 
یخ ن���گاری و ادبیات و  فص���ل نخس���ت به موض���وع بحث انگیزِ رابط���ۀ تار
یخی داس���تان های  در ادام���ه به موض���وع بحث انگیزترِ اعتبار و کارکرد تار
ق���رآن اختص���اص دارد. بخ���ش دوم ب���ا عنوان »ف���ن داس���تان گویی قرآن« 
ش���امل هفت فصل اس���ت. فصل اول ب���ا موضوع کلی »داس���تان قرآنی«، 
یخی، تمثیلی، اس���طوره ای و داس���تان »گناه« پرداخته  به چهار مقولۀ تار
اس���ت. فصل های دوم تا پنجم به ترتیب به وحدت داس���تانی، اهداف و 
مقاصد داس���تان ها، منابع داستان ها و عناصر داستان اختصاص دارد. 
که داستان قرآنی تا چه اندازه در تحولات فن  فصل شش���م به این مسئله 
یخ ادبیات عرب نقش داشته و فصل هفتم به رابطۀ  داستان  گویی در تار

روان شناسی پیامبر و داستان  های قرآن پرداخته است.

به نظر می رسد خلف الله در روش پژوهش از مراحل پیشنهادی استادش 

46. مناهج، ص204-203.

دوگانۀ فرم و محتوا یا لفظ و معنا 

که از مباحث رایج در نقد ادبی 

عربی است، ریشه در این بحث 

کهن دارد که آیا منشأ زبان الهام 

الهی است یا قرارداد بشری. این 

بحث با این آیۀ قرآن گره  خورده 

است: »و او همۀ نام ها )الأسماء( 

را به آدم آموخت، سپس آنها را بر 

فرشتگان عرضه کرد و گفت اگر 

راست می گویید، از نام ها به من 

خبر دهید«. )بقره: 31). 
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که داس���تان های ذکرش���ده در قرآن اس���نادی  لزوم���اً معتقد به این باش���د 
ک���ه در آنها  یخی ان���د.58 خول���ی ب���ه نمونه ه���ای دیگری اش���اره می کند  تار
وضعیتی مش���ابه را می توان دید؛ از جمله هجمه علیه نوش���ته های قاسم 
ک���ه ب���ا الهام پذی���ری از گفتم���ان عبده ب���ه دفاع از  امی���ن )1908-1863( 
حق���وق زنان  پرداخت ی���ا وضعیت علی عبدال���رزاق )1888-1966( که 
کمیتۀ باورپرس���ی در الازهر در س���ال 1925، او را به س���بب تألیف کتاب 

کرد. الاسلام و اصول الحُکم محکوم 

رهیاف���ت ادبی در مجموع بنا دارد تا راه حلی برای رهایی ذهن مس���لمانان 
از ای���ن وضعی���ت رکود عرضه کند. گفتمان »نواندیش���ی« می کوش���د تا این 
ی���خ یا کتاب  ک���ه »قرآن کت���اب علم ی���ا کتاب تار واقعی���ت را تثبی���ت کند 
سیاست نیست«. قرآن در حقیقت، یک کتاب راهنمای اخلاقی و معنوی 
اس���ت که داس���تان های آن نیز برای تحقق همین هدف نقل می ش���وند. به 
عبارت دیگر، داستان های قرآن داستان هایی ادبی اند در خدمت اهداف 
اخلاقی، معنوی و دینی؛ بنابراین تلقی این داستان ها به مثابه واقعیت های 

محض تاریخی، یک خطای  مهلک روش شناختی است.59

بازتاب رسالۀ خلف الله
نح���وۀ برخورد با این رس���اله با مس���ائلی دیگر آمیخته ش���د و رس���انه ها در 
کردند. نش���ریۀ الرس���الۀ یکی از  تبدی���ل آن ب���ه موضوعی جنجالی کمک 
هفته نامه ه���ای ادب���ی مصر، حال و هوای این ن���زاع و نقش افراد دخیل از 
بی���رون و درون فضای دانش���گاه را به خوبی بازت���اب داد. در ادامه به مرور 
چند شمارۀ پیاپی این هفته نامه در سال 1947 در ارتباط با این موضوع 

خواهیم پرداخت .

ش���مارۀ 741 )15 س���پتامبر، ص1017(: نخس���تین اخب���ار درب���ارۀ رس���الۀ 
خل���ف الله منتش���ر ش���د. در ای���ن نخس���تین بازت���اب عموم���ی، خوانن���ده 
کمیت���ۀ داوران و دیدگاه های آنها  اطلاعات���ی را درب���ارۀ رس���اله، اعض���ای 
کس���ب می کرد. احم���د امین، یکی از اعضای کمیتۀ داوران، این رس���اله 
که این  را به دلیل ضعف علمی اش نپذیرفت. احمد ش���ایب معتقد بود 
ی این دیدگاه است  رس���اله متناقض با عقاید اس���لامی اس���ت؛ زیرا حاو
یخ نیس���تند. نی���ز در فصل  ک���ه داس���تان های ق���رآن ادبی ان���د و بیانگ���ر تار
که داستان های قرآن  مربوط به منابع قرآن، دانش���جو مدعی شده اس���ت 
از کتاب مقدس و اس���طوره ها اخذ شده اند. باید گفت که در این فصل، 
کتاب مقدس و داستان قرآن  خلف الله می کوشد تا تفاوت میان داستان 
را نش���ان دهد. نقطۀ عزیمت او این اس���ت که عرب ه���ا پیش از پیامبر از 
داس���تان های کتاب مقدس اطلاع داش���تند. او دیدگاه خاورشناس���ان را 
که محمد به این داس���تان ها دسترسی داش���ته یا آن را از بردگان مسیحی 
گ���زارش این مقاله با طرح این س���ؤال  آموخت���ه بوده اس���ت، رد می کند.60 

58. الفن القصصی، مقدمه، ص د و ه.
59. همان.

60. الفن القصصی، ص44. او به طور مشخص به ترجمۀ عربی این دو اثر استناد می کند:

از آن اس���ت، می���ان معنا و دلالت ضمنی آن تفاوت قائل اس���ت و هر دو 
را لزوماً یک���ی نمی داند.52 در تبیین مدرن می توان به داس���تان های  ادبی 
یخ���ی، نظیر  نوشته ش���ده درب���ارۀ برخی ش���خصیت ها ی���ا رخدادهای تار
کس���انی چون شکس���پیر، برنارد ش���او، احمد  کلئوپات���را ملکۀ مصر به قلم 
یخی به  کرد.53 چارچوب این داستان ها تار شوقی و والتر اس���کات توجه 
یخ نیس���ت. این حق  نظر می رس���د؛ اما معنا یا پیام آنها لزوماً بازتابندۀ تار
یخ بهره بگیرد؛ در حالی   نویس���نده اس���ت که در یک اثر ادبی آزادانه از تار

که این آزادی به هیچ وجه حق یک مورخ نیست.

اف���زون بر ش���واهد نظ���ری بالا، ش���واهدی از خ���ودِ ق���رآن، لزوم اس���تفاده از 
رهیافت ادبی را نش���ان می دهد، از جمله اینکه قرآن در نقل داس���تان: 1. 
گاهانه  یخی و نیز نام برخی ش���خصیت ها آ از ذک���ر زمان و مکان وقایع تار
گفته  خ���ودداری می کند؛ 2. رخدادی را نقل می کند و رخدادی دیگر را نا
کاری را که  گاه  یخی وقای���ع را نقض می کند؛ 4.  می گ���ذارد؛ 3. ترتیب تار
در جایی به شخصیتی نسبت داده است، در جای دیگر به شخصیتی 
گفتار نقل  ش���ده از یک ش���خصیت در یک  دیگ���ر منس���وب می کن���د؛ 5. 
داس���تان را در س���وره ای دیگر به صورتی متفاوت نقل می کند. در مجموع 
یخ از  این شواهد به وضوح نشان دهندۀ آن است که قرآن در مواجهه با تار

آزادی معمول در داستان های ادبی بهره می گیرد.54

بن بس���ت پدیدآم���ده در مس���ئلۀ خل���ف الله و خول���ی، ناش���ی از حال���ت 
»اس���کیزوفرنی« مس���لمانان در فرایند مدرنیزاس���یون س���اختار سیاس���ی - 
اجتماع���ی جوامع اس���لامی اس���ت.55 این بح���ران تنها به مس���ئلۀ اعتبار 
یخی محدود نیس���ت، بلکه بیش���تر به آیندۀ اندیش���ۀ اس���لامی مربوط  تار
اس���ت. خودِ خلف الله همواره در بحث از مسئلۀ فهم قرآن از تعبیر»عقل 
که »عقل اس���لامی«،  اس���لامی« اس���تفاده می کند؛ مثلًا توضی���ح می دهد 
که از فهم ابع���اد اخلاقی و  ک���رده  یخی توجه  چنان به مس���ئلۀ اعتب���ار تار
معنوی داس���تان های قرآن ناتوان مانده اس���ت. عقل اس���لامی همچنین 
ک���ه چ���را داس���تان های ق���رآن تکرار  ق���ادر ب���ه توضیح ای���ن نکته نیس���ت 
می ش���وند ی���ا چ���را جزئی���ات ای���ن داس���تان ها در نقل های مکرر یکس���ان 
که با  نیس���تند.56 چالش اساسی تر، مواردی در داس���تان های قرآن است 
یخی و علمی ناس���ازگار به نظ���ر می آیند.57 خولی در مقدمه اش  دانش تار
بر چاپ دوم الفن القصصی )قاهره: 1957( موضوع طه حس���ین را پیش 
می کش���د که به وضوح گفته بود رهیافت ادبی به قرآن تنها روش���ی اس���ت 
که روش���نفکران مسلمان را از وضعیت اسکیزوفرنی نجات می دهد. یک 
مس���لمان می تواند حقیقتاً به اس���لام و قرآن ایمان داش���ته باشد، بی آنکه 

ینی است.    52. الفن القصصی، ص56. از میان منابع سنتی، استناد او به شرح التلخیص قزو
53. الفن القصصی، ص57.

54. الفن القصصی، ص63-60.
کرده است. 55. خولی از این واژه در مقدمه اش بر الفن القصصی خلف الله استفاده 

56. الفن القصصی، ص40-37.
57. الفن القصصی، ص41-40.
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همۀ دانش���جویان و استادان دانشگاه آتش بزند، بلکه باید ضمن توبه در 
محضر خدا بازگشتش به اسلام را اعلام کند و چنانچه ازدواج کرده، باید 
عقد ازدواجش را تجدید کند. مس���لماً به آتش کش���یدن رس���اله به تنهایی 

فایده ای ندارد«.

س���ردبیر در ادام���ه خطاب به خلف الله نوش���ته بود: »مهم ت���ر از هر کاری تو 
ک���رده و این هذیان ه���ا را به تو املا  که در وجودت خانه  بای���د ش���یطانی را 
کرده اس���ت، به آتش بکش���ی. بعد از اینکه شیطان وجودت را سوزاندی، 
کن و در خلوت خودت با خدا به س���بب  دانش���کده و دکتری را فراموش 
کن تا مگر خداوند توبه ات  گریه و زاری  گروه او  فریب خوردن از شیطان و 

را بپذیرد«.

در همی���ن ش���ماره )ص1194-1195(، مقالۀ دیگری علیه این رس���اله به 
���م الدین، بازرس وزارت معارف منتش���ر ش���د. او مدعای 

َ
قل���م محمد عَل

خل���ف الله دای���ر بر دفاع از قرآن را بی اعتبار خوان���د و گفت ضربه ای که او 
ب���ه ق���رآن زده ویرانگرتر از لطمه هایی اس���ت که بد ترین دش���منان به قرآن 

کرده اند. وارد 

کتبر، ص1205-1207(: پاس���خ سوم خلف الله منتشر  ش���مارۀ 748 )27 ا
ی توضیحاتش را دربارۀ معنای اسطوره در قرآن پی گرفت  شد که در آن و
و دربارۀ موضع قرآن نسبت به اسطوره و ارتباط آن با آموزۀ اعجاز، مطالبی 
ی  کرد. در همین شماره )ص1221-1222(، مقالۀ دوم علی طنطاو بیان 
ب���ا عن���وان »الکلمۀ الاخیرة« )س���خن آخر( انتش���ار یافت. او نخس���ت به 
نام���ه  ای منتشرش���ده در روزنامه از رئی���س دانش���کده، عبدالوهاب عزّام، 
که در آن، همۀ مس���ائل معمول دانش���گاهی دربارۀ یک رس���الۀ  پرداخت 
دکت���ری م���ردود مطرح ش���ده ب���ود. بر اس���اس این نام���ۀ، رئیس دانش���کده 
که استادانش آن را  موضوع پدیدآمده چیزی بیش از دیدگاه یک دانشجو 
نادرست شناخته اند، نبوده است. رئیس دانشکده بر اساس محتویات 
ک���ه دانش���جوی مورد بح���ث، جوان مس���لمان  رس���اله نتیج���ه  گرفت���ه بود 
کوشیده است تا  که با عبور از خط قرمزهای اجتهاد  علاقه مندی اس���ت 
گرچه قصد  از قرآن در برابر اتهامات بی دینان و غیرمسلمانان دفاع کند. ا
ی در  و نی���ت او خوب بوده، رس���الۀ او مردود اعلام ش���ده اس���ت. طنطاو
کنش به انگیزۀ رئیس دانش���کده برای فرونشاندن تنش های پدیدآمده،  وا
ی از  ک���رد. طنطاو گفت���ۀ او مبن���ی ب���ر نیت صادقان���ۀ خلف الله انتق���اد  از 
کفر و ایمان اس���ت، با  که مدعی تش���خیص می���ان  جای���گاه ی���ک قاضی 
گر حتی ابوبکر و عمر چنین رس���اله ای می نوشتند،  لحنی تند نوش���ت:»ا
آنان نیز به ورطۀ کفر می افتادند و تبدیل به ابوجهل و ابولهب می شدند«. 

شمارۀ 749 )10 نوامبر، ص1225-1226(: عباس محمود عقاد مقاله ای 
ب���ا عنوان »آزادی عقیده و مس���ئولیت عقی���ده« نوش���ت. او در این مقاله 
ک���رد میان آزادی بی���ان و عقی���ده در عرصۀ فرهنگ  خط روش���نی ترس���یم 
که در آنجا هر فردی مس���ئول دیدگاه خودش اس���ت و در عرصۀ  عموم���ی 

پایان می یابد که چگونه ممکن اس���ت چنین رساله ای در دانشگاهی در 
کشوری اسلامی تدوین شده باشد.

ش���مارۀ 743 )29 س���پتامبر، ص1067-1069(: خل���ف الله در مقال���ه ای 
اط���لاعِ داده ش���ده دربارۀ احمد امین در ش���مارۀ قبلی نش���ریه را تصحیح 
کرد و متذکر ش���د که احمد امین رس���اله را رد نکرد، بلکه فقط هشدار داد 
که پذیرش آن ممکن اس���ت دش���واری هایی را در پی داشته باشد. ادامه 
مقال���ه به تبیین دی���دگاه خل���ف الله و توضیح این نکت���ه اختصاص دارد 
که رهیافت ادبی، در اندیش���ۀ سنتی اس���لامی و نیز اندیشۀ مدرن به ویژه 

یشه دارد. دیدگاه عبده ر

کتب���ر، ص1105-1106(: اظهارنظ���ر احم���د امی���ن دربارۀ  ش���مارۀ 744 )6 ا
ک احتمال���ی پذیرش این رس���اله  رس���اله منتش���ر  ش���د. او عواق���ب خطرنا
ی، قاضی ش���رع س���وری،  کرده بود. همچنین علی طنطاو را پیش بین���ی 
کرد به اینکه نه تنها  مقاله ای علیه رس���الۀ خلف الله نوش���ت و او را متهم 
ک���ه دیدگاه هایش را به  جاهل اس���ت، بلکه حتی شایس���تگی آن را ندارد 

کند )ص1107-1106(. زبان عربی بیان 

کتبر، ص1121-1123(: پاسخ دوم خلف الله منتشر شد  شمارۀ 745 )13 ا
ک���ه به توضیح معنای »اس���طوره« در قرآن و تبیین تفاوت بین س���اختار و 

محتوای داستان اختصاص داشت.

کتبر، ص1164(: گزارشی از نامه ای اعتراض آمیز خطاب  شمارۀ 746 )20 ا
که رونوشت آن به نخست وزیر، وزیر معارف،  به پادش���اه مصر منتشر شد 
یاست دانشکدۀ ادبیات و شیوخ الازهر نیز فرستاده  یاست دانش���گاه، ر ر
ک���ه خل���ف الله و اس���تادش خولی، به  ش���ده ب���ود. مضم���ون نام���ه این بود 
کشانده شوند.  سبب ارتکاب جرم علیه قرآن باید هر چه زودتر به دادگاه 
تصمی���م برای این درخواس���ت در جلس���ه ای با حضور اعضای س���ازمان 
»الاتحاد العام للهیئات الاس���لامیۀ« )شامل گروه ها و انجمن هایی چون 
الاخوان المس���لمین، علماء الازهر، الش���بان المسلمین، شباب محمد، 

أنصار السنۀ، مکارم الاخلاق( اتخاذ شده بود.

کتبر، ص1192(: گزارش���ی از نامۀ خلف الله به روزنامۀ  ش���مارۀ 747 )27 ا
که در آن نوشته بود چنانچه در رسالۀ او  »الاخوان المسلمون« منتشر شد 
که در قرآن بیان شده است  ش���واهد و ادله ای متعارض با اسلام، آن گونه 
وجود داش���ته باش���د، حاضر اس���ت آن را با دس���تان خودش آتش بزند. او 
که آماده اس���ت تا در نش���ریۀ الرس���الۀ ب���ا احمد امین  گفته بود  همچنین 
گزارش، پاس���خ س���ردبیر ای���ن روزنامه  کند. بر اس���اس این  مناظ���رۀ قلمی 
گر مطالب این رس���اله درس���ت نقل  ش���ده  ب���ه خلف الله از این قرار بود: »ا
باش���د، نویس���ندۀ رس���اله نه تنه���ا باید آن را با دس���ت خ���ودش در حضور 

Henry Smith, The Bible and Islam, New York 1897; Richard Bell, The Origin of Islam 

in its Christian Environment, London 1926.
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ی���ا راهنمایی رس���اله ای را بپذیرد. دلیل این تصمیم این گونه اعلام ش���د 
کرسی ادبیات مصر تعیین  گذشته به سمت صاحب  که خولی از س���ال 
یس ی���ا راهنمایی  ش���ده اس���ت و بنابراین نبای���د در مطالع���ات قرآنی تدر
کارشان  رس���اله داش���ته باش���د.62 دانش���جویان خولی در مطالعات قرآنی 
کردند. او ش���غلش را به عنوان  را زیر نظر اس���تادان راهنم���ای دیگر دنبال 
که دس���تور زبان و بلاغ���ت و ادبیات  اس���تاد ادامه داد ام���ا تنها مُجاز بود 
ی���س کند. چند س���ال بع���د در 1954، خولی به هم���راه حدود  عرب���ی تدر
چهل تن از اس���تادان دانش���گاه به شغل های غیرآموزش���ی منتقل شدند. 
کار از سوی جریان جدید نظامی »جنبش افسران آزاد« و  طرفه اینکه این 

گرفت. کسازی دانشگاه انجام  با هدف پا

که پیش تر نام او ذکر شد، تصمیم  گرد خولی  س���ی س���ال بعد، عیاد، ش���ا
کارشناس���ی ارشدش با عنوان »یوم الدین و الحساب  گرفت تا پایان نامۀ 
ک���ه هم زمان با رس���الۀ خلف الله زیر نظر خولی نوش���ته بود،  ف���ی القرآن« را 

دلای���ل  مقدم���ه  در  او  کن���د.  منتش���ر 
کراهش از چاپ رس���اله  بی میل���ی و ا
دش���واری های  ب���ه  و  داد  توضی���ح  را 
بدفهمی ه���ای  از  ناش���ی  کادمی���ک  آ
کنش ه���ای تنگ نظران���ه  عموم���ی و وا
در  ق���رآن  ادب���ی  رهیاف���ت  براب���ر  در 
ک���رد.  اش���اره  می���لادی   1940 ده���ۀ 
از  اندک���ی  ع���دۀ  تنه���ا  او،  گفت���ۀ  ب���ه 
بهره گیری  خوانندگان می توانس���تنند 
از زبان شناس���ی و نقد ادب���ی همراه با 

دانش جامعه شناس���ی و روان شناسی را در مطالعات قرآنی تاب بیاورند. 
دش���واری هایی از این دس���ت او را از انتش���ار پایان نامه اش منصرف کرده 
کنون  که ا کرد  بود تا اینکه بعدها با تش���ویق همکاران و دوستان احساس 

کتاب میسر شده است.63 انتشار آن در قالب 

که او پس از اتمام پایان نامه اش، باید  آنچه عیاد به آن اش���اره نکرد آن بود 
از حکم دانش���گاه در پی بحث بر س���ر رس���الۀ خل���ف الله تبعیت می کرد. 
عی���اد یا باید مطالعات قرآنی را زیر نظر اس���تاد دیگری غیر از خولی ادامه 
کار با خولی را در رش���ته ای غی���ر از مطالع���ات قرآنی پی  م���ی داد ی���ا بای���د 
گردان خولی چنان به استادش  می  گرفت. عیاد همچون بس���یاری از ش���ا

کرد.64  گزینۀ دوم را انتخاب  که  وابسته بود 

خلف الله نیز درجۀ دکتری اش را دو س���ال بعد با رس���اله ای دیگر با عنوان 
یس در  کرد. او ب���ه تدر یاف���ت  کت���اب الاغانی« در »ابوالف���رج اصفهان���ی و 

یر دربارۀ این مورد و  ز 62. این تصمیم در پاس���خ به درخواس���ت یك���ی از اعضای پارلمان از نخس���ت و
موضع دانشگاه در قبال آن اتخاذ شد.

63. یوم الدین و الحساب، قاهره 1980، ص5.
64. عنوان رسالۀ دکتری او این بود: »کتاب الشعر لارسطو و أثره فی الباغۀ العربیۀ«.

که در آنجا همه باید تابع قوانین و مقررات دانش���گاه  دانش���گاهی دولتی 
باش���ند. بر این اساس، او تصمیم دانشگاه مبنی بر رد این رساله را موجه 
دانست، به شرطی  که حق خلف الله در چاپ رساله اش در قالب کتاب 
محف���وظ بمان���د. عق���اد که ش���اعر و منتقدی ادب���ی بود، درب���ارۀ صحت 
و س���قم رهیاف���ت ادب���ی در مطالعات قرآنی س���خنی نگف���ت. در همین 
گروه زبان عربی  ی، اس���تاد  ش���ماره )ص1234-1236(، عبدالفتاح بدو
دانشگاه الازهر، مقاله ای نوشت و خلف الله را به ویژه در استناد به عبده 
و فخررازی در نخس���تین مقاله  اش در نش���ریۀ الرسالۀ، به جهل و خیانت 
که خل���ف الله ب���رای توجیه مدع���ای خودش  ک���رد. او مدعی ش���د  مته���م 
گفته اند، عمداً  معنای آنچه را عبده و فخررازی دربارۀ داستان های قرآن 

به نفع خودش تغییر داده است.

ی  ش���مارۀ 750 )17 نوامبر، ص1268-1270(:  خلف الله به اتهامات بدو
ی خلف الله را متهم  کرد  پاسخ داد. در همین شماره )ص1277(، طنطاو
کلیر تیس���دال در کتاب  مصادر اسلام را رونویسی  به اینکه مطالب س���ن 

کرده است.

ی منتش���ر  ش���مارۀ 751 )24 نوامب���ر، ص1289-1291(: دومین مقالۀ بدو
ش���د. او ضمن پاس���خ به توضیحات خل���ف الله دربارۀ مقال���ۀ قبلی اش، 
ب���ه اس���تفادۀ خل���ف الله از مفهوم »متش���ابه« در م���ورد داس���تان های قرآن 
ی در تبیین متش���ابهات بین معنای اصطلاحی و معنای  پرداخت. بدو
لغوی »ش���باهت« تمایز گذاش���ت. بر این اس���اس، او به درس���تی با تفسیر 
کرد و نشان  خلف الله از داس���تان های قرآن در زمرۀ متشابهات مخالفت 
داد که در تلقی س���نتی، »متش���ابه« ناظر به معنای لغوی است، در حالی  

که خلف الله آن را به معنای اصطلاحی  گرفته است.

که از سوی  کمیتۀ تحقیق  گزارش  شمارۀ 754 )15 دس���امبر، ص1390(: 
رئیس دانش���گاه برای تجدیدنظر دربارۀ حکم این رساله تشکیل  شده بود 
ف، زکی 

ّ
کمیته عبارت بودند از: عبدالوهاب خلا منتش���ر ش���د. اعضای 

ی. آنان توافق داشتند که رسالۀ خلف الله با  حس���ن و عبدالمنعم ش���رقاو
کمیتۀ داوران،  قرآن تع���ارض دارد و بنابرای���ن از موضع دو عضو پیش���ین 
که رس���اله را نپذیرفته  بودند، حمایت  یعنی احمد امین و احمد ش���ایب 

 کردند. بنابراین امین خولی تنها حامی رسالۀ دانشجویش باقی ماند.61

نتایج و عواقب رسالۀ خلف الله
کتبر 1947، دانش���گاه تصمیم به  پ���س از چند م���اه بحث  و ن���زاع در 13 ا
گرف���ت و در نتیج���ه خل���ف الله به ش���غلی غیرآموزش���ی منتقل  ردّ رس���اله 
ش���د. دربارۀ اس���تاد راهنمای رس���اله، امین خول���ی، نیز دانش���گاه به این 
کند  یس  که او دیگ���ر اجازه ندارد در مطالع���ات قرآنی تدر تصمیم رس���ید 

61. ر.ک ب���ه ش���ماره های اول و هش���تم نوامب���ر )1947( از هفته نام���ۀ مص���ری اخب���ار الی���وم. خولی - 
دست کم تا زمان نوشتن مقدمه بر چاپ سوم کتاب الفن القصصی در سال 1965 که کمتر از یک 

یش ادامه داد. سال پیش از مرگش بود - به دفاع از رسالۀ دانشجو

عبده تلفیقی از عقل گرایی سنتی 

و آگاهی سیاسی - اجتماعی مدرن 

را انتخاب کرد. چنین تلفیقی 

عبده را قادر می ساخت تا تفسیری 

نسبتاً عقلانی از قرآن عرضه کند. 

مهم ترین سخن عبده، تأکید بر 

این نکته بود که قرآن کتاب تاریخ 

نیست و بنابراین، داستان های قرآن 

را نباید اَسناد تاریخی دانست.
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کت���اب و کنیزان از همین  مش���خص در آی���ات مربوط به ارث، زنان، اهل 
کرده است. روش تفسیر عقلانی استفاده 

4. مسئلۀ اصلی فراموش شده
ک���ه رهیاف���ت ادبی ب���ه ق���رآن در دورۀ  از آنچ���ه گذش���ت معل���وم می ش���ود 
کلام  جدی���د فاق���د الهیات پش���تیبان اس���ت. الهی���ات غالب مبتن���ی بر 
حنبل���ی و مدافع سرس���خت نظریۀ قِدم قرآن اس���ت. تمای���زی که پیش تر 
گذاش���ته می ش���د، ظاهراً  کلام خدا  می���ان جنبه ه���ای جاودانی و موقتی 
در الهیات جدید اس���لامی غایب اس���ت. همین نکت���ه رهیافت ادبی را 
آس���یب پذیر  ک���رده و آن را به س���ادگی در مع���رض محکومیت ق���رار داده و 
حتی ش���وراندن مردم علیه معتقدان به این دیدگاه را س���اده تر از گذش���ته 
که رهیافت ادبی نه تنها  کرده اس���ت. مردم به آس���انی متقاعد می ش���وند 
ک���ه ابزاری برای مخدوش س���اختن جنبۀ الهی آن  ی���ک تهدید علیه قرآن 
ی قصد ضرب���ه زدن به قرآن یا  اس���ت. بی ش���ک رهیافت ادبی به هیچ رو
حتی ایجاد تردید در ماهیت الهی و قدس���ی آن را ندارد. موضع رهیافت 
گرچه از جانب خدا وحی ش���ده اند، در  ادب���ی آن اس���ت که متون دین���ی ا
یخی و در بس���تری فرهنگی ش���کل گرفته ان���د. قرآن همچون  فراین���دی تار
که یکی از افراد  یک پیام وحی شده از جانب خدا به بشر از طریق پیامبر 
گیرنده از طریق  بشر اس���ت، متضمن الگویی ارتباطی شامل فرستنده و 
یک نظام زبان ش���ناختی اس���ت. چ���ون در مورد قرآن فرس���تنده نمی تواند 
که مقدم���ۀ علمی  موض���وع پژوه���ش علمی ق���رار بگی���رد، بدیهی اس���ت 
ب���رای تحلیل متن قرآن بررس���ی »واقعیت« و »فرهنگ« ن���زول خواهد بود. 
منظور از واقعیت همان اوضاع سیاسی - اجتماعی در اطراف نخستین 
یافت کنندۀ متن، یعنی پیامبر  که شامل نخستین در مخاطبان آن است 
ک���ه در قالب زبانی  اس���ت. فرهنگ اما عبارت اس���ت از جه���ان مفاهیم 
گرفته اس���ت. در این معنا،  تحق���ق یافت���ه که خودِ ق���رآن نیز در آن ش���کل 
آغازک���ردن با واقعیت فرهنگی زمینۀ نزول در واق���ع به معنای آغازکردن با 
واقعیت ه���ای تجرب���ی در تحلیل متن قرآن اس���ت و از طریق تحلیل این 
ک���ه فهمی علمی از ق���رآن امکان پذیر خواهد ش���د. این  واقعیت هاس���ت 
نکته واضح و بدیهی است که قرآن محصولی فرهنگی است؛ اما مسئله 
گرفت،  که قرآن را چگونه می توان محصول���ی فرهنگی در نظر  این اس���ت 

حال آنکه ماهیتی الهی دارد و متنی وحیانی از جانب خداست.

یشه دار  مسلماً این مسئله یک پرسش مهم الهیاتی است و یادآور بحثی ر
یخ کلام اس���لامی اس���ت. قرآن کلام خداست؛  دربارۀ ماهیت قرآن در تار
اما در طی قرون متمادی اختلاف نظرهایی میان مس���لمانان دربارۀ نحوۀ 
توضیح این پدیده وجود داشته است. محل نزاع این بود که آیا قرآن قدیم 
یخی. این مس���ئله ب���ه نزاعی جدی و  و ازل���ی اس���ت یا مخل���وق خدا و تار
حتی به آزار و شکنجۀ طرفداران دو سوی نزاع انجامید. در نیمۀ نخست 
قرن س���وم، کس���انی که معتقد به ق���دم قرآن بودند، به نحو گس���ترده ای در 
کم معتقد  معرض باورپرس���ی و تفتیش عقاید قرار گرفتند؛ زیرا جریان حا

که وابس���ته ب���ه اتحادیۀ ع���رب بود،  »مؤسس���ۀ عال���ی مطالع���ات عرب���ی« 
اش���تغال یافت.65 رس���الۀ او، الف���ن القصصی، فقط در قاه���ره پنج بار در 
ب���ه چ���اپ رس���ید. او  س���ال های 1953، 1957، 1965، 1972 و 1999 
کتاب های دیگری نظیر جدل الق���رآن، و ابوالفرج اصفهانی و  همچنی���ن 

کرد.66  کتاب الاغانی را منتشر 

گروه زبان و ادبیات عربی متولی ای نداش���ت  کرس���ی مطالعات قرآنی در 
ید پ���س از فارغ التحصیل���ی به عنوان  ت���ا اینک���ه در 1972 نص���ر حامد ابوز
گروه و تأیید  کمیتۀ  کار ش���د. بنا بر تصمیم  دس���تیار آموزشی مش���غول به 
گزیر باید مطالع���ات قرآنی را به عنوان  ش���ورای دانش���کده، عضو جدید نا
کارشناس���ی ارشد و دکتری انتخاب  زمینۀ اصلی تحقیق خود در مقاطع 
ک���رد و حک���م  یاف���ت  ی���د درج���ۀ دکت���ری اش را در می ک���رد. در 1981، ابوز
اس���تادیاری گرفت. در س���ال 1987 به درجۀ دانش���یاری ارتقا یافت و در 
1995 ب���ه درج���ۀ اس���تادی رس���ید. او 
در نوشته های دانش���گاهی اش مسیر 
روش ادب���ی را پی گرفت و در نتیجه، 
با موانعی البته جدی تر از مش���کلات 
پیشینیانش مواجه  شد. در 1993 در 
جری���ان ارتقای او به درجۀ اس���تادی، 
ادعاهایی دایر بر متهم س���اختن او به 
کفر و ارتداد آغاز ش���د. ا ین ادعاها که 
دقیق���اً همان اتهامات متوجه رس���الۀ 
ب���ه دادگاه خان���وادۀ  ب���ود،  خل���ف الله 
کش���یده ش���د. چند وکیل اسلام گرا از دادگاه خواس���تند تا ازدواج او  مصر 
با همس���رش را باطل اعلام کند؛ زیرا مرد غیرمس���لمان مجاز نیست با زن 
مسلمان ازدواج کند. خلف الله از آن جهت که تا زمان نگارش رساله اش 
ید بود، وگرنه او  هم وضعیتی  هنوز ازدواج نکرده بود، خوش اقبال تر از ابوز
که در 14 ژوئ���ن 1995 دادگاه ضم���ن اینکه او را  ید می یاف���ت  مش���ابه ابوز
کرد. دلای���ل دادگاه برای  مرت���د دانس���ت، عقد ازدواج���ش را باطل اع���لام 
کتاب هایش وجود  ی���د در  ص���دور چنین حکم���ی از این قرار ب���ود: 1. ابوز
کرده  که در قرآن ذکر شده اند انکار  برخی موجودات نظیر فرش���ته و جن را 
اس���ت؛ 2. وص���ف قرآن از  بهش���ت و جهن���م را تمثیلی دانس���ته؛ 3. متن 
قرآن را بشری خوانده؛ و 4. در تبیین مفاهیم برخاسته از رهیافت ادبی از 
عقل بهره برده تا مفاهیم مدرن و امروزی را به جای آنها بنش���اند و به طور 

رۀ جم���ال عبدالناصر به اوج فعالیت  65. خل���ف الله عضو جنبش ناسیونالیس���ت عرب بود که در دو
خ���ود رس���ید. گرایش سیاس���ی ناسیونالیس���تی او جای���ش را به ی���ک ایدئول���وژی اجتماعی خاص؛ 
یعنی سوسیالیس���م عربی یا اس���امی داد. او یكی از بنیان گذاران »حزب التجمع الوطنی التقدمی 
الوحدوی« )از احزاب چپ سوسیالیس���ت( بود که در دهۀ 1970 بعد از برقراری مجدد دموکراسی 
در مصر تشكیل شد. او تا پایان عمرش به عنوان عضو ارشد کمیتۀ مرکزی این حزب فعالیت کرد.

66. دیگ���ر آثار خلف الله عبارت بودند از: دراس���ۀ فی المکتبۀ العربیۀ، احمد فارس الش���دیاق و آراؤه 
کبی حیاته و آراؤه، السید عبدالله الندیم و مذکراته السیاسیۀ، علی مبارک  اللغویۀ و الادبیۀ، الکوا
و آثاره، القرآن و مشکلات حیاتنا المعاصرۀ، مفاهیم قرآنیۀ، القرآن و علومه و الحدیث و علومه.

از آنچه گذشت معلوم می شود 

که رهیافت ادبی به قرآن در دورۀ 

جدید فاقد الهیات پشتیبان است. 

الهیات غالب مبتنی بر کلام 

حنبلی و مدافع سرسخت نظریۀ 

قِدم قرآن است. تمایزی که پیش تر 

میان جنبه های جاودانی و موقتی 

کلام خدا گذاشته می شد، ظاهراً 

 در الهیات جدید اسلامی

 غایب است.
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)در فارس���ی(؛ بنابراین معتزله قرآن را ن���ه متن ازلی ازپیش موجود که فعل 
مخل���وق خدا می دانس���تند. به اعتق���اد آنان حتی در زبان ق���رآن نیز رابطۀ 
 و مدلول تنها با قرارداد بش���ری ایجاد می ش���ود و هیچ چیز الهی 

ّ
بی���ن دال

که زبان محصولی  کید آنها ب���ر این بود  در خ���ودِ این رابطه وجود ندارد. تأ
یخی مش���خص اث���ر می پذیرد و کلام  که از یک فرهنگ تار بش���ری اس���ت 
خدا نیز قواعد و س���اختارهای زبان بش���ری را در نظر داشته است. از نگاه 

کلام خدا وجود دارد.68 معتزله، پُلی میان عقل بشر و 

کل���ی و کلام خدا به طور  در مقاب���ل، مخالف���ان معتزله دربارۀ زبان به طور 
خاص دیدگاه های متفاوتی داش���تند. از نگاه آنان، زبان نه س���اختۀ بشر 
گ���ر ب���رای واژه ای مابه ازای���ی در جهان  ک���ه موهبتی الهی به بش���ر اس���ت. ا
کرد. در  واقع���ی وجود ندارد، بای���د آن را در واقعیت متافیزیکی جس���تجو 
که  این بحث، اس���تناد مخالف���ان معتزله به آیه ای از ق���رآن )بقره:31( بود 
به  ظاه���ر بر مدعای آنان مبنی بر الهی بودن زبان دلالت دارد، در حالی  که 
معتزله تفس���یری استعاری از این آیه به دست می دادند.69 راست کیشان 
 و مدلول نیز معتقدند که خود خدا آن را خلق کرده 

ّ
دربارۀ ارتباط بین دال

اس���ت و بنابراین ماهیتی الهی دارد. در نتیجه کلام خدا فعل مخلوق او 
نیست و یکی از صفات قدیم خدا به شمار می آید.

انتخ���اب یکی از ای���ن دو جریان فکری معانی التزام���ی در خور توجهی را 
ب���رای دیگر آموزه ه���ای الهیاتی به هم���راه دارد. از جمله اینک���ه اعتقاد به 
ک���ه خدا همۀ حوادث مذک���ور در قرآن  ازلی بودن قرآن مس���تلزم آن اس���ت 
گرفتار  کرده و در نتیجه، همۀ افعال بش���ر در چن���گال جبر الهی  را مق���در 
که قرآن مخلوق  اس���ت؛ در حالی  ک���ه انکارکنندۀ جبر باید معتقد باش���د 
گر کسی بخواهد آموزۀ توحید خدا را به شکلی دقیق  خداس���ت یا اینکه ا
که در ازلی���ت با خدا  کن���د، دیگر نمی توان���د قرآن غیرمخل���وق را  تعری���ف 
ش���ریک است بپذیرد. همچنین اعتقاد به قرآن قدیم به حمایت قاطع از 

معانی لفظی و ظاهری قرآن خواهد انجامید.70

ک���ه رهیاف���ت ادبی ب���ا آن مواجه اس���ت، مس���ئلۀ فرازمانی و  مس���ئلۀ دوم 
فرامکانی بودن قرآن اس���ت؛ یعنی قرآن پیامی برای همۀ بشر است فارغ از 
زبان و فرهنگ و قومیت. تلقی قرآن به  مثابه محصول فرهنگی چگونه با 
جاودانگی آن در همۀ زمان ها و مکان ها قابل جمع اس���ت؟ این مس���ئله 
که هم���واره از جانب  جنب���ۀ دیگ���ری از رهیافت ادب���ی را پیش می کش���د 
که طه حسین،  مخالفان نادیده انگاش���ته شده است؛ یعنی اعجاز قرآن 
کرده اند. اینکه قرآن محصولی  کید  خولی، خلف الله و پیروان آنها بر آن تأ

68. موض���وع »خل���ق« یا »ح���دوث« قرآن در آثار مختل���ف معتزلیان یافت می ش���ود. از جمله: قاضی 
عبدالجب���ار، المغن���ی فی اب���واب التوحید و العدل، ]ج7 : خل���ق القرآن[، چ���اپ ابراهیم ابیاری، 

قاهره 1961 نیز ر.ک به:
J. R. T. M. Peters, God's Created Speech, Leiden 1976.

ید، الاتجاه العقلی فی التفسیر، ص82-70. 69. ر.ک به: نصر ابوز
70. ر.ک به:

Peters, God's Created Speech, p. 3.

ب���ود که مفه���وم ازلی بودن قرآن ب���ا توحید خدا در تعارض اس���ت و چیزی 
دیگ���ر را در یگانگ���ی با خدا ش���ریک می کند؛ اما این بح���ث زودتر از اینها 
یخ مندی قرآن نخستین قربانی های  آغاز شده بود. نخستین مدافعان تار
ای���ن اختلاف ه���ا بودند. این اف���راد در قال���ب یکی از جریان ه���ای جدید 
کن���ش ب���ه الهی���ات سیاس���ی بنی امی���ه که برای  فک���ری در آن دوره و در وا
ید،  مشروعیت بخش���ی به قدرت سیاس���ی اش بر جبرگرایی اصرار می ورز
س���ر برآوردند. س���ه تن از متفکران این جریان یعن���ی مَعبد جُهَنی، غَیلان 
دمش���قی و جَعد ب���ن دِرهم، به دلیل ایس���تادگی در برابر اعتق���اد به جبر و 
کید بر اختیار و مس���ئولیت بش���ر اعدام ش���دند. همۀ آن���ان »عدل« را از  تأ
که بعدها ب���ه اصلی اساس���ی در نظام فکری  صف���ات خدا می دانس���تند 
معتزله بدل شد. اطلاعات چندانی دربارۀ این سه تن در دست نیست، 
مگر اینکه در نقل ها آمده که جعد معتقد بوده اس���ت که کلام خدا قدیم 
نیس���ت، بلکه مخلوق خداس���ت و نیز اینکه برخی متکلمان مسیحی بر 
این س���ه متفکر تأثیرگذار بوده اند. بر اساس اطلاعات اندک موجود، تنها 
یۀ نگاه جعد به کلام خ���دا، مفهوم قدم قرآن  ک���ه از زاو می ت���وان گمان بُرد 
گر قرآن و خدا هر دو قدیم  در تع���ارض با آموزۀ توحید قرار می گیرد؛ یعنی ا
باشند، آن گاه خدا در یگانگی اش ش���ریک خواهد داشت؛ بنابراین باید 
که کلام خدا مخلوق اس���ت. نظری���ۀ خلق قرآن همچون آموزۀ  معتقد بود 

عدل خدا و مسئولیت بشر، از ارکان نظام اعتقادی معتزله است.

از پایان قرن س���وم به بعد، اعتقاد به قدم ق���رآن به جریان فکری اصلی در 
گرچه در  جامعۀ اس���لامی تبدیل ش���د. نزاع فکری بر س���ر ماهیت ق���رآن، ا
قرن س���وم در نهایت با تصمیم سیاس���ی خلیفه خاتم���ه یافت،67 این بار 
در بافت���ی جدی���د دوباره بروز و ظهور یافته اس���ت و از ای���ن رو، باید در این 
دوره نیز همان دو جریان مقابل فکری را بازش���ناخت. نکتۀ پراهمیت در 
گروه دربارۀ خاستگاه زبان  این میان توجه به نظریه های هر یک از این دو 
و ارتباط میان زبان و واقعیت از یک س���و و بررس���ی ارتباط این نظریه ها با 

مسئلۀ ماهیت قرآن از سوی دیگر است.

معتزلیان مدافع نظریه ای عقل گرایانه تر بودند. در تلقی آنها از رابطۀ میان 
انس���ان و زبان و متن مقدس، انس���ان مخاطب متن اس���ت و تعالیم متن 
خطاب به افراد جامعۀ بش���ری اس���ت. ایجاد ارتباط میان الفاظ و معانی 
قراردادی اجتماعی اس���ت و از این رو، زبان را باید پدیده ای س���اختۀ بشر 
دانس���ت. زب���ان هیچ گاه مس���تقیماً به »واقعی���ت« اش���اره نمی کند، بلکه 
انس���ان ها »واقعیت« را از طریق نظام آوایی، درک و س���پس مفهوم سازی 
که در  و در نهایت نش���انه گذاری می کنند. شاهدی بر این نکته آن است 
زبان عربی، همچون هر زبان دیگری، واژه هایی وجود دارند که مابه ازایی 
در واقعی���ت خارجی ندارند؛ نظی���ر واژۀ »عَنقاء« )در عربی( یا »س���یمرغ« 

رۀ  67. مت���وکل )حكومت 232-247(، خلیفۀ عباس���ی، نزاع را به نفع دی���دگاه حنبلی چرخاند و دو
کرده بود، به پایان برد. ر.ک به: که مأمون )170-218( با حمایت از دیدگاه معتزله آغاز  محنت را 

'Mihna', Encyclopaedia of Islam, second edition, vol. 7, p. 2ff.
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گزیر تنوع  برای همۀ بش���ر در همۀ زمان ها و همۀ مکان ها معتبر اس���ت، نا
گاه���ی از تمایز میان »معن���ا«ی اولیۀ  تفس���یری را نیز بای���د بپذیریم؛ ام���ا آ
مبتن���ی بر بافت متن و »فحوا«ی آن و نیز توجه به لزوم ارتباط جدی میان 
فح���وا و معنا، مس���لماً تفس���یر معتبرتری را پدی���د خواه���د آورد. »معنا« به 
یخی بودن آن تقریباً ثابت اس���ت؛ اما »فحوا« قابل تغییر است.  س���بب تار
که ای���ن روش فهم پیش گفت���ه را به هدف  معیار اعتبار تفس���یر آن اس���ت 
گر خودِ  یک به متن تحمیل نکند. ا دس���تیابی به نتایج »دلخواه« ایدئولوژ
یخی دارد، تفس���یر متن الزاماً  مت���ن به رغم خاس���تگاه الهی آن ماهیتی تار

ماهیتی بشری دارد.

خاتمه
چه موانعی بر س���ر راه ش���کل گیری الهیات جدیدی که پش���توانۀ رهیافت 
ادبی به قرآن باشد وجود دارد؟ عبده در رسالۀ التوحید کوشید تا الهیاتی 
جدید بنا کند؛ اما روش او نه انتقادی و نه خلاقانه که تا حدودی التقاطی 
گفتمان الهی���ات اس���لامی؛ »بهترین«ها و  ب���ود. او تصمیم داش���ت ت���ا از 
»کارآمدترین«ه���ا را گلچین کند. ب���ه این ترتیب، او عقایدی را از مکاتب 
ک���ه میان برخی از آنها  مختل���ف کلام���ی برگزید و آنها را غافل از تعارضی 
وجود داش���ت، با یکدیگر ترکیب کرد. چنان که پیش تر ذکر شد، انتخاب 
یک آموزۀ کلاس���یک معناه���ای التزامی خود را به همراه خواهد داش���ت؛ 
که با توحید معتزله  مثلًا ترکیب آموزۀ عدل معتزله با آموزۀ توحید اشاعره 
که این  تفاوت های���ی دارد، برای عبده راه گش���ا بود؛ اما او توجه نداش���ت 
که به دو نظام متف���اوت فکری تعلق دارن���د، با یکدیگر  دو آم���وزه از آنج���ا 
ک���ه کدامیک از این دو آم���وزه دربارۀ  ناس���ازگارند و در نهای���ت، درنیافت 
گزینه خواهد بود. عب���ده در ویرایش  ماهی���ت ق���رآن بهترین و مفیدتری���ن 
نخس���ت کتابش، دی���دگاه معتزله دایر بر مخلوق بودن ق���رآن را برگزید؛ اما 
در ویرایش دوم از موضع قبلی عقب  نشست و به موضع اشاعره متمایل 
کثریت بانف���وذ علمای الازهر  ش���د.72 آی���ا »امام« عب���ده از به خش���م آمدن ا
می ترس���ید ی���ا اینکه دی���دگاه او واقعاً تغیی���ر کرده بود؟ چی���زی در این باره 
مشخص نیست. آنچه مشخص است این است که موضوعی که از نظر 
سیاسی از قرن س���وم تا به امروز پرونده اش بسته شده بود، در زمانۀ عبده 
کرد و  گشوده ش���د. این بحث را نباید در چارچوب قدیم محصور  دوباره 
ی از ش���عار  طرح آن در دورۀ جدید امری ضروری اس���ت. هرچند به پیرو
گذشته است، باید  گام نخست نواندیشی پژوهش همه جانبۀ  که  خولی 
ب���ه تحلی���ل انتق���ادی آن پرداخت. امروز در همۀ رش���ته ها و ش���اخه های 
علمی، دس���تاوردهای دانش جدید بس���یار فرات���ر از دورۀ طلایی الهیات 
اسلامی است. در حوزۀ تحلیل متن، روش های جدید رشته هایی، چون 
کاراتر از یافته های  معناشناس���ی و نشانه شناس���ی و هرمنوتیک به  مراتب 
اندیش���ۀ اسلامی طی ادوار پیشین اس���ت. این همان چالش واقعی بر سر 
راه شکل گیری الهیات جدید در حمایت از رهیافت ادبی به قرآن است.

یۀ، قاهره: دار الشعب، 1977، ص13، 52. 72. محمد عبده، رسالۀ التوحید، چاپ محمود ابور

فرهنگی اس���ت، تنها یک جنبۀ متن اس���ت که ناظر به فرایند پیدایی آن 
که ق���رآن تولیدکنندۀ فرهنگ���ی جدید بوده  اس���ت. جنبۀ دیگر آن اس���ت 
اس���ت. به عب���ارت دیگ���ر، ابتدا مت���ن ق���رآن از درون واقعی���ت فرهنگی - 
گرفت و سپس رفته رفته فرهنگی  اجتماعی نظام ویژۀ زبانی عربی شکل 
جدی���د بر اس���اس آن پدی���د آمد.71  فهم مت���ن قرآن و حفظ آن در س���ینه ها 
نتایج انکارناپذیری برای فرهنگ آن داش���ته اس���ت. سخن گفتن از قرآن 
گرچه قرآن در نظام  که ا همچون یک پیام این واقعیت را به ذهن می آورد 
زبان عربی تجسم یافت، متن آن ویژگی های خاص خود را داشت. قرآن 
همچون متنی منحصربه فرد، رمزهای خاص و پویای زبانی را برای بیان 
که  کسانی  گرفته است. مردم عرب و حتی برخی از  کار  پیام ویژه اش به 
در مقاب���ل قرآن ایس���تادند به این ویژگی های خاص اذعان داش���ته اند. بر 
مبنای همین ویژگی ها و نیز بر اس���اس هماوردطلبی قرآن در برابر عرب ها 

گرفت. که مفهوم اعجاز قرآن شکل  بود 

ام���ا تحلیل و تفس���یر قرآن هم���واره باید ب���ا توجه به زمینۀ ش���کل گیری این 
گر قرآن برای نخستین مخاطبانش قابل  متن انجام ش���ود. به بیان دیگر، ا
فه���م نبود، پیام اس���لام هیچ تأثیری نمی گذاش���ت. آنان ق���رآن را در بافت 
فرهنگی - اجتماعی خودشان می فهمیدند و از همین طریق جامعه شان 
را تغییر دادند؛ اما فهم نخس���تین نسل مسلمان و نسل های بعدی آنها به 
هیچ روی فهم نهایی یا مطلق از قرآن نیس���ت. رمزگذاری ویژۀ زبانی متن 
قرآن همواره راه را بر فرایند بی پایان رمزگش���ایی باز نگه خواهد داشت. در 
ای���ن فرایند، معنای مبتنی ب���ر اوضاع فرهنگی - اجتماع���ی زمینۀ متن را 
گاهی از جهت گیری  نباید ساده انگاشت؛ چون این سطح معنایی برای آ
گاهی از جهت گیری  معنای ظاهری متن فوق العاده تعیین کننده است. آ
معن���ا حرکت از »معنا« به »فح���وا« را در بافت فرهنگی - اجتماعی جدید 
تس���هیل می کند. این نکته همچنین مفس���ر را قادر می س���ازد تا به نحوی 
کاف���ی عناص���ر »تاریخی« و »موقت���ی« را که اهمیت���ی در بافت  صحی���ح و 
ام���روزی ندارند، در متن تش���خیص دهد. به عبارت دیگر، مفس���ر معاصر 
می تواند بین اصول از یک س���و و موارد خاص از دیگر سو تمایز ایجاد کند. 
تفس���یر رویۀ دیگرِ جدایی ناپذیر متن اس���ت و مفسر باید متن قرآن را که در 
پرت���و باف���ت تاریخی و فرهنگی و زبانی رمزگذاری ش���ده اس���ت، در قالب 
رمزه���ای زبان���ی و فرهنگ���ی زمانۀ خودش بفهم���د. به عب���ارت دیگر، لایۀ 
کرد و آن گاه این لایۀ  زیرین معنایی قرآن را باید از لایۀ س���طحی آن متمایز 

عمیق را باید در عباراتی مطابق با اوضاع و احوال امروز توضیح داد.

اس���تفاده از این روش مس���تلزم تنوع و تکثر تفس���یری اس���ت؛ زی���را فرایند 
بی پایان تفس���یر و بازتفس���یر در بس���تر زم���ان همواره در حال تغییر اس���ت. 
چنانچ���ه این فرایند تولید معان���ی متنوع و متفاوت در طول زمان متوقف 
ش���ود، پیام قرآن از میان خواهد رفت و قرآن در معرض سوءاستفاده های 
سیاس���ی و عملی قرار خواهد گرفت. چنانچه معتقد باش���یم پیام اسلام 
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