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Abstract 

The concept of “Talāqqī Rūḥ al-Qudus” (Encountering�the Holy.Spirit) is 
introduced in authentic narrations from primary hadith sources, such as 

Baṣāʾir al-Darajāt and al-Kāfī, as one of the sources of the Imam’s (a.s.) 
knowledge. Despite the importance of this doctrine, its precise nature and 

its distinction from other avenues of the Imam's knowledge acquisition, 

such as tahdīth (being spoken to by an angel) and ilhām (inspiration), have 
consistently been fraught with ambiguity. This ambiguity results in the 

expression lacking a clear and readily understood meaning for an audience 

unfamiliar with the subtleties of the Arabic language. 

With the aim of providing a precise semantic analysis of this doctrine, this 

paper first undertakes a  س������ن (chain of transmission) analysis of the ten 

primary narrations on this subject, proving the authenticity of at least a 

portion of them. Subsequently, using a method of lexical semantics and by 

analyzing the application of the word “talāqqī” with its two objects, it 
demonstrates that in the aforementioned narrations, the word more closely 

means “to turn towards and be met/welcomed by” (istiqbāl) rather than “to 
take/receive” (akhdh) or “to be�prompted/taught” (talqīn). 
Furthermore, the article proceeds with an ontological analysis of the “Holy 
Spirit” in these narrations. Citing contextual evidence such as the narrations 
of the “Five Spirits” (arwāḥ al-khamsah), it argues that the term does not 

refer to Gabriel but rather to a celestial entity and luminous reality that exists 

as an instrument or faculty within the Imam’s own being. 
The synthesis of these two analyses indicates that “Talāqqī Rūḥ al-Qudus”�
is a process wherein the Imam, when confronted with a matter of which he 

has no present knowledge, turns his attention toward this accompanying 

spiritual faculty or instrument, and the Holy Spirit comes forth to meet him 

with the required knowledge. 

Keywords: Knowledge of the Imam, Talāqqī, Holy Spirit, Five Spirits, 
Tahdīth, Baṣāʾir al-Darajāt, al-Kāfī. 
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 چکیده
ئر ابص»در روایات  اتدر  از  صادر ارلی حدی ی همو ن « القدستلقی روح» مه   

اسججت. باوج د  شججدهی ارف ون ان یکی از  ناب  ول  ا ا ، به«الکافی»و « الدرجات
ها  کسو ول  ا ا ،  انند تحدیث اهمیت این آ  زه، چیستی آن و تمایزش با سایر راه

شجج د این تادیر برا  هم اره با ابها اتی روبرو ب ده اسججت؛ ابها ی که سججدو  ی و الها 
ان وربی آشججنا نیسججت،  انا   شججخص و  تدادر  نداشججته  خاردی که با ارایا زب

این ن شتار باهدف  اناشناسی دبیق این آ  زه، در گا  نخست به بررسی سند   .باشد
ها را اثدات ک  بخشجججی از آنپردازد و اوتدار دسجججتده روایت ارجججلی در این باق  ی

در دو  ما  ،  «تلقی»کند. سجسس با روش  اناشجناسی لغ   و تحلیل کاربرد واژه  ی
« نتلقی»یا « ااذ»دهد که این واژه در روایات  ذک ر، بیش از آنکه به  انا  نشججان  ی

در ادا ه،  قاله با  .)استقدا ( است «رو  آوردن و به استقدا  آ دن»باشد، به  انا  
در این روایات و با اسججتناد به برائنی  انند روایات  «القدسروح»بررسجی وج دشججنااتی 

کند که  راد از آن، جدرئیل نیسجججت؛ بلکه   ج د  ، اسجججتدلا   ی«امسجججه ارواح»
ون ان ی  ابزار یا ب ه، در بستر وج د  ا ا  برار  لک تی و حقیقتی ن رانی است که به

فرایند  اسججت که در « القدستلقی روح»دهد که برآیند این دو تحلیل نشججان  ی .دارد
آن نزد ایشان حاضر نیست، به آن ب ه یا ابزار آن، ا ا  هنگا    اجهه با ا ر  که ول  

، به اسجججتقدا  ایشجججان یازالقدس با ول    ردنکند و روح ان   همراه ا د ت ججه  ی
 .آید ی

القدس، ارواح امسجه، تحدیث، بصائرالدرجات، ول  ا ا ، تلقی، روح واژگان کلیدی:
 .الکافی
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 مقدمه

، یکی از شـــدهگزاروآن در متون نقلی علم امـام و تعـابیری کـه دربـاره کیفیـت و کمیـت 
برخی از بزرگان امامیه مثل شیخ انصاری از  آنجا کههای جدی معرفت امام اسـت تا چالش

ــه ــول آن اجتناب کرده و علم آن را به اندیش ورزی درباره مقدار معلومات امام و کیفیت حص
هایی که درباره علم . تعدد کلیدوایه(۱۹3 :۳، ج ۳31۱)انصاااری، اند خود امامان واگذار کرده

هایی که برخی از آنها در یدوایهکلکند؛ می ترپررنگامـام در روایات آمده، چالش مذکور را 
خورد مثل عمود نوری، به چشم نمی اصلاً مصـادر نقلی صدر اسلام )قرآن و سنت نبوی( یا 

 رفته، افادهبه کار می ازآنچهنایی متفاوت مثل تحدیث و یا گویا مع انـدکـاررفتـهبـهیـا کمتر 
یابی به کیفیت و کمیت علم امام در آن حدی دستبرای  .القدسروحکنند مثل ارتباط با می

ی شوند و معناشـناسـجداگانه  صـورتبهشـده اسـت، هزم اسـت این تعابیر یانبکه برای ما 
کید بر این تعابیر درصدد انتقال چه مع عیان رفتی درباره خویش به شیمشخص شود ائمه از تأ

ــ س در مرحله بعدی ارتباط این کلیدوایهبوده ــود. اند و س ــنجیده ش در این ها با یکدیگر س
صورت صریم ای که بهشود؛ آموزهدر علم امام بررسی می« القدسروح تلقی»نوشتار، آموزه 

)سه  ی در الکافیدر روایاتی آمده است که صفار در کتاب بصائرالدرجات )نه روایت( و کلین
ــفار،) اندروایت( به نقل آن پرداخته  -466: 2 ج ،7411 کلینی، ؛300 -304: تابی ص

البته دو روایت از سه روایت کلینی مشترک با بصائر است و مجموعاً روایاتی که آموزه  (467
 .تلقی را به شکل صریم بیان داشته است، ده روایت است

در هیچ نوشـتار مستقلی به آن پرداخته نشده است و آنچه  تاکنونطبق فحص آموزه تلقی 
ــت که در  یل می ــفار و الکافی کلینی اس ــائرالدرجات ص کید بر دو کتاب بص آید عمدتاً با تأ

 مصدر اصلی این آموزه هستند.

 القدسلفظ تلقی روح بودن مأثور. 4

، ولی (531 تا:بی بهبهانی، وحید) نقـل بـه معنا امر غریبی در روایات ما نیســتاگرچـه 
القدس، این احتمال و هم وایه روح  کرشده، هم وایه تلقی مورداشارهدر ده روایت  ازآنجاکه

شـود که عین این الفاظ از معصـوم صادر شده باشد؛ علاوه بر این، دو شاهد دیگر مطرح می
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کند، یکی تعدد اسـناد این روایات و دوم تعدد امامانی است که یت میاحتمال مذکور را تقو
 این روایات از آنان گزارو شده است. این روایات از امام حسین، امام سجاد و امام صادق

که قدر مشترک این « القدستلقی روح»بر این اساس، هزم است عبارت گزارو شده است؛ 
معناشناسی شده و س س جایگاه این آموزه در علم امام مأ ور  لف ینعنوان روایات است، به

صرف تعدد  یراز البته پیش از آن، بررسـی سندی این روایات ضرورت دارد؛ .مشـخص گردد
 یادآموزه اعتق ینا بات  یبرایات تا زمانی که علم یا اطمینان به صدور آنها ایجاد نکند، روا
مأ ور بودن )و نه نقل به معنا بودن( عبارت  یپژوهش که ادعا یندر ا یژهوو به کندینم یتکفا

 یناناطم یات،روا یناز ا یبرخ اعتبارمطرح اســت، هزم اســت با احراز « القدسروح یتلق»
ــدور ا ــود.  ینبه ص ــل ش ــوم حاص نمونه، یکی از این روایات  عنوانبهدر  یل، لف  از معص

 شود.نده میشود و باقی روایات تنها به  کر سند بسکامل  کر می صورتبه
ٌ  »حدیث اول،  مَّ نْ  مُح  حْم     ع 

 
مَّ إ  بْن   أ ن   مُح  حْبُوبإ  ابْن   ع  نْ  م  ا    ع  شد  مإ  بْن   ه  ال  نْ  س  ا إ  ع  مَّ اط   ع  اب   ی  السَّ

ال   ب   قُلْتُ : ق 
 

بْ    یلأ  ه   ع  ا اللَّ م  حْكُمُون   ب  ا ت  ذ  مْتُمْ  إ  ك  ال   ح  حُكْم   ق  ه   ب  اوُد   حُكْم   و   اللَّ إ   د 
اف  د   ذ  ل   و    ایْ ع   ءُ یْ الشددَّ  ن 

ذ  
ا س  یْ ل   یالَّ ن  نْ   ا ع  ان  قَّ ل  ه   ت  ــند این روایت تنها (933 :7 ج ،7411 کلینی،)« الق س وح ب  . در س

ها(، برخی در عمل به عمار سـاباطی است که با توجه به فطحی بودنش )طبق برخی گزارو
رســد، در بحث ولی به نظر می (951 - 973 :5 ج تا،بی امقانی،م)اند روایاتش تردید کرده

ــت  ــدور آن وجود یمخبر واحد، آنچه از ادله به دس ــت که و وق به ص آید حجیت خبری اس
(؛ لذا روایت 911: 7، ج 7453دارد چـه راوی امـامی باشــد و چه غیر امامی )انصــاری، 

 مذکور مو ق و معتبر است.
ُ  » حدیث دوم، حْم 

 
ان   بْنُ  أ هْر  هُ  م  م  ح  هُ     نْ  اللَّ مَّ    ع  ل   بْن   مُح  ن   ی  ع  حْبُوبإ  ابْن   ع  نْ  م  ا    ع  شدد  مإ  بْن   ه  ال   سدد 

نْ  ا إ  ع  مَّ اط   ع  اب  ال   ی  السددَّ ب   قُلْتُ : ق 
 

بْ    یلأ  ه ع  . این روایت تنها (933: 7 ج ،7411 کلینی،) «...اللَّ
صــفار آن را در بصــائر  کر نکرده اســت.  روایتی اســت که فقط مرحوم کلینی گزارو کرده و

هـا مراد از محمـد بن علی در این ســند محمد بن علی بن محبوب مبتنی بر برخی تحلیـل
 نجاشی،)اند او ا عان کرده که عالمان رجالی به و اقت( 113 :9 ج ،7455 کلباسی،)است 

ه ابوسمینه که معروف به کذب بوده است؛ بر این ( ن711 :7477 حلی، ؛ علامه943 :7911
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یم ندارد، احمد بن مهران است که کلینی اسـاس تنها شـخصی که در سند روایت تو یق صر
از او این روایت را نقل کرده اســت. مجلســی با توجه به همین نکته ســند روایت را ضــعیف 

 احمد بنالبته برخی بر اســاس این مبنا که  ،(914 :4 ج ،7919 مجلســی،)شــمرده اســت 
دعا کرده، و اقت او « اللهرحمه»با تعبیر مهران شــیخ کلینی بوده و در موارد متعددی برای او 

ــت کرده ــده  لحاظاین مطلب به  ( که749 :51 ج تا،بی نوری،)اند را برداش مبنایی نقد ش
بر  یدهلت یشـخص یصـرف طلب رحمت برا ؛ چراکه(741 :9 ج ،7915 خویی،)اسـت 

 بر دانست.معت یرا بر اساس همه مبان یتروا توانینم بنابراین ؛و اقت آن فرد ندارد
ُ  » حدیث ســوم، مَّ حْم     بْنُ  مُح 

 
نْ  أ مَّ    ع  ال  إ  بْن   مُح  ن      ر   ع 

ضددْ و   بْن   النَّ نْ   إ یْ سددُ ب   یی  حْ ی   ع 
ل  نْ  ی  الْح   ع 

ان   مْر  عْ  بْن   ع 
 
نْ  ن  ی  أ ان    إ یْ جُع   ع  مْ   نْ  ی  الْه  ل   ع  ال ن  یْ الْحُسد   بْن   ی  ع  . (933 :7 ج ،7411 کلینی،) «...ق 

در این سند چند مشکل وجود دارد؛ یکی وجود عمران بن اعین است که از او  کری در کتب 
رجالی نیامده اسـت. برخی از محققان با اســتناد به یکی بودن روایت کافی و بصائر، عمران 

؛ درباره حمران نیز (954 :5 ج تا،بی کلینی،)اند بن اعین را تصحیف حمران بن اعین دانسته
معظمشـــان بر ممـدوح بودن او  هرچنـدنگـاه یکســـانی میـان عـالمـان رجـالی نیســـت، 

تصـحیف، سند دچار افتادگی نیز خواهد  برفرض .(519 :1، ج 7915 یی،)خویددارند تأک
بود چون معهود نیست که یحیی الحلبی از حمران بن اعین مستقیماً روایتی نقل کرده باشد و 

 کلینی،) ماهً واسـطه بشـیر الدهان اسـت که وضعیت رجالی او چندان مشخص نیستاحت
ها، جعید همدانی نیز وضــعیت مشــخصــی ندارد و عالمان ینا؛ افزون بر (954 :5 ج تا،بی

 اند؛ بر این اساس روایت معتبر نیست.رجالی به تو یق و یا ممدوح بودن آن اشاره نداشته
ا»حـدیث چهارم،  ن  ث    ح  َّ

 
ُ  أ مَّ إ  بْنُ  حْم  ن   مُح  رْق   ع  نْ  ی  الْب  ب   ع 

 
هْم   یأ نْ  الْج  ا إ  ع  ب  سددْ

 
نْ  أ ب   ع 

 
بْ    یأ  ع 

ه . در این ســند اگر مراد از احمد بن محمد، احمد بن محمد بن (302 تا:بی صــفار،) «...اللَّ
و اقتش  ابت اســت. مراد از برقی نیز محمد بن  (271 :1 ج ،2461 خویی،) عیســی باشــد

که همان هارون  خالد اســت که درباره و اقتش میان رجالیان اختلاف وجود دارد. ابی الجهم
بن جهم اسـت؛ تو یق شـده اسـت و اسـباط که ظاهراً مراد اســباط بن ســالم است، گزارو 

حال برخی از محققان با توجه ینبااصــریحی درباره و اقتش از رجالیان متقدم وجود ندارد؛ 
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دگی در ؛ بنابراین اگر افتا(225 :2 ج تا،بی مامقانی،)اند به قراینی او را امامی ممدوح دانســته
 توان به آن اعتنا کرد.های رجالی مییدگاهداین سند نباشد، طبق برخی 

ا»حدیث پنجم،  ن  ث  ُ   ح  َّ مَّ نْ  ن  یْ الْحُسدد   بْنُ  مُح  ان   ع  نْو  نْ  یی  حْ ی   بْن   صدد  ب   ع 
 
ال  إ  یأ ا       مَّ نْ  الْق  ان   ع   حُمْر 

عْ  بْن  
 
ال   ن  ی  أ ب   قُلْتُ : ق 

 
بْ    یلأ  ه   ع   موردبحثردی که . در این سند تنها ف(415 تا:بی صفار،) «...اللَّ

که گذشـت درباره او نگاه یکسانی میان عالمان  طورهمانبن اعین اسـت که  اسـت، حمران
کیدممدوح بودن او توســط برخی از عالمان رجال مورد  هرچندرجالی نیســت،  اســت  تأ

 توان حسن دانست.روایت مزبور را می کمدست(؛ بر این اساس 19: 7477)علامه حلی، 
اح  َّ » حدیث شـشـم، ن  ُ   ث  حْم 

 
مَّ إ  بْنُ  أ ن   مُح  ن   ع  سد  حْبُوبإ  بْن   الْح  نْ  م  ا    ع  شد  مإ  بْن   ه  ال  نْ  س  ا إ  ع  مَّ وْ  ع 

 
 أ

ه  یْ غ   ال   ر  ب   قُلْتُ : ق 
 

بْ    یلأ  ه ع  . این روایت به لحاظ ســندی ضــعیف (415 تا:بی صــفار،) «...اللَّ
از عمار ساباطی نقل کرده یا اسـت؛ زیرا در انتهای سـند مشـخص نشده که هشام روایت را 

فرد دیگری. اگر با توجه به حدیث اول ســند مختوم به عمار ســاباطی دانســته شــود، بررســی 
 سندی این حدیث مشابه حدیث اول خواهد بود.

ا»حدیث هفتم،  ن  ث  اه   ح  َّ بْر  مإ  بْنُ  مُ یإ  اشدد  نْ  ه  مَّ    ع  ال  إ  بْن   مُح  رْق      ن   ی  الْب  انإ  ابْن   ع  ن    سدد 
 
ه  یْ غ   وْ أ نْ  ر  شدد   ع   رإ یب 

نْ  ان   ع  نْ  حُمْر  ان    إ یْ جُع   ع  مْ   نْ  ی  الْه  مَّ ج   م  ر  ء   ن  یْ الْحُس   م        لا  رْب  ك  ال   ب  قُلْتُ : ق  لْحُس   ف   تا:بی صفار،) «...نیْ ل 
ی است، یکی ابراهیم بن هاشم که هرچند امامی بررسقابل. این سند از جهات متعددی (301

ولی در عمده مصـادر متقدم گزارو صریحی بر  ،(0 - 3 :2322 حلی، علامه)ممدوح اسـت 
و ـاقـت او نیســت. محمـد بن خالد برقی نیز محل بحث میان رجالیان اســت؛ علاوه بر این 

، ج 7915 یی،)خو ر وضـعیت رجالی محمد بن سـنان نیز اظهر من الشـمس استاختلاف د
بشـیر و جعید همدانی گزارشی بر تو یقشان نیست؛ سخن درباره حمران نیز  ؛(715- 711 :71

 توان این روایت را معتبر ارزیابی کرد.ینم درمجموعگفته شد؛ پس 

ا»حدیث هشـتم،  ن  ث  انُ  ح  َّ مْر  ی بْنُ  ع  نْ  مُوسد  ی ع  رإ  بْن   مُوسد 
عْن  ن   ج  ن   ع  س  ل   بْن   الْح  نْ  ی  ع  ل   ع   بْن   ی  ع 

بْ    ز   ع  نْ  ز  یالْع  ب   ع 
 
ال   ه  یأ ب   قُلْتُ : ق 

 
بْ    یلأ  ه ع  ــفار،) «...اللَّ ــند این (419 - 415 تا:بی ص . در س

حـدیـث موســی بن جعفر بن وهـب بغـدادی اســـت کـه برخی وضــعیـت رجـالی او را 
و برخی با توجه به برخی قرآئن و اقت او را ( 431 :5 ج ،7451 بسام، مرتضی،)نامشخص 
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میان  موردبحث. حســن بن علی بن فضــال، (511 :9 ج تا،بی مامقانی،) انداحراز کرده
یز مشــترک میان چندین نفر اســت که وضــعیت رجالی عبدالعزرجالیان اســت؛ علی بن 

ســت که کدام راوی است؛ پس اعتبار این یقاً مشــخص نیدقیکسـانی ندارند؛ مراد از ابیه نیز 
 روایت نیز با خدشه روبروست.

ا»حدیث نهم،  ن  ث  ُ   ح  َّ مَّ وْ  ن  یْ الْحُسدد   بْنُ  مُح 
 
نْ  أ مَّ اهُ  ع  و  نْ     مَّ    ع  نْ  ن  یْ الْحُسدد   بْن   مُح  مَّ    ع  م   بْن   مُح  ل  سددْ

 
 أ

نْ  ل   ع  ب   بْن   ی  ع 
 
ة   یأ مْز  نْ  ح  ب   ع 

 
صدد   یأ ال   رإ یب  ب   تُ قُلْ : ق 

 
بْ    یلأ  ه ع  ــفار،) «...اللَّ ــند  .(304 تا:بی ص س

به تعبیر  کهآنمذکور اشـکاهتی دارد، همچون ارسـال و قرار گرفتن محمد بن اسلم در سند، 
 .(75 :1 ج تا،بی مامقانی،)مامقانی ضعیف بودن او میان رجالیان مسلم است 

ا»حدیث دهم،  ن  ث  اسُ  ح  َّ بَّ عْرُوفإ  بْنُ  الْع  ن   م  م   ع  اسدد  ة   بْن   الْق  نْ  عُرْو  مَّ    ع  ان   بْن   مُح  مْر  نْ  ع  عْض   ع   ب 
ه   اب  ح  صدْ

 
ال   أ لْتُ : ق 

 
أ ا سد  ب 

 
بْ    أ ه ع  این سند علاوه بر ارسال، مشتمل بر  .(417 تا:بی صفار،)« ...اللَّ

( 715 -711 :71، ج 7915 یی،)خو محمد بن عمران است که مشترک میان چند نفر است
ــخص کرد. الو نمی ــعیت او را مش ــریحی بر توان وض ــم بن عروه هرچند گزارو ص بته قاس

 .(57 :5 ج تا،بی مامقانی،)تو یقش نیست، ولی امامی و ممدوح بوده است 
کم برخی از آنهـا معتبرنـد و لذا القـدس دســتاز میـان روایـات تلقی روح درمجموع

 توان به جهت سندی آنها را کنار گذاشت.نمی

 تلقی. 2

ن فارس دو اصــل را برای این ماده بیان ی(. ابقمصــدر باب تفعل اســت از ماده )ل« تلقی»
 .(517 - 511: 1 ج ،7933 فارس، ابن)کرده است، یکی ملاقات و دیگری انداختن چیزی 

اند که پرداختن به آنها خارج از لغویان معانی پرشــماری برای مشــتقات این ماده بیان کرده
غرض نوشـتار است. آنچه در اینجا مهم است، کاربرد این ماده در قالب باب تفعل است. از 

 آید؛زیر برای تلقی به دست میهای لغویان معانی مجموع گزارو

 اخب. 1-3

شــود: گفته می .(127 :0 ج ،2356 فراهیدی،)او اخذ کردم  ازیعنی آن چیز را « تلقیته منه»
. (174 :7931 زمخشری،)یعنی آن سخن را از دهانش دریافت کرد « تلقی الکلام من فیه»
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ی»آیه  قَّ ل  ت  ُ   ف  نْ  آد  ه   م  ب  ما إ     ل 
تاب   ك  ل   ف  ــده ( از نمونه46)بقره: « هیْ ع  ــته ش های این کاربرد دانس

نیســت، چنانکه « من»نا برای تلقی متوقف بر کاربرد آن با حرف ی این معهرروبهاســت. 
ذْ »جوهری تلقی در آیه  هُ  إ  وْن  قَّ ل  كُم ت  ت  ن  لْسدد 

 
أ  جوهری،)( را به اخذ معنا کرده اســت 20)نور: « ب 

 .(1373 :7 ج ،2665

 دیدن و روبرو عدن. 1-1

 ج ،7457 سیده، ابن)کند گزارو ابن سیده و فیروزآبادی چنین معنایی را برای تلقی تأیید می
. برخی از مفسران تلقی در آیه مربوط به حضرت (334 :3 ج ،7471 یروزآبادی،ف ؛050 :7

 .(177 :2 ج ،2315 حیان، ابو)اند گونه معنا کردهینهمآدم را 

 پیش آمدن و استقبام. 1-1

 زمخشری، ؛1373 :7 ج ،2665 جوهری،) رایعنی پیش آمد آن چیز « تلقاه»شود: گفته می
. کاربردی که برای این معنا در اکثر مصادر لغوی آمده است، این جمله است: (062 :2666

ــری، ؛117 :6 ج ،7457 ازهری،)« نهی عن تلقی الرکبان»  ا یر،ابن ؛2666:062 زمخش
ای که برای بال گروه سوارهین به استقشـهرنش؛ یعنی پیامبر از اینکه مردم (177 :3 ج ،7911

تر از آنان بخرند اند روند تا آن کاه را به قیمت پایینشده فروو کاههای خود عازم آن شـهر
بر این  ؛(7255 :6 ج ،2315 حمیری،)و به قیمت باهتر در شهر بفروشند، نهی کرده است 

قَّ »اضافه مصدر به مفعول است. آیه « تلقی الرکبان»اسـاس اضـافه  ل  ت  ةُ  اهُمُ ت  ك  لائ   وْمُكُمُ ی   هذا الْم 
ذ ُ ون كُنْتُمْ  یالَّ ( طبق این معنای تلقی تبیین شـده اسـت، یعنی فرشتگان به 254)انبیاء: « تُوع 

ای که باید در اینجا مدنظر داشــت نکته گویند.یت میتهنآیند و به آنان می مؤمنانپیشــامد 
کند. نسبت به سه معنایی که  کر شد، معنای اول معنایی اسـت که هیلت باب تفعل افاده می

 و  »یعنی به او چیزی را القاء کردم مثل آیه « لقیته کذا»توان  یل معنای مطاوعه گنجاند. را می
ك   نَّ ی إ  قَّ تُل  نْ  الْقُرْآن   ل  ُ نْ  م  ك ل  ل مإ یح  (، تلقی مطاوعه لقی اســت و به معنای دریافت 7)نمل: « میع 

؛ (167: 2 ج ،2476 شهرستانی،)است « لقن»که مطاوعه « تلقن»و قبول آن چیز است مثل 
 ،انابوحی)معنای دوم و ســوم را هم باید  یل هم معنایی باب تفعل با  لا ی مجرد دانســت 

 .؛ چراکه لقی به هر دو معنای مذکور آمده است(2:177 ج ،2315
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شود. در همه می ی تلقی در روایات آموزه تلقی پرداختهمعناشناسآنچه گذشـت به  بنا بر
. متعلق اندقرارگرفتهســطه تلقی وایبو امامان مفعول « تلقی»القدس فاعل این روایات روح

آمده است. « باء»اسـت در این روایات همراه با حرف  وجوجسـتتلقی که آن مطلب مورد 
القدس اند، یعنی روحبرخی از محققان معاصر تلقی را در این روایات به معنای تلقین دانسته

این مطلب پذیرفتنی . (579 :1 ج ،7931 شیرازی، مکارم)کند آن مطلب را به امام تلقین می
نیست؛ زیرا اوهً کاربرد تلقی به معنای تلقین در لغت  ابت نیست و آنچه هست کاربرد تلقی 

د را یاً لقن و لقی هر دو مفعول خو انبه معنای تلقین اســت؛ « تلقیه»به معنای تلقن و کاربرد 
تلقی بر مجرور  که در عموم روایاتیدرحالگیرند و نیازی به حرف باء نیست، واسـطه مییب

در روایات  «تلقانا»شده است. ناگفته پیدا است که وایه  تأکیدشدن متعلق تلقی با حرف باء 
شــد: تواند باب افعال و یا باب تفعیل باشــد، زیرا در آن صــورت باید گفته میمذکور نمی

ینا»یا « یُلقِینا»  نجاکهازآت و شـاید گفته شود: آنچه آمده صیغه مجهول این دو فعل اس«. یُلَق 
توانند به ین مفعول این دو فعل متعدی به دو مفعول هســتند، پس از مجهول شــدن هنوز می

آمده نیز این است که روح طبق گزارو  مؤنث صورتبهنصب دهند و دلیل اینکه صیغه فعل 
توان تعـامـل مـذکر بـا آن داشـــت و هم تعـامـل هـایی اســـت کـه هم میلغویـان از وایه

. این احتمال نیز نادرسـت است، زیرا اوهً لغویان تنها (911 :7 ج ،7331 جوهری،) مؤنث
 ؛5434: 1 ج ،7331 جوهری،)اند، نه القی را لقی )باب تفعیل( را دو مفعولی گزارو کرده

کند القدس دریافت می انیاً معنا ندارد گفته شــود که روح ؛(334 :3 ج ،7471 یروزآبادی،ف
ــت نه خود امام، همچنان که در ه دریافت میما را به آن چیز؛ چون آنچ ــود، مجرور باء اس ش

ك   و  »آیه  نَّ ی إ  قَّ تُل  نْ  الْقُرْآن   ل  ُ نْ  م  ك ل  ل مإ یح  ــت و ( آنچه دریافت می7)نمل: « میع  ــود قرآن اس ش
 .است کننده پیامبریافتدر

ی، معنای اول از سـه معنای مذکور برای تلقی در این روایات اراده نشـده است؛ هرروهب
کرد ما را به آن چیز القدس دریافت میشود: روحزیرا معنای روایات طبق معنای اول این می

در این روایات « الق ستلقانا به  وح»و روشـن اسـت که این معنا صـحیم نیست؛ زیرا جمله 
و عبارات مشـابه است و فرض این است که نزد امام علم آن « یینا شـیلافان ع»جواب شـرط 
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اما معنای ؛ القدس دریافت کند امام را به آن چیزچیز وجود نـدارد، پس معنـا نـدارد که روح
آید همراه القدس به ملاقات ما میدوم محتمل اسـت، یعنی اشتباه نیست اگر گفته شود روح

معنای مصاحبت « القدستلقانا به روح»ین اساس باء در ؛ بر اوجوجستبا آن مطلب مورد 
کند. ولی مشــکلی که در این وجه وجود دارد این اســت که وایه اصــلی برای افاده را افاده می

، افعالی نظیر لقی، هقی و التقی اســت و اگر چنین «یقل»معنای دیدار و ملاقات از ماده 
ــتمعنایی مدنظر امام بود،  ــد، ایات باید از چنین افعالی بهره برده میدر برخی رو کمدس ش

های آن، ای که با توجه به کاربردکه در عموم روایات، اصـرار بر وایه تلقی است، وایهیدرحال
توان معنای شاین آن دانست، کما اینکه بسیاری از لغویان نظیر معنای دیدار و ملاقات را نمی

اند؛ ین معنایی را برای تلقی گزارو نکردهجوهری، اسـماعیل بن عباد و زمخشری اساساً چن
 ماند، معنای ســوم اســت، یعنی اســتقبال.بنابراین تنها معنایی که در این روایات محتمل می

القدس همراه با آن شــود: روحطبق این احتمال چنین معنا می« القدستلقانا به روح»فراز 
برای امام مطرح  یامســللهوقتی آید. به تعبیر دیگر به پیشــامد امام می ســؤالمطلب مورد 

ــخ آن در منابن علمی موجود نزد امام مثل کتاب علی و می ــود که پاس ــت،   لنامثالش نیس
توان فهمید آید. از معنای استقبال میالقدس همراه با پاسـخ آن سؤال به استقبال امام میروح

القدس به یی روحکه امام در آن لحظه متوجه به عالم و فضـایی خاص شـده و در چنین فضا
اسـتقبال او آمده اسـت. تعیین معنای این اسـتقبال و چگونگی این اسـتقبال متوقف است بر 

القدس در این روایات معلوم شـود که پس از گزارشی از معنای لغوی وایه اینکه مراد از روح
 روح و قدس به آن خواهیم پرداخت.

 القدسروح. 3

 - 371: 1 ج ،2323 منظور،ابن) انــدهلـغـویـان مـعـانـی متعـددی برای روح شــمرد
 ،2356 فراهیدی،) آن نفس آدمی است ینتر( که مهم456 :2 ج ،7471 یروزآبادی،ف ؛374

مســتند بســیاری از آن معانی،  حالینباا ؛(025 :4 ج ،7457 ســیده،ابن ؛162 :4 ج
ــتگزارو ــیری اس ــران روح را در ،های تفس وَ کَذلِكَ »آیه  مثلًا با توجه به اینکه برخی مفس

ــوری «كَ رُوحاً مِنْ أَمْرِنایْ نا إِلَ یْ أَوْحَ  ــوگونه، روحی از امر خودمان بهنیهم- (01: )ش تو  یس
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 :45 ج ،2321 طبری،) اندبه قرآن معنا کرده -فوهدوند یترجمه محمدمهد. میوحی کرد
شده وح شمردههای لغوی، قرآن از معانی ردر کتاب (،00- 03 :27 ج ،2473 قرطبی، ؛27

ــت ) تبن در کتب لغوی . ت(456: 2 ج ،7471 یروزآبادی،ف ؛230 :0 ج ،7457 ازهری،اس
به چه   دقیقاً دهد که گزارو مورد اعتمادی از اینکه روح در زبان عرب نشــان می یخوببـه

ــت یا متفاوت از  ــو با همان معنای لغوی اس معنایی بوده و کاربرد آن در قرآن و روایات همس
شود، شاید به همین جهت است که برخی از لغویان هرگونه کندوکاو نسبت به یافت نمیآن، 

 مرتضی ؛017: 2 ج ،7333 درید،ابن) اندمعنای روح در قرآن و روایات را نکوهیده دانسـته
ــمندان، روح را به  .(06: 3 ج ،7474 زبیدی، ــیء»گروهی از اندیش آنچه : «ما به حیاة الش

ــیاء م ــودیموجب حیات اش ــور،ابن ؛316 :7 ج ،2317 ماتریدی،) اندمعنا کرده ،ش  عاش
این معنا با این عمومیت در مصادر  .(150: 21 ج ،2465 طباطبایی، ؛276 :13 ج ،2315

ــت، تبیین  ــت؛ هرچند زجاج آن را به آنچه موجب حیات آدمیان اس ــده اس لغوی گزارو نش
ــت، ن را به آنچه موجب حیات جانو فیروزآبادی آ (476 :3 ج ،7413 زجاج،)کرده  ها اس

بر این اساس معنای عام برای روح )ما به  ؛(456 :2 ج ،7471 یروزآبادی،)ف معنا کرده است
لغویان قدس را لغویان نبوده است.  موردتوجهطرفدارانی که دارد چندان  رغمبهحیاة الشیء( 

 ،2323 منظور،ابن ؛675 :4 ج ،2665 جوهری،) اندبه طُهر )پاک بودن، پاکی( معنا کرده
توان در مشــتقات این وایه این معنا را می .(464 :1 ج ،7471 یروزآبادی،ف ؛277 :7 ج
(، مثلًا به ســطل آبی که از آن برای 74 :0 ج ،2466 فارس،ابن) خوبی مشــاهده نمودبه

 :4 ج ،2665 ری،جوه) گویندمی شــود، قَدَسطهـارت و نظـافـت بـدن اســتفـاده می
ــافه روح به القدس، ترکیبی به نام (. 276: 7،ج2323منظور،ابن ؛672 در متون نقلی از اض
کاررفته دفعات در روایات بهشده است. این ترکیب چهار بار در قرآن و بهالقدس سـاختهروح

ــت. در اینکه روح ــبت آاس ــاره دارد و وجه مناس ن القدس در متون نقلی به چه موجودی اش
های مستقلی شده و نوشتهچیسـت، سـخن فراوان گفته «القدس»و  «روح»موجود با دو وایه 

ها نیست. آنچه نگارو شـده اسـت و این نوشـتار درصـدد پاسخ به این پرسش بارهیننیز درا
القدس در روایات آموزه تلقی است و برای این مهم، هزم است اینجا مهم است مراد از روح
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القدس در متون نقلی علم شـخصـی اسـت یا نه و اگر علم شـخصی حبررسـی شـود که رو
القدس آیا مفید تعریف روح است و مشخصاً از ین موجود خبر نیست، ترکیب اضافی روح

منزله ین ترکیب وصــفی اســت یعنی روح مطهر و قابلیت دهد و یا اینکه این ترکیب بهمی
 عمده مفسرانروسـت که به نظر ناهمیت این پرسـش ازآ صـدق بر مصـادیق متعدد را دارد.

هُ  وح»القـدس در آیـه مراد از روح لد  زَّ لْ ن  ققدُ الْح  ك  بد  بد  نْ    ( جبرئیـل 251:)نحـل «القد س م 
(، طبیعتاً اگر بخواهیم 116 :24 ج ،2315 عاشــور،ابن ،317 :7 ج تا،بی طوســی،)اســت 

القدس را ید لف  روحالقـدس بـدانیم، باموجود دیگری را در روایـات تلقی، مصــداق روح
ظر البته این احتمال نباید ازن ؛بکنیم که تاب چند مصداق را داشته باشد یای معناشـناسگونه

القدس در آیه مذکور به جبرئیل وجود ندارد و دور بماند که هیچ دلیل قطعی بر تفســیر روح
ــرف اینکه درآ ــبت داده یاتص ــده، مثل آیه دیگر نزول قرآن به جبرئیل نس ا  قُلْ »ش ُ و  نْ كان  ع  م 

بْر ج  لییل  هُ ع  ل  زَّ هُ ن  نَّ إ 
ه ل  ف  ذْن  اللَّ إ   ب 

ك  لْب  القدس جبرئیل شود که مراد از روح( دلیل نمی66 :)بقره «ق 
ــرباشــد؛ زیرا به ــتادن قرآن موجودات ملکوتی متعددی دخیل  یمتص قرآن کریم، در فرو فرس

القدس ان در عین تحف  بر تعدد مصداقی روحتوبر این اساس می ؛(27 -20 :اند )عبسبوده
ــبت ای طولی در پروســه نزول قرآن برای آن دو تصــویر کردو جبرئیل، رابطه ، نهایتاً بتوان نس

توان آن را دلیل شمرد. شایان توجه است ینمدادن نزول را شاهدی بر یکی بودن دانست ولی 
رند، تنها آیه مذکور نیســت. یکی پذیالقدس بر جبرئیل را میمســتند کســانی که اطلاق روح

القدس فرمودند حسان به روح تأییددیگر از مسـتندات ایشـان روایتی اسـت که پیامبر درباره 
ك   اهْجُ »های این روایت تعبیر که در برخی گزارو ر 

نَّ  ن  یالْمُشددْ إ 
ك   الق س وح ف  ع   حنبل،ابن) «م 

جُ » هـا تعبیرآمـده و در بـرخی گزارو (066 :45 ، ج2312 ك   اهدْ ر 
،یالمُشددْ نَّ  ن  إ 

بْر   فد   ل  یدج 
ك   ع  ــخنان این که( 2644 :3 ج ،2317الحجاج، ابن ؛221 :3 ج ،2311بخاری، ) «م   س

دارد. البته این نکته هم دهلت قطعی ندارد و نهایتاً  جبرئیل و القدسروحبودن  یکی از نشـان
 عازب بن براء) روایت ین از نقل دو مذکور جمله تواند بیان شود؛ زیرا دویمشاهد  عنوانبه
 یجابه که نقلی اســت ممکن پس باشــد، متفاوت واقعه دو اینکه نه اســت( پیامبر از

 یکی را جبرئیل و القدسروح که بوده راوی توهم اساس بر کرده،  کر را جبرئیل القدس،روح
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 روایت مثلشــده نقل براء غیر از که دیگری روایات در آنکه ادعا این شــاهد. اســت پنداشــته
ــه ــان و ابوهریره مکالمه که روایتی و عایش کید کند،می گزارو را  ابت بن حس  وایه بر تأ

ــت القدسروح الحجاج، ابن ؛221 :3 ج ؛ همان،67: 2 ج ،2311بخاری، )جبرئیل  نه اس
مگر آنکه کسـی از تفنن در تعبیر توسـط راوی چنین برداشت کند که  ؛(2640: 3 ج ،2317

القدس و جبرئیل در صـدر اسـلام چنان آشکار بوده که راوی به خود حق سـتن روحیکی دان
رســد اصــل این برداشــت و همچنین . به نظر میکاربردداده این دو را جای یکدیگر به می

 هرحالبهالقدس بر جبرئیل در متون دینی آسـان نیست؛ اسـتناد به آن برای وقوع اطلاق روح
کند. یکی القدس به جبرئیل را ضعیف میهست که تفسیر روح هاییدر روایات تلقی، نشانه

کید بیشــتری بر آن خواهد شــد، کاربرد روح القدس در روایات از این قرائن کـه در ادامه تأ
است. مبتنی بر روایات متعددی خداوند در بندگان مقربش )امامان و پیامبران(  خمسهارواح 

ــت که یکی از این ارو ــت اح، روحپنج روح قرار داده اس ــفار،)القدس اس -330 تا:بی ص
که کارکرد  شــدهاشــارهاز این پنج روح  هرکدام. در برخی از این روایـات بـه کارکرد (336
. ارتباط امام با (303 تا:بی صفار،)است  شدهشمردهالقدس، پی بردن امام به امور عالم روح
ی شــاهدی وجود ندارد که با تعبیر تلقی نیســت، ول خمســهالقدس در روایات ارواح روح

واح در روایات ار ازآنجاکهارتباطی متفاوت از ارتباطی باشد که در روایات تلقی است؛ حال 
القدس را جبرئیل دانســت، چون معنا ندارد که گفته شــود توان مراد از روحقطعاً نمی خمســه

 پس در روایات خداوند در بندگان مقرب پنج روح که یکی از آنها جبرئیل اســت را قرار داده،
مراد از  -روایت یکی باشــد دودســتـهالقـدس در هر کـه روحیدرصــورت-آموزه تلقی نیز 

ــت. البته اگر قرار دادن ارواح در وجود امام را روح ــرفبهالقدس جبرئیل نیس ارتباط معنا  ص
که مرحوم فیض کاشانی چنین نگاهی به روایات ارواح خمسه دارند و آنان را  طورهمانکنیم 

 - 462: 2، ج 2466کنند )فیض کاشانی، یمدانند که شـلون امام را تدبیر یمی افرشـتهج پن
قرینه دیگر که احتمال  ماند.یم(، در این صورت هنوز جایی برای احتمال جبرئیل باقی 461

کند، اینکه بر اســاس این روایات امام القدس را در این روایات منتفی میجبرئیل بودن روح
کند چه ی که این علم امام است که معین میاگونهبهالقدس دارد ای با روحیوستهین ارتباط پ
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که اعتقاد به چنین ارتباط یدرحالالقـدس بـه اســتقبال بیاید و چه زمانی نیاید، زمـانی روح
با این خصـیصـه که تعیین زمان ارتباط از ناحیه امام باشد، بسیار  همآنای با جبرئیل پیوسـته

ی بیانگر این نکته اســت خوببهدر کیفیت ارتباط جبرئیل با پیامبران  تأملاســت. دور از  هن 
ــه به ین ــلهشــکل نبوده، گاه که این ارتباط همیش زمانی  بافاصــلهزمانی کوتاه و گاه  بافاص

طوهنی بوده است؛ به تعبیر دیگر ارتباط جبرئیل با پیامبران بر اساس ا ن خداوند بوده که چه 
زل شــود و چه زمانی نازل نشــود، چنین فضــایی اصــلًا از روایات تلقی زمـانی جبرئیل نا

و ا یتاشاره دارند، مأمور یلکه به نقش جبرئ ییدرواقن، در تمام متون روا شود؛استشمام نمی
 یو شاهد شدهیفمشـخص تعر هاییتخاص و مأمور هاییامهمواره در چارچوب ابلاغ پ

القدس افزون بر دو قرینه مذکور، اگر روح .جود نداردو یارو در اخت یارتباط دائم ینبر  یمبن
را همراهی  امامانو  روحی الهی که همواره پیامبر- در روایات تلقی همان روح مسدد

ــیر حق تأ ــد ییدکرده، آنان را در مس ــتوار )تس ــاس روایات  -کند( مییدو اس ــد که بر اس باش
؛ (306-300 تا:بی صــفار،) هد بودمتعددی با پیامبر بوده و پس از ایشــان با امامان خوا

در این روایات، مؤید این مطلب دانســته شــود، دوگانگی « یخبره»چنـانکـه شــایـد تعبیر 
ــکارروح ــود؛ زیرا اوهً در این روایات تر میالقدس مذکور در روایات تلقی با جبرئیل آش ش

یات به آن شــده کـه این روح مســدد جبرئیل نیســت و  انیاً معیتی که در این روایمتصــر
شــده، بعید اســت میان پیامبر و یا امامان با جبرئیل برقرار باشــد. نتیجه آنکه اطلاق یمتصــر
الجملـه مســلم اســت، حال اگر اطلاق آن بر جبرئیل هم یفالقـدس بر غیر جبرئیـل روح

ــتراک لفظی و یا حقیقت و یف ــت یا اش ــتراک معنوی اس ــود، یا از باب اش الجمله پذیرفته ش
القدس ین مفهوم کلی دارد که منطبق بر اک معنوی بـه این صــورت که روحمجـاز. اشــتر

شــود. طبیعتاً این مفهوم کلی از ترکیب معنای روح و قدس به دســت جبرئیـل و غیر آن می
ها یرمادی اســت که از ناپاکیغالقدس، موجود آیـد کـه طبق برخی تعـابیر معنای روحمی

. اشــتراک لفظی مبتنی بر وضــن جداگانه (743 :1 ج ،2356 زمخشــری،)پیراســته باشــد 
یه حقیقت و مجاز هم یکی از دو بر پااز دو اطلاق مفروض اســت.  هرکدامالقـدس بر روح

اطلاق اصــل و دیگری به جهت مشــابهت یا علاقه خواهد بود. البته در صــورت عدم ا بات 
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ینجا حتمال مذکور ااطلاق آن بر جبرئیل، یا در غیر آن نیز تعدد اطلاق پذیرفته است که سه ا
شـود که در این صورت یا القدس داده میبه تن کاربرد بودن روح رأیهم مطرح اسـت و یا 

القدس وضــن شــخصــی دارد و یا کلی منحصــر در ین مصــداق اســت. بررســی این روح
حال احتمال اشــتراک لفظی و یا ینبااکند؛ احتمـاهت خود نوشــته مســتقلی را طلب می

که فرض تعدد در غیر جبرئیل نیز آســان  طورهمانظاهر اســت،  حقیقـت و مجاز، خلاف
نیسـت. حال که احتمال جبرئیل در روایات تلقی کمرنگ شد و احتمال تعدد در غیر جبرئیل 

القدس در این روایات اشــاره به چه موجودی هم پررنگ نیســت، پرســش این اســت که روح
را مطرح ســاخـت؛ یکی اینکه توان دو احتمـال کلی دارد  در پـاســخ بـه این پرســش می

ای که خداوند برایش تعریف کرده، القـدس ین موجود ملکوتی اســت که طبق وظیفهروح
موظف است همیشه در ارتباط با اولیا خدا باشد و بر این اساس حضوری مداوم در ارتباط با 

ــی پدر در  ــهبندگان مقرب دارد. مجلس ــتی روح ایمان که یکی از روض  المتقین درباره چیس
 سدد دهی المؤمن م  كونی ملك مانیالإ  وح أن الأ با  من الظاهر»گوید: گانه اســت میارواح پنج

ــی،) «اءیالأنب م  الق س وح كان كما ــان  (334 :6 ج تا،بی مجلس  یل این عبارت نگاه ایش
عه القدس به شکلی در سکند. احتمال دوم هم اینکه روحالقدس را مشـخص میدرباره روح

ــخن از نبود علم امام به  ازآنجاکهوجودی امام و متحد با امام معنا شــود.  در روایات تلقی س
ــد که روححکمی و تلقی آن از روح ــت، اگر قرار باش القدس خارج از وجود امام القدس اس

ــود و تعدد جهل و علم به تعدد  ــکلی  و مراتب تبیین ش ــت وجود امام به ش ــد، هزم اس نباش
ظهور جدی در  خمسهکه روایات ارواح  روستازآنود. اهمیت احتمال دوم مراتب توجیه ش

ل  »القدس دارند اتحاد امام با روح ع  هُ  ج  مْ یف   اللَّ ة   ه  مْسدد  اح    ْ و 
 
و همان روایات نقش این روح « أ

 کنند.در علم امام را گوشزد می

 القدسارتباط امام با روح. 1

ــت.ادله ارتباط امام با روح ــر در روایات تلقی نیس روایات متعددی از ارتباط  القدس منحص
القـدس بـا امـام حکـایت دارد که برخی ناظر به پیش از خلقت در دنیا و برخی ناظر به روح

ــل بن عمر  ــنان و مفض ــند آن محمد بن س ــتند. کلینی در روایتی که در س حیات دنیوی هس
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کند که نخستین مخلوق، حضرت محمد و عترت ایشان حضور دارند از امام باقر گزارو می
ــرت  ــر خداوند بودند. در ادامه روایت از تأیید حض ــبم نوری در محض بودند که در قامت ش

کند. در ادامه روایت القدس معرفی میدهد که آن را روحبه روحی یگانه خبر می محمـد
 واسطهبهشـود: یکی اینکه حضرت محمد و عترتش القدس گفته میدو ا ر برای تأیید به روح

کنند و دوم اینکه بردبار، دانا، نیکوکار و برگزیده آفریده شــدن عبادت می این تأیید خداوند را
ــت حضــرت محمد و عترتش به جهت تأیید به همین روح : 2 ج ،2356 کلینی،)القدس اس

القدس است. البته است یگانه بودن روح برداشـتقابلنکته جالبی که از این روایت  .(331
گفته شد را تقویت  تریشپالقدس در این روایت قطعاً جبرئیل نیسـت و این روایت آنچه روح
القدس در کاربرد مغایر با جبرئیل. کلینی و کنـد، یعنی دشــواری ا بـات تعدد برای روحمی

اند که برای خداوند در  یل عرشــش یرالمؤمنین گزارو کردهامصــفـار در روایتی مرفوع از 
یت قرار دارند. طبق این روا« روح من امره»القدس و نهری است که در دو طرف آن نهر روح

و امامی نیســت مگر آنکه در هنگامه خلقتشــان از این دو روح در آنها  هیچ پیامبر، فرشــته
. از این روایت نیز (476 :2 ج ،2356 کلینی، ؛337 -26 تا:بی صفار،) دمیده شـده اسـت

القدس و همچنین ی جبرئیل از روحمندبهرهالقدس با جبرئیل و حتی ی مغایرت روحخوببه
شـود. سند این روایت غیر از القدس در کاربرد مغایر با جبرئیل برداشـت میروح یگانه بودن

رفن، مشـکل جدی دیگری ندارد. علی بن حسان در سند این روایت علی بن حسان واسطی 
نه علی بن حسان بن کثیر  (212 تا:بی مجلسی، ؛167 :7911 نجاشی،) اسـت که  قه است

؛ زیرا (102 :2470 نجاشی،) زمره غلات دانسته استکه نجاشـی او را بسـیار ضـعیف و از 
ـــت عطمروی عنـه علی بن  ـــان بن کثیر فقط از عمویش یدرحـالیـه اس کـه علی بن حس

ــت  عبدالرحمن از مجموع  .(132- 147: 21 ج ،2461 خویی،)بن کثیر روایت کرده اس
ــت که با  یدوجهو چن یقعم یاالقدس، رابطهکه ارتباط امام با روح آیدیبرم یاتروا ینا اس

 یبه بررس توانیمقدمه، م ینشـده اسـت. حال با ا یفتوصـ« نفخ»و  «ییدتأ»چون  یریتعاب
 .پرداخت ،«یتلق» یعنیارتباط،  یناز ا یخاص یفیتک
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 القدستلقی روح. 5

اند. صفار در ی نشـدهی جدمعناشـناسـبر اسـاس فحص صـورت گرفته روایات آموزه تلقی 
 أن الأئمة یف باب»بصــائر عنوانی کـه برای این روایـات انتخـاب کرده اســت این اســت 

ــفار،) «هیإل احتاجوا إ  تلقاهمی القدسروح ــت ( 417 تا:بی ص که همان تعبیر روایات اس
به فار در عبارت ص« الیه»ی تعبیر احتیاج که در روایات  کر نشده است؛ اگر ضمیر اسـتثنابه

کدام از روایات به معنای آن نیز اشــاره نشــده یچهای اســت که در القدس بازگردد، نکتهروح
ــط  ــله توس ــت که بلافاص ــت، چون آنچه در روایات آمده، نبود علم به چیزی نزد امام اس اس

رســد القدس نیســت. به نظر میشــود، ولی ســخن از احتیاج به روحالقدس تدارک میروح
حال در ینباابازگردد نیز همین نکته وجود دارد؛ « یتلقاهم»به مصدر « الیه»حتی اگر ضـمیر 
توان گفت وقتی علم به چیزی نزد امام نباشــد، طبیعتاً امام نیازمند یکی از این فرضــیـه می

، آن راه تلقی است. کلینی در کافی روایات موردبحثهای علم خویش خواهد شد که در راه
ابٌ »تلقی را  یل  ة  الْأ   یف   ب  مَّ هُمْ  ع ئ  نَّ

 
ا أ ذ  ر   إ  ه  مْرُهُمْ  ظ 

 
مُوا أ ك  حُكْم   ح  اوُد   ب  اوُد   آل   و   د  لُون  ی   لا   و   د 

 
أ ة  ی  الْب   سددْ  «ن 

ی ، ربط کرشده کر کرده است. برخی روایاتی که  یل این باب  (931 :7ج  ،7411 کلینی،)
 و قدر مشـترکشـان همین حکم کردن به شـیوه حکمرانی حضرت داودبه آموزه تلقی ندارد 

کرده است. همین نگاه کلینی یرمتعارف حکم صادر میغاسـت که بدون بینه بر اسـاس علم 
ی، مازندرانســبب شــده ملاصــالم مازندرانی تلقی را با همین زمینه معنا کند. ملاصــالم 

ساخت که طبق شد و او را قادر مییرا به وحی که به حضرت داود هنگام قضاوت م« تلقی»
دو نکته  .(934 :1 ج ،7933 مازندرانی،)مـا هو الواقن قضــاوت کنـد، معنا کرده اســت 

است؛ نکته اول اینکه هرچند در برخی روایات تلقی صحبت از حکم  ملاحظهقابلباره یندرا
گیرد یبرمعلم به چیزی را در  هرگونهاســت، ولی مفـاد برخی دیگر از آنها عمومیت دارد و 

ــفار،) ــد. البته کلینی روایاتی که  یل باب  ،(417 تا:بی ص ــد یا نباش اعم از آنکه حکم باش
با حکم کردن مرتبط است.  ، همان است که(933: 7 ج ،7411 کلینی،)مذکور آورده است 

چندان روشن نیست؛  نکته دوم، ارتباط آموزه تلقی نسـبت به شیوه حکمرانی حضرت داود
کردن ندارد،  حکمبهکه در نکته پیشـین گفته شـد آموزه تلقی اختصاصی  طورهمانزیرا اوهً 
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تلقی  ی میان انیاً در عمده روایات تلقی، ظرف تلقی، نبود حکم چیزی نزد امام است و پیوند
نیســت. تنهـا در روایتی که کلینی گزارو کرده ممکن اســت این پیوند  و حکمرانی داود

ال  »مشـاهده شود در آنجا آمده است:  ا ق  م  ب 
حْكُمُون   ف  ال   ت  حُكْم   ق  ه   ب  اوُد   آل   حُكْم   و   اللَّ مَّ إ  حُكْم   و   د   مُح 

ای   و   اند  قدَّ ل  ه   ت   حکمبه« به»در این تعبیر ضــمیر  (933 :7 ج ،7411 کلینی،)« الق س وح بد 
حال در این روایت نیز پیوند میان تلقی و حکم خداوند اسـت؛ شاهد آنکه ینبااگردد؛ یبازم

آمده اســت که  اوهً تعبیر آل داود اســت نه داود و  انیاً کنار حکم آل داود، حکم محمد
 کلینی،)کرد و نه ما هو الواقن ت میپرواضم است پیامبر اسلام بر اساس ایمان و بینات قضاو

که ممکن اسـت از آوردن نام حضرت داود  یزیچ یتنها و  الثاً  (471 - 474 :1 ج ،7411
ن است که قضاوت امامان همچون قضاوت حضرت داود بر یا برداشت کرد یتلق یاتدر روا

ــد نه ا ــاس ما هو الواقن باش ــتفاده ن یاتروا یناما از ا یناتو ب یماناس ــودیماس ــ که ش  یوهش
ــت ــرت داود و امامان به  یابیدس ــکلینبه ما هو الواقن در حض ــد ش ــالم  ؛باش البته ملاص

 مازندرانی،) اندکردهمطرح  یاحتماهت« حکم محمد» یل  یو علامه مجلســ یمـازنـدران
نشـدن نوشتار  یطوهن یکه برا (911 - 914 :4 ج ،7919 مجلسـی، ؛931 :1 ج ،7933

ــودیم یزاز  کر آنها پره ــی روایات تلقی را  .ش روایات ارواح خمس  در کنارعلامه مجلس
دهد قرار داده و برای همراه با دیگر روایاتی که از تسدید روح نسب به پیامبر و امامان خبر می

که ( 41 :51 ج ،7911 مجلسی،)القدس استفاده کرده است همه آنها از عنوان تأیید به روح
نـدان معنای روشــنی از تلقی از نگاه علامه مجلســی را به دســت آورد. مکارم توان چنمی

شــیرازی از اندیشــمندان معاصــر، روایات تلقی را  یل منابن علم انبیاء  کر کرده اســت و با 
کید بر اینکه روح القدس را به معنای القدس یکی از منابن علم پیامبران اســت، تلقی روحتأ

القدس را حقیقتی در درون امامان ست، وی در  یل کلامش روحالقدس دانسـته اتلقین روح
 شــیرازی، مکارم)شــود و پیامبر دانســته اســت که پس از وفات هر ین به دیگری منتقل می

، بعید بودن «تلقی»ی شـناسوایه یل  .(731 :1 ج تا،بی ؛ همان،574 - 579 :1 ج ،7931
شناسی وجود ابن شـد؛ از سـوی دیگر معناشناسی تلقی به تلقین معنایی تلقی و تلقین بیاهم

نمایند؛ زیرا ناســازگار می ظاهربهحقیقتی در وجود پیـامبر و امامان  عنوانبـهالقـدس روح
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ن» ق  ن»و « مُل  قَّ این دو مطلب این احتمال وجود دارد که  رغمبهطبیعتاً باید دو چیز باشـند. « مُل 
 و« الهام»، «ایحاء»، «تلقین»ز تلقی در علم امام، چیزی از سنخ شناسان مراد احدیث ازنظر

مجزا  صورتبهی آموزه تلقی معناشـناسـتعابیری از این قبیل باشـد شـاید به همین جهت به 
شــاهد این ادعا مطرح کرد. یکی از آنها  عنوانبهتوان اند. برخی روایات را نیز مین رداختـه

ا»که در آن آمده است: حدیثی اسـت که صـفار  کر کرده است  ذ  إ 
د   ف  ل   و    ایْ ع  ا ن  اب   یف   س  یْ ل   م  ت   ك 

ل   ا ی  ع  اند  قدَّ ل  ه   ت  ا و   القد س وح بد  ند  م  لْه 
 
هُ  أ اماً  اللَّ لْه  در این روایت تعبیر  (415 تا:بی صــفار،)« إ 

 ایا عطف مترادفین، در هر دو صــورت تلقی ب« تلقانا»یا عطف تفســیر اســت بر ..« .الهمنا»
ــت؛ حال این  ــده اس ــت و یا فهم راوی از تلقی « الهمنا»الهام تبیین ش یا تعبیر خود امام اس

ــان می ــورت نش ــت که در هر دو ص ــت. اس دهد تلقی، الهام ین موجود ملکوتی به امام اس
شـاهد دوم روایتی است که همچون روایت پیشین صفار گزارو کرده است که در آن روایت 

نَّ »اسـت:  شـدهنقل از امام باقر ثُون   اء  ی  الْأ وْص   إ  ثُهُمْ یُ  مُح  َّ هُ ی   لا   و   الق س وح ح    وْن  ان   و   ر  ل   ك   ی  ع 
ضُ ی   ی عْر  ل  ا الق س وح ع  لُ یُ  م 

 
نْهُ  سْأ سُ یُ ف   ع  ه   یف   وج  نْس  نْ  ن 

 
ْ   أ بْت   ق  ص 

 
اب   أ و  الْج  رُ یُ ف   ب  ا كُونُ ی  ف   خْب  م   «ال  ق   ك 

القدس به طبق این روایت ارتباط علمی امام با روح (415 :7913 حلی، ؛41 تا:بی صفار،)
است که حضرت  تحدیث معنا شـده است. شاهد سوم تعبیر معروف بین فریقین از پیامبر

هُ »فرمود:   31 :1 ج ،7411 کلینی، ؛419 :تابی صــفار،)« ...القدسروح یرُوعِ  یفِ  نَفَثَ  إِنَّ
که بر اســاس گزارو لغویان  (51 :71 ج تا،بی یم،ابو نع ؛711 :3 ج تا،بی طبرانی، ؛39 -

که ( 531 :7 ج ،7331 جوهری، ؛453 :7 ج ،7333 درید،ابن) نفث همان انداختن اســت
 ؛(33 :1 ج ،7911 ا یر، ابن ؛141: 7313 زمخشــری،)با الهام و ایحاء تناســب دارد 

القدس ضعیف است و شواهد رسـد احتمال مذکور در معنای تلقی روحهمه به نظر میینباا
ــبت به روایت اول  ــافاً مذکور نیز توان ا بات آن را ندارند. نس ــند به جهت  مض ــعف س به ض

 ..«.الهمنا»راوی از امام، این احتمال ممکن اســت داده شــود که تعبیر  نـامشــخص بودن
های تلقی این تعبیر  کر نشده کدام از روایتیچهزیرا در  ؛اوی باشـد نه کلام امامبرداشـت ر

توان وقعی به حجیت فهم راوی در روایات اعتقادی ا بات نشده است، نمی ازآنجاکهاست و 
القدس و روشن است که تلقی این تعبیر نهاد؛ از سـوی دیگر فاعل الهم، الله است و نه روح
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توان آن را الهامی از جانب خداوند دانست. در مورد کل معنا شود، میالقدس به هر شـروح
است، چون در سند آن مطابق نسخه مختصر البصائر و  تربرجسـتهروایت دوم ضـعف سـند 

شده یفتضع شـدتبه، حسـن بن عباس بن حریش قرار دارد که توسـط نجاشـی بحاراهنوار
راوی دو گزارو را  ،(17 - 11 :7911 نجاشـی،)رســد در مورد محتوا نیز به نظر می اسـت.

القدس طی به روحکنار هم قرار داده است. محدث بودن امامان که روایات پرشماری دارد رب
ربطی به تحدیث ندارد...، اما درباره روایت پیامبر اوهً ..« .یعرض کان علی»ندارد و فراز 

نیست، شاهد اینکه ازهری پس از « الهام»و « ایحاء»صریم در « نفث»باید توجه داشت که 
راد از کند و  انیاً مین وجه دیگر گزارو می عنوانبه کر معنـای حـدیـث، معنـای اوحی را 

اند. شاهد گونه معنا کردهیناکه بسیاری  طورهمانالقدس در این روایت جبرئیل است، روح
ــت اینکه در برخی نقل یا  (974 :1 ج ،7333 بزار،)..« .جبرئیل ننَ فی  وعی»ها آمده اس

ــیبه، ابی ابن) ..«.الروح الامین ننَ فی  وعی»  :1 ج ،7411 کلینی، ؛66 :6 ج ،7413 ش
 (.75: 0 ج ؛ همان،163

فهم آید که نقش اسـاسی در از مجموع آنچه تاکنون گذشـت سـه نکته مهم به دسـت می
 القدس دارد.معنای تلقی روح

ارواح » یاتمـانند روا یقرائن یراز القـدس در این روایـات غیر از جبرئیـل اســت،روح
که  دهدینشــان م کنند،یم یهمراه با امام معرفارواح از  یکیالقدس را که روح« خمســه

 .دانست یکیخاص است،  یتبا مأمور یکه فرشته وح یلآن را با جبرئ توانینم
« ارواح خمسه» یاتروا یراز ی منفن از وجود امام دانستکلبهتوان القدس را نه میحرو

توان آن را همان یا بخشی از و نه می دارند یت( حکایهم)جعل ف یقعم یارتباط وجود یناز 
ــیر بندگی و تکامل را طی می ــت که در دنیا مس بر  «یتلق» یاتروا زیرا کند،نفس امام دانس

 .کنندیالقدس دهلت مامام و روح میانو  یدوگانگ ینوع
القدس، ی تلقی و نه به لحاظ وجودشناسی روحشـناسوایهالقدس نه به لحاظ تلقی روح

 یراز کنـد؛مـا را بـه ســمـت تعـابیری چون الهـام، تحـدیـث، ایحـاء و تلقین رهنمون نمی
 وازیشــه پاســتقبال کردن و ب» یبه معنا «یتلق»نشــان داد که  یوایگان یل، تحلطرفیناز
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اغلب ناظر  یگرد یممفاه کهیدوطرفه دهلت دارد، درحال فعال یندفرآ یناست که بر « آمدن
مانند آن،  ینو عناو یثفاعل در الهام، تحد یگرد یهستند و از سو سـویهین یافتدر ینبه 

تواند نکات مذکور را پوشش دهد، ؛ بنابراین معنایی که میالقدس دانسـته نشـده اسـتروح
القدس این است که سـت که تلقی به همان معنای اسـتقبال باشد و منظور از تلقی روحاین ا
ــوند که علم آن روح القدس همچون ابزاری در اختیار امام بوده و هرگاه امام متوجه مطلبی ش

القدس اســت نزد امام وجود نداشــته باشــد، متوجه آن روح امامت خویش که عجین با روح
آیند و امام بدین واسطه القدس با علم آن مطلب به استقبال امام میحگشته و در این هنگام رو

شــونـد. البتـه در همه این مراحل باید به ارتباط تنگاتنگی که میان امام و می بـاخبراز امور 
ــت. فراز روح ان  »القدس وجود دارد، توجه داش ل   ك  ضُ ی    یٌ ع  ی عْر  ل  ا الق س وح ع  لُ یُ  م 

 
أ نْهُ  سددْ  ع 

سُ یُ ف   ه   یف   وج  نْسدد  نْ  ن 
 
ْ   أ بْت   ق  صدد 

 
اب   أ و  الْج  رُ یُ ف   ب  ا كُونُ ی  ف   خْب  م  ال   ك  ی توضــیم خوببهاین فرایند را « ق 

شد، حضرت اگر علم پرسیده می دهد؛ به این شـکل که وقتی سـؤالی از حضرت علیمی
لقدس ارا بر روح مسللهدادند در غیر این صورت، حضرت اند که جواب میبه پاسـخ داشـته

اند کردند که پاسخ را دریافتهکند و آنگاه حضرت احساس میکه همراه امام اسـت عرضه می
اند. روایات ارواح نیز پاسـخ همان است که حضرت فرموده واقعاً داشـتند که و آن را بیان می

داند، همین معنا را به  هن القدس درباره امام را علم میخمس نیز کـه کـارکرد اصــلی روح
، همچون ابزاری اســت که صــاحب روح را گانهپنجهای رد. در آن روایات نگاه به روحآومی

ــتفاده کند. تعبیر قادر می ــب با کارکرد آن روح از آن اس ــزد متناس روح»س مُوا الق سب  ل  م   ع      یج 
رُوح   و   اء  ی  الْأ شْ  ان  یالْإ   ب  ُ وا م  ب  ه   ع  مْ  و   اللَّ كُوایُ  ل  ه   شْر  ة   رُوح  ب   و   ئاً یْ ش   ب  ُ وا الْقُوَّ اه  هُمْ  ج  ُ وَّ  تا:یب صفار،) ..« .ع 

القدس همچون چهار یانه روحابزارگرای این نگاه خوببه (535 :5 ج ،7411 کلینی، ؛443
 .دهدروح دیگر در بستر وجود امام را نشان می

 گیرینتیجه

اطلاق شـده باشد، ولی  القدس گرچه ممکن اسـت در برخی آیات و روایات بر جبرئیلروح
در روایـات آموزه تلقی، قطعـاً منظور جبرئیل نیســت، بلکه موجودی ملکوتی اســت که نه 

ی منفن از وجود امام اسـت و نه همه یا بخشی از نفس امام است، همان نفسی که طورکلبه
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، «تحدیث»هایی چون القدس را نباید با وایهبندگی کرده و در مسیر تکامل است. تلقی روح
معنا کرد، بلکه با توجه به آنچه در معنای تلقی و وجود شناسی « تلقین»و « ایحاء»، «الهام»

ــد، میروح ــتقبال آمدن روحتوان گفت تلقی روحالقدس بیان ش القدس القدس یعنی به اس
گاه کردن امام از امور. عنوانبه  ین ابزار در بستر وجود امام برای آ
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