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چکیده
کاربست روش صحیح معناشناسی و قواعد  گرو  معنایابی دقیق از آیات قرآن، در 
یۀ نگاه ویژۀ خود به ســراغ  ضابطه‌مند مرتبط با آن اســت. هر مفســری با روش و زاو
آیات می‌رود و مقصود کلام الهی را روشن می‌کند. سنجش فرایند تفسیری، شناخت 
ی آشــکار  نقــاط قــوت، ضعــف و الگوگیــری از کار تفســیری مفســر با کشــف روش و
می‌شود و اهمیت بررسی و بحث از روش‌شناسی تفسیری عالِم را نمایان می‌کند. 
علامــه میرحامــد حســین در کتــاب بی‌مانند عبقات الأنوار به‌ دلایــل قرآنی امامیه بر 
امامت اهل‌بیت؟عهم؟ مثل ولایت )مائده: ۵۵(، تطهیر )احزاب: ۳۳( و مباهله )آل‌عمران: 
، بایســته اســت با توصیف و تحلیل داده‌های تفســیری  ۶۱( پرداخته اســت. ازاین‌رو

کتابخانه‌ای مرتبط با آن،  میرحامد حســین در آیات امامت و با بهره‌گیری از منابع 
به‌خصوص مجموعۀ عبقات الأنوار در بخش آیات و روایات، درصدد روش‌شناسی 
یکرد ســاخت‌گرا و  ی برآمد. فرایند تفســیری علامه در نگاه کلی، با دو رو تفســیری و
ی ساخت درونی  یکرد نخست، معنایابی تنها با یار بافت‌گرا تمایزپذیر است. در رو
یکرد دوم، مراد از گزاره‌های قرآنی، با بهره‌گیری از بافت  آیات ممکن می‌شود. در رو
بیرونی برداشت خواهد شد. در این پژوهش، روش صاحب عبقات در تفسیر آیات 
گان و جمله‌ها و شناسایی مؤلفه‌هایی مانند  یکرد ساخت‌گرا در دو سطح واژ با رو

چندمعنایی و روابط معنایی، قابل پیگیری اســت.
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1. مقدمه
گون اثبات‌پذیر می‌شود.  در اندیشۀ امامیه، امامت اهل‌بیت؟عهم؟ با ارائۀ دلایل گونا

یارویی با اهل‌سنت، کارایی  در این میان، آیات قرآن ازجمله براهینی است که در رو

، دانشمندان  یرا منبع مشترکی مورد پذیرش دو طرف است. ازاین‌رو ویژه‌ای دارد؛ ز

یخ، بخشی از تلاش علمی خویش را در گفت‌وگو بر آیات امامت  شیعه در طول تار

صــرف نموده‌انــد. بــرای مثــال، شــیخ مفیــد در النصــرة )مفیــد، ۱۴۱۴: ۷۵/۱-۷۶(، ســید 

مرتضی در الشافی )سید مرتضی، ۱۴۱۰: ۲۱۷/۲( و شیخ طوسی در الإقتصاد )شیخ طوسی، 

۱۴۰۶: ۳۱۹( از آیــۀ ولایت )مائده: ۵۵( ســخن گفته‌اند. همچنیــن علامه حلی در منهاج 

الکرامــة )علامــه حلــی، ۱۳۷۹: ۱۲۰( و فاضل مقــداد در اللوامــع الإلهیة )فاضل مقــداد، ۱۳۸۰: 
۳۹۴(، آیۀ تطهیر )احزاب: ۳۳( را بررســی کرده‌اند.

علامه میرحامد حسین )م ۱۳۰۶ق( از علمایی است که در تبیین آیات امامت، 

اثری درخور به‌جا گذاشته است. وی از دانشوران نام‌دار هند بوده و در اثبات حقانیت 

شیعه و پاسخ به شبهات اهل‌سنت، سختی‌های بی‌شماری را به جان خریده است. 

ی دانســت.  ؟عهم؟ را باید مهم‌ترین نگاشــتۀ و عبقــات الأنــوار فــی إمامــة الأئمة الأطهــار
این مجموعه در پاســخ به اشــکالات عبدالعزیز دهلوی در سه بخش کلیات، آیات 

گرچه کار تفسیری علامه در آیات قرآن در جای‌جای  و روایات نوشــته شــده است؛ ا

ی، در قســمت آیات عبقات نمود دارد. عبقات دیده می‌شــود؛ اما عمده تلاش و

مقایســۀ بخش آیات عبقات با کتاب‌های پیشــینیان، از برتری کیفی و کمّی اثر 

وی حکایت دارد. آیاتی که گاهی دانشیان گذشته در سطری کوتاه بدان پرداخته‌اند 

ن بر آن، اعتبارســنجی علامه در  در نوشــته‌های او به‌تفصیل بیان شــده اســت. افزو

روایات شأن نزول، نمونۀ پیشینی ندارد. در دلالت‌سنجی آیات نیز با تنوع شگرفی 

یــرا روش تفســیری میرحامــد حســین، روش اجتهــادی  از روش‌هــا روبــه‌رو هســتیم؛ ز

کــه در آن، از همــۀ ابزارهــا و منابــع معتبر و ممکــن در فرایند تفســیری  جامــع اســت 

بهره می‌گیرد. در نتیجۀ موارد یادشده، ضرورت پرداخت به روش تفسیری صاحب 

عبقات را نمایان می‌کند.
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ی در حوزۀ روش‌ تفســیر قرآن تولید شــده است. مبانی و روش‌های  آثار گران‌قدر

تفسیر قرآن از عباسعلی عمید زنجانی، روش تفسیر قرآن از محمود رجبی، روش‌های 
تفسیر قرآن از سید رضا مؤدب، المناهج التفسیریة عند الشیعة و السنة از محمدعلی 
اسدی‌نســب، روش‌شناســی تفسیر قرآن از علی نصیری و روش‌شناسی تفسیر قرآن 

کبــر بابایــی و عزیزی‌کیــا و روحانــی‌‌‎راد، ازجملــه ایــن نگاشــته‌ها بــه شــمار  اثــر علی‌ا

کنون روش تفســیری علامــه میرحامد  می‌آینــد. بــا وجود تلاش‌هــای صورت‌گرفتــه، تا

حسین بررسی نشده است.

یکرد  پرســش اصلــی آن اســت کــه میرحامــد حســین در روش تفســیر آیــات بــا رو

 ، ســاخت‌گرا از چه مؤلفه‌ها و ابزارهایی در فرایند تفســیری بهره برده اســت. ازاین‌رو

ی، در پی  بایســته اســت با توصیف و تحلیل داده‌های تفســیری و کاوش در آثار و

پاسخ به این سؤال برآمد. بدین‌ترتیب، در پژوهش حاضر پس از مفهوم‌شناسی واژگان 

یکرد ســاخت‌گرایانه، روش تفسیری ساخت‌گرای  روش‌شناســی، روش ‌تفسیری و رو

علامه در دو سطح واژگان و جمله، ترتیب می‌یابد. در معنایابی واژگان، مؤلفه‌های 

چندمعنایی، شمول معنایی و مجاز بررسی می‌شود. در معنایابی در سطح جمله، 

، اِخبار و انشا و هم‌نشینی خواهد آمد. توضیحاتی در مورد حذف مفعول‌به، حصر

2. مفهوم‌شناسی
1-2. روش‌شناسی

گونــی مثــل  گونا کــه از آن بــا تعابیــر  یرشــاخه‌ای از فلســفۀ علــم اســت  روش‌شناســی، ز

ی، منهجیة، منطق عملی و فلســفۀ علمی یاد می‌شــود. ازاین‌رو روش‌شناسی،  متدلوژ

دانش درجۀ دوم اســت که از نگاه بالا بــه دانش‌های درجۀ اول می‌پردازد و روش‌های 

تحقیــق، موضــوع آن قــرار می‌گیــرد )حقیقــت، ۱۳۸۵: ۷۹(. ایــن دانش در واقع، شــیوه‌های 

اندیشــه و راه‌هــای تولید علم و دانش را مطالعه می‌کند و نــگاه فرانگری به دیگر علوم 

دارد. در روش‌شناسی، ابزارها، فنون و راه‌های دستیابی به معرفت، در یک حوزۀ معین 

ی اردکانی، ۱۳۷۹: ۱۵(.  شــناخته می‌شــود و قواعد درســت فکر کردن مطرح می‌گردد )داور
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برای روش‌شناسی، سه اصطلاح در نظر گرفته شده است: نخست، سنجش و نقد 

یابی محدودیت‌ها و کارایی‌های آن. دوم، به معنای خود روش  )Critic( روش‌ها، ارز

کار رفته اســت. سوم؛ مجموعۀ روش‌ها )ملکیان، ۱۳۸۰: ۲۷۸(. )Method( به 

2-2. روش تفسیری
گونی یاد شــده است. برخی  یف گونا در حوزۀ تفســیرپژوهی از روش تفســیری با تعار

یف آن را وســیله‌ای دانســته‌اند که هدف گرایش تفســیری را  مثــل محمدابراهیم شــر

که اندیشه‌های اتجاه فکری در آن جای می‌گیرد. نزد  محقق می‌کند و ظرفی است 

ی روش‌های تفسیری به چهار دستۀ سنتی )ترتیبی(، موضوعی، موضوعی-سنتی  و

یف، ۱۴۲۹: ۶۳-۶۴(. هدی ابوطبره روش تفسیری  و مقال تفســیری تقســیم می‌شود )شــر

را راهــی می‌دانــد که مفســر قرآن با گام‌های منظم و همراه تطبیق و آشــکار ســاختن 

اندیشــه‌های خویش می‌پیماید تا به تفســیر کتاب خــدا رهنمون گردد )ابوطبره، ۱۴۱۴: 

: »مجموعۀ‌ فرایندها‌‌، ابزارها‌، فنون‌ و  ۲۳(. در مجموع، روش تفسیری عبارت است از

راه‌هایی که‌ مفســر در جهت بیان ‌معانی استعمالی آیات قرآن و کشف مراد جدی 

کار می‌بندد«. خدا تعالی به 

گونی یاد شــده است. نزد گروهی روش تفسیر  ، اقســام گونا برای روش‌های تفســیر

یا نقلی )تفســیر اثری( اســت یا عقلی )اجتهادی(. تفســیر اثری، تفســیری اســت که 

در فرایند تفسیر از اثر و قول بهره می‌گیرد و به سه دسته تفسیر قرآن به قرآن، تفسیر 

قرآن به روایت و تفســیر قرآن به قول صحابی و تابعی تقســیم می‌شــود )مؤدب، ۱۳۸۵: 

، سهم بیشتری پیدا  ۱۶۵-۱۶۷(. در روش تفسیر عقلی، خرد و اجتهاد مفسر در تفسیر

گون به قرآن نگریسته و تفاسیر  می‌کند. این دسته از مفسران با دیدگاه‌ها و زوایای گونا

گونی با گرایش ادبی، بلاغی، لغوی، کلامی، فلسفی، عرفانی، تربیتی، اجتماعی  گونا

کاربســت دو  کرده‌اند )همان: ۲۱۱-۲۱۲(. برخی از مفســران نیز با  و علمی تجربی تولید 

روش عقلی و نقلی، تفسیر جامعی را فراهم آورده‌اند )همان: ۲۹۱(. تفاسیر التبیان فی 

تفسیر القرآن شیخ طوسی، مجمع البیان فی تفسیر القرآن طبرسی، مفاتیح الغیب 



روش‏شن

ی تفسا




یرس
 علامه میرحامد حسین با رویکرد ساخت‏گرایانی

























325

ی و روح المعانی آلوسی از نمونه‌های تفسیر جامع به شمار می‌روند. برخی  فخر راز

گون، تقســیم مطلوب خود از روش تفســیری را این‌گونه  پس از بیان تقســیم‌های گونا

ارائه داده‌اند:

۱. تفســیر روایی؛ تفســیری که تکیۀ آن بر روایات بوده و دو قسم دارد:

الف( روایی محض؛ محور این روش تنها روایات بوده و اســتدلال و اجتهاد در 

آن مشاهده نمی‌شود مانند تفسیر الدر المنثور سیوطی و تفسیر نور الثقلین حویزی.

ی اجتهاد؛ مثل تفسیر الصافی فیض کاشانی و تفسیر  ب( روایی همراه با مقدار

الطبری. در این روش، اصل بر روایات اســت و اندیشــۀ تحلیلی پیرو و شرح‌دهندۀ 
داده‌های روایی قرار می‌گیرد.

۲. تفسیر اجتهادی؛ در این روش، تکیه بر برهان و استدلال است و دو قسم دارد:

الــف( اجتهــادی غیرمقبول؛ در این روش، مفســر از اندیشــه‌های باطل و تفســیر 

به رأی بهره می‌برد.

ب( اجتهــادی مقبول که دو نوع دارد:

1. اجتهــادی جامــع؛ مفســر از همۀ ابزارها و منابع ممکن در فهم آیات اســتفاده 

ی. می‌کند مثل تفســیر مجمع البیان طبرســی و التفســیر الکبیر فخر راز

ی  2. اجتهــادی غیرجامــع؛ مفســر از همــۀ ابزارها و منابع در فهــم کتاب خدا یار

نمی‌گیرد و دو قسم دارد:

الف( نقلی؛ مثل اجتهادی ادبی یا اجتهادی قرآنی مانند تفسیر المیزان علامه 

طباطبایی.

ی کــه از راه الهامــات قلبــی به دســت آمده از  ب( غیرنقلــی؛ ماننــد تفســیر اِشــار

یاضت‌های فکری و عملی انجام می‌شــود )اســدی نسب، ۱۴۳۱: ۲۸-۲۶(. طریق ر

یف‌های یادشــده از روش‌ها، به نظر می‌آید روش تفســیری علامه  بــا توجــه به تعر

میرحامد حســین با روش تفســیر اجتهادی جامع هم‌خوانی بیشــتری داشــته باشد. 
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روش اجتهادی جامع، روشی است که مفسر از همۀ ابزارها و منابع ممکن و معتبر در 

فهم آیات استفاده می‌کند. این روش را باید کامل‌ترین و جامع‌ترین روش‌ها دانست.

3-2. رویکرد ساخت‌گرایانه
دیدگاه زبان‌شناسان نوین در شناخت سنجه‌های اجزای کلام و دستیابی به قواعد 

ی و محورهای  تنظیم دستور زبان، همسان نیست. ساخت‌گرایان، مؤلفه‌های صور

کید گروهی نیز بر معنا است و معیار  ک قرار داده‌اند. تأ جانشینی و هم‌نشینی را ملا

کافی می‌دانند )باقری، ۱۳۷۴: ۲۵۳-۲۵۲(. بــودن صورت را در ایفای نقش‌های کلامی نا

آغــاز اندیشــه‌های ســاخت‌گرایی را بایــد از قــرن نوزدهــم بــا ظهــور اندیشــه‌های 

ی، دستگاهی یک  زبان‌شــناس سوئیســی، فردینان دوسوسور دانست. زبان به نظر و

ی  بُعدی است؛ به این معنا که واحدهای زبانی مانند حلقه‌های زنجیرۀ زبان، بر رو

یک خط جریان داشته و پشت‌سرهم به خواننده و شنونده می‌رسد )صفوی، ۱۳۶۰: ۳۱(. 

شناسایی اجزای یک جمله براساس رابطۀ جانشینی و هم‌نشینی صورت می‌گیرد. 

ی زنجیرۀ گفتار در محور افقی و جانشینی، رابطۀ میان  هم‌نشینی، رابطۀ عناصر رو

یک عنصر در محور عمودی و با عناصری است که ممکن است جانشین آن شود 

)همان: ۳۳(.

زبان‌شناسی ساخت‌گرا، نظام اجزای جمله را بر خود اجزا مقدم می‌داند )باقری، 

ی را به‌دنبال می‌آورد و  ۱۳۷۴: ۲۵۷(. در دیدگاه آنان، هر تفاوت معنایی، تفاوت صور

ی در عناصر سازندۀ کلام یا روابط میان این عناصر یا ساخت عبارت  تفاوت صور

ی )نحوی(  نمایــان می‌شــود )همان: ۲۵۹(. در ایــن روش، بافت زبانی بر روابط دســتور

و معنایی واحد زبانی با واحدهای دیگر بنا نهاده شــده اســت.

3. روش‌شناسی تفسیری ساخت‌گرا
همان‌گونه که بیان شد، روش تفسیری مجموع ابزارها و فرایندهایی است که مفسر 

یکرد  در جهت کشف مراد استعمالی و جدی آیات به کار می‌بندد. این روش با رو
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ســاخت‌گرا، نــگاه خــود را بــر ســاخت درونی آیــات و ظرفیت‌هــای برخاســته از بطن 

آیه متمرکز می‌کند. چنین روشــی از بررسی اجزای کوچک‌تر کلام آغاز می‌شود و به 

گان و جمله قابل پیگیری  تحلیــل مجمــوع گزاره منتهی می‌گردد و در دو ســطح واژ

کلام و در جملــه،  گان، خــودِ واژه و نقــش آن، در معنابخشــی  اســت. در ســطح واژ

ارتباط اجزای گزاره و تأثیر آن بر دلالت‌بخشــی آیه بررســی می‌شود.

گان 1-3. معنایابی در سطح واژ
انتقــال مفاهیــم به‌وســیلۀ واحدهــای معنــادار در قالــب عبارت‌ها صــورت می‌گیرد. 

ن رعایت نظم و ترتیب واژه‌ها در جمله ناشــدنی اســت.  بی‌تردیــد، انتقــال معنا بدو

گان در  ازایــن‌رو در هــر زبانــی، مجموعــۀ قواعــد و قوانینــی بــرای ســامان‌دهی بــه واژ

گان و ترکیب‌ها  یم نیز از واژ عبارات وجود دارد )باقری، ۱۳۷۴: ۲۴۸-۲۵۰(. آیات قرآن کر

تشــکیل شــده است و دســتیابی به مفاد آیات از راه شــناخت اجزای آیات، ممکن 

گان قرآنی مثل آجرهــای به‌وجودآورندۀ بنا  می‌شــود. در دیدگاه راغــب اصفهانی، واژ

هســتند و بــه معانی کتاب خــدا رهنمون می‌کنند )راغب اصفهانــی، ۱۴۱۲: ۵۴(. در بیان 

گاهی از ویژگی‌های لغات کلام الهی و ژرف‌اندیشی در ظرایف آن،  گر آ ثعالبی نیز ا

کاربستی جز شناخت اعجاز قرآن و بصیرت‌افزایی در اثبات نبوت نداشته باشد، 

برای رهیافت به اهمیت دانش لغت بســنده اســت )ثعالبی، ۱۴۱۴: ۲۶(.

ی از معنــای مفــردات قرآنی، جایگاه ویژه‌ای در تفســیر آیــات کتاب الهی  کاو وا

دارد و نگاه به آثار تفسیری، شاهد بر این ادعا است. به‌عنوان نمونه، شیخ طوسی 

گانۀ القراءة، الإعراب و اللغة، به تحقیق اجزای  در تفســیر التبیان، در عناوین جدا

ی از دانشــمندان اهل‌ســنت در تفســیر البســیط به  آیــه می‌پــردازد. واحدی نیشــابور

بحث‌های ادبی آیات پرداخته است. علامه میرحامد حسین نیز در تفسیر آیات، 

گان آیــات را پررنــگ می‌دانــد و از مؤلفه‌هــای مرتبــط بــا ســاخت  نقــش شــناخت واژ

گان چون چندمعنایی، شــمول معنایی و مجاز بهره می‌برد. واژ
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1-1-3. چندمعنایی

یان دارد. گاهی چندمعنایی  گان جر چندمعنایی پدیده‌ای اســت که در ســطح واژ

 ، برد دیگر بــه کار مــی‌رود و مــراد از آن، وجود چند معنــا برای یک واژه اســت. در کار

مقصــود از چندمعنایــی کاربســت هم‌زمــان چندین معنــا برای یک کلمه اســت که 

در دانش اصول از آن با عنوان »استعمال واحد در بیش از یک معنا« یاد می‌کنند. 

در روش میرحامد حســین بحث از چندمعنایی در هردو جهت به کار رفته است. 

ی در دو عنوان دنبال می‌شــود: ، چندمعنایی در روش و ازاین‌رو

گان در این کاربســت،  الــف( کاربســت نخســت چندمعنایــی؛ چندمعنایــی واژ

ک لفظی از مواردی اســت که چنــد معنا برای  دلایــل مختلفــی دارد. در مَثَل، اشــترا

« که در زبان فارســی در معانی حیــوان درنده، مایع  واژه ایجــاد می‌کنــد؛ مانند »شــیر

ک  خوردنی و وسیلۀ باز و بسته کردن آب می‌آید )قائمی‌نیا، ۱۳۹۹: ۱۱۹/۱(. کلمه در اشترا

گانه‌ای صورت  یک از این معانی وضع جدا گونی دارد و برای هر گونا لفظی، معانی 

ک  ک لفظی، اشترا ی، ۱۴۱۸: ۲۶۱/۱(. در برابر اشــترا ، ۱۴۲۷: ۴۱/۱؛ فخر راز گرفته اســت )مظفر

معنــوی قــرار دارد؛ بــه ایــن معنــا کــه کلمه بــرای مفهــوم عامی وضع شــده اســت و بر 

گونی صدق می‌کند و به دو نوع مشکّک و متواطئ تقسیم می‌شود )تهاونی،  افراد گونا

.)۲۰۲/۱ :۱۹۹۶

ی به تمایز  کاربست چندمعنایی در روش میرحامد حسین مشاهده می‌شود و و

مشترک لفظی و معنوی و تأثیر معانی آن دو در فرایند تفسیری توجه دارد )لکهنوی، 

۱۴۰۲: ۲۱۳-۲۱۶(. در مَثَــل، عبدالعزیــز دهلــوی، واژۀ »ولــی« در آیــۀ ولایــت )مائــده: ۵۵( و 

 ،» حدیــث ولایت1 )طیالســی، ۱۴۱۹: ۱۶۸/۲( را مشــترک لفظی در معانــی »محبّ«، »ناصر

بَعَةٌ  رْ
َ
نْکــرُوهُ، فَاتفَقَ نَفَــرٌ أ

َ
وْا مِنْهُ شَــیئًا فَأ

َ
 الِله؟ص؟ بَعَثَ عَلِیا فِــی جَیشٍ فَــرَأ

َ
ن رَسُــول

َ
1. »عَــنْ عِمْــرَانَ بْــنِ حُصَیــنٍ: أ

تِی 
ْ
نَا حَتى نَأ

َ
هْل

َ
تِ أ

ْ
مْ نَــأ

َ
 عِمْــرَانُ: وَکنا إِذَا قَدِمْنَا مِنْ سَــفَرٍ ل

َ
نْ یخْبِــرُوا النبِــی؟ص؟ بِمَا صَنَعَ عَلِی، قَال

َ
وَتَعَاقَــدُوا أ

ن عَلِیا صَنَعَ 
َ
مْ تَرَ أ

َ
ل

َ
 الِله، أ

َ
: یا رَسُول

َ
حَدُهُمْ فَقَال

َ
بَعَةُ فَقَامَ أ رْ

َ ْ
یهِ، فَجَاءَ النفَرُ الْأ

َ
یهِ وَنَنْظُرَ إِل

َ
 الِله؟ص؟ فَنُسَلمَ عَل

َ
رَسُول

عْرَضَ 
َ
 مِثْلَ ذَلِک فَأ

َ
عْــرَضَ عَنْهُ، ثُم قَامَ الثالِثُ فَقَال

َ
 مِثْلَ ذَلِک فَأ

َ
عْرَضَ عَنْهُ، ثُم قَامَ الثانِی فَقَال

َ
ا، فَأ

َ
ا وَکذ

َ
کــذ

نَا مِنْــهُ، وَهُوَ وَلِی کل 
َ
هُمْ وَلِعَلِــی! إِن عَلِیا مِنی وَأ

َ
 الِله؟ص؟: مَا ل

ُ
 رَسُــول

َ
 مِثْــلَ ذَلِک، فَقَال

َ
عَنْــهُ، ثُــم قَامَ الرابِعُ فَقَال

مُؤْمِنٍ بَعْدِی.«
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ینۀ خارجیه بر معنای معینی  « می‌داند که تنها با قر »صَدیــق« و »متصــرف فی الأمر

حمل می‌شود )دهلوی، ۱۲۷۱: ۴۱۳-۴۱۲(.

درستی برداشت دهلوی در صورتی است که »ولی« را مشترک لفظی بدانیم؛ اما 

گر این واژه مشترک معنوی باشد، تنها یک معنا خواهد داشت. بنابر گفتۀ قاضی  ا

نورالله شوشــتری، »ولی« مشــترک معنوی به معنای اولویت در تصرف اســت و دیگر 

گــر این کلمه  ن بر آن حتی ا معانــی، بــه آن بازگشــت دارد )شوشــتری، ۱۴۰۹: ۴۱۲/۲(. افــزو

یرا کلام او  مشــترک لفظــی باشــد، باز هم گفتــار دهلوی پشــتیبان نخواهد داشــت؛ ز

در ناهماهنگی با گفتار دیگر دانشمندان اهل‌سنت است. ولی‌الله دهلوی، معنای 

گرفته اســت. در  »ولی« را در آیۀ ولایت به معنای سرپرســتی امور مســلمانان در نظر 

ی هرچند لفظ آیه عام است، اما در خصوص ابوبکر نازل شده و به این معنا  نظر و

اســت که او خلیفۀ مســلمانان و کارساز ایشان می‌باشد )دهلوی، بی‌تا: ۱۰۹/۱(.

ب( کاربســت دوم چندمعنایــی؛ اســتعمال واحد در بیش از یــک معنا یا حمل 

کلمه بر جمیع معانی، از مسائلی است که از سده‌های نخستین مورد گفت‌وگو بوده 

و موافقان و مخالفانی داشته است. خاستگاه طرح این موضوع در دانش اصول و 

تفسیر است. اصولی‌ها در بحث الفاظ و اشتراک در لغت به تناسب از چندمعنایی 

ســخن گفته‌انــد و پــس از قرن پنجم به‌عنوان مســئلۀ ثابتــی در کتب اصولی درآمده 

است )طیب حسینی، ۱۳۸۸: ۲۷(. مفسران نیز در لابه‌لای تفسیر از چندمعنایی بحث 

گون آیات را در طول یکدیگر می‌داند  کرده‌اند. در مَثَل، علامه طباطبایی معانی گونا

نــه در عــرض تــا عموم مجــاز و اســتعمال در بیش از یــک معنا پیش آیــد )طباطبایی، 

۱۳۹۰: ۴۴/۳-۴۵(. ابن‌عاشــور از مفســران اهل‌ســنت به جواز چندمعنایی در قرآن باور 

.)۹۳/۱ :۱۹۸۴ ، دارد و آن را یکی از مبانی تفســیری‌اش قرار داده اســت )ابن‌عاشور

ردپای چندمعنایی در میان فقیهان امامیه نخســتین‌بار در آثار ســید مرتضی دیده 

می‌شود. وی جواز استعمال لفظ در بیش از یک معنا را نمی‌پذیرد؛ خواه همۀ معانی آن 

حقیقی باشد و خواه برخی حقیقی و برخی مجازی )سید مرتضی، ۱۳۷۶: ۱۷/۱(. پس از وی، 
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دانشمندانی مثل شیخ طوسی، علامه حلی و صاحب معالم به این موضوع پرداختند 

)شــیخ طوســی، ۱۴۱۷: ۵۱/۱؛ علامــه حلــی، ۱۳۸۰: ۷۲؛ حســن بــن زین‌الدیــن، بی‌تــا: ۳۹(. در اهل‌ســنت، 

شــافعی برخلاف ابوحنیفه باور داشــت که حمل کلمه بر همۀ معانی‌اش در نبودِ قرینۀ 

معینه واجب است )فخر رازی، ۱۴۱۸: ۲۷۴/۱(. به ‌گفتۀ فخر رازی، قاضی ابوبکر باقلانی نیز 

در این مورد هم‌رأی شافعی بوده است )همان(. غزالی قائل به تفصیل شد و حمل لفظ بر 

معنای حقیقی و مجازی را درصورتی جایز شمرد که یکی از دو معنا مقدمۀ معنای دیگر 

باشد. وی البته همین مورد را نیز خلاف عادت عرب می‌شمارد )غزالی، ۱۴۱۳: ۲۴۱-۲۴۰(.

صاحب عبقات در روش تفسیری، از مسئلۀ حمل واژه بر همۀ معانی بهره می‌برد. 

ی به تناســب پاســخ به شــبهات اهل‌ســنت گاهی دیــدگاه موافقان ایــن موضوع را  و

مســتند تفســیر قــرار می‌دهــد و گاهــی به نگــرگاه مخالفان تمســک می‌نمایــد. به‌طور 

ک لفظی  نمونه، یکی از اشکالات عبدالعزیز دهلوی به آیۀ ولایت )مائده: ۵۵(، اشترا

واژۀ »ولی« است. بدین‌ترتیب، تعیّن این کلمه بر اولویت در تصرف، با چالش روبه‌رو 

است )دهلوی، ۱۲۷۱: ۴۱۲-۴۱۳(. دیدگاه شافعی و باقلانی در لفظ مشترک، پاسخ‌گوی 

، مشــترک لفظی در  یرا به باور این دو اشــکال دهلوی اســت )لکهنوی، ۱۴۰۶: ۵۲۷/۱۲(؛ ز

ی، ۱۴۱۸: ۲۷۴/۱(. ینه، بر همۀ معانی حمل می‌شــود )فخر راز نبودِ قر

میرحامد در جای دیگری، با استناد به نظر زمخشری بر عدم جواز استعمال لفظ 

گر واژۀ »ولی« در آیۀ ولایت بــه معنای محبت  در بیــش از یــک معنــا، معتقد اســت ا

باشد، باز هم مصداق آن امیرمؤمنان؟ع؟ است و بر امامت دلالت دارد؛ زیرا ولایت 

»الذیــن آمنــوا« در کنــار ولایت خدا و رســول؟ص؟ قــرار دارد و چون محبــت به خدا و 

رسول به‌طور مطلق واجب است، محبت به »الذین آمنوا« نیز مطلقا واجب است و 

وجوب محبتِ مطلق تنها در مورد علی؟ع؟ مصداق دارد. بنابراین، ممکن نیست 

محبت به خدا و رســول واجب باشــد؛ اما محبت به »الذین آمنوا« واجب نباشــد؛ 

زیرا به ‌گفتۀ زمخشری، جمع میان دو معنای مشترک در اطلاق واحد، موجب مبهم 

ماندن معنای آیات می‌شــود )زمخشــری، ۱۴۰۷: ۶۱۰/۱؛ لکهنوی، ۱۴۰۲: ۲۴۲-۲۴۱(.
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2-1-3. شمول معنایی

گاهــی رابطــۀ میــان دو واژه به‌گونــه‌ای اســت کــه معنــای یــک واژه، معنــای واژۀ دیگر 

را شــامل می‌شــود که در اصطلاح زبان‌شناســی به آن »شــمول معنایی« یا »تضمّن« 

گویند. مانند نوشــیدنی نســبت به چای و میوه نســبت به ســیب که شمول معنایی 

دارد )قائمی‌نیــا، ۱۳۹۹: ۷۷/۱(. شــمول معنایی در زبان‌شناســی جدیــد، مطابق با مطلق 

و مقیّــد در مباحــث دانــش اصــول به شــمار مــی‌رود. واژۀ مطلق، کلمه‌ای اســت که 

بــر حقیقت شــیء دلالــت می‌کند و هیچ قیــد ایجابی و ســلبی در آن در نظر گرفته 

یک از بــردگان چه مؤمن  کــه هر نمی‌شــود. در مَثَــل، »اَعْتِــقْ رَقَبةً« به این معنا اســت 

و چــه غیرمؤمــن را می‌توانی آزاد کنی؛ امــا در »اَعْتِقْ رَقَبةً مُؤمِنــةً«، خطاب کلام تنها 

بر می‌گیرد. بــردگان با ایمان را در

شناخت اطلاق واژه به‌عنوان یکی از اجزای کلام به دلالت آیات الهی رهنمون 

می‌کند و صاحب عبقات در معناشناسی آیات از آن بهره می‌برد. علامه در بررسی 

« و  آیۀ تطهیر )احزاب: ۳۳(، با اســتناد به دیدگاه دانشــمندان اهل‌ســنت، واژۀ »تطهیر

بر می‌گیــرد. برای مثــال، ابن‌فارس  »رجــس« را مطلــق می‌دانــد کــه همۀ گناهــان را در

کدامنــی از هــر گنــاه و قبیحــی معنــا کرده اســت )ابن‌فــارس، ۱۴۰۶: ۵۸۸(.  « را پا »تطهیــر

ی، ۱۴۱۶:  ی، »الرجــس« اســتعاره‌ای برای تمام گناهان اســت )نیشــابور در نظــر نیشــابور

ی معنای »رجس« را زدوده شدن از همۀ گناهان دانسته است )فخر  ۴۶۰/۵(. فخر راز

ی، ۱۴۲۰: ۱۶۸/۲۵(. راز

سِهِمْ< )احزاب: ۶( است  �فُ �نْ
أَ
�نَ مِ�نْ � �ی مِ�نِ مُؤ�ْ

ْ
ال وْلىٰ �بِ

أَ
ی � �بِ

، واژۀ »أولی« در آیۀ >ال�ن نمونۀ دیگر

که مطلق بوده و مقصود از آن، اولویت رســول خدا؟ص؟ در همۀ امور اســت )لکهنوی، 

۱۳۶۹: ۴۰۶/۱۰(. ایــن مدعــا بــا کاوش در گفتار مفســران اهل‌ســنت در تفســیر آیه ثابت 

کرم؟ص؟ در هــر امری از امــور دین و  می‌شــود. بــرای مثــال، زمخشــری می‌گوید: نبــی ا

دنیــا، برتــر از اهل ایمان نســبت به خودش اســت و به همیــن جهت، اولویت در آیه 

ی در  به‌صــورت مطلــق آمــده و قیــدی نخــورده اســت )زمخشــری، ۱۴۰۷: ۵۲۳/۳(. بیضــاو

تبیین معنای آیه معتقد اســت نبی در همۀ امور بر اهل ایمان نســبت به خودشان، 
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ی صلاح اســت و راز اطلاق اولویت در  یــرا فرمــان او بــه مؤمنان از رو اولویــت دارد؛ ز

ی، ۱۴۱۸: ۲۲۵/۴(. آیه، همین اســت )بیضاو

2-3. مجاز
گفت‌وگــو در مــورد مجــاز از موضوعــات مشــترک میــان مطالعــات ادبــی ســنتی و 

معناشناســی نویــن اســت؛ امــا میــان آن دو تفــاوت وجــود دارد. مجــاز در مطالعات 

ادبی، از صنایع ادبی و مرتبط با سطح ظاهری زبان، ولی در معناشناسی در سطح 

بنیادیــن و مرتبط با محورهای هم‌نشــینی و افزایش و کاهش معنایی اســت. به‌طور 

نمونه، در گزارۀ »سماور جوش آمد«، اصل جمله، »آب سماور جوش آمد« بوده است 

« لحاظ شــده و افزایش  که با حذف »آب« و کاهش معنایی، معنای آن در »ســماور

معنایی صورت گرفته اســت )قائمی‌نیا، ۱۳۹۹: ۱۴۴/۲(.

در ادبیــات ســنتی، واژه از جهــت اســتعمال در معنــای موضوع‌لــه و غیــر آن بــه 

ی تقسیم می‌شود. معنای حقیقی آن است که در موضوع‌له خودش  حقیقی و مجاز

ی که در غیرموضوع‌له استعمال می‌شود؛ به‌سبب  به کار رود برخلاف معنای مجاز

گر این ارتباط از  کــه بین دو معنای موضوع‌له و غیرموضوع‌لــه وجود دارد. ا ارتباطــی 

گر از نوع غیرمشابهت باشد، »مجاز  نوع مشــابهت باشــد، به آن »استعاره« گویند و ا

مرســل« نامیده می‌شود )هاشمی، ۱۹۹۹: ۲۵۱(.

ی از عوامل تأثیرگذار در روش تفسیری  بازشناخت میان معنای حقیقی و مجاز

ساخت‌گرا است. به‌طور نمونه، عبدالعزیز دهلوی در آیۀ ولایت )مائده: ۵۵(، حقیقت 

بــرد آن در غیر ایــن معنا را مجــاز می‌داند )دهلوی،  »رکــوع« را بــه معنــای خشــوع و کار

گفتــار او بــا رجــوع بــه دانشــمندان واژه‌شــناس ثابــت می‌شــود  ۱۲۷۱: ۴۱۳(. نادرســتی 

)لکهنوی، ۱۴۰۲: ۲۲۶(. خلیل در کتاب العین، خم شــدن ســر را رکوع می‌نامد )فراهیدی، 

کع کســی اســت کــه با صورت فرود آید  یــد در جمهرة اللغة گوید را ۱۴۰۹: ۲۰۰/۱(. ابن‌در

ید، ۱۹۸۷: ۷۷۰/۲(. به بیان ســید مرتضی، حمل  و از آن مورد اســت رکوع در نماز )ابن‌در

رکوع بر خشوع، اشتباه فاحشی است؛ زیرا رکوع در لغت و شرع به معنای خم شدن 



روش‏شن

ی تفسا




یرس
 علامه میرحامد حسین با رویکرد ساخت‏گرایانی

























333

، حمل رکــوع بر معنای  برد آن در خاشــع، مجاز اســت. ازاین‌رو خاصــی اســت و کار

ن ضرورت، روا نیســت )سید مرتضی، ۱۴۱۰: ۲۳۲-۲۳۱/۲(. ی آن یعنی خشــوع بدو مجاز

گان مــورد بحــث در آیۀ ولایــت )مائده: ۵۵( اســت. به باور  »زکات« نیــز از دیگــر واژ

ی  دهلــوی، حمــل زکات در آیــۀ ولایــت بــر زکات غیرواجب، حمــل بر معنــای مجاز

ی بودن اطلاق زکات بر صدقه، پذیرفتنی  است )دهلوی، ۱۲۷۱: ۴۱۴(. درحالی‌که مجاز

نیست. در تفسیر زاهدی آمده است آیۀ ولایت بر اطلاق زکات، بر صدقۀ مستحبی 

هَ اللَهِ< )روم: ۳۹(  ْ دُو�نَ وَج� رِ�ی کو�ةٍ �تُ مْ مِ�نْ ز�َ �تُ �ی
�تَ
آ
دلالــت دارد؛ همان‌طــور که در آیۀ >وَمَا �

ن بر آن، بر فــرض که زکات  بــه همیــن معنــا آمده اســت )درواجکــی، ۱۳۹۸: ۸۱۹/۲(. افــزو

ی باشــد، در آیۀ ولایت به‌دلیــل وجود روایات، بر  بــه معنای صدقۀ مســتحبی، مجاز

معنای حقیقی حمل نمی‌‌شــود )لکهنوی، ۱۴۰۲: ۲۲۹(.

ی میان دو  گــزاره، احتمال معنای مجــاز مســئلۀ مهــم دیگــر آن‌که گاهــی در یک 

یک از دو مجاز  گان داده می‌شــود و معنــای جملــه با توجه بــه اختیار معنــای هر واژ

، تعــارض پیش می‌آید و بــر پایۀ معیار  تغییــر می‌کنــد. در ایــن ‌صورت بیــن دو مجاز

یــده در رفــع تعــارض بایســته اســت یکــی از دو را بــر دیگــری ترجیــح داد. به‌طور  برگز

ینۀ »یرمی«، مجاز را در »أسد«  نمونه، در گزارۀ »رأیتُ أسداً یَرمی« ممکن است به قر

ینۀ »أســد«، »یرمی« را مجاز در معنای  یم یا به قر گیر به معنای رجل شــجاع در نظر 

کنیم. ک استعمال  پرتاب خا

حل تعارض در این مسئله نزد دانشیان اصول فقه در بحث جمع میان مطلق و 

مقید مطرح شده است که در نتیجه، با دو مسلک روبه‌رو هستیم؛ نخست، مسلکی 

ک حمل را اظهر بودن مطلق یا مقید می‌داند؛ بنابراین گاهی مقید بر مطلق  که ملا

ک ترجیح  ینه بودن را ملا و گاهی مطلق بر مقید مقدم می‌شود. دوم، مسلکی که قر

، ۱۴۳۰: ۵۳۴/۱(. آخوند خراسانی از طرف‌داران دیدگاه نخست است  معرفی می‌کند )صدر

یــک از مطلق و  )آخونــد خراســانی، ۱۴۳۰: ۲۲۲/۲(. براین‌اســاس، ضابطــۀ کلــی در تقدیم هر

مقید بر دیگری وجود ندارد، بلکه متناسب با هر دلیلی که ظهور قوی‌تری داشت، 
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.)۵۳۴/۱ :۱۴۳۰ ، تقدیــم صورت می‌گیرد )صدر

ینه، بر  ی در قر ی، اصل جار نایینــی نظــرگاه دوم را اختیار کرده اســت. در نظــر و

 ، ک نیست. ازاین‌رو ، ملا کم است و اقوی بودن ظهور ینه حا ی در ذی‌القر اصل جار

در »رأیتُ أسداً یرمی«، ظهور »یرمی« در پرتاب نیزه بر ظهور »أسد« در حیوان مفترس 

گر ســنجۀ تقدیم را ظهور قرار دهیم، به‌عکس خواهد بود؛  مقدم اســت. درحالی‌که ا

زیرا ظهور »أسد« در حیوان مفترس به وضع و ظهور »یرمی« در پرتاب نیزه به اطلاق 

اســت و ظهــور بــه وضع، قوی‌تــر از ظهور اطلاقــی اســت )نایینــی، ۱۳۷۶: ۵۷۸/۲(. معیار 

ینه و  اختیارشــده نزد نایینی، از مناســبات عرفی برخاســته است؛ بنابراین عرف، قر

.)۵۳۴/۱ :۱۴۳۰ ، ینه را مشــخص می‌‌کند )صدر ذی‌القر

گونی را در نظر گرفته‌اند.  دانشمندان اهل‌سنت نیز در این زمینه سنجه‌های گونا

: این سنجه‌ها عبارتند از

 :۱۴۱۸ ، الــف( نزدیکــی یکی از دو مجاز بــه حقیقت )اصفهانی، ۱۴۰۶: ۳۸۵/۳؛ ابن‌نجار

۶۶۳/۴؛ ســبکی، ۱۴۲۴: ۱۵۶۷/۵(. به‌طــور مثــال، در مقصــود از نفــی عمــل در حدیــث »لا 

ی نفی صحــت عمل و نفــی کمال عمل   بنیــة«، احتمــال دو معنــای مجاز
ّ

عمــل إلّا

یرا  وجــود دارد. از ایــن دو معنــا، نفــی صحــت بــه معنای حقیقــی نزدیک‌تر اســت؛ ز

عمل غیرصحیح مثل عدم عمل اســت )صنعانی، ۱۴۰۸: ۴۲۶(.

ب( شهرت استعمال )اصفهانی، ۱۴۰۶: ۳۸۶/۳؛ سبکی، ۱۴۲۴: ۱۵۷۰/۵؛ بعلی، ۱۴۴۱: ۸۶۳(.

ج( دلیل یکی از دو مجاز بر دیگری برتری داشــته باشــد )اصفهانی، ۱۴۰۶: ۳۸۵/۳(. 

 ، به این صورت که قرینۀ صارفه در یکی قطعی و در دیگری غیرقطعی باشد )ابن‌نجار

.)۶۶۳/۴ :۱۴۱۸

 ، ی و حقیقی در یکی قوی‌تر از دیگری باشد )ابن‌نجار د( رابطۀ میان معنای مجاز

۱۴۱۸: ۶۶۳/۴؛ بعلی، ۱۴۴۱: ۸۶۳(.

، ظهور عرفی بیشتری داشته باشد؛ مانند حدیث »رُفِعَ عن  هـ( یکی از دو مجاز

کــه مقصود رفــع حقیقی خطا و نســیان نیســت، بلکه رفع  اُمتــی الخطــأ و النســیان« 
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حکــم خطــا و نســیان یــا گناه آن دو اســت. معنــای دوم، ظهور عرفی بیشــتری دارد؛ 

زیرا متبادر به ذهن از رفع خطا و نسیان، رفع گناه آن دو است )سبکی، ۱۴۲۴: ۱۵۷۰/۵(.

اســتفاده از ســنجه‌های معتبر در حل تعارض میان دو مجاز در روش تفســیری 

مفســر و معنایابی درســت از آیات امامت راه‌گشــا اســت. آیۀ مباهله )آل‌عمران: ۶۱( از 

دلایــل قرآنــی امامیــه بر امامت علی بن ابی‌طالب؟ع؟ بوده کــه صاحب تحفة بر آن 

کــرده اســت. بــه ‌گفتۀ دهلــوی، دلیل دانشــمندان امامیــه بر خارج  اشــکالاتی را وارد 

که معنا  بودن رســول خدا؟ص؟ از »أنفســنا« و داخل بودن امیرمؤمنان؟ع؟، آن اســت 

ندارد شخصی خود را دعوت کند. دلیلی که امامیه اقامه کرده‌اند نادرست است؛ 

برد داشــته اســت؛ ماننــد: »دعوتُ  یــرا دعــوت بــه نفس در عــرف قدیم و جدید کار ز

نفســی إلى کذا«، »فطوعت له نفسُــه قتلَ أخیه«، »أمرتُ نفســی« و »شــاورتُ نفسی« 

)دهلوی، ۱۲۷۱: ۴۲۸(.

یرا در دعوت به نفس، می‌توان دو مجاز را در نظر  ی بی‌اســاس است؛ ز شــبهۀ و

گر به‌صورت حقیقی اراده شــود  گرفت؛ یکی در دعوت و دیگری در نفس. دعوت ا

ی صحیح خواهد بود. همان‌گونه که داخل بودن  نادرست است؛ اما به کاربرد مجاز

، سه  ی درســت خواهد بود. ازاین‌رو امیرمؤمنان؟ع؟ در »أنفســنا« به اســتعمال مجاز

فرض را می‌توان در »أنفســنا« در نظر گرفت:

الف( تنها رسول خدا؟ص؟ مراد باشد. در این صورت دو مجاز غیرمتعارف پیش 

یــرا در ایــن صــورت، علــی؟ع؟ در  می‌آیــد؛ یکــی در دعــوت و دیگــری در »أبنائنــا«؛ ز

»أبنائنا« داخل اســت درحالی‌که اطلاق أبنا بر داماد، نزد عرب غیرمتعارف اســت.

کــه دو مجــاز پیــش  ب( رســول خــدا؟ص؟ و امیرمؤمنــان؟ع؟، هــردو مــراد باشــند 

می‌آیــد؛ یکی در دعوت و دیگری در نفس.

که مجاز در نفس لازم می‌آید. ج( تنها امیرمؤمنان؟ع؟ مراد باشــد 

ی متعارف  مجاز در نفس نسبت به مجاز در دعوت برتری دارد؛ زیرا چنین مجاز

است که در نهایت اتحاد دو چیز می‌گویند: »هو نفسی«؛ یا در فارسی می‌گویند آن 
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شــخص، جــانِ مــن و به‌منزلۀ روح من اســت؛ اما مجاز در دعوت متعارف نیســت. 

ی همچنیــن در توضیح مراد از  ، مراد از »أنفســنا«، امیرمؤمنان؟ع؟ اســت. و ازایــن‌رو

که اتحاد حقیقی میان دو شخص ممکن نیست، این واژه  »أنفسنا« می‌گوید ازآنجا

بر اقرب مجازات حمل می‌شود. بنابراین، علی بن ابی‌طالب؟ع؟ با رسول خدا؟ص؟ 

در همــۀ فضائــل برابر اســت؛ مگر مــواردی مثل نبوت، ازدواج با نُه همســر و وجوب 

کرم؟ص؟ است )لکهنوی، ۱۴۰۲: ۴۸۷-۴۸۶(. نماز شــب که دانســته شود ویژۀ نبی ا

4. معنایابی در سطح جمله
گان، یعنی در ســطح جمله  معنایابــی در ســطح جملــه در رتبۀ بالاتری از ســطح واژ

بررسی می‌شود. در این نگاه، معنادهی اجزا و نقش آن در دلالت کلام، در مجموع 

یک گزاره دیده می‌شــود. ایــن روابط گاهی نحوی-معنایی اســت که در آن از نقش 

گفتــه می‌شــود؛ ماننــد  گان در جملــه و ارتبــاط معنایــی میــان آن ســخن  نحــوی واژ

گاهــی بلاغی-معنایــی  ینــد،  کــه معنــای ویــژه‌ای در جملــه می‌آفر حــذف مفعول‌بــه 

، اِخبــار و انشــا و گاهــی معنایی-معنایــی اســت کــه در آن،  اســت؛ همچــون حصــر

ن در نظر گرفتن رابطۀ نحــوی آن‌ها و بر پایۀ مؤلفه‌های معنایی  ارتبــاط کلمات بدو

میانشــان گفت‌وگو می‌شــود. رابطۀ هم‌نشینی، در این قسم از روابط جای می‌گیرد.

1-4. حذف مفعول‌به
یک  ی در جمله از اجزای کوچک‌ترِ مفردات تشــکیل می‌شــود. هر یــک واحد گفتار

از ایــن اجــزا برای انتقال معنای درســت باید در جایگاه مناســب خود قــرار بگیرند. 

، جمله‌ها بنابر ارکان اصلی‌شــان دو قســم می‌شوند: اســمیه و فعلیه. جملۀ  ازاین‌رو

فعلیه بر پایۀ دو جزء اساسی فعل و فاعل استوار است و گاهی اجزای دیگری مانند 

مفعول نیز به آن اضافه می‌شود. همان‌طور که وجود مفعول در معنادهی کلام نقش 

ایفا می‌کند، حذف آن نیز می‌تواند به القای معنایی خاصی راهنما باشد. در قواعد 

عربــی، کارکردهایــی برای حذف مفعول در کلام بیان شــده اســت. تضمینِ معنای 

کلت، علم و جهــل، تعظیم و خــوف از عوامل حــذف مفعول‌به  ، مشــا لازمــی، ایجــاز
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گزاره‌ها از دیگــر فواید  بــه حســاب می‌آینــد )ســیوطی، ۱۴۳۱: ۱۰/۲(. عمومیت‌بخشــی بــه 

حذف مفعول است.

ســیوطی در همــع الهوامــع در شــمارش آثــار حذف مفعــول معتقد اســت یکی از 

فوایــد حذف، اشــاره به عمومیت اســت مانند »یحیی و یمیــت«، »یعطی و یَمنع« و 

وْمَهُ  رْعَوْ�نُ �قَ ل �فِ ض�َ
أ
»یَصل و یَقطع« )همان(. فاضل الســامرائی در معانی النحو آیۀ >وَ �

کــرده و ضمیر مفعولــی »هُــمْ« را مفعول  وَ مَا هَدَیٰ< )طــه: ۷۹( را به‌عنــوان نمونــه ذکــر 

ی دلیل  محذوف می‌داند. بنابراین، »ما هَدَیٰ« در اصل »وَ مَا هَداهُمْ« بوده است. و

یــرا در صورت آمــدن ضمیر »هُمْ«،  ، عمومیــت می‌داند؛ ز حــذف را جــدای از ایجــاز

ایــن معنا برداشــت خواهد شــد که گمراه‌کننده بــودنِ فرعون، تنها ویــژۀ قوم خودش 

، این ضمیر حذف شــده تا  بوده و احتمال دارد هدایتگر دیگر افراد باشــد. ازاین‌رو

برســاند او هدایتگر هیچ‌کسی نبود )سامرایی، ۱۴۲۰: ۹۳/۲(.

میرحامد حسین در العضب البتار از این نکتۀ ادبی بهره برده است. در دیدگاه 

اهل‌سنت، نماز ابوبکر به‌جای رسول خدا؟ص؟ در واپسین روزهای عمر آن حضرت، 

؟ص؟ اســت. برخی روایات نیز بیانگر آن اســت که  دلیــل بــر امامت او پــس از پیامبر

ی اقتدا نمود. قاضی  ی به و کرم؟ص؟ در همان حالِ بیمار ابوبکر نماز خواند و نبی ا

وا لاٰ  مَ�نُ
آ
�نَ � �ی ِ هَا ال�ذ �ی

أَ
ا � نورالله شوشــتری این احادیث را ســاختگی و در تعارض با آیۀ >�یٰ

یرا به  مٌ< )حجرات: ۱( می‌داند؛ ز عٌ عَلِ�ی �ن اللٰه سَمِ�ی وا اللٰه �إِ �قُ دَی اللٰه وَ رَسُولِه وَ ا�ت �نَ �ی �ی َ دمُوا �ب �قَ �تُ

مفاد این آیه نباید بر خدا و رسول در امامت پیشی جست. محمد فاخر اله‌آبادی 

از دانشــمندان اهل‌ســنت به ایراد قاضی نورالله پاســخ می‌دهد که آنچه تو برداشت 

ن توجه به روایات شــأن نزول اســت. مراد از تقدم،  کرده‌ای از ظاهر واژۀ »تقدم« بدو

ی است که خدا و رسول به آن حکم می‌دهند نه امامت خدا  پیشی گرفتن در امور

یرا پروردگار منزه اســت از آن‌که امام باشــد یا مورد اقتدا قرار گیرد. و رســول؛ ز

علامــه در کشــف معنای آیه و پاســخ بــه گفتار اله‌آبــادی، کارکرد حــذف مفعول 

ی، دلالــت آیه بر امام نبــودنِ ابوبکر  در کلام را مــورد اســتناد قــرار می‌دهــد. بــه بیان و
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یــرا بنابر  بــر هرکســی کــه در آیه و شــأن نــزول آن دقت کنــد، به یقین ثابت می‌شــود؛ ز

محتوای آیه، هر نوع تقدم کرداری و گفتاری بر رسول خدا؟ص؟ روا نیست. این معنایی 

ی در غرائب القرآن در تفســیر  اســت کــه مفســران نیز بــه آن اشــاره کرده‌انــد. نیشــابور

این آیه گفته اســت یک فرض آن اســت که »قدم« متعدی باشــد و مفعول‌به جهت 

عمومیت‌بخشــی حــذف شــده اســت تا هر عمــل و گفتار را شــامل شــود. همچنین 

نیامدن مفعول ممکن اســت مانند »یعطی و یمنع« باشــد که مفعول حذف شده تا 

ی بر  توجــه را بــه فعل معطوف کند نه مفعول. گویا آیه می‌خواهد بگوید در هیچ کار

ی نیز در تفسیر کبیر معتقد است  ی، ۱۴۱۶: ۱۵۷/۶(. فخر راز نبی پیشی نگیرید )نیشابور

یک احتمال آن اســت که »لاتقدموا« از مصدر »تقدیم« و متعدی باشــد و مفعول‌به 

یمْنَعُ«؛ به این معنا که پروردگار به‌طور  یمِیتُ« و »یعْطِی وَ کلی نیاید. مانند »یحْیی وَ

کلــی، عطــا و منعــی دارد نــه آن‌کــه چیــز معینــی را می‌بخشــد یا منــع می‌کنــد. در آیۀ 

مورد بحث نیز گویا خداوند می‌فرماید شایســته نیســت از شما هیچ‌گونه تقدیمی بر 

ی، ۱۴۲۰: ۹۱/۲۸(. ؟ص؟ رخ دهد )فخر راز پیامبــر

2-4. حصر
حصــر بــه معنــای اختصاص دادن امری به امر دیگر به روشــی ویژه‌ اســت )هاشــمی، 

یرا حصر به نفی و  گونی صورت می‌گیرد؛ ز ۱۹۹۹: ۱۶۵(. این اختصاص از راه‌های گونا

استثنا، حصر به »إنّما«، حصر به عطف با »لا«، »بل« و »لکن« و حصر از راه تقدیم 

واژه‌ای که جایگاهش در کلام مؤخر اســت )همان: ۱۶۸(. در بین این موارد، حصر به 

»إنّما« از انواع پربســامد در حصر به شمار می‌آید.

حصر به دو نوع حقیقی و اضافی تقسیم می‌شود. در حصر حقیقی، حصر موافق 

بــا حقیقــت و واقع و نســبت به همــۀ افراد غیر از مورد حصر شــده صورت می‌گیرد؛ 

کــه به‌واقع وجود هــر خدایی غیر از الله نفی می‌شــود. در حصر  ماننــد »لا إلــه إلا الله« 

 .» اضافی، حصر نسبت به افراد معینی است نه همۀ افراد؛ مثل »ما خلیلٌ إلا مسافرٌ

مراد در این نمونه، حصر مسافرت در خلیل در مقابل شخص دیگری مانند محمود 
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اســت نه آن‌که هیچ مســافر دیگری غیر از خلیل نداشــته باشیم )همان: ۱۷۰(.

حصر اضافی نیز با توجه به حال مخاطب، به حصر اِفراد، قلب و تعیین تقسیم 

می‌شود. حصر افراد در مواجهه با مخاطبی است که به وجود شریک در موضوع مورد 

نظــر معتقــد اســت. به‌طور مثــال، »إنما الله إله واحد« در مقابل کســی اســت که باور 

دارد خدا یکی از ســه اله اســت. حصر قلب در برابر مخاطبی اســت که به حکمی 

مخالف حکم مورد نظر گوینده اعتقاد دارد. به‌عنوان نمونه، »ما سافر إلا علی« در رد 

فردی اســت که مســافر را خلیل می‌داند نه علی. قصر تعیین در رد مخاطبی است 

که در حکم شک دارد؛ مثلا »الأرض متحرکة لا ثابتة« در مواجهه با مخاطبی است 

کــه در این حکم تردید دارد )همان: ۱۷۳(.

صاحب عبقات در معنایابی آیات از حصر و اقسام آن بهره می‌برد. در مَثَل، واژۀ 

»ولی« در آیۀ ولایت )مائده: ۵۵( بر اولویت در تصرف دلالت دارد نه دیگر معانی؛ زیرا 

حصر ولایت در مؤمنانی که در حال رکوع صدقه می‌دهند با معنای نصرت از »ولی« 

ســازگار نیســت و معنای آیه این‌گونه می‌شــود: تنها مؤمنانی یاوران شــما هستند که 

در حال رکوع صدقه می‌دهند که نادرستی این معنا روشن است )لکهنوی، ۱۴۰۲: ۲۱۵(.

گونی  گونا همچنین به باور دهلوی، »ولی« مشترک لفظی است. این واژه معانی 

یرا اقتضای  مثل محب، ناصر و صدیق دارد و در این آیه بر امامت دلالت ندارد؛ ز

حصــر در آیــه آن اســت کــه زمــان نــزول آن، نــزاع و درگیری بر ســر امامت بوده باشــد 

درحالی‌که در آن زمان چنین نزاعی نبوده است )دهلوی، ۱۲۷۱: ۴۱۳(. اشکال دهلوی 

یرا حصر دو دســته اســت: حقیقی و اضافی و آنچه دهلوی گفته در  وارد نیســت؛ ز

حصر اضافی است و حال‌آنکه احتمال دارد حصر در آیه، حقیقی باشد. همچنین 

ممکن است حصر در آیه، اضافی باشد و به‌دلیل آن‌که خداوند، به همۀ اشیا دانا 

کــرد. همچنیــن  اســت، می‌‌دانــد آن‌هــا در آینــده در امامــت علــی؟ع؟ نــزاع خواهنــد 

کــه آیا ولایت در خدا و رســول؟ص؟ منحصر اســت  احتمــال دارد تردیــد در آن باشــد 

یک‌اند؟ ازایــن‌رو حصــر در آیــه، حصــر قلــب اســت. مانند  یــا دیگــر افــراد در آن شــر
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ک  کــه حصــر بــرای نشــان دادن اشــترا اسِ< )ســبأ: ۲۸(  �ةً لِل�ن لا کا�ف اک �إ �ن
ْ
رْسَل

أَ
آیــۀ >وَما �

ن بر آن، حصر اضافی در اینجا  رســالت برای همۀ مردم اســت نه فقط اعراب‌. افزو

بــر نفــی امامت مخالفــان به‌صورت مطلق دلالــت می‌کند نه فقط کســانی که در آن 

کــه نفی خدایان  زمــان در امر امامت نزاع داشــته باشــند؛ ماننــد »إنما الله إله واحد« 

غیرالله می‌کند، به‌طور مطلق نه فقط کسانی که در آن زمان در توحید نزاع داشته‌اند 

)لکهنوی، ۱۴۰۲: ۲۱۸-۲۱۷(.

وْمٍ هٰادٍ< )رعد: ۷( است که به بیان دهلوی،  رٌ وَ لِکل �قَ ذ�ِ �نْ�تَ مُ�نْ
أَ
مٰا � �ن ، آیۀ >�إِ نمونۀ دیگر

بــر امامــت امیرمؤمنــان؟ع؟ دلالــت ندارد و از غیــر آن جناب نفی امامــت نمی‌کند؛ 

یرا هادى بودن با امامت ملازمه ندارد و هدایت را از دیگران نفى نمی‌کند )دهلوی،  ز

۱۲۷۱: ۴۲۹(. میرحامــد حســین در پاســخ از گفتــار قاضــی نــورالله بهره می‌برد. بــه ‌تقریر 

قاضــی، آیــه بر کمال هدایت امام، بلکه بر حصر هدایت در علی؟ع؟ دلالت دارد؛ 

زیرا انذار در این آیه به رسول خدا؟ص؟ و هدایت به امیرمؤمنان؟ع؟ اختصاص یافته 

است. انحصار مطلق هدایت در ایشان، اقتضا دارد در سایر اوقات هم هادی باشد 

و چنیــن معنایی مفید احقّیت آن حضرت به خلافت اســت )لکهنوی، ۱۴۰۲: ۵۱۴(.

3-4. اخبار و انشا
گون اخبار و انشا، نقش پررنگی در فهم کلام دارد. خبری  شناخت گفتار و اقسام گونا

و انشــایی بــودن خطــاب، یکــی از اقســام متعــارف جمله‌هــا و گزاره‌ها اســت. گفتار 

ی باشد. سنجۀ راستی و  خبری کلامی اســت که احتمال راستی و دروغ در آن جار

ناراســتی در این گزاره‌ها، مطابقت و عدم مطابقت با واقع اســت )هاشــمی، ۱۹۹۹: ۵۵( 

جملۀ انشــایی نیز آن اســت که احتمال راســتی و دروغ در آن راه ندارد. جمله‌های 

، نهی، اســتفهام، تمنی و  انشــایی به دو نوعِ طلبی و غیرطلبی تقســیم می‌شــوند. امر

ندا از اقســام گزاره‌هــای طلبی و مواردی مانند صیغه‌های مدح و ذم، عقود، قَسَــم، 

گزاره‌های غیرطلبی به شــمار می‌آیند )همان: ۶۹(. گاهی  تعجب و غیر آن، از اقســام 

اِخبار و انشــا به اهــداف مختلفی در جایگاه یکدیگر بــه کار می‌روند )همان: ۹۲(. در 
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یافت معنای آن ســودبخش بــوده و توجه به  نتیجــه، شــناخت آن‌هــا در کلام، در در

آن در تفســیر آیات بایسته است.

در کلام صاحب عبقات، ظاهر آیۀ ولایت اخبار از ولایت خدا، رسول و کسانی 

است که ویژگی‌های مورد نظر در آیه را دارند؛ اما در حقیقت، کلامی انشایی است 

که به ولایت ایشان امر می‌کند؛ مانند »بسم الله و الحمدلله« که مراد از آن »قولوا بسم 

الله و الحمدلله« است )لکهنوی، ۱۴۰۲: ۲۳۹(. همچنین در آیۀ تطهیر )احزاب: ۳۳(، طهارت 

اهل‌بیت؟عهم؟ از رجس را به چند وجه می‌توان تصور کرد؛ یکی از این وجوه آن است 

کــه مــراد از ایــن آیه، اخبــار از ارادۀ پــروردگار در ازل بر طهارت آل عبا؟عهم؟ باشــد نه 

طهارت در وقت نزول آیه. به این معنا، شبهۀ دهلوی بر عدم طهارت اهل‌بیت؟عهم؟ 

پیش از نزول آیه برطرف خواهد شــد )لکهنوی، ۱۴۰۲: ۳۳۸(.

4-4. هم‌نشینی
ساخت اصلی زبان در دو محور اصلی روابط هم‌نشینی و جانشینی شکل می‌گیرد. 

رابطــۀ هم‌نشــینی پیونــد عناصــر بــا زنجیره‌هــا و جمــات و رابطــۀ جانشــینی ارتباط 

عناصر را با جانشــین‌های آن‌ها در نظر می‌گیرد. در مَثَل، جملۀ »حســن آمد« میان 

»حســن« و »آمــد« رابطــۀ هم‌نشــینی نهاد و گزاره برقرار اســت. در این رابطــه بین این 

دو مؤلفه رابطۀ خطی وجود دارد. در ارتباط جانشــینی ممکن اســت عناصری مثل 

گزاره‌های مانند »می‌رود«، »رفت« و  «، »کسی« و »غریبه‌ای« جانشین »حسن« و  »او

یخت« جانشــین »آمد« شود. در این نظام، عناصر هم از جنبۀ معنا و هم لفظ،  »گر

یش، ۱۳۷۴: ۳۱-۳۰(. دامنــۀ یکدیگر را محدود می‌کنند )بی‌یرو

 ، کلمۀ »مولی« یکی از واژگان بحث‌برانگیز میان امامیه و اهل‌سنت است. ازاین‌رو

در ادلــه‌ای کــه برای این کلمه آمده اســت، اختلاف وجود دارد. بــه مدعای امامیه، 

»مولی« بر اولویت در تصرف دلالت دارد. در مقابل، گروهی مثل عبدالعزیز دهلوی 

ن »مَفْعَل« در  کــه وز ی بر عدم پذیرش، آن اســت  ایــن مدعــا را نپذیرفته‌انــد. دلیل و

ی وارد شــده  لغــت بــه معنــای »اَفْعَــل« نمی‌آیــد. البتــه این شــبهه پیش‌تــر از فخر راز
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ی، هیچ‌یک از بــزرگان دانش نحــو و لغت، آمــدنِ »مفعل«  اســت. بــه‌ گفتــۀ فخــر راز

، کلمۀ »مولــی« به معنای »أولی«  بــه معنــای افعل تفضیل را بیــان نکرده‌اند. ازاین‌رو

ی، بی‌تا: ۴۸۶/۴(. نمی‌آید )فخر راز

یارویــی با این شــبهه همچنان بــر گفتار امامیــه پای‌بند  میرحامــد حســین در رو

گونی مانند هم‌نشــینی واژۀ »مولی« با »الله« در  اســت و بــرای اثبات آن به ‌دلایــل گونا

یم در نُه مورد به  آیــات الهی تمســک می‌کنــد )لکهنوی، ۱۳۶۹: ۳۱۸/۸-۳۲۵(. در قــرآن کر

.ک: آل‌عمران: ۱۵۰؛ انعام: ۶۲؛ انفال: ۴۰؛ توبه: ۵۱؛ یونس:  یم )ر هم‌نشینی این دو واژه برمی‌خور

یــم: ۲ و ۴(. بــه تحلیــل علامــه، کنــار هم آمــدن »الله« و »مولا«  ۳۰؛ حــج: ۷۸؛ محمــد: ۱۱؛ تحر

بــرد ایــن واژه بــر او اســت و در مرحلــۀ بعــد،  می‌رســاند خــدا ســزاوارتر از همــه در کار

کار می‌رود. »مولی« بر رســول خدا؟ص؟ و امیرمؤمنان؟ع؟ به 

هم‌نشــینی میان این دو واژه، ســبب می‌شــود همان‌گونه که برای خدا و رســول و 

امام، ویژگی‌هایی وجود دارد، برای »مولا« نیز خصوصیاتی باشد که برای دیگر الفاظ 

نیســت؛ ماننــد آن‌کــه به معنــای أفعل تفضیل درآیــد. همان‌طور که کلمــۀ »الله« مثل 

ذات خــدا برخــی ویژگی‌ها را دارد؛ مانند آن‌کــه واژۀ »تعالی« فقط در کنار این کلمه 

گــون »اللهــم«، »تالله«، »آلله« و »هــا الله ذا« مخصوص این  می‌آیــد و صورت‌هــای گونا

واژه اســت )اســترآبادی، ۱۳۸۴: ۳۸۳/۱(. بنابراین، از راه هم‌نشینی »مولا« با »الله« و کشف 

رابطۀ معنایی-معنایی آن به مفهوم حقیقی از این واژه، یعنی اولی بالتصرف بودن 

دست می‌یابیم.

5. نتیجه‌گیری
یکــرد ســاخت‌گرا و  در روش تفســیری علامــه میرحامــد حســین، آیــات قــرآن بــا دو رو

ی  یکرد ســاخت‌گرا، معناشناســی آیات با بهره‌ور بافت‌گرا معنایابی می‌شــوند. در رو

ن نگاه به بافــت بیرونی صــورت می‌گیرد.  از ظرفیــت درونــی آیه و ســاخت آن و بــدو

گان و جمله، محور کشف مراد از آیات قرار می‌گیرد. در  در این روش، دو سطح واژ

سطح واژگان مؤلفه‌های چندمعنایی، شمول معنایی و مجاز قابل گفت‌وگو است. 
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ک لفظی  چندمعنایی به معنای وجود چند معنا برای یک واژه گاهی با عنوان اشترا

یان دارد. برای مثال، »ولی«  و گاهی با عنوان استعمال لفظ در بیش از یک معنا جر

که مشترک لفظی است و بااین‌حال، در آیۀ ولایت به معنای اولویت در تصرف کاربرد 

دارد. در شــمول معنایی، اطلاق واژه، معنای واژۀ دیگر را نیز شــامل می‌شــود مانند 

بر می‌گیــرد. مجاز نیز از  »رجــس« در آیــۀ تطهیــر که مطلق اســت و همۀ گناهان را در

موارد پربسامد در کلام خدا است که شناخت آن در ارائۀ تفسیر مناسب، اثربخش 

است. به‌ویژه آن‌که در برخی موارد، تعارض میان دو مجاز پیش می‌آید و حل آن با 

 ، ی به نظر می‌آید. در سطح جمله نیز حذف مفعول‌به، حصر ، ضرور ســنجۀ معتبر

یکرد ســاخت‌گرا به شمار می‌آید. یکی از  اخبار و انشــا و هم‌نشــینی از مؤلفه‌های رو

آثار معنایی حذف مفعول‌به، عمومیت‌بخشــی اســت و میرحامد حســین در تفسیر 

 ، آیــۀ نخســت ســورۀ حجــرات از رابطــۀ نحوی-معنایــی اســتفاده می‌کنــد. در حصر

�نْ�تَ 
أَ
مٰا � �نّ بــرد دارد. در آیــۀ >�إِ ادواتــی ماننــد »إنّمــا« در تخصیص امری بــه امر دیگر کار

وْمٍ هٰادٍ< )رعــد: ۷(، هدایــت بــه امیرمؤمنان؟ع؟ اختصاص یافته اســت و  رٌ وَ لِکل �قَ ذ�ِ مُ�نْ

بر احقیت ایشــان به خلافت دلالت دارد. توجه به اخبار و انشــا از دیگر مؤلفه‌های 

گرچه ظاهر آیۀ ولایت اخبار است، اما  تأثیرگذار در معنای آیات است. برای مثال، ا

کلامی انشــایی اســت که به ولایت اهل‌بیت؟عهم؟ فرمان می‌دهــد. در فهم گزاره‌های 

قرآنی، در نظر گرفتن روابط معنایی مثل هم‌نشــینی نیز فایده‌مند اســت. هم‌نشینی 

»مولی« با »الله« در آیات، معانی ویژه‌ای به این واژه می‌بخشــد.



رم
چها

ره 
ما

 ش
وم،

ل د
سا

ت، 
سن

 و 
آن

 قر
رتو

 پ
 در

ت
ام

 ام
مۀ

لنا
ص

دوف

344

منابع
* قرآن کریم.

	1 آخونــد خراســانی، محمدکاظــم )۱۴۳۰ق(، کفایــة الأصــول، قــم: جماعة المدرســین فی .
الحوزة العلمیة.

	2 اســترآبادی، رضــی محمــد )۱۳۸۴ش(، شــرح الرضــی علــی الکافیــة، تهــران: مؤسســة .
الصادق؟ع؟.

	3 ابن الشهید الثانی، حسن بن زین‌الدین )بی‌تا(، معالم الدین و ملاذ المجتهدین، قم: .
جماعة المدرسین فی الحوزة العلمیة. 

	4 یــد، ابوبکــر )۱۹۸۷م(، جمهــرة اللغــة، تحقیــق رمــزی بعلبکــی، بیــروت: دار العلم . ابن‌در
للملایین.

	5 .. ، محمد الطاهر )۱۹۸۴م(، التحریر و التنویر، تونس: الدار التونسیة للنشر ابن‌عاشور

	6 ابن‌فارس، احمد )۱۴۰۶ق(، مجمل اللغة، تحقیق زهیر عبدالمحسن سلطان، بیروت: .
مؤسسة الرسالة.

	7 ، تقی‌الدین )۱۴۱۸ق(، شــرح الکوکب المنیر، تحقیق محمد الزحیلی و نزیه . ابن‌نجار
حماد، الریاض: مکتبة العبیکان.

	8 ابوطبره، هدی جاســم محمد )۱۴۱۴ق(، المنهج الأثری فی تفســیر القرآن الکریم، قم: .
بوستان کتاب.

	9 اسدی‌نسب، محمدعلی )۱۴۳۱ق(، المناهج التفسیریة عند الشیعة و السنة، تهران: .
المجمع العالمی للتقریب بین المذاهب الإسلامیة.

.	10 اصفهانــی، أبوالثنــاء )۱۴۰۶ق(، بیــان المختصــر شــرح مختصــر ابن‌الحاجب، تحقیق 
محمد مظهر بقا، جده: دار المدنی.

.	11 ، عزیزی‌کیا، غلامعلی و روحانی‌راد، مجتبی )۱۳۹۷ش(، روش‌شناسی  بابایی، علی‌اکبر
تفسیر قرآن، قم: پژوهشگاه حوزه و دانشگاه.

.	12 . : انتشارات دانشگاه تبریز باقری، مهری )۱۳۷۴ش(، مقدمات زبان‌شناسی، تبریز



روش‏شن

ی تفسا




یرس
 علامه میرحامد حسین با رویکرد ساخت‏گرایانی

























345

.	13 بعلی، احمد )۱۴۴۱ق(، الذخر الحریر بشرح مختصر التحریر، تحقیق وائل محمد بکر 
. زهران الشنشوری، قاهره: دار الذخائر

.	14 بیضاوی، عبدالله )۱۴۱۸ق(، أنوار التنزیل و أسرار التأویل، تحقیق محمد عبدالرحمن 
مرعشلی، بیروت: دار إحیاء التراث العربی.

.	15 بی‌یرویش، مانفرد )۱۳۷۴ش(، زبان‌شناسی جدید، ترجمه محمدرضا باطنی، تهران: 
گاه. انتشارات آ

.	16 تهاونی، محمدعلی )۱۹۹۶م(، موسوعة کشاف اصطلاحات الفنون و العلوم، تحقیق 
علی فرید دحروج، بیروت: مکتبة لبنان ناشرون.

.	17 ثعالبی، عبدالملک )۱۴۱۴ق(، فقه اللغة، بیروت: دار الکتب العلمیة.

.	18 حقیقت، سید صادق )۱۳۸۵ش(، روش‌شناسی علوم سیاسی، قم: دانشگاه مفید.

.	19 حلی، حسن بن یوسف )۱۳۷۹ش(، منهاج الکرامة، تحقیق عبدالرحیم مبارک، مشهد: 
تاسوعا.

.	20 ___________________ )۱۳۸۰ش(، تهذیب الوصول إلی علم الأصول، تحقیق محمدحسین 
رضوی، لندن: مؤسسة الإمام علی؟ع؟.

.	21 داوری اردکانی، رضا )۱۳۷۹ش(، دربارۀ علم، تهران: هرمس.

.	22 درواجکــی، ابونصــر احمــد )۱۳۹۸ش(، لطائــف التفســیر، تحقیق ســعیده کمایی‌فرد، 
تهران: مؤسسۀ پژوهشی میراث مکتوب.

.	23 دهلوی، عبدالعزیز )۱۲۷۱ق(، تحفة إثناعشریة، دهلی: مطبع حسنی.

.	24 دهلوی، ولی‌الله )بی‌تا(، إزالة الخفاء عن خلافة الخلفاء، کراچی: کتابخانۀ آرام باغ.

.	25 راغب اصفهانی، حسین )۱۴۱۲ق(، مفردات ألفاظ القرآن، بیروت: دار القلم.

.	26 رجبی، محمود )۱۳۸۳ش(، روش تفسیر قرآن، قم: پژوهشگاه حوزه و دانشگاه.

.	27 زمخشری، جارالله )۱۴۰۷ق(، الکشاف عن حقائق غوامض التنزیل و عیون الأقاویل فی 
وجوه التأویل، تحقیق مصطفی حسین أحمد، بیروت: دار الکتاب العربی.

.	28 . السامرائی، فاضل صالح )۱۴۲۰ق(، معانی النحو، الأردن: دار الفکر



.	29 سُــبکی، علــی و سُــبکی، عبدالوهــاب )۱۴۲۴ق(، الإبهــاج فــی شــرح المنهاج، تحقیق 
الدکتــور أحمــد جمــال الزمزمــی و الدکتــور نورالدیــن عبدالجبــار صغیــری، دبــی: دار 

البحوث للدراسات الإسلامیة و إحیاء التراث.

.	30 ســیوری، فاضــل مقــداد )۱۳۸۰ش(، اللوامــع الإلهیــة فــی ‌المباحــث الکلامیــة، تحقیــق 
محمدعلی قاضی طباطبایی، قم: دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم.

.	31 سیوطی، جلال‌الدین )۱۴۳۱ق(، همع الهوامع شرح جمع الجوامع فی النحو، تحقیق 
أحمد غزو عنایة، بیروت: دار إحیاء التراث العربی.

.	32  : شــریف، محمــد ابراهیــم )۱۴۲۹ق(، إتجاهات التجدید فی تفســیر القرآن کریم، مصر
دار السلام.

.	33 شوشتری، قاضی نورالله )۱۴۰۹ق(، إحقاق الحق و إزهاق الباطل، قم: کتابخانۀ عمومی 
آیت‌الله مرعشی نجفی؟رح؟.

.	34 ، محمدباقــر )۱۴۳۰ق(، مباحــث الأصــول، تقریر کاظم حســینی حائــری، قم: دار  صــدر
. البشیر

.	35 صفوی، کوروش )۱۳۶۰ش(، درآمدی بر زبان‌شناسی، تهران: بنگاه ترجمه و نشر کتاب.

.	36 صنعانی، محمد بن اســماعیل )۱۴۰۸ق(، أصول الفقه المســمی إجابة الســائل شــرح 
بغیة الآمل، تحقیق القاضی حسین بن احمد السیاغی و الدکتور حسن محمد مقبولی 

الأهدل، بیروت: مؤسسة الرسالة.

.	37 طباطبایی، ســید محمدحســین )۱۳۹۰ق(، المیزان فی تفســیر القرآن، لبنان: مؤسســة 
الأعلمی للمطبوعات.

.	38 طوسی، محمد بن حسن )۱۴۰۶ق(، الإقتصاد فیما یتعلق بالإعتقاد، بیروت: دار الأضواء. 

.	39 ___________________ )۱۴۱۷ق(، العــدة فــی أصــول الفقــه، تحقیق محمدرضا انصاری، 
قم: بی‌نا.

.	40 طیالسی، أبوداوود )۱۴۱۹ق(، مسند أبی‌داود الطیالسی، تحقیق محمد بن عبدالمحسن 
. : دار هجر الترکی، مصر

.	41 طیب حسینی، سید محمود )۱۳۸۸ش(، چندمعنایی در قرآن کریم )درآمدی بر توسعه 
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در دلالت‌های قرآنی(، قم: پژوهشگاه حوزه و دانشگاه.

.	42 یعة إلی أصول الشــریعة، تهران: دانشــگاه  علم‌الهــدی، ســید مرتضــی )۱۳۷۶ش(، الذر
تهران. 

.	43 ___________________ )۱۴۱۰ق(، الشافی فی الإمامة، تهران: مؤسسة الصادق؟ع؟.

.	44 عمید زنجانی، عباســعلی )۱۳۶۷ش(، مبانی و روش‌های تفســیر قرآن، تهران: وزارت 
فرهنگ و ارشاد اسلامی. 

.	45 غزالــی، ابوحامــد )۱۴۱۳ق(، المســتصفی، تحقیــق محمــد عبدالشــافی، بیــروت: دار 
الکتب العلمیة. 

.	46 فخر رازی، محمد )۱۴۱۸ق(، المحصول فی أصول الفقه، بیروت: مؤسسة الرسالة.

.	47 (، بیــروت: دار إحیــاء  ___________________ )۱۴۲۰ق(، مفاتیــح الغیــب )التفســیر الکبیــر
التراث العربی.

.	48 . ___________________ )بی‌تا(، نهایة العقول فی درایة الأصول، بیروت: دار الذخائر

.	49 فراهیدی، خلیل )۱۴۰۹ق(، کتاب العین، تحقیق ابراهیم سامرائی و مهدی مخزومی، 
قم: مؤسسة دار الهجرة. 

.	50 قائمی‌نیا، علیرضا )۱۳۹۹ش(، معناشناسی، قم: پژوهشگاه حوزه و دانشگاه.

.	51 ؟عهم؟،  لکهنــوی، میرحامــد حســین )۱۳۶۹ش(، عبقــات الأنوار فی إمامة الأئمــة الأطهار
تحقیق غلامرضا مولانا بروجردی، قم: چاپ سیدالشهداء؟ع؟.

.	52 ؟عهم؟، تحقیــق  ___________________ )۱۴۰۲ق(، عبقــات الأنــوار فــی إمامــة الأئمــة الأطهــار
محمدجواد رجب‌زاده، قم: نشر معارف اهل‌بیت الطاهرین؟عهم؟. 

.	53 ؟عهم؟، قم: مدرسة  ___________________ )۱۴۰۶ق(، عبقات الأنوار فی إمامة الأئمة الأطهار
الإمام المهدی؟عج؟.

.	54 مؤدب، سید رضا )۱۳۸۵ش(، روش‌های تفسیر قرآن، قم: اشراق.

.	55 ، محمدرضا )۱۴۲۷ق(، المنطق، قم: دار التعارف للمطبوعات. مظفر

.	56 مفید، محمد بن محمد )۱۴۱۴ق(، سلسلة مؤلفات الشیخ المفید، بیروت: دار المفید.
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.	57 ملکیــان، مصطفــی )۱۳۸۰ش(، »روش‌شناســی در علــوم سیاســی«، فصلنامــۀ علــوم 
سیاسی، شمارۀ ۱۴، ص۲۹۲-۲۷۳.

.	58 نایینی، محمدحسین )۱۳۷۶ق(، فوائد الأصول، تقریر محمدعلی کاظمی، قم: جماعة 
المدرسین فی الحوزة العلمیة.

.	59 نصیری، علی )۱۳۹۵ش(، روش‌شناسی تفسیر قرآن، قم: انتشارات وحی و خرد. 

.	60 نیشابوری، نظام‌الدین )۱۴۱۶ق(، غرائب القرآن و رغائب الفرقان، تحقیق زکریا عمیرات، 
بیروت: دار الکتب العلمیة.

.	61 هاشمی، احمد )۱۹۹۹م(، جواهر البلاغة فی المعانی و البیان و البدیع، بیروت: المکتبة 
العصریة.




