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	Abstract
The aim of this research is to examine and analyze the textual foundations of the Holy Quran in inference. This research was conducted using the method of library studies and a descriptive-analytical approach, in which the necessary information was obtained and analyzed by referring to the Holy Quran and other evidence. The main question of the research is: "What are the textual foundations of the Holy Quran in inference?" The research findings indicate that different perspectives have been proposed regarding the identity of the text, and none of them provide a comprehensive and unbiased definition of the text. This basis is specific to the Quranic text and means that the words and meanings of the Quran are all from God and the Prophet of Islam merely received them and presented them to mankind. This basis entailed several requirements, the sanctity of the Quranic text and its truth and reality being among the most important of them. Propositional, empirical, psychological, and sociological approaches were examined as competing ideas about the linguistic basis of revelation and the Quranic text, all of which were open to criticism and suffered from shortcomings and false and undesirable premises. In what followed, numerous intratextual evidence and extratextual reasons were presented for the linguistic nature of the Quranic text, and these reasons and evidence, on the one hand, proved the linguistic basis of the Quranic text, and on the other hand, negated and rejected competing ideas. Among the most important results of the research is that the cognitive basis and comprehensiveness of the religious text play several roles in the inference of religious rulings, including: creating responsibility in the inference of rulings, creating authority in the source of inference, and developing an approach for the jurist in the inference.
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	چکیده
هدف از این پژوهش آن است که مبانی متن‌شناختی قرآن کریم در استنباط را مورد بررسی و تحلیل قرار گیرد. این پژوهش با روش مطالعات کتابخانه‌ای و به شیوه توصیفی ـ تحلیلی انجام شده است که با مراجعه به قرآن کریم و ادله دیگر اطلاعات لازم به دست آمده و مورد تجزیه و تحلیل قرار گرفته است. پرسش اصلی پژوهش عبارت است از اینکه « مبانی متن‌شناختی قرآن کریم در استنباط چیست؟» یافته های پژوهش حاکی از آن است که در مورد هویت‌شناسی متن دیدگاه‌هایی متفاوتی مطرح شده‌اند و هیچ کدام تعریف جامع و مانعی از متن ارائه نمی‌کنند. از دیدگاه معناشناسی «هر آنچه دریافتنی و درک شدنی باشد، متن است». در حوزۀ هرمنوتیک، پل ریکور متن را ثبت کردن هرگونه سخن در نوشتار خوانده است. یکی از مبانی متن‌شناختی استنباط احکام مبنای زبانی‌بودن متن قرآنی است. این مبنا اختصاص به متن قرآنی دارد و بدین معناست که الفاظ و معانی قرآن همه از ناحیۀ خداوند است و پیامبر اسلام مجموعۀ آن‌ها را صرفاً دریافت نموده و به بشر عرضه کرده است. این مبنا لوازم چندی را در پی داشت که قداست متن قرآنی و صدق و واقع‌نمایی آن از مهم‌ترین آن‌ها می‌باشند. رویکردهای گزاره‌ای، تجربی، روان‌شناختی و جامعه‌شناختی به عنوان انگاره‌های رقیب مبنای زبانی‌بودن وحی و متن قرآنی بررسی شدند که همگی نقدپذیر بودند و از کاستی‌ها و لوازم باطل و نامطلوبی رنج می‌بردند. در آنچه آمد، شواهد درون متنی متعدد و دلایل برون متنی برای زبانی‌بودن متن قرآنی بیان شدند و این دلایل و شواهد از یک سو مبنای زبانی‌بودن متن قرآنی را اثبات و از سوی دیگر انگاره‌های رقیب را نفی و رد می‌کردند. از جمله مهمترین نتایج پژوهش این که مبنای شناختاری و جامع بودن متن دینی چند نقش در استنباط احکام شرعی ایفا می‌کند که: مسئولیت‌آفرینی در امر استنباط احکام، حجیت‌آفرینی در منبع استنباط و رویکردسازی برای فقیه در امر استنباط از جملۀ آن‌هاست. 
كلیدواژه‌ها: مبانی متن‌شناختی، قرآن کریم، استنباط، هرمنوتیک، پل ریکور.
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مقدمه
استنباط احکام شرعی، فعّالیتی تخصّصی‌ـ‌تفهّمی است که به منظور فهمِ معتبر از متن دینی و دستیابی به احکام شرعی انجام می‌گیرد. فهم و درک متن دینی و استنباط احکام از آن، مبتنی بر مجموعه‌ای از مبانی و زیرساخت‌های نظری مختلف است. از جملۀ مهم‌ترین این مبانی، مبانی زبان‌شناختی است. مباحث الفاظ اصول فقه، در حیطۀ علوم زبانی قرار می‌گیرند و از این‌رو رابطه وثیقی با دانش‌های زبانی پیدا می‌کنند که به طرح مسائل زبان‌شناختی، قواعد معناشناختی و هرمنوتیک می‌پردازند. دغدغۀ اصلی و تلاش‌های طاقت‌فرسای عالمان دینی، همواره جست‌و‌جوی یافتن قواعد و ضوابط فهمِ صحیح از متن دینی بوده است. به رغم این تلاش‌ها، برخی از دانش‌ها و گرایش‌های زبانی عصر جدید، هم اعتبار متن دینی و هم اعتبار فهم و معرفت دینی را با چالش‌هایی مواجه ساخته است. بخش مهمّی از این چالش‌ها، ریشه در مبانی و زیرساخت‌های زبان‌شناختی دارند؛ برای مثال، راجع به متن دینی چون قرآن مجید گفته‌اند که خاستگاه الهی و نزول زبانی نداشته است یا ادّعا کرده‌اند که این متن یک متن تاریخی است و کارکرد آن اختصاص به گذشته و تاریخ خاصّی داشته است. همینطور راجع به زبان قرآن تردیدهایی را مطرح کرده‌ و گفته‌اند که غیر قابل فهم است. بدین‌سان دلالت‌گری این متن مقدس رابه چالش گرفته‌اند. نسبت به فهم و معرفت دینی نیز با استفاده از بحث‌های زبانی، صامت‌بودن متن و سیّالیت معنای آن را مطرح کرده‌اند. فهم را نه تابع قواعد و ضابطه‌مند، که یک حادثه، سیّال و متکثّر دانسته‌اند. تقسیم فهم به معتبر و غیر معتبر را بی‌معنا برشمرده‌اند. به طور فشرده، برخی گرایش‌های زبانی و هرمنوتیکی عمدتاً با طرح بحث‌های زبانی اعتبارِ متن دینی و فهمِ معتبر از آن را زیر سؤال برده‌اند. بنابراین، «اعتبارزُدایی از متن دینی و فهمِ آن» به مثابۀ یک چالش و مسألۀ عمده فراروی  علمای دینی است. که به بحث وبررسی وروشن کردن  این موضوع خواهیم پرداخت که استنباط احکام شرعی مبتنی و استوار بر منبعِ معتبر و فهمِ معتبر از آن است. 
هویت شناسی متن دینی
استنباط احکام، نوعی معرفت دینی است. معرفت دینی، معرفتی نص محور است و فقیه با استفاده از متن دینی به کار استنباط احکام می‌پردازد. هستۀ اصلی معرفت دینی، فعالیت‌های نشانه‌شناختی بر روی نص ‌یا متن دینی است.
 متن دینی، متن ویژه‌ای است که به آن «نص» نیز گفته می‌شود. 
در تعریف اصطلاح «متن دینی» آمده است که این نوع متن، «شامل هر گونه فرآوردۀ زبانی است که برای پیروان یکی از ادیان، مقدس شمرده می‌شود.»[footnoteRef:3] این متن، ممکن است شامل گونه‌های مختلفی از گزاره‌ها باشند؛ برای مثال، گزاره‌های اِخباری، حقوقی، تاریخی، اسطوره‌ای، دعایی و غیره. از این‌رو، فهم این نوع متون از دشواری‌های خاصی برخوردار است. به همین جهت، دانش‌های متعدد و متنوعی برای فهم دقیق‌تر و بهتر متون دینی پدید آمده‌اند تا فقها و مفسّران متون دینی برای فهم و تفسیر آن‌ها از این علوم بهره ببرند.  [3: . علی شیروانی و همکاران، مباحثی در کلام جدید، ص149. ] 

برای فقیه تشخیص اینکه کدام روایت معتبر و کدام نامعتبر است بسیار اهمیت دارد؛ چرا که روایات نامعتبر در واقع از قلمرو متن دینی خارج می‌شوند و در شکل‌دهی معرفت دینی نقشی ایفا نمی‌کنند. تشخیص روایات معتبر از نامعتبر به دانش‌هایی نظیر علم رجال، درایه و منبع شناسی مربوط است. بنابراین، برای فهم متن دینی نیاز به استفاده از دانش‌های مختلف است. 
مراد از «متن دینی» در این پژوهش، قرآن و روایات پیامبر(ص) و امامان معصوم علیهم السلام است. متن دینی ما، فرآوردۀ زبانی هستند و از قداست و اعتبار ویژه‌ای در میان مسلمانان برخوردارند. 
تذکار به این مطلب لازم است که نوع مباحث زبان‌شناختی در غرب در مطلق متون مطرح است؛ اما در جهان اسلام بیشترین هجمه‌ها، شبهات و ادعاهای باطل نسبت  به متن قرآنی صورت گرفته است. از این‌رو، تمرکز اصلی مباحث متن‌شناختی بر متن قرآن است. با این وصف نیز به نظر می‌رسد که نوع این بحث‌ها، اختصاص به متن قرآنی نداشته باشد؛ بحث‌هایی که اختصاص به متن قرآنی دارند، همانند بحث زبانی‌بودن وحی و متن قرآنی، در جای خود یادآوری می‌شوند.  
[bookmark: _Toc460273789]متن باز و متن بسته
نظریه‌پردازان متون ادبی، متن را بر دو نوع تقسیم کرده اند: 1. متن باز؛ 2. متن بسته. 
متن باز، دارای معانی بسیار است و این امکان را در اختیار خواننده می‌گذارد تا به تولید معانی گوناگون بپردازد. در مقابل، متن بسته دارای معنای محدود است و نویسندۀ آن قصدِ خاصّی از نگارش آن داشته و سعی‌اش بر آن بوده است که همان معنای خاص را در اختیار خوانندۀ متن بگذارد. متن دینی، از سنخِ متون بسته می‌باشد. 




[bookmark: _Toc460273790]مبانی متن شناختی قرآن مجید

[bookmark: _Toc460273791]الف) مبنای اول: زبانی‌بودن متن دینی
در این عنوان از متن قرآن بحث می‌کنیم و به واکاوی این مطلب مهم خواهیم پرداخت که آیا واژگان متن قرآن و محتوای آن، فعل خداوند است و در واقع، او با پیامبر(ص) از طریق فرشتۀ وحی سخن گفته است؟ یا اینکه صرفاً معانی و مضامین قرآن از خداوند بوده، اما کلمات قرآن منسوب به پیامبر است؟ به دیگر بیان، این سؤالات به این سؤال بنیادی برمی‌گردد که آیا وحی، ماهیت و خصلت «زبانی» داشته است یا «غیر زبانی»؟ این‌ها مطالب و نکاتی هستند که از اینک به بعد، بررسی و واکاوی می‌شوند و اختصاص به متن قرآنی دارند. از آن‌رو که قرآن مجموعۀ وحی آسمانی است و متن قرآنی تبلور وحی و حاصل این پدیدۀ مهمّ بشری و تاریخی است، همۀ مطالب و نکات مطرح در وحی به متن قرآنی نیز تسرّی پیدامی‌کنند. 
در پاسخ به این پرسش‌ها و دیگر پرسش‌هایی از این قبیل، گمانه‌ها و رویکردهای مختلفی بیان شده است. عمده‌ترین آن‌ها به شرح زیر‌اند:
[bookmark: _Toc460273792]رویکردهای مختلف به متن قرآنی
[bookmark: _Toc460273793]یک. رویکرد زبانی
نظریۀ مشهور و مسلّط نزد دانشمندان مسلمان، «زبانی بودن وحی» است. این نظریه بر آن است که الفاظ و معانی قرآن همه از ناحیۀ خداوند است و پیامبر اسلام مجموعۀ آن‌ها را از خداوند صرفاً دریافت نموده و به آدمیان عرضه کرده است. بر این اساس، پیامبر در همۀ مراتب دریافت وحی، فقط «قابلِ» محض بوده و «فاعلیت» او از مرحلۀ ابلاغِ وحی به آدمیان آغاز شده است. یکی از پژوهشگران این حوزه چنین نوشته است: 
یکی از مبانی قطعی و مسلّم دربارۀ قرآن، وحیانی‌بودن ناب و کامل آن است. قرآن مجید کتابی است که تماماً از سوی خداوند بر پیامبر(ص) نازل شده و تمام الفاظ و کلمات به‌ کاررفته در آن، عیناً کلام الهی است. قرآن تنها کتابی است که مستقیماً کلام خدا را در دسترس بشر قرار می‌دهد و انسان را با سخن او آشنا می‌سازد؛ در حالی‌که دیگر ادیان موجود از چنین امر مهمی تهی بوده و حتی ادعای آن را ندارند.[footnoteRef:4] [4: . حمیدرضا شاکرین، پیشین، ص304.] 

به لحاظ تاریخی، این نظریه از نخستین روزهای آشنایی با وحی الهی مورد پذیرش مسلمانان بوده و دارای استدلال‌های نیرومند عقلی و نقلی است. به همین لحاظ، زبانی بودنِ وحی و متن قرآنی به مثابۀ ضروری دین تلقی شده است. کمی بعد، به این دلایل، پرداخته خواهد شد. بنابراین، متن قرآنی خاستگاه الهی دارد و تمام جنبه‌های آن وحیانی و مربوط به خداوند است.
ارکان وحی زبانی، عبارتند از: متکلم یعنی خداوند یا فرشتۀ وحی؛ پیامبر به عنوان مخاطب وحی؛ زبان و پیام وحی. 
[bookmark: _Toc460273794]لوازم رویکرد زبانی به متن قرآنی
 التزام به زبانی‌بودن متن قرآنی، لوازم چندی را دربردارد که به اختصار اشاره می‌شود:[footnoteRef:5]  [5: . این لوازم با تغییراتی، از این منبع أخذ شده‌اند: همان، صص210-211 و صص318-320؛ همچنین ر.ک: رمضان علی‌تبار فیروزجایی، پیشین، صص258-261.  ] 

[bookmark: _Toc460273795]1.  قداست متن قرآنی
 از لوازم زبانی‌بودن قرآن قداست آن است. مراد از قداست قرآن، احترام‌پذیری، عصمت از خطا و کاستی و نقد ناپذیری آن است. با قبول قدوسیت خداوند، قداست متن قرآنی که سخن اوست، اثبات می‌شود.  
[bookmark: _Toc460273796]2. صدق و واقع‌نمایی متن قرآنی
 خدا بنیادبودن متن قرآنی، با توجه به حکمت، علم و قدوسیت مطلق خداوند، مستلزم صدق تام آموزه‌ها و گزاره‌های این متن است. مراد از صدق در آموزه‌های اِخباری و توصیفی این متن، مطابقت با واقعیت است. آموزه‌های انشائی و رفتاری نیز گرچه مستقیماً از واقعیت خارجی خبر نمی‌دهند تا نسبت به آن به صدق و کذب متّصف شوند؛ اما از آن‌رو که احکام دینی تابع مصالح و مفاسد واقعی‌اند، از نفس‌الامر واقعی برخوردارند و به این اعتبار صحیح و صادق تلقی می‌شوند. پس معیار صدق این آموزه‌ها مطابقت آن‌ها با همان مصالح و مفاسد ونفس‌الامر واقعی است. بدین‌ترتیب، خطاپذیری متن قرآنی منتفی می‌شود. با اثبات خطا ناپذیری، واقع‌نمایی متن قرآنی روشن می‌گردد؛ زیرا واقع‌نمابودن فرع بر خطاناپذیری است. این ویژگی، بنیاد واقع‌نمایی و معرفت آموزی گزاره‌های دینی‌ تلقی گردیده و در فهم عینی و معتبر از متون دینی نقش مهمی دارد. واقع‌نمایی گزاره‌های قرآنی بحث دیگری است که سپس می‌آید. 
[bookmark: _Toc460273797]3.  نفی قرائت‌های مختلف از متن قرآنی
 صدق و واقع‌نمایی متن قرآنی مستلزم نفی قرائت‌های مختلف از این متن است. هیچ واقعیت و حقیقت عینی و نفس‌الامری، برداشت‌ها و تفسیرهای متناقض را برنمی‌تابد؛ لزوماً متنی که به واقعیت و حقیقت عینی دلالت دارد نیز معانی متکثّر و قرائت‌های مختلف را نمی‌پذیرد. بنابراین، در میان فهم‌های متعارض از متن قرآنی تنها یکی امکان صدق دارد. 
[bookmark: _Toc460273798]4. فهم‌پذیری زبان متن قرآنی
 زبانی‌بودن متن قرآنی، با توجه به حکمت، غرض و هدف‌داری خداوند از نزول قرآن ـ‌که همان هدایت و راهنمایی بشر است‌ـ مستلزم نفی زبان خصوصی و لزوماً فهم‌پذیری زبان آن است؛ وگرنه، نقضِ غرض پیش می‌آید که بر خداوند حکیم قبیح است. 
[bookmark: _Toc460273799]5. مؤلف‌مداری فهم و تفسیر متن قرآنی
 صدور متن قرآنی به صورت زبانی از سوی خداوند، دالّ بر محوریت مراد شارع در فهم و تفسیر این متن است.
[bookmark: _Toc460273800]-6. حجیت دلالت‌های متن قرآنی
 خدابنیادبودن متن قرآنی، مستلزم حجیت دلالت‌های این متن است؛ بدین معنا که آنچه را که متن قرآنی بر آن دلالت می‌کند، هم قابل استناد در اثبات واقعیت‌هاست که از این به «حجیت معرفت‌شناختی» یاد می‌شود و هم حجت خدا بر بنده و بنده بر خدا در بایدها و نبایدهای رفتاری است که در اصطلاح دانش اصول «معذّریت و منجّزیت» گفته می‌شود. 
[bookmark: _Toc460273801]7. تقدم متن قرآنی بر دیگر متون دینی
 نزول متن قرآنی از ناحیۀ خداوند، مستلزم تقدم آن بر دیگر متون دینی است؛ چرا که اعتبار سایر متون دینی وابسته و وام‌دار قرآن است که این نکته همواره مورد تأکید اهل بیت(ع) بوده و اینان هماهنگی با قرآن را ملاک اعتبار روایات برشمرده‌اند. 
[bookmark: _Toc460273802]8. عربی‌بودن متن قرآنی
زبانی‌بودن متن قرآنی، نشانگر این است که عربی‌بودن آن نیز دارای بنیاد الهی است. 

[bookmark: _Toc460273803]دو. رویکرد گزاره‌ای 
بر مبنای این رویکرد، آنچه بر پیامبر(ص) نازل شده، صرفاً معانی قرآن بوده و پیامبر(ص)، آن معانی را در قالب الفاظ، کلمات و جملات درآورده و بر آدمیان عرضه کرده است. بر این اساس، آنچه وحیانی و مربوط به وحی است، فاقد جنبۀ کلامی و زبانی بوده و پیامبر(ص) آن را به جامۀ الفاظ و زبان آراسته است. این رویکرد به متن دینی و ماهیت وحی، «رویکرد گزاره‌ای»[footnoteRef:6] نام گرفته است.  [6: . Propositional approach] 

 در این دیدگاه، حقیقت‌های وحیانی، گزاره‌هایی تلقی می‌شوند که از زبان‌های طبیعی همچون فارسی، انگلیسی، عربی و غیره استقلال دارند. این حقایق، صورت و قالب زبان مشخصی را ندارند؛ بلکه صرفاً از سنخِ اطلاعات، پیام و گزاره‌اند. پیامبر(ص) به این گزاره‌ها و حقایق لباس زبانی خاص پوشانده است. انتقال مضمون گزاره‌ای، هنگامی روی می‌دهد که پیام یا نکته‌ای برای مثال از طریق اشاره یا علامتی به کسی القا و منتقل شود. در این گونه موارد، پیام‌ها و حقایق منتقل می‌شود بی‌آنکه از قالب زبان طبیعی خاصی استفاده شده باشد.
وحی گزاره‌ای سه رکن دارد که عبارتند از: فرستنده؛ گیرنده و پیام. رکن اخیر در پرتو مواجهه‌ای صورت می‌گیرد که پیامبر(ص) به عنوان گیرندۀ وحی با خداوند یا فرشته به مثابۀ فرستندۀ وحی دارد.  این مواجهه، تجربۀ دینی است و از این‌رو که با دریافت پیام وحی همراه است، «تجربۀ وحیانی» نیز خوانده می‌شود.[footnoteRef:7] در وحی گزاره‌ای، چنانکه بیان شد، ارتباط زبانی نیست. وقتی چنین ارتباطی نبود، تخاطبی وجود ندارد. در نتیجه، در این رویکرد مخاطبی مطرح نیست.  [7: . ر.ک: علیرضا قائمی‌نیا، وحی و افعال گفتاری، ص39. ] 

این گمانه در دورۀ سده‌های میانه در غرب، دیدگاه مسلّط بوده؛ اما در جهان اسلام همواره به عنوان نظری «شاذ» و «نادر» مطرح بوده است. سیوطی در کتاب «الإتقان فی علوم القرآن» از این گمانه یادی کرده و با این یادآوری نشان داده است که باور به غیر زبانی‌بودن وحی در گذشته بدون قائل نبوده است. از نویسندگان معاصر مسلمان، به سِرسید احمدخان هندی و شاه ولی الله دهلوی اشاره شده است که اینان به این گمانه باورمند و معتقد بودند که معانی و معارف متن قرآنی از خداوند، ولی قالب‌ها و ساختار متن از شخص پیامبر است. به گفتۀ سیوطی، تنها شاهد قرآنی این عدۀ اندک این آیه است: «نَزَلَ بِهِ الرُّوحُ الْأَمِينُ. عَلىَ‏ قَلْبِكَ لِتَكُونَ مِنَ الْمُنذِرِينَ. بِلِسانٍ عَرَبِيٍّ مُبينٍ.»[footnoteRef:8]  [8: . شعراء: 193، 194 و 195] 

به نظر این عده، چنانچه وحی الهی و متن قرآنی، زبانی و از جنس کلام بود باید بر گوش و سمع پیامبر(ص) نازل می‌شد. تصریح آیه بر اینکه فرشتۀ وحی آن را بر قلب پیامبر(ص) نازل کرده، از منظر اینان، نشان از و شاهد بر غیر زبانی‌بودن وحی و متن قرآنی و از سنخ معنا بودن آن است.[footnoteRef:9]  [9: . احمد واعظی، نظریۀ تفسیر متن، ص364؛ جلال الدین سیوطی، الاتقان فی علوم القرآن، ج1، مسئلۀ ثانیه از نوع سادس عشر. ] 

تمسک عده‌ای به آیات فوق، اما ناشی از بی‌توجهی آنان به این حقیقت است که نفس و حقیقت آدمی که از آن به «قلب» تعبیر می‌شود، کانون احساس و ادراک انسان است. جوارح طبیعی انسان همانند چشم، گوش و... ابزار حصول ادراک هستند. از این‌رو، در تمام اقسام ادراک و احساس تنها قلب یا همان نفس و حقیقت آدمی‌ست که فهم و احساس را صورت و شکل می‌دهد. بنابراین، تفاوتی نمی‌کند که چیزی به واسطۀ همان ابزار به فضای ادراک و احساس آدمی وارد شود یا مستقیم و بی‌واسطه که در آیات مذکور مطرح است؛ در هر صورت، نفس و قلب آدمی آن را درک و فهم کرده است. 
به علاوه، در خصوص نزول وحی، دیدن فرشته و شنیدن آوای او دخالت حواس ظاهری لازم نیست؛ بلکه این رؤیت و استماع با حواس باطنی صورت می‌گیرد؛ بدین معنا که قلب پیامبر(ص)، کلام و سیمای فرشتۀ وحیِ تمثّل یافته بر خویش را درک و فهم می‌کند.[footnoteRef:10].  [10: . ر.ک: احمد واعظی، پیشین، ص366. ] 

صاحب تفسیر المیزان، ضمیر «نزل به» را به قرآن برگردانده، و معتقد است قرآن کلامی مؤلَّف از واژگان و معانی است.[footnoteRef:11] بدین‌ترتیب، هم الفاظ و هم معانی، هردو بر پیامبر نازل گردیده است.  [11: . محمد حسین طباطبایی، تفسیر المیزان، ج15، صص345-366. ] 

بنابراین، همانگونه که حواس ظاهری وجود دارد، حواس باطنی نیز هست. دریافت وحی و متن قرآنی، از جملۀ اموری است که با حواس باطنی قابل دریافت است. در آیات مورد بحث، از دریافت وحی توسط پیامبر با این نوع حواس سخن گفته شده است.
در آخر این بحث تذکار این نکته خالی از فایده نیست که این رویکرد به فیلسوفان مشّایی مسلمان نیز نسبت داده شده است[footnoteRef:12]؛ اما در این انتساب اشکالات و بحث‌های فلسفی‌ای وجود دارد که این قلم به دلیل خروج از موضوع و پرهیز از تطویل این بحث از بیان آن‌ها خودداری می‌کند.[footnoteRef:13]  [12: . علیرضا قائمی‌نیا، پیشین، ص40. ]  [13: . برای اطلاعات بیشتر و دیدن خدشه‌ها و اشکالات، رک: احمد واعظی، پیشین، ص368 به بعد.  ] 

به هر روی، در این رویکرد فقط معانی و پیام متن قرآنی خاستگاه الهی پیدامی‌کند؛ اما الفاظ و واژگان و به طور کلی آنچه مربوط به قالب و ساختار این متن می‌شود از پیامبر اسلام دانسته شده و خاستگاه بشری می‌یابد. 

[bookmark: _Toc460273804]لوازم رویکرد گزاره‌ای
[bookmark: _Toc460273805]1. تضعیف وثاقت متن قرآنی
بر اساس این رویکرد، گرچه معانی قرآن منتسب به خداوند است؛ ولی، تعبیر لفظی از آن معانی، دیگر وحیانی نیست و صبغۀ بشری پیدا می‌کند. در نتیجه، تقدس‌زدایی از متن قرآنی یکی از لوازم این رویکرد است. 
[bookmark: _Toc460273806]2. تاریخ‌مندی متن قرآنی
 اگر زبان قرآن برساختۀ خود پیامبر(ص) باشد، احتمال تأثیرپذیری این متن دینی از فرهنگ زمانه و محدودیت‌های عصر نبوی تقویت و تشدید می‌شود؛ چرا که ظرفیت وجودی پیامبر در مقایسه با خداوند محدود است و احتمال تأثیر جغرافیای فرهنگی و اجتماعی بر ایشان مطرح می‌شود.  
[bookmark: _Toc460273807]3. تاریخی و عصری بودن تعالیم قرآنی
 به دنبال تاریخ‌مندی متن قرآنی مبنای فراعصری و فراتاریخی بودن تعالیم و آموزه‌های قرآنی خدشه‌پذیر می‌شود. از این رهگذر، جاودانگی نقش هدایت‌گری قرآن برای جمیع عصرها و نسل‌ها تحت سؤال می‌رود. 
[bookmark: _Toc460273808]4. فروکاستن متن قرآنی به حدیث پیامبر
 رویکرد گزاره‌ای، متن قرآنی را به رتبۀ حدیث و کلام نبوی فرومی‌کاهد. به دیگر بیان، ثقل اکبر را هم رتبه با ثقل اصغر می‌نشاند؛ چرا که به موجب این رویکرد، متن قرآنی همانند احادیث نبوی، کلام پیامبر(ص) برشمرده می‌شود. 

[bookmark: _Toc460273809]سه . رویکرد تجربی
این رویکرد، متن قرآنی را حاصل تجربۀ دینی پیامبر(ص) می‌داند؛ بدین معنا که پیامبر(ص) مواجهه‌ای با خدا داشته است و از این تجربه و مواجهه، تفسیری دارد. متن قرآنی و به شکل کلّی «پیام وحی»، در واقع تفسیر و گزارش پیامبر(ص) از تجربه‌اش می‌باشد. گزارش‌هایی که پیامبر از تجربۀ خود به دیگران ارائه می‌دهد، تفاسیر تجربۀ اوست. بنابراین، خداوند سخن یا حتی پیامی را به پیامبر القا نکرده است. میان خدا و پیامبر او مطالب یا جملاتی رد و بدل نشده و خودِ تجربه، فارغ از زبان است. زبان صورتی است که در قالب آن پیامبر به عنوان ترجمان، تفسیر خود را به دیگران انتقال می‌دهد.[footnoteRef:14]  در این گمانه، یک رابطۀ «این همانی» بین گوهر دین و تجربۀ دینی برقرار می‌شود. [14: . ر.ک: حمیدرضا شاکرین، پیشین، ص243؛ علیرضا قائمی‌نیا، پیشین، ص46. ] 

تجربۀ دینی دارای سه رکن است: خدا، پیامبر و تجربۀ وحیانی پیامبر. وحی در این رویکرد، همین تجربۀ وحیانی است و گزاره‌هایی که پیامبر به عنوان «پیام وحی» به دیگران ارائه می‌دهد، وحی نیستند؛ بلکه گزارش‌هایی‌اند که پیامبر از تجربۀ خود به دیگران ارائه می‌دهد. 
تفاوت دو رویکرد گزاره‌ای و تجربی به وحی در این است که در رویکرد نخست، وحی به معنای دریافت پیام است و این دریافت با تجارب وحیانی همراه است؛ اما در رویکرد دوم، وحی خودِ همین تجارب است و در آن دریافت پیام مطرح نیست. بنابراین، در هر دو رویکرد «تجارب وحیانی» مطرح است؛ با این تفاوت که در رویکرد گزاره‌ای همراه با دریافت پیام و وحی است، ولی در رویکرد تجربۀ دینی بدون دریافت پیام و خودِ تجربۀ دینی، وحی تلقی می‌شود. تجربۀ وحیانی نوعی تجربۀ دینی است که اختصاص به پیامبر خدا دارد. بنابراین، در این رویکرد یکسان‌انگاری وحی و تجربۀ دینی مطرح است.
 در دنیای مسحیت، نخستین کسی که دین و وحی را به تجربۀ دینی فروکاسته، شلایر ماخر است. این گمانه پس از وی، بیشتر توسط متکلمان الهیات لیبرال غرب دنبال شده که رودلف بولتمان، یکی از مهم‌ترین متکلمان مسیحی معاصر غرب، از جملۀ آن‌هاست. در جهان اسلام نیز برخی از روشنفکران دینی معاصر همانند سروش، شبستری و ابوزید به این رویکرد باور دارند. 
به طور کلی، برای قائلان این رویکرد، متن قرآنی یک متن تماماً بشری است و از این‌رو، خاستگاه انسانی، نه الهی، دارد. در این زمینه، سروش چنین نگاشته است: «محمد را خدا تألیف کرد و قرآن را محمد. محمد کتابی بود که خدا نوشت، و محمد، کتاب وجود خود را که می‌خواند، قرآن می‌شد.»[footnoteRef:15]   [15: . عبدالکریم سروش، «طوطی و زنبور»، دسترس‌پذیر در سایت سروش: www.drsoroush.com] 

[bookmark: _Toc460273810]دو دیدگاه دربارۀ تجربۀ دینی
در تفسیر سرشت تجربۀ دینی و اینکه تجربه‌های دینی، هستۀ مشترکی دارند یا خیر؟ دو دیدگاه عمده مطرح است: 
[bookmark: _Toc460273811]یک‌) دیدگاه ذاتی‌گرا[footnoteRef:16] [16: . Essentialism] 

 این دیدگاه برای همۀ تجارب دینی یک هسته و گوهر مشترک به نام مواجهه با امر الوهی یا «ذات مطلق» قائل است و از این‌رو همۀ تجربه‌های دینی عارفان، پیامبران و دیگر تجربه‌گرایان را در ذات یکی برمی‌شمارد. طرفداران این دیدگاه برآنند که تجربه‌های دینی از زبان، فرهنگ و پیش‌فرض‌های تجربه‌گر متأثر نبوده، از خلوص و بی‌رنگی برخورداراند. شلایر ماخر، رودلف اتو، ویلیام جیمز و استیس از طراحان و مدافعان این دیدگاه هستند. 
[bookmark: _Toc460273812]دو) دیدگاه ساختی‌گرا[footnoteRef:17] [17: . Constructivism] 

 این دیدگاه، تجربه‌های دینی را دارای هستۀ مشترک ندانسته، بلکه متأثر از پیش‌دانسته‌های اعتقادی، فرهنگی و اجتماعی می‌داند. این نظریه از آثار ویتگنشتاین متأخّر سرچشمه می‌گیرد. از طرّاحان و طرفداران آن می‌توان از ویتگنشتاین متأخر، جان هیک، نینیان اسمارت، وین رایت، پراود فوت و استیفن کتز[footnoteRef:18] نام گرفت.  [18: . Ninian smart؛ Wainwright؛ Proudfoot؛  Katz] 

[bookmark: _Toc460273813]تجربۀ دینی و تجربۀ عرفانی
تجربۀ دینی غیر از تجربه‌های عادی است. متعلّق این تجربه، موجود مافوق طبیعی یا چیزی مرتبط با آن است. این سنخ تجربه‌ها را به طور معمول تجربۀ عرفانی می‌نامند؛ اما از آن‌رو که، بیشتر در دوران جدید، عرفان غیر دینی نیز مطرح و رایج شده است، نمی‌توان همۀ تجارب عرفانی را تجارب دینی برشمرد. بنابراین، تجربۀ دینی نوعی از تجربۀ عرفانی است؛ مثلاً، تجربۀ دیدن فرشته و سخن گفتن با او، تجربۀ اشراق نور در دل عارف، تجربۀ تسبیح جمادات، تجربۀ کشف احوال درونی اشخاص و خبردادن از امور پنهان، تجربۀ مشاهدۀ احوال بهشتیان و دوزخیان، احساس حضور خداوند و پُرشدن از جَذْبۀ الهی، دیدن رقصِ هستی و زنده و با نشاط بودن آن، الهامات و رؤیاهای صادقه، رُؤیت تجلّی خداوند در جهان یا اشخاص و غیره، با تمام تمایزات‌شان، همه به مثابۀ تجارب دینی/ عرفانی شناخته شده‌اند.
[bookmark: _Toc460273814]لوازم رویکرد تجربی
[bookmark: _Toc460273815]1.  نفی سرشت زبانی وحی
 در این رویکرد، وحی همان تجربۀ دینی و حالت‌های درونی پیامبر است. بنابراین، متن قرآنی حاصل تجربۀ پیامبر و سخنان وی است. 
[bookmark: _Toc460273816]-2. خطاپذیری متن قرآنی
 وقتی ماهیت زبانی یا گزاره‌ای وحی نفی شد، لازمۀ آن این است که خداوند اساساً نمی‌خواسته است متنی خطاناپذیر را املا کند یا محتوای آن را به پیامبر القا نماید. 
[bookmark: _Toc460273817]3. تاریخ مندی متن قرآنی
 تجربۀ دینی، اساساً امری زمانمند و تاریخی است و هیچ تجربۀ فراتاریخی وجود ندارد. 
[bookmark: _Toc460273818]4. درونی و خصوصی‌شدن وحی
 وحی در این رویکرد، همان تجربۀ درونی افراد است. از این رهگذر، هرکس به تجربۀ شخصی خود روی می‌آورد و به تجربه‌های دیگران کاری ندارد. 
[bookmark: _Toc460273819]5. بسط‌پذیری و استمرار وحی
 در رویکرد تجربۀ دینی، وحی به معنای انکشاف خداوند در ضمیر هر کس در طول تاریخ است. 
[bookmark: _Toc460273820]6. پذیرش پلورالیسم دینی
 تقلیل وحی به تجربۀ دینی، با توجه به شخصی‌بودن، زمانمندبودن و بسط‌پذیری آن، حاصلی جز پلورالیسم دینی ندارد. 
[bookmark: _Toc460273821]7. امکان‌ناپذیری وحی بدون تفسیر
 از آن‌رو که در این رویکرد، وحی ماهیتی شخصی و تجربی دارد، همواره بیان آن با تعبیرهای بشری همراه است و هیچ وحیی فارغ از تفسیر و گزارش نمی‌توان یافت. 
[bookmark: _Toc460273822]8. قرائت‌پذیری وحی
 بر اساس رویکرد تجربۀ دینی، هر تعبیر و سخنی تفسیری از تجربه است و شأن تفسیر در تاریخی و عصری بودن و تأثر از عوامل مختلف، برتر از خود تجربه نیست؛ به دیگر بیان اینکه هم تجربه و هم تفسیر آن تاریخی و عصری است. بنابراین، به ناگزیر هیچ فهمی حتی فهم و تفسیر تجربه‌گر بر فهم و تفسیر دیگران برتری و بر آنان حجیت ندارد. 
[bookmark: _Toc460273823]9. نفی شریعت 
شریعت با الهیات نقلی پیوند دارد، ولی تجربی‌انگاری وحی نافی آن است. بدین‌ترتیب، وحی حامل و کاشف احکام نیست تا بدان ملتزم شویم.[footnoteRef:19]  [19: . ر.ک: حمیدرضا شاکرین، پیشین، صص249-250. ] 

[bookmark: _Toc460273824]تفاوت‌های وحی و تجربۀ دینی
همانطور که بیان شد، رویکرد تجربۀ دینی یک نگاه یکسان‌انگارانه میان وحی و تجربۀ دینی دارد و تجربۀ دینی نیز نوعی تجربۀ عرفانی تلقی می‌شود. ضمن اینکه نمی‌توان شباهت‌های این دو را انکار کرد و بین‌شان هیچ رابطه‌ای ندید، نادیده‌گرفتن تمایزات این دو نیز برخطاست. تفاوت‌های بسیار اساسی میان وحی و تجربه‌های عادی و معمول دینی/عرفانی وجود دارد که به عمده‌ترین آن‌ها در ذیل اشاره می‌شود: 
[bookmark: _Toc460273825]1. شریعت آفرینی وحی
وحی، دریافت قوانین تشریعی همه جانبه و هماهنگ از سوی پیامبر است و از این‌رو، دارای یک نظام منسجم فکری، ارزشی و رفتاری برای بشر است؛ حال آنکه، تجربه‌های دینی و عرفانی از چنین نظامی برخوردار نیست و این سنخ تجربه‌ها به طور معمول در پی نوعی تجربۀ یگانگی با حقیقتی متعالی و به دنبال آن نیل به نوعی آرامش است. به همین لحاظ، حاصل تجربه‌های عرفانی غالباً زندگی شدیداً زاهدانه و بریده از اجتماع است. 
[bookmark: _Toc460273826]2. هدایت‌گری وحی
همانطور که گفته شد، وحی دارای یک نظام منسجم فکری، ارزشی و رفتاری برای بشریت است. از همین جهت، آورندۀ وحی، نه تنها زندگی زاهدانه درپیش نمی‌گیرد؛ بلکه، مدّعی رهبری دینی بوده و معارف وحیانی و متن قرآنی را ناظر به سعادت بشری می‌داند. با عطف نظر به همین نکته است که رهبری مردم و تحریک نیروهای انسانی در مسیر رضای خداوند لازمۀ لاینفکّ پیامبری تلقی می‌شود. این در حالی است که صاحبان تجربۀ دینی/ عرفانی چنین ادعایی نداشته، زندگی زاهدانه‌ای را برگزیده و معمولاً تابع شریعت پیامبر خویش بوده‌اند.  
[bookmark: _Toc460273827]3. زبانی بودن وحی
وحی پیامبرانه، دارای ماهیت زبانی است؛ اما تجربه‌های دینی/ عرفانی از چنین سرشتی برخوردار نیستند. دلایل این مدعی پس از این بیان می‌شود. 
[bookmark: _Toc460273828]4. ناب بودن وحی
مجموعۀ تعالیم و دستوراتی که پیامبران الهی به عنوان وحی در اختیار بشر قرار داده‌اند، معمولاً، با فرهنگ زمانۀ آنان در تقابل است. پیامبران به طور معمول با سنت‌های مرسوم و اندیشه‌های مسلّط بر جامعۀ خود، که معمولاً خُرافی و سخیف بودند، به مبارزه برمی‌خواستند و معارف و آموزه‌های وحیانی تازه‌ای را به عنوان آلترناتیو به جای آن‌ها می‌نشاندند. بدین‌ترتیب، وحی مجموعۀ از معارف و تعالیم نابی است که به هیچ عنوان تحت تأثیر عوامل فرهنگی عصری قرار نگرفته؛ بلکه، غالباً علیه افکار و عقاید مسلّط بر فرهنگ و زمانه بوده است؛ اما تجربه‌های دینی/ عرفانی بر مبنای دیدگاه ساختی‌گرایی از فرهنگ زمانه تغذیه می‌کنند. فرهنگ زمانه، چارچوب‌های اعتقادی و مذهبی و حتی فرقه‌ای در صورت‌بندی تجربۀ دینی/ عرفانی تأثیرگذار دانسته می‌شود. 
[bookmark: _Toc460273829]5. شفافیت و پایایی وحی
وحی و متن قرآنی، با زبان روشن و روشنگر بیان شده است؛ مقاصد خود را به روشنی و با تفصیل جزئیات ـ در مسائل مربوط به مبدأ و معادـ بیان نموده و بازمی‌گوید؛ معرفت‌زا و اطمینان‌بخش است؛ حالتی مملو از یقین به صدق خودش در پیامبر ایجاد می‌کند؛ اما تجربۀ دینی/ عرفانی نوعی دریافت اجمالی، معمولاً زودگذر و بیان‌ناپذیرند. به همین جهت، این نوع تجربه‌ها با نوعی عدم اطمینان به درستی و راستی مضامین همراه هستند؛ چرا که عارفان مسلمان کشف و شهود را به دو دستۀ رحمانی و شیطانی تنویع کرده‌اند و برای هر یک نشانه‌هایی برشمرده‌اند. این خود نشانگر آن است که تجارب عرفانی اطمینان‌زا و یقین‌آور نیستند و باید درستی آن‌ها را با نشانه‌های دیگر سنجید. بنابراین، این نوع تجارب به لحاظ مضامین و محتوا، به لحاظ صحت و اطمینان‌بخشی و... از شفافیت برخوردار نیستند و نیز خصیصۀ پایایی و ماندگاری را ندارند. 
[bookmark: _Toc460273830]6. خوداثباتگری وحی
وحی و متن قرآنی، در متن خود نشانه‌ها و شواهد کافی برای اثبات خود به همراه دارد. شفافیت و پایایی وحی، چنانکه در بند قبل توضیح داده شد، یکی از این دلایل است. همگونگی، انسجام و سازوارگی درونی آموزه‌های وحیانی و ارائۀ اخبار پیشینیان وپسینیان و... از این نوع دلایل هستند. تجربه‌های عرفانی، اما فاقد خصیصۀ خوداثباتگری بوده، و نشانه‌های دیگری می‌طلبند.
[bookmark: _Toc460273831]7. غیراکتسابی بودن وحی
دریافت وحی، حاصل تلاش، کوشش و ریاضت‌های افراد نیست. به همین لحاظ، اکتسابی نیست؛ بلکه موهبتی از جانب خداوند است که گاه در کودکی و شیرخوارگیّ فردی، همانند حضرت عیسی(ع)، رخ می‌دهد. وحی، آن سنخ آگاهی شهودی‌ است که یکی از ویژگی‌های آن ناگهانی و پیش‌بینی‌ناپذیری آن است. تجارب دینی/ عرفانی، ولی غالباً اکتسابی بوده و حاصل تلاش و ریاضت‌های افرادند.[footnoteRef:20]  [20: . برای آگاهی و جزئیات بیشتر در این باره به منابع زیر مراجعه فرمایید:
حمیدرضا شاکرین، پیشین، صص244-249؛ محمد عرب‌صالحی، تاریخی‌نگری و دین، ص164 به بعد؛ هادی صادقی، درآمدی بر کلام جدید، صص245-250. ] 

[bookmark: _Toc460273832]8. انحصاری بودن وحی
 صاحب کتاب «تاریخی‌نگری و دین»، در این زمینه نوشته است که تجربۀ درونی امر عامی است که هرکس در حدّ خود از آن بهره‌مند است؛ به گونه‌ای که تجربه و الهام دینی به طور مکرّر برای نوع انسان‌های متدیّن اتفاق می‌افتد؛ در حالی‌که وحی پیامبرانه، به عده‌ای خاص منحصر است و پس از رحلت پیامبر اسلام برای کسی اتفاق نیفتاده و قرآن او مثل و نظیری پیدا نکرده است.[footnoteRef:21]  [21: . ر.ک: محمد عرب‌صالحی، پیشین، ص168. ] 

سه رویکرد یاد شده، بیشتر در حوزۀ دانش کلام و فلسفه مطرح و بحث شده‌اند و هر یک مدافعان خود را داشتند. جامعه‌شناسان و روان‌شناسان نیز در این زمینه، دیدگاه‌هایی دارند که در زیر به دو رویکرد جامعه‌شناختی و روان‌شناختی به طور فشرده پرداخته می‌شود.

[bookmark: _Toc460273833]چهار . رویکرد روان شناختی
برخی بر این باورند که متن قرآنی، محصول و تبلور باورهای باطنی پیامبران است؛ بدین معنا که پیامبران به لحاظ شخصیتی، انسان‌های والا و وارسته‌ای بوده‌اند؛ از این‌رو، به هدایت مردم علاقه‌ای زیادی داشته و همواره در اندیشۀ یافتن قوانین و مقرراتی برای اصلاح و تعالی زندگی فردی و اجتماعی مردم و راهکارهای متناسب برای نجات آنان از انحرافات  بوده‌اند. در مرور زمان، تراکم  و فشار چنین اندیشه‌هایی در پرتو شخصیت والای این افراد، الهاماتی ویژه را در درون آنان پدیدار ساخته است. آنان این الهامات را به عنوان حقایق غیبی و وحیانی پنداشته و گمان کرده‌اند  که پیام آسمانی یا نوشته‌ای بر آنان فرود آمده و آن‌ها را به هدایت جامعه ملزم کرده است.
بر اساس این رویکرد، متن قرآنی تبلور شخصیت و نیروی باطنی پیامبر بوده و به هیچ‌وجه خاستگاه الهی ندارد. به دیگر بیان اینکه متن قرآنی، تراوش نیرو و شخصیت باطنی پیامبر است و وحیانی بودن آن پنداره‌ای بیش نیست. 
[bookmark: _Toc460273834]پنج . رویکرد جامعه‌شناختی
این رویکرد، متن قرآنی را نه محصول وحی، تجربۀ دینی و باورهای باطنی انسان، بلکه جزو ابتکارات و کشفیات بعضی از انسان‌های نابغه برمی‌شمارد. این دیدگاه برآن است که تاریخ و جامعه در بستر خود و در حوزه‌های مختلفی، نوابغ بی‌شماری را رشد داده است. پیامبران، جزو همین نوابغ بوده‌اند که با استمداد از نبوغ فکری خود و آگاهی از شرایط و تحولات جامعه برای هدایت و سعادت بشر، مجموعۀ از احکام فردی و اجتماعی را وضع کرده‌اند. 
متن قرآنی، بر اساس این رویکرد، مجموعۀ از احکام و مقرراتی‌ است که برای هدایت و سعادت بشر توسط بشر وضع شده است. بدین‌سان، این متن محصول نبوغ فکری و اجتماعی یک نابغۀ اجتماعی است و هیچ ارتباطی با جهان غیب و عالَم ماورای طبیعت ندارد. 
[bookmark: _Toc460273835]نقد دو رویکرد اخیر
اولاً، هرچند نیروی شگفت روح و روان انسان و همینطور نبوغ فکری برخی انسان‌ها مورد اذعان است؛ اما این نیرو و نبوغ نمی‌توانند سرچشمه و خاستگاه معارف بی‌کران داعیان وحی را اثبات کنند؛ چرا که دریافت‌کنندگان وحی و متن قرآنی، معارف خود را وابسته به نیروی مقتدر غیبی دانسته و خود را در این مورد هیچ‌ کاره برشمرده‌اند؛ حال آنکه، نوابغ و شخصیت‌های اجتماعی، دانش و نظریه‌پردازی‌های ابتکاری خود را رهاورد فعالیت‌های روانی و ذهنی خویش برشمرده و به نام خود به ثبت می‌رسانند. 
ثانیاً، معلومات نوابغ مورد نظر این دو رویکرد، با معلومات پیامبران قابل مقایسه و سنجش نیست؛ زیرا که پیامبران معلوماتی وسیع از گذشته، حال و آیندۀ عالَم و آدم داشته و به شکل إعجازآمیزی از آن‌ها خبر داده‌اند؛ اما این امر برای هیچ نابغه‌ای امکان‌پذیر نیست. افزون بر اینکه، مجموعۀ معلومات پیامبران به یک‌باره بروز و ظهور می‌یابند؛ ولی معلومات نوابغ تدریجی الحصول‌‌اند. همراه با تجدید نظر و تکمیل‌اند و به‌سان آورندگان متن قرآنی مدعی نیستند که محصول فکری‌شان درست‌ترین نظریه در موضوع خود است. پیامبران، اما مدعی‌اند که محتوای سخنان وحی حاوی تمام آن چیزی است که سعادت پایدار بشر را تضمین می‌نماید. 
در نهایت باید این سؤال را مطرح کرد که اگر معارف و متن قرآنی تولید نیروی باطنی یا نبوغ فکری شخص حضرت محمد(ص) است، چرا تا اینک نابغۀ دیگری مشابه او پیدا نشده است که همانند قرآن را پدید می‌آورد و با حضرت مقابله می‌کرد؟ اینکه چنین چیزی روی نداده است، حکایت از واقعیت دیگری دارد که بشر با گذشت این همه زمان و پیشرفت شگفت دانش از تولید چنین متنی ناتوان است. 
در بند پایانی، به یک نکته‌ای که اختصاص به رویکرد روان‌شناسانه دارد، اشاره می‌شود و آن اینکه پیش‌فرض این رویکرد این است که نیروی باطنی انسان، هنگام تعطیل قوا و حواس ظاهری، فعّال و بیدار می‌شود؛ در حالیکه روایت تاریخی صحنه‌های نزول وحی، این رویکرد را ناصواب می‌نُمایاند؛ زیرا که بیشتر مواردِ نزولِ وحی هنگامی که پیامبر در حال انجام وظایف فردی و اجتماعی و در موقعیت کاملاً هشیار و آگاه بوده، رخ داده‌اند.[footnoteRef:22]  [22: . نقد دو رویکرد اخیر، بیشتر از این منبع اقتباس شده است: محمد باقر سعیدی‌روشن، وحی شناسی، صص30-33. ] 

[bookmark: _Toc460273836]دلایل زبانی بودن وحی و متن قرآنی
اسلام، دینی وحی بنیاد است و قرآن، محصول این وحی است. از این‌رو، تحلیل وحی تحلیل بنیاد اسلام است و هر خطایی که در آن صورت گیرد به تحریف اسلام و برداشت نادرست از آن خواهد انجامید. بنابراین، دلایل زبانی‌بودن وحی و متن قرآنی از اهمیت خاصی برخوردار است و در دو بخش ارائه می‌شود. در بخش نخست به شواهد درون‌متنی خواهیم پرداخت و در بخش دوم و نهایی به ادلۀ برون متنی می‌پردازیم. منظور از شواهد درون‌متنی، اشاره به آیات چندی از متن قرآنی است که آن‌ها گواه زبانی‌بودن وحی و الهی‌بودن الفاظ و معانی متن قرآن است. 
شایستۀ یادآوری است که این دلایل، ضمن اثبات زبانی‌بودن وحی و متن قرآنی، ردّ مدّعیات انگاره‌های دیگر دربارۀ وحی و متن قرآنی نیز هستند. 
[bookmark: _Toc460273837]شواهد درون‌متنی
[bookmark: _Toc460273838]1. عدم اطلاق قرآن بر صِرف معانی
در آیات ذیل، یا کلمۀ قرآن آمده یا برگشت ضمیر به این کلمه است. به هر صورت، کلمۀ «قرآن» نام الفاظ خاصه است که متضمن معانی مخصوصه می‌باشند نه خصوص معانی آن‌ها.[footnoteRef:23]  [23: . ر.ک: حسینعلی منتظری، سفیر حق و صفیر وحی، ص41. ] 

وَ إِنَّهُ لَتَنْزيلُ رَبِّ الْعالَمينَ. نَزَلَ بِهِ الرُّوحُ الْأَمينُ. عَلى‏ قَلْبِكَ لِتَكُونَ مِنَ الْمُنْذِرينَ. بِلِسانٍ عَرَبِيٍّ مُبينٍ.[footnoteRef:24] مراد از ضمیر «انّه» و «به» در این آیات، قرآن و «بلسان» هم متعلق به «نزل» است. معنایش این است که قرآن قطعاً فروفرستاده‌شده از ناحیۀ رب العالمین است و روح الامین، جبرئیل، قرآن را به زبان عربی شیوا بر قلب تو نازل کرده است تا از بیم‌دهندگان باشی.  [24: . شعراء: 192-195. ] 

در این آیات، کلمۀ «قرآن» آمده است: إِنَّا أَنْزَلْناهُ قُرْآناً عَرَبِيًّا لَعَلَّكُمْ تَعْقِلُونَ.[footnoteRef:25] وَ كَذلِكَ أَنْزَلْناهُ قُرْآناً عَرَبِيًّا.[footnoteRef:26] وَ كَذلِكَ أَوْحَيْنا إِلَيْكَ قُرْآناً عَرَبِيًّا.[footnoteRef:27] إِنَّا جَعَلْناهُ قُرْآناً عَرَبِيًّا لَعَلَّكُمْ تَعْقِلُونَ.[footnoteRef:28] وَ لَقَدْ ضَرَبْنا لِلنَّاسِ في‏ هذَا الْقُرْآنِ مِنْ كُلِّ مَثَلٍ لَعَلَّهُمْ يَتَذَكَّرُونَ. قُرْآناً عَرَبِيًّا غَيْرَ ذي عِوَجٍ لَعَلَّهُمْ يَتَّقُونَ.[footnoteRef:29]  [25: . یوسف: 2. ]  [26: . طه: 113.]  [27: . شوری: 7. ]  [28: . زخرف: 3. ]  [29: . زمر: 27-28. ] 

قرآنِ عربی، قالب معنای وحی است و آیات فوق دلالت دارند بر اینکه همین قرآن عربی از غیب به پیامبر وحی شده است. 
[bookmark: _Toc460273839]2. تناسب قرائت، تلاوت و نُطق با زبانی‌بودن وحی
آیاتی از متن قرآنی، دلالت دارند بر اینکه قرآن بر پیامبر خوانده و قرائت شده است و خواندن مربوط به الفاظ است. از جمله این آیه است: فَإِذا قَرَأْناهُ فَاتَّبِعْ قُرْآنَهُ[footnoteRef:30]؛ يعنى وقتى قرائت وحى ما تمام شد، آن وقت تو شروع به خواندن كن.[footnoteRef:31] مخاطب « فَاتَّبِعْ» در این آیه، پیامبر اعظم است. همچنین در این آیه، کلمۀ قرائت به کار رفته است: سَنُقْرِئُكَ فَلا تَنْسى.[footnoteRef:32]‏  [30: . قیامت: 18.]  [31: . سید محمد باقر موسوی همدانی، ترجمۀ تفسیر المیزان، ج20، ص175. ]  [32: . اعلی: 6. ] 

در این آیه: تِلْكَ آياتُ اللَّهِ نَتْلُوها عَلَيْكَ بِالْحَقِّ[footnoteRef:33]؛ تعبیر تلاوت به کار رفته است و «تلاوت»، خواندن پیاپی، برشمرده و با تأنّی است که خود امری تدریجی و مربوط به امور تدریجی همانند الفاظ می‌شود. [33: . آل عمران: 108؛ جاثیه: 6. ] 

آیۀ «وَاتْلُ ما أُوحِيَ إِلَيْكَ مِنْ كِتابِ رَبِّكَ لا مُبَدِّلَ لِكَلِماتِهِ وَ لَنْ تَجِدَ مِنْ دُونِهِ مُلْتَحَداً»[footnoteRef:34] نیز از همان سنخ است و دلالت می‌کند که متن قرآنی کتاب الهی است که پیامبر صرفاً مأمور به خواندن و تلاوت آن بوده است و هیچ تغییر و دگرگونی در کلمات این متن راه نیافته است.   [34: . کهف: 27. ] 

دو آیه‌ای که در زیر بیان می‌شود، تصریح بر این دارند که آنچه پیامبر از جانب خداوند در قالب الفاظ و گفتار ابراز می‌دارد، چیزی نیست جز وحیی که به او القا می‌شود: وَ ما يَنْطِقُ عَنِ الْهَوى. إِنْ هُوَ إِلاَّ وَحْيٌ يُوحى.[footnoteRef:35] نُطق، گفتار لفظی است. در این آیه، گفتار لفظی و آنچه او به عنوان متن قرآنی ابلاغ می‌دارد، به مبدأ وحی نسبت داده شده است.  [35: . نجم: 3-4. ] 

بر اساس این آیات، پیامبر اعظم اسلام در صورت‌بخشی وحی به قالب واژگان عربی هیچ نقشی نداشته است. 
[bookmark: _Toc460273840]3. نسبت «فروفرستادن» قرآن به خداوند
يا أَيُّهَا الرَّسُولُ بَلِّغْ ما أُنْزِلَ إِلَيْكَ مِنْ رَبِّك‏[footnoteRef:36]؛ اى پيامبر! آنچه از طرف پروردگارت بر تو نازل شده است، كاملاً (به مردم) برسان. این آیه دلالت دارد که پیامبر، همان چیزی را که از جانب خداوند بر او فروفرستاده‌ شده است، باید به مردم برساند.  [36: . مائده: 67. ] 

به طور کلی، آیاتی که در آن‌ها سخن از فروفرستاده شدن قرآن است و یا تعابیری از مادّۀ «نزل» می‌باشد، دلالت دارند که پایین آوردن قرآن به سطحی که مردم بفهمند کار پیامبر نیست؛ بلکه امر غیر اختیاری است که توسط مبدأ غیبی انجام گرفته است. به همین دلیل، هیچ آیه‌ای را نمی‌توان یافت که فروفرستادن متن قرآنی به سوی مردم را به پیامبر نسبت داده و وی را مولِّد و فاعل وحی برشمرده باشد. چنانچه الفاظ متن قرآنی و قالب‌بندی آن کار پیامبر باشد و او این آیات را برای مردم خوانده باشد مستلزم این است که آن حضرت کار خود را به خدا نسبت داده باشد.[footnoteRef:37] البته نادرستی این سخن نسبت به پیامبر اعظم اسلام در جای خود به اثبات رسیده است و نیز قرآن کریم این سخن را به شدت رد کرده است: وَ لَوْ تَقَوَّلَ عَلَيْنا بَعْضَ الْأَقاويلِ. لَأَخَذْنا مِنْهُ بِالْيَمينِ. ثُمَّ لَقَطَعْنا مِنْهُ الْوَتينَ[footnoteRef:38]؛ اگر پيامبر حتى يك كلمه از پيش خود جعل كند و به ما نسبت دهد، با دست تواناى خود او را مى‏گيريم و سپس او را هلاك مى‏كنيم.  [37: . ر.ک: حسینعلی منتظری، پیشین، ص44.  ]  [38: . حاقه: 44-46. ] 

[bookmark: _Toc460273841]4. دلالت آیات مصدَّر به «قُل» بر زبانی‌بودن وحی
آیاتی که با خطاب و امر «قُل» به پیامبر فرمان داده که آنچه را به دنبال این امر آمده است بگوید، دلالت دارد که آن آیات صورت‌بندی شده از سوی پیامبر نیست؛ چرا که معنا ندارد پیامبر خود عبارت‌پردازی کرده باشد و در صدر آن تعبیر به «قُل» بنماید. در اینجا این نکته شایان بیان است که در قرآن بیش از سیصدبار در خطاب به پیامبر از کلمۀ «قُل» استفاده کرده است. 
افزون بر آن، فرض کنیم که پیامبر برای درخورِ فهم کردنِ معنای متعالی و ژرف وحی برای مردم، خودش به صورت‌بخشی آن همّت گماشته باشد، ذکر حروف مقطّعه در اوایل سوره‌ها، که تاکنون رأی جازمی بر آن قرار نگرفته است، چگونه تبیین و توجیه می‌گردند؟ اگر صورت عبارات، سخن مبدأ غیبی باشد می‌توان آن‌ها را رمزی بین پیامبر و آن مبدأ دانست. در غیر این صورت، حروف موصوف درخورِ فهم مردم نشده و همچنان در هالۀ از ابهام گرفتارند.[footnoteRef:39]  [39: . برای مطالعۀ جزئیات بیشتر به این منبع مراجعه فرمایید: حسینعلی منتظری، پیشین، صص40-47. ] 

[bookmark: _Toc460273842]5. عربی‌بودن متن قرآنی دالّ بر زبانی‌بودن وحی
در متن قرآنی، آیات چندی بر نزول قرآنِ عربی دلالت دارند. برخی از این آیات پیش از این ذکر شدند. از جملۀ آن آیات، این آیۀ شریفه است: إِنَّا أَنْزَلْناهُ قُرْآناً عَرَبِيًّا لَعَلَّكُمْ تَعْقِلُونَ.[footnoteRef:40]  [40: . یوسف: 2. ] 

پرواضح است که عربی‌بودن از ویژگی‌های معنا نیست؛ بلکه عربی‌بودن یا عجمی‌بودن وصف الفاظ است. بنابراین، آنچه را خداوند به صورت قرآن عربی فروفرستاده، قرآن با واژگان عربی است. در نتیجه، عربیت قرآن نیز منسوب به خداوند است و او این متن را به زبان عربی نازل کرده است. این قبیل آیات که کم نیز نیستند، نصّ در زبانی‌بودن وحی هستند. 
[bookmark: _Toc460273843]6. محافظت خداوند از قرآن شاهدی بر زبانی‌بودن وحی
در این آیه: إِنَّا نَحْنُ نَزَّلْنَا الذِّكْرَ وَ إِنَّا لَهُ لَحافِظُونَ[footnoteRef:41]، محافظت از قرآن که خداوند فرموده است ما آن را فروفرستادیم، محافظت از قالب و الفاظ آن از تصرف و تحریف است؛ زیرا چنانچه تصرف و تحریف در معنای آن رخ دهد صرفاً از طریق الفاظ آن خواهد بود.  [41: . حجر: 9. ] 

یکی از پژوهشگران حوزۀ دین و مسائل قرآنی دربارۀ محافظت خداوند از قرآن و تحریف‌ناپذیری آن که مدّعای متن قرآنی‌اند، نوشته است: 
این ادعای قرآن، اکنون تجربه‌ای پانزده ‌قرنه را پشت سر نهاده و نشان داده است که تلاش‌های دشمنان، در این زمینه ناکام مانده و حسرت افزودن یا کاستن حتی یک کلمه از قرآن، بر دل آن‌ها مانده است و از اینکه در آینده نیز بتوانند از عهدۀ آن برآیند، به طور کامل مأیوس و ناامید شده‌اند![footnoteRef:42] [42: . حمیدرضا شاکرین، پیشین، ص310. ] 

[bookmark: _Toc460273844]7. هماوردناپذیری متن قرآنی
متن قرآنی در آیاتی چند، انسان‌ها را به تحدّی و همانندآوری فراخوانده و خود بر هماوردناپذیری این متن با قاطعیت کامل ادعا کرده است: 
قُلْ لَئِنِ اجْتَمَعَتِ الْإِنْسُ وَ الْجِنُّ عَلى‏ أَنْ يَأْتُوا بِمِثْلِ هذَا الْقُرْآنِ لا يَأْتُونَ بِمِثْلِهِ وَ لَوْ كانَ بَعْضُهُمْ لِبَعْضٍ ظَهيراً[footnoteRef:43]؛ بگو اى پيامبر اگر جن و انس متفق شوند كه مانند اين قرآن كتابى بياورند هرگز نتوانند هر چند همه پشتيبان يكديگر باشند. در این آیه همچون دیگر آیات، مراد از قرآن همین قرآن ملفوظ است.   [43: . اسراء: 88. ] 

وَ إِنْ كُنْتُمْ في‏ رَيْبٍ مِمَّا نَزَّلْنا عَلى‏ عَبْدِنا فَأْتُوا بِسُورَةٍ مِنْ مِثْلِهِ وَ ادْعُوا شُهَداءَكُمْ مِنْ دُونِ اللَّهِ إِنْ كُنْتُمْ صادِقينَ. فَإِنْ لَمْ تَفْعَلُوا وَ لَنْ تَفْعَلُوا فَاتَّقُوا النَّارَ الَّتي‏ وَقُودُهَا النَّاسُ وَ الْحِجارَةُ أُعِدَّتْ لِلْكافِرينَ.[footnoteRef:44] [44: . بقره: 23-24. ] 

و اگر در آنچه ما بر بندۀ خويش نازل كرده‏ايم تردید دارید، پس سوره‏اى مانند آن بياوريد و یاران خود به جز خدا را فرابخوانيد اگر راست می‌گویید! و اگر نكرديد و هرگز نخواهيد كرد پس از آتشى كه هيزمش مردم و سنگ است و براى كافران مهيا شده بترسيد.
براساس این آیات، اگر همۀ بشریت و جنیان تلاش کنند که همانند این متن را تولید کنند، محال است. خود حضرت پیامبر از آدمیان است و قرآن نیز در آیاتی به این اشاره کرده است. یکی از اعجازهای متن قرآنی ـ‌چنانکه سپس بیان می‌شود‌ـ اعجاز به لحاظ آورندۀ این متن است که وی درس ناخوانده و امّی بود. اینکه در همین آیات می‌فرماید به جز خدا، یاران و گواهان خویش را فرابخوانید نیز شاهد بر هماوردناپذیری این متن، حتی توسط خود پیامبر، است. 
...لَوْ شاءَ اللَّهُ ما تَلَوْتُهُ عَلَيْكُمْ، وَ لا أَدْراكُمْ بِهِ، فَقَدْ لَبِثْتُ فِيكُمْ عُمُراً مِنْ قَبْلِهِ أَ فَلا تَعْقِلُونَ؟ ... اگر خدا مى‏خواست من اين آيات را بر شما تلاوت نمى‏كردم، و شما را به مضامين آن آگاه نمى‏نمودم (به شهادت اينكه سال‌هاى زيادى من در بين شما بودم، نه خودم از وحى خبر داشتم و نه شما در اين باره سخنى از من شنيديد) با اين حال چرا تعقل نمى‏كنيد؟[footnoteRef:45] [45: . ر.ک: سید محمد باقر موسوی همدانی، ترجمۀ تفسیر المیزان، ج10، ص32.  ] 

[bookmark: _Toc460273845]8. اطلاق کتاب بر قرآن
کتاب در این آیه: كِتابٌ أَنْزَلْناهُ إِلَيْكَ لِتُخْرِجَ النَّاسَ مِنَ الظُّلُماتِ إِلَى النُّور[footnoteRef:46]، بر قرآن اطلاق شده است و اصولاً متفاهم از اطلاق لفظ «کتاب» الفاظ و عبارات است.  [46: . ابراهیم: 1. ] 

به علاوه، ظاهر این آیه این است که پیامبر به وسیلۀ همان کتاب فروفرستاده شده از جانب خداوند، مردم را هدایت می‌کند. آشکار است که آنچه پیامبر به وسیلۀ آن مردم را راهنمایی می‌کند قرآن ملفوظ است؛ زیرا ابزار مخاطَبه و گفتگو با مردم همان الفاظ حاوی معانی هستند. از این‌رو، الفاظ حاکی از معانی قرآن نیز از سوی خداوند بر پیامبر فروفرستاده شده‌اند.  
نتیجه گیری
در این پژوهش مبانی متن‌شناختی قرآن کریم در استنباط مورد بررسی و  تحلیل قرار گرفت و نتایج زیر حاصل گردید:
1.در مورد هویت‌شناسی متن دیدگاه‌هایی متفاوتی مطرح شده‌اند که همگی شباهت خانوادگی با یکدیگر دارند و هیچ کدام تعریف جامع و مانعی از متن ارائه نمی‌کنند. از دیدگاه معناشناسی «هر آنچه دریافتنی و درک شدنی باشد، متن است». در حوزۀ هرمنوتیک، پل ریکور متن را ثبت کردن هرگونه سخن در نوشتار خوانده است؛
2. متن‌شناسی یکی از شاخه‌های بین رشته‌ای است که در چارچوب علوم مختلفی پدید آمده است؛ اما زبان‌شناسی و ادبیات بیشتر از سایر علوم با متن ارتباط دارند. رویکردهای مختلف متن‌شناختی وجود دارند که معرفت‌شناسی متن و زبان‌شناسی متن از جملۀ آن‌هاست. معرفت‌شناسی متن از معنا و خصوصیات متن بحث می‌کند و زبان‌شناسی متن به بررسی این نکته می‌پردازد که چگونه گوینده و شنونده موفق می‌شوند تا از طریق متون ارتباط برقرار کنند. فشردۀ سخن اینکه مطالعۀ خواص معرّف متن کار زبان‌شناسی متن است؛ 
3. متن دینی شامل هرگونه فرآوردۀ زبانی است که برای پیروان یکی از ادیان، مقدس شمرده می‌شود. منظور از متن دینی در این پژوهش قرآن مجید و احادیث منقول از پیامبر اعظم اسلام و امامان معصوم علیهم السلام است. البته روایات نامعتبر از قلمرو متن دینی خارج‌اند و در شکل‌دهی معرفت دینی نقشی ایفا نمی‌کنند؛
4. یکی از مبانی متن‌شناختی استنباط احکام مبنای زبانی‌بودن متن قرآنی است. چنانکه گذشت، این مبنا اختصاص به متن قرآنی دارد و بدین معناست که الفاظ و معانی قرآن همه از ناحیۀ خداوند است و پیامبر اسلام مجموعۀ آن‌ها را صرفاً دریافت نموده و به بشر عرضه کرده است. این مبنا لوازم چندی را در پی داشت که قداست متن قرآنی و صدق و واقع‌نمایی آن از مهم‌ترین آن‌ها می‌باشند. رویکردهای گزاره‌ای، تجربی، روان‌شناختی و جامعه‌شناختی به عنوان انگاره‌های رقیب مبنای زبانی‌بودن وحی و متن قرآنی بررسی شدند که همگی نقدپذیر بودند و از کاستی‌ها و لوازم باطل و نامطلوبی رنج می‌بردند. در آنچه آمد، شواهد درون متنی متعدد و دلایل برون متنی برای زبانی‌بودن متن قرآنی بیان شدند و این دلایل و شواهد از یک سو مبنای زبانی‌بودن متن قرآنی را اثبات و از سوی دیگر انگاره‌های رقیب را نفی و رد می‌کردند؛
5. در دسترس قراردادن منبعی معتبر و خدابنیاد برای استنباط احکام شرعی، جهت‌دهی امر استنباط به سمت محوریت مراد ماتن و متن و فهم‌پذیر ساختن متن قرآنی از مهم‌ترین نقش‌های زبانی‌بودن متن قرآنی در امر استنباط هستند؛
6. مبنای دوم از مبانی متن‌شناختی استنباط احکام، فراتاریخی‌بودن متن دینی است.  به موجب آنچه آمد، این مبنا اختصاص به متن قرآن ندارد و بیشتر بحث‌های آن هم قرآن و هم روایات را دربرمی‌گیرند. نگرش تاریخی به متن دینی این متن را برساخته و محصول شرایط تاریخی معیّن می‌داند که به زمان و شرایط تاریخی دیگر تسرّی‌پذیر نیستند. ابوزید و سروش از جملۀ افرادی در دنیای اسلام‌اند که نگرش تاریخی به متن دینی دارند. البته تاریخی‌نگری ابعادی دارد که در بُعد فهم و کارآمدی هم قرآن و هم سنت را دربرمی‌گیرد. تاریخی‌نگری افزون بر اینکه خودبرانداز است، در همۀ ابعاد خود نقد‌پذیر است و بر اساس آنچه آمد لوازم باطل متعددی را در پی دارد؛ 
7. اعتباربخشی فراتاریخی به استنباطات فقهی، ظرفیت‌بخشی تطبیق‌پذیری به استنباطات و محوریت‌بخشی به فطرت بشری در آن، نقش‌های فراتاریخی‌بودن متن دینی‌اند؛ 
8. مبنای سوم از مبانی متن‌شناختی، «شناختاری و جامع بودن زبان متن دینی» است. بحث شناختاری‌بودن متن دینی به مسألۀ کارکرد معرفتی زبان متن دینی مربوط است که در این ارتباط دو رویکرد کلان «شناختاری‌انگاری زبان متن دینی» و «ناشناختاری‌انگاری زبان متن دینی» از هم تفکیک شده‌اند. انگاره‌های زبان ابرازگرا، زبان اسطوره‌گرا، زبان نمادگرا و زبان کارکردگرا در زمرۀ رویکرد ناشناختاری‌انگاری زبان متن دینی قرار می‌گیرند و چنانکه آمد هر کدام نقدپذیر است. انگاره‌های زبان هدایت، زبان فطرت، زبان عرفی، زبان ویژه و زبان جامع در زمرۀ رویکرد شناختاری‌انگاری زبان متن دینی قرار می‌گیرند. از این میان، در این تحقیق انگارۀ زبان جامع به دلیل نقدهایی که بر انگاره‌های دیگر وارد است، برگزیده و مدلّل شده است. چندکنشی، چندوجهی، چندسطحی، چندساختاری و چندموضوعی‌بودن متن دینی ابعاد جامعیت آن را نشان می‌دهند. اینکه این زبان جامع، شناختاری هم هست، مستدل به ادلۀ برون متنی و شواهد درون متنی گردیده است؛ 
 9. مبنای شناختاری و جامع بودن متن دینی چند نقش در استنباط احکام شرعی ایفا می‌کند که: مسئولیت‌آفرینی در امر استنباط احکام، حجیت‌آفرینی در منبع استنباط و رویکردسازی برای فقیه در امر استنباط از جملۀ آن‌هاست. 
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	Abstract
Nahj al-Balagha, this precious legacy of Islamic and Shiite culture, is a unique collection of sermons, letters, and aphorisms of Imam Ali (peace be upon her) that has inspired thinkers, religious scholars, writers, and researchers in various fields of humanities and religion for centuries. This great work, in addition to its high spiritual and divine value, is considered a treasure trove of moral, educational, political, social, and epistemological teachings, and has found a unique place in religious studies, linguistics, and even translation studies. A deep understanding and accurate interpretation of this magnificent work requires mastery of the nuances of classical Arabic and a thorough familiarity with its syntactic and expressive structures. One of the most important challenges facing Persian-speaking translators and interpreters is how to correctly convey syntactic structures such as the "absolute object"; because this structure is considered a special feature of the Arabic language and in translation into Persian, it requires double precision, precise semantic understanding, and a deep understanding of the style and syntax of the original text in order to correctly convey the message and spirit of the Imam's words. This research aims to conduct a comparative study of the equivalence of the absolute object in two famous translations of Nahj al-Balagha, by Abdul Majid Maadikhah and Mohammad Dashti. In this research, an attempt has been made to analyze and compare the different ways of translators in representing the absolute object, using a descriptive-analytical approach and relying on text-based criticism. The basis of text-based criticism here is that the analysis and evaluation of translated texts, regardless of the chain of documents or traditional assumptions, should be carried out solely on the basis of the structure of the text and the content reflected in the translations. In this regard, linguistic, syntactic, and stylistic differences in the rewriting of the absolute object have been examined.The present study, while emphasizing the importance of the syntactic role of the absolute object in accurately conveying meaning, recommends that translators pay attention to audience-centeredness and conceptual transfer in translating religious texts, especially texts with literary and spiritual significance such as Nahj al-Balagha, in addition to linguistic accuracy.
Keywords: Nahjul-Balagha, absolute object, Ma'adikhah and Dashti, text-based criticism, translation.
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بررسی تطبیقی معادل یابی ترجمه مفعول مطلق در نهج البلاغه بر اساس نقد متن محور،مطالعه ی موردی:ترجمه معادی خواه و دشتی
سید محمد رضی مصطفوی نیا 1[image: ]، خدابخش مهربان گیاهانی [image: ]2
1 دانشیار گروه زبان و ادبیات عربی، دانشگاه قم، قم، ایران. mr.mostafavinia@qom.ac.ir
2 دانشجوی کارشناسی ارشد زبان و ادبیات عربی دانشگاه قم، قم، ایران. mr.mehraban5296@gmail.com
	چکیده
نهج‌البلاغه، این میراث گران‌بهای فرهنگ اسلامی و شیعی، مجموعه‌ای بی‌همتا از خطبه‌ها، نامه‌ها و کلمات قصار امام علی (علیه‌السلام) است که قرن‌هاست الهام‌بخش اندیشمندان، عالمان دینی، ادیبان، و محققان در حوزه‌های گوناگون علوم انسانی و دینی بوده است. این اثر سترگ، افزون بر ارزش والای معنوی و الهی، گنجینه‌ای سرشار از آموزه‌های اخلاقی، تربیتی، سیاسی، اجتماعی و معرفتی به شمار می‌آید و جایگاهی کم‌نظیر در مطالعات دین‌پژوهی، زبان‌شناختی و حتی پژوهش‌های ترجمه‌شناسی یافته است. درک عمیق و تفسیر دقیق این اثر فاخر، نیازمند تسلط بر ظرایف زبان عربی کلاسیک و آشنایی کامل با ساختارهای نحوی و بیانی آن است. یکی از مهم‌ترین چالش‌های پیشِ روی مترجمان و مفسران فارسی‌زبان، نحوه‌ی انتقال صحیح ساختارهای نحوی چون «مفعول مطلق» است؛ چراکه این سازه، از ویژگی‌های خاص زبان عربی به شمار می‌رود و در ترجمه به زبان فارسی، مستلزم دقتی دوچندان، درک معنایی دقیق و شناخت عمیق از سبک و سیاق جمله‌بندی متن اصلی است تا پیام و روح کلام امام به درستی منتقل شود.این پژوهش با هدف بررسی تطبیقی معادل‌یابی مفعول مطلق در دو ترجمه مشهور از نهج‌البلاغه، اثر عبدالمجید معادی‌خواه و محمد دشتی، انجام شده است. در این پژوهش تلاش شده است با رویکرد توصیفی-تحلیلی و با تکیه بر نقد متن‌محور، شیوه‌های مختلف مترجمان در بازنمایی مفعول مطلق تحلیل و مقایسه شود. مبنای نقد متن‌محور در اینجا آن است که تحلیل و ارزیابی متون ترجمه‌شده، صرف‌نظر از سلسله سندها یا پیش‌فرض‌های سنتی، صرفاً بر اساس ساختار متن و محتوای بازتاب‌یافته در ترجمه‌ها صورت پذیرد. در همین راستا، تفاوت‌های زبانی، نحوی و سبکی در بازنویسی مفعول مطلق مورد بررسی قرار گرفته است. پژوهش حاضر ضمن تأکید بر اهمیت نقش نحوی مفعول مطلق در انتقال دقیق معنا، به مترجمان توصیه می‌کند در ترجمه متون دینی، به‌ویژه متونی با بار ادبی و معنوی همچون نهج‌البلاغه، علاوه بر دقت زبانی، به مخاطب‌محوری و انتقال مفهومی نیز توجه داشته باشند.
كلیدواژه‌ها: نهج البلاغه،مفعول مطلق،معادی خواه و دشتی،نقد متن محور،ترجمه.



تاریخ دریافت: 01/10/1403 ؛ تاریخ اصلاح: 18/10/1403 ؛ تاریخ پذیرش: 2/11/1403 ؛ تاریخ انتشار آنلاین: 05/2/1404 © نویسندگان.	نوع مقاله: پژوهشی	ناشر: دانشگاه آزاد اسلامی واحد قم

1.مقدمه
ادبیات تطبیقی یکی از شاخه‌های نسبتاً نوپای پژوهش‌های ادبی است که از قرن نوزدهم میلادی در اروپا رواج یافت. این رویکرد به‌جای تمرکز صرف بر متن ادبی، به مطالعه ارتباطات و تأثیرات میان ادبیات کشورهای مختلف می‌پردازد. برخی پژوهشگران دامنه‌ی ادبیات تطبیقی را فراتر از مقایسه ادبیات ملی دانسته و آن را شامل رابطه ادبیات با سایر هنرهای زیبا و علوم انسانی از جمله فلسفه، تاریخ، جامعه‌شناسی و حتی روان‌شناسی دانسته‌اند. این نگرش میان‌رشته‌ای، بر ظرفیت ادبیات تطبیقی برای تفسیر و تحلیل پدیده‌های فرهنگی و فکری تأکید می‌کند.
در واقع، هدف اصلی از مطالعه تطبیقی ادبیات، درک بهتر متون از طریق شناخت پیوندهای فرهنگی، زبانی و سبکی بین آن‌هاست. پژوهشگری که در این عرصه فعالیت می‌کند، همچون ناظری در مرزهای زبان و فرهنگ ملی عمل کرده و تلاش می‌کند تعاملات فکری و زبانی میان ملت‌ها را به دقت ثبت و بررسی کند. در این میان، یکی از کارکردهای کلیدی این حوزه، تقویت روحیه نقد و تحلیل در میان پژوهشگران است؛ زیرا مقایسه متون مختلف، افق‌های تازه‌ای برای دریافت معنا فراهم می‌سازد.

2.نقد متن محور
نقد متن‌محور، رویکردی است که به‌جای تمرکز بر سند، مؤلف، یا زمینه‌های تاریخی، مستقیماً خود متن را به‌عنوان منبع تحلیل در نظر می‌گیرد. این روش در مطالعات دینی نیز رواج دارد؛ به‌ویژه در نقد احادیث، که در آن گاه بدون توجه به اعتبار سلسله سند، متن حدیث بر اساس اصول عقلی یا تطبیق با سایر منابع دینی تحلیل می‌شود. در پژوهش‌های ادبی نیز، نقد متن‌محور به بررسی لایه‌های زبانی، بلاغی، نحوی و معنایی یک متن می‌پردازد تا اصالت، عمق یا کارکرد آن را مشخص سازد.
 (نقد حدیث روش هایی دارد یکی از این انواع روش ها نقد متن محور است که با دو ملاک  ادله عقلی و نقلی صورت می پذیرد. منظورازنقد متن محور،بررسي وارزيابي يك حديث بدون توجه به سندآن واتّصال زنجيرة سند ميباشدوآن ارزيابي اي استً كه صرفا براساس متن حديث صورت ميپذيرد.براي نقد متن محور معيارهايي وجود داردكه ميتوان آن هارا به دو بخش تقسيم كرد:
1-نقد متن حديث براساس كتاب وسنّت(معيارهاي نقلي)
1-نقد متن حديث براساس ادله لبّي(معيارهاي عقلي.).) ( فتح الهی ، 1394)
 اما مقصود از نقد متن محور در ادبیات یعنی اینکه متن و نص محور اصلی نقد مورد بررسی قرار بگیرد.

3.اهداف پژوهش
هدف از این پژوهش،بررسی میزان دقت از آقایان دشتی و معادی خواه در معادل یابی انواع مفعول مطلق از زبان عربی به فارسی می باشد، که می تواند باعث سهولت امر مترجمی برای سایر مترجمان در این زمینه باشد.
3-1.روش پژوهش
در این پژوهش به صورت کتابخانه ایی و با رویکرد توصیفی-تحلیلی به بررسی ترجمه مفعول مطلق در نهج البلاغه از آقایان دشتی و معادی خواه پرداخته شده است.

4.پیشینه پژوهش
در حوزه ترجمه مفعول مطلق در متون دینی، به‌ویژه نهج‌البلاغه، پژوهش‌های محدودی انجام شده‌اند. یکی از مهم‌ترین آن‌ها پایان‌نامه کارشناسی ارشد حسنعلی شاه‌نظری در دانشگاه قم است که ترجمه‌های معادی‌خواه و شهیدی را با تمرکز بر مفعول مطلق تحلیل کرده است. همچنین سید سعید ملکوتی در پژوهشی جداگانه در دانشگاه تربیت مدرس، به بررسی برابرنهادهای مفعول مطلق در ترجمه‌های فارسی قرآن کریم پرداخته و دسته‌بندی جامعی از اقسام مفعول مطلق، از جمله نوعی، عددی و تأکیدی ارائه کرده است.
توضیحات این پژوهش ها به شرح ذیل است:
از جمله این پژوهش‌ها می‌توان به پایان‌نامه کارشناسی ارشد آقای آقای حسنعلی شاه نظری با عنوان «بررسی مفعول مطلق در ترجمه نهج البلاغه (مورد پژوهی: ترجمه معادیخواه و شهیدی)» اشاره کرد که در پاییز 1395 تحت راهنمایی دکتر رسول دهقان‌ضاد در دانشگاه قم دفاع شده است. این پژوهش به صورت خاص به بررسی ترجمه مفعول مطلق در ترجمه‌های معادیخواه و شهیدی از نهج البلاغه پرداخته است.
 پایان‌نامه ایی در مقطع کارشناسی ارشد در موضوع (نقدوبررسی برابرنهاده‌های مفعول مطلق در قرآن کریم) از آقای  سید سعید ملکوتی در سال 1379  و در دانشگاه تربیت مدرس دفاع شده است. نویسنده در این پژوهش سه فصل را با این عنوان ها: فصل اول، مفعول مطلق در نحو عربی: تعریف مفعول مطلق، عامل مفعول مطلق، اقسام مفعول مطلق، نایب مفعول مطلق، و...فصل دوم، ترجمه یِ انواع مفعول مطلق: پیشینه یِ مفعول مطلق در فارسی، ترجمه یِ مفعول مطلق نوعی ، ترجمه یِ مفعول مطلق عددی ، ترجمه یِ مفعول مطلق تأکیدی، ترجمه یِ نایب مفعول مطلق، ترجمه یِ مفعول مطلق برای فعل محذوف و  فصل سوم، بررسی سراسری برابرنهادهای مفعول مطلق در ترجمه هایِ منتخب قرآن کریم را مورد بررسی قرار داده است. 

علاوه بر این ها، پژوهش‌های متعددی نیز به بررسی مفعول مطلق در قرآن کریم پرداخته‌اند که نشان از اهمیت این مبحث در دستور زبان عربی و ترجمه متون دینی دارد از جمله:
مقاله ایی در موضوع (بررسی ترجمه و معادل ساختاری مفعول مطلق با محوریت ترجمه فولادوند (بررسی موردی سوره نساء) از حسین‌خانی کلقائی و کوثر حلال‌خور که در مجله دو فصلنامه علمی پژوهشی، پژوهش‌های ترجمه در زبان و ادبیات عربی سال 5 شماره 12 بهارو تابستان 94 به چاپ رسیده است.نویسنده در این پژوهش مفعول مطلق را که از جمله نقش های نحوی می باشد که در زبان فارسی شباهت ساختاری ندارد بر مبنای معادل ساختاری آن با زبان فارسی(یعنی قید با انواع مختلف آن ) معادل سازی کرده است.		 
و مقاله ایی در موضوع (تحلیل تطبیقی اشکالات نحوی ترجمه قرآن حداد عادل و فولادوند: مطالعه موردی:مفعول مطلق) از محمد حسن امرائی و یحیی معروف در نشریه مطالعات سبک شناسی قرآن کریم. پاییز و زمستان 1397به چاپ رسیده است. که نویسنده ضرورت انجام این پژوهش را نارسایی ترجمه حداد عادل و فولادوند، در برگردان انواع مفعول مطلق می داند تا جایی که ادبیات این ترجمه‌‌ها در برخی موارد دچار عربی‌زدگی ساختاری گردیده است.

 
5.مفعول مطلق
(عنوان مورد بحث یک ترکیب وصفی و مشتمل بر دو لفظ مفعول و مطلق است. مفعول، اسم مفعول از ماده‌ فعل و در لغت به معنای معمول و انجام یافته است (الفعل: کنایة عن کل عمل متعد او غیر متعد ))(محمد ، 1405ق:528) ((توصیف مفعول، به وصف مطلق به این جهت است که هم‌چون سایر مفاعیل مقید به قیدی نیست؛ مانند: مفعول‌ به که قید به دارد و مفعول‌ معه که مقید به معه است؛ لذا اطلاق در مفعول مطلق در مقابل تقیید در سایر مفاعیل است.)) (حسن، ۱۹۳)( علی ، ۱۴۱۹ ق:۶۲۵)
((و مطلق نیز اسم مفعولِ باب إفعال از ماده طلق و در لغت به معنای آزاد و رها شده است (أطلقت الأسیر إذا حللت إساره و خلّیت عنه)). (فیومی ، 1405ق: 376)
((در اصطلاح نحو مفعول مطلق، مصدری است که تأکید کننده عامل خود یا بیان کننده نوع یا عدد آن باشد؛ ))(سیوطی، 1417ق :221) همانند آیة ((وَ كَلَّمَ اللهُ‌ مُوسى تَكْليماً )) (نساء،164) در اینجا فعل كَلَّمَ عامل و تَكْليماً مفعول مطلق و مصدر تاکید عامل می باشد.
((مفعول مطلق از نظر غرض و فائده معنایی به سه قسمت تقسیم می شود. صاحب النحو الوافی قسم چهارمی را که بیان نوع و عدد با هم است، بدان اضافه می کند و معتقد است در هر چهار قسم،معنای تاکید وجود دارد))( حسن  ،1428ق: 197-196)
اگر در کنار مصدر ذکر شده از جنس فعل، صفت و یا مضاف ‌الیه نیاید، مفعول مطلق تأکیدی است.(وَكَلَّمَ اللّهُ مُوسَى تَكْلِيمًا)(نساء،164) حالا اگر در کنار مصدر مفعول مطلق، صفت و یا مضاف ‌الیه بیاید،باید به آن مفعول مطلق نوعی یا بیانی گفت همانند ( فَاصْبِرْ صَبْرًا جَمِيلًا) که در ترجمه  از قید تشبیه استفاده می شود .گاهی اوقات مفعول مطلق برای تعیین کردن تعداد دفعات انجام فعل می‌آید که در این حالت مصدر همراه با (ة) می‌آید که به این نوع مفعول مطلق، مفعول مطلق عددی گویند.همانند (ضَرَبْتُ ضَرْبَةً) و برخی از مصادر به علت كثرت تكرار بدون فعل به كار می‌روند، در واقع فعلشان محذوف است مانند. (جِدّاً، حَقّاً ،مَعَاذَ الله، صَبْراً، مَهْلاً، شُکْراً) اين مصادر نیز ممكن است جزء اركان اصلی جمله باشند و نقشی غير از مفعول مطلق داشته باشند. 

6.زندگی نامه شعراء:
   عبدالمجيد معادي خواه در سال 1326ش در قم به دنیا آمد. روحانی، سیاستمدار، قاضی شرع دادگاه انقلاب، نمایندگی مردم تهران در نخستین مجلس شورای سلامی، وزیر فرهنگ و ارشاد اسلامی، ریاست بنیاد تاریخ انقلاب اسلامی، در نوجوانى به آموزش متون دينى وحوزوى پرداخت تحصیل علوم دینی را از سال 1338 آغاز کرد و از محضر آیات اعظام فشارکی، آیت‌الله ستوده‌، محقق‌ داماد و حائری بهرمند شد.پس از گذراندن مقدمات عربى،ادبيات، فقه و اصول نزد استادان برجسته آن زمان تا مرز اجتهاد پيش رفت و از سال 1346ش تا زمان پيروزى انقلاب دو بار توسط عوامل رژيم شاه بازداشت و به شهرهاى گنبد كاووس،سيرجان و جيرفت تبعيد گرديد و بيش از سه سال در زندان‌هاى قصر، اوين و قزل قلعه گذراند. وی سال 49 در یک سخنرانی فرمود که: ((ما اصولاً با تمام حکومت‌های ساخته‌ وپرداخته افکار پوچ و غلط مخالفیم وحکومت‌های خدائی باید جانشین این‌ها سازیم)). (کردی ، 149:1378)  
ایشان دارای آثاری ارزشمند چون فرهنگ آفتاب، خورشيد بى‌غروب نهج‌البلاغه، خط و فرهنگ حكومت اسلامى ، خط و فرهنگ رژيم‌هاى استكبارى ،فروغ بى‌پايان، شكوه تنهايى در سكوت ربذه، مجموعه تاريخ اسلام، عرصه دگرانديشی و گفت‌ وگو می باشد.
محمد دشتی در سال ۱۳۳۰ در شهرستان محمودآباد دیده به جهان گشود. وی در سال ۱۳۴۳ وارد حوزه علمیه قم شد و دروس خارج فقه را خدمت آیةاللّه جوادى آملى و آیةاللّه مکارم شیرازی و یک دوره اصول را خدمت آیةاللّه میرزاهاشم آملى فرا گرفت. در فلسفه، کتاب اشارات را خدمت آیةاللّه حسن‌زاده آملى، کتاب اسفار اربعه را خدمت آیةاللّه جوادى آملى فرا گرفت. استاد دشتى از بنیانگذاران مؤسسه فرهنگى - تحقیقاتى امیرالمؤمنین(ع) بود. وی در تحقیقات خود، به عقاید اسلامى، فلسفه احکام، و ارزیابى پیرامون حدیث و نهج‌البلاغه، اولویت داد که در این زمینه، از مجموعه ۱۱۰ جلدى آثار استاد دشتى، حدود ۷۰ اثر چاپ و منتشر شده و بقیه درحال نشر است. مرحوم دشتی در اردیبهشت ۱۳۸۰ش، در تهران دار فانی را وداع گفت و پیکرش در حرم مطهر حضرت معصومه سلام‌الله‌علیها به خاک سپرده شد.
7.شیوه ترجمه ی مترجمین
در تحلیل سبک ترجمه دو مترجم مورد بررسی، یعنی محمد دشتی و عبدالمجید معادی‌خواه، تفاوت‌های مهمی در رویکرد، زبان و هدف ترجمه قابل مشاهده است.
ترجمه نهج‌البلاغه توسط محمد دشتی بر پایه‌ی ساده‌سازی مفاهیم و انتقال روان و مخاطب‌محور آموزه‌ها تنظیم شده است. وی با بهره‌گیری از زبان امروزی، ساختار ترجمه را به گونه‌ای سامان داده که برای عموم خوانندگان قابل درک و ارتباط‌پذیر باشد (ناظمیان، 1391، ص 237). افزون بر این، ترجمه وی با اشاره مستقیم به مخاطبان امام علی (ع) و تنظیم نحوی خاص، سعی دارد صراحت و شفاهیت بیانات را به زبان فارسی منتقل کند. این سبک ترجمه، اگرچه از منظر ارتباطی مؤثر واقع می‌شود، اما گاه به حذف برخی از ساختارهای بلاغی و نحوی از جمله «مفعول مطلق» منجر شده است (مسعودی و فلاح‌زاده، 1392).
در نقطه مقابل، معادی‌خواه در ترجمه خود، گرایش بیشتری به زبان‌محوری و وفاداری به ساختار نحوی متن عربی دارد. او از شیوه ترجمه‌ای نسبتاً آزاد اما همراه با دقت در بازنمایی استعاره‌ها، نکات صرفی و نحوی و همچنین عناصر بلاغی بهره برده است. به‌ویژه در انتقال مفعول مطلق نوعی، وی از قیود تشبیهی مانند «چون»، «چونان»، «بسان» و... به‌گونه‌ای استفاده کرده که هم لحن ادبی حفظ شود و هم ساختار نحوی متن عربی تا حد ممکن در زبان فارسی بازتاب یابد.
نکته مهم در رویکرد معادی‌خواه آن است که در بسیاری از موارد، تلاش کرده تا وفاداری به زبان مبدأ را در کنار درک معنای جمله حفظ کند؛ ویژگی‌ای که در ترجمه متون دینی با محتوای عمیق کلامی و بلاغی، اهمیت دوچندانی دارد (میمندی‌نژاد، 1358، ص 167). از این رو، در بررسی تطبیقی، می‌توان گفت دشتی بیشتر به سمت روانی و مخاطب‌محوری رفته، در حالی که معادی‌خواه وفاداری معنایی و بلاغی به متن اصلی را مد نظر داشته است.
8.بررسی ترجمه مفعول مطلق  ‌
1) أنشَأَالخَلقَ إنشاءً.(خطبه ،1) 
معادی خواه: «آفریدگان را به گونه‌ای پدید آورد که ناشناختنی است».
دشتی: « خلقت را آغاز کرد ».
در این عبارت، مصدر "إنشاءً" مفعول مطلق فعل "أنشأَ" است که برای تأکید بر اصل آفرینش و نحوه ایجاد موجودات به‌کار رفته است. معادی‌خواه با به‌کارگیری تعبیر «به‌گونه‌ای پدید آورد که ناشناختنی است»، کوشیده تا بار معنایی تعجب و عظمت را به خواننده منتقل کند؛ اگرچه معادل‌سازی مستقیم برای مفعول مطلق انجام نداده است. در مقابل، دشتی ترجمه‌ای ساده با حذف این ساختار آورده و صرفاً به «خلقت را آغاز کرد» اکتفا کرده که فاقد انعکاس مفعول مطلق تأکیدی است.
ترجمه پیشنهادی که متناسب باشد: «آفرینش را به بهترین شکل آغاز کرد.»
2) وَعَصَفَت بِه عَصفَها بالفَضا.(خطبه ،1)
معادی خواه: «و آب را به فضا می‌پراند».
دشتی: «با همان شدت که در فضا وزیدن داشت».
در این خطبه، کلمه «عصفها» مفعول مطلق نوعی برای فعل «عصفت» محسوب می‌شود. با توجه به جنبه تشبیهی موجود در مصدر، انتظار می‌رود ترجمه‌ها از قیود تشبیهی (مانند «چون» یا «بسان») استفاده کنند.
معادی‌خواه «و آب را به فضا می‌پراند» را به‌کار برده است که فاقد انتقال عنصر نوعی و بلاغی مفعول مطلق است. دشتی نیز در ترجمه‌اش با عبارت «با همان شدت که در فضا وزیدن داشت»، نه‌تنها مفعول مطلق را بازتاب نداده بلکه ساختار جمله را به‌گونه‌ای تغییر داده که معنای اصلی تحت‌الشعاع قرار گرفته است
ترجمه پیشنهادی: «و آب را همچون باد به فضا می پراند». 
3) وَ قامَ مَعَه بَنُو أبیه یَخضَمُونَ مالَ اللهِ خِضمَةَ الاِبِلِ نِبتَةَ الرَّبیعِ.(خطبه ،3)
معادی خواه: «وهمراه پدرزادگانش همسان اشتران که گیاه بهاره را نشخوار می‌کنند به ثروت عمومی یورش آوردند»
دشتی: «و خویشاوندان پدری او از بنی امیه بپاخواسند و همراه او بیت المال را خوردندو برباد دادند،چون شتر گرسنه ایی که بجان گیاه بهاری بیفتد  »
در این عبارت، مصدر «خِضمة» که به «نِبتة الرّبیع» اضافه شده، مفعول مطلق نوعی است که حالت تشبیهی شدیدی دارد. هر دو مترجم ترجمه‌ای تصویری ارائه داده‌اند، اما هیچ‌کدام به صراحت جایگاه مفعول مطلق را حفظ نکرده‌اند.

معادی‌خواه ترجمه‌ای نسبتاً نزدیک به مضمون بلاغی داشته و تعبیر «همسان اشتران» را به‌کار برده است. دشتی نیز مفهوم را به‌صورت «چون شتر گرسنه‌ای که به جان گیاه بهاری بیفتد» منتقل کرده که بیانگر شدت طمع بنی‌امیه است.
ترجمه پیشنهادی : «پدرزادگانش  به همراهش همانند شتران بر اموال  بیت المال حمله ور می شوند ».

4) وَاللهِ ما کَتَمتُ وَشمَةً وَلاکَذبتُ کِذبَةً.(خطبه ،16)
معادی خواه: «به خدا سوگند که هیچ حقیقتی را کتمان نمی‌کنم و سخن نادرستی نمی‌گویم. »
دشتی: « ﺑﻪ ﺧﺪا ﺳﻮگند ،کلمه ایی از حق را نپوشاندم،هیچ گاه دروغی نگفته ام»
در این عبارت، «کِذبَةً» مفعول مطلق برای فعل «کَذَبتُ» است. دشتی ترجمه خود را با «هیچ‌گاه دروغی نگفته‌ام» ارائه کرده که به لحاظ معنایی به مفعول مطلق نزدیک است. معادی‌خواه نیز با فعل مضارع «نمی‌گویم» به ترجمه پرداخته، اما ساختار خبری او موجب از بین رفتن جنبه تأکیدی و نحوی مفعول مطلق شده است.
از منظر نقد متن‌محور، ساختار نحوی عربی به روشنی پیام صداقت مطلق گوینده را منتقل می‌کند؛ بنابراین، در ترجمه نیز باید این تأکید با واژگانی چون «هیچ‌گونه»، «هیچ نوع» یا «ابداً» تقویت شود.
ترجمه پیشنهادی: «به خدا قسم، که هیچ چیز از حق را نپوشانده و هیچ نوع دروغی بر زبان نیاوردم»
5) وَاللهِ لَو إنماثَت قُلُوبُکُم انمِیاثاً .(خطبه ،54)
معادی خواه: «به خدا سوگند اگر که از عشق یا ترس اوقلبهاتان بگدازد» .
دشتی: « به خدا سوگند اگر دل های شما ازترس آب شود.» 
در این بخش، مصدر «انمیاثاً» مفعول مطلق تأکیدی فعل «إنماثت» است که بر شدت ذوب‌شدن قلب‌ها از خوف الهی دلالت دارد. در ترجمه معادی‌خواه، جمله به شکل خبری و توصیفی آمده و اشاره‌ای مستقیم به مفعول مطلق نشده است. دشتی نیز با عبارت «اگر دل‌های شما از ترس آب شود» تلاش کرده است پیام معنایی را منتقل کند، اما مفعول مطلق را حذف کرده و تأکید نحوی جمله از بین رفته است.
در این‌گونه ساختارها، ترجمه مفعول مطلق تأکیدی باید بار شدت و استمرار را حفظ کند. حذف آن منجر به تضعیف پیام بلاغی جمله می‌شود.
ترجمه پیشنهادی: «به والله سوگند که قلبهایتان ‌همواره از ترس آب خواهد شد».
6) وَمَدِینُونَ جَزاءً .(خطبه،83 )
معادی خواه: «پاداشی سزاوار را نصیب برند».
دشتی: «برای گرفتن پاداش به دقت حسابرسی می گردند».
دراین جمله کلمه «مدینون و جزاء» هم معنا هستند. به همین جهت «جزاء» جانشین مفعول مطلق تأکیدی است.(عارف، محمد صادق؛1375: 523)
در این عبارت، مصدر «جزاءً» مفعول مطلق تأکیدی برای مفهوم «مدینون» است که نوعی تضمین تحقق پاداش را افاده می‌کند. ترجمه دشتی با عبارت «به دقت حسابرسی می‌شوند» و معادی‌خواه با «پاداشی سزاوار را نصیب برند» هر دو به نتیجه فعل اشاره کرده‌اند، اما هیچ‌یک ساختار نحویِ مفعول مطلق را منتقل نکرده‌اند.
از آنجا که مفعول مطلق در اینجا برای تأکید بر قطعیت تحقق جزا به‌کار رفته است، حذف آن موجب کاهش قدرت پیام آیه می‌شود.
ترجمه پیشنهادی: «حقیقتاً پاداشی داده خواهند شد.» 

7) وَتَغیضُ الکِرامُ غَیضاً (خطبه ، 108)
معادی خواه: «و پاکان و بزرگان فرو می‌خشکند»
دشتی: « نیکان و بزرگواران کمیاب می شوند ».
در این آیه، مصدر «غیضاً» مفعول مطلق تأکیدی است که شدت کاهش و نابودی بزرگان در دوران فتنه را نشان می‌دهد. هر دو ترجمه فاقد انعکاس مفعول مطلق هستند. دشتی با عبارت «کمیاب می‌شوند» و معادی‌خواه با «فرو می‌خشکند» تنها نتیجه فعل را نشان داده‌اند و وجه تأکیدی ساختار نحوی را حذف کرده‌اند.
ترجمه پیشنهادی: «و پاکان و بزرگواران همگی به یکبارگی فروریزند»
8) وَ نَشْهَدُ أَنْ لا اِلهَ غَیرُه، وَأنَّ مُحَمَّداً نَجیبُه وَبَعیثُه شَهادَةً یُوافِقُ السِّرِّ الاعلانَ وَالقَلْبُ اللِسانِ (خطبه،132)
معادی خواه: «و گواهی می‌دهیم که جز او پرستیده برحقی نیست، و محمد -که درود خدا بر او و خاندانش باد گزیده وپیک اوست، چنان گواهی که در آن، درون وبرون و قلب وزبان ‌هماهنگ است».
دشتی:«وگواهی می‌دهم که خدا یکی است، وجز او خدایی نیست، و گواهی میدهم که حضرت محمد(ص) برگزیده وفرستاده اوست.آن گواهی که با او درون وبیرون قلب و زبان هماهنگ باشد».
در اینجا، «شهادةً» مفعول مطلق نوعی است که همراه با صفت توضیحی آمده و نوع گواهی را بیان می‌کند. ترجمه دشتی اگرچه مفهوم را منتقل کرده، اما با تغییر ضمیر جمع به مفرد («گواهی می‌دهم» به‌جای «می‌دهیم»)، دقت نحوی را تضعیف کرده است. معادی‌خواه هم اگرچه ساختار را بهتر حفظ کرده، ولی در ترجمه مفعول مطلق و تأکید بر نوع شهادت، توضیح بلاغی کافی نداده است.

9) ألا إنَّ اللهَ قَد کَشَفَ الخَلقَ کَشفَةً.(خطبه ،144)
معادی خواه: «هشدار که خداوند از چهره خلق پرده بر گیرد». 
دشتی: «که خداوند از درون بندگان پرده برمیگیرد».
((کلمه مصدر مره است. (مصدر مره، مصدری است که بر یک بار به وقوع پیوستن فعل دلالت می‌کند)) (شرتونی، رشید؛ج 4 : 63). لذا هر وقت مفعول مطلق، بر وزن «فَعلَة» بیاید مفعول مطلق عددی است.
در این عبارت، مصدر «کشفَةً» مفعول مطلق عددی برای فعل «کشف» است و بر وقوع یک‌باره و ناگهانی افشاگری خداوند نسبت به حقیقت خلقت دلالت دارد. در ترجمه دشتی، بیان «از درون بندگان پرده برمی‌گیرد» اگرچه مفهوم کلی را منتقل می‌کند، اما اشاره‌ای به تأکید زمانی یا دفعتی فعل ندارد. معادی‌خواه نیز با بیان «از چهره خلق پرده برگیرد» همین رویکرد را دنبال کرده و مصدر مرّه را به‌درستی منتقل نکرده‌اند.
ترجمه پیشنهادی: «هشدار به شما که خداوند بیکبارگی و ناگهانی از آفرینش خود ، پرده بر خواهد داشت.»
10)  وَ مِن قَبلُ ما مَثَّلُوا بالصّالِحِینَ کُلَّ مُثلَةٍ.(خطبه ،147)
معادی خواه: «که پیش از آن با هرگونه آزار صالحان را شکنجه دادند». 
دشتی: «ودر گذشته نیکوکاران را کیفر داده». 
((هرگاه «کل» یا «بعض» یا صفات تفضیلی به مصدر فعل اضافه شده باشد، نقش نائب مفعول مطلق را دارد. در این صورت با قید مقدار (کیفیت) ترجمه می‌شود)) (زرکوب ، 1388: 99 ) قیودی همچون «بسیار، اندک ،کاملاً ».هر دو مترجم مفعول مطلق را بدرستی ترجمه کرده و بررسی این خطبه صرفا برای نکته نحوی و نقش نائب مفعول مطلق است.
نحویان سبحان را در حالتی مفعول مطلق می نامند که  به عنوان مفعول مطلق که عامل آن محذوف است اضافه شده باشد که در ترجمه بصورت (خدای پاک و منزه ،خداوندپاک ،پاک خدایی) می باشد. در ترجمه دشتی، عبارت «نیکوکاران را کیفر داده» کلی است و شدت و تعدد رفتارها را نمی‌رساند. معادی‌خواه نیز «با هرگونه آزار» را به‌کار برده که به اصل نحوی نزدیک‌تر است اما همچنان از بار عاطفی و بلاغی جمله فاصله دارد.
کلمه «سُبحان» یکی دیگراز مواردی می باشد که در نهج البلاغه مفعول مطلق آمده و عامل آن حذف شده .

11) وَأَتَوَکَّلُ علی اللهِ تَوَکُّلَ الانابةِ الیه (خطبه  ،161)
معادی خواه: «و من، روی بر تافته از همگان و بازگشته به خدا، به او توکل می‌کنم».
دشتی: « برخدا توکل می‌کنم توکلی که بازگشت به سوی او باشد».
مصدر «تَوَكُّلَ الإنابة» مفعول مطلق نوعی است که نوع توکل را مشخص می‌سازد و آن را با «بازگشت از روی اخلاص» توصیف می‌کند.

در ترجمه دشتی، این معنا به‌خوبی با جمله «توکلی که بازگشت به سوی او باشد» منتقل شده و ساختار نحوی نیز حفظ شده است. معادی‌خواه اما با حذف مصدر و تنها ترجمه مفهومی عبارت، مفعول مطلق را کلاً نادیده گرفته است.
12) وَلَعُمرِي لَیضعَفَنَّ لَکُم التیه مِن بَعدِی أضعافاً بما خَلَفتُمُ الحَقَّ وَراءَ ظُهُورکُم. (خطبه ،166)
معادی خواه: «به جان خویشم سوگند، که این سر در گمی هرروز فزونی خواهد یافت، چرا که شما حق را پشت سر نهادید».
دشتی: « به جانم سوگند، سرگردانی شما پس از من بیشتر خواهدشد چرا که به حق پشت کردید». 
کلمه «أضعافاً» مفعول مطلق عددی (جمع) است و نشان‌دهنده افزایش شدید و چندبرابری حیرت و گم‌گشتگی است. این مصدر در جایگاه تأکید بر نتیجه غفلت از حق آمده است.
هر دو مترجم از ترجمه روشن و عددی این مصدر غفلت کرده‌اند و مفهومی کلی از زیادت را آورده‌اند. در حالی‌که تأکید قرآن‌گونه جمله بر چند برابر شدن گمراهی پس از ترک حق است.
ترجمه پیشنهادی: «به خودم قسم که این حیرانی شما بعد از من چند برابر می شود؛ به این دلیل که حق رانادیده گرفتید».
13) وَاللهِ ماأری عَبداً یَتَّقِي تَقوی تَنفَعُه حَتّی یَخزُنَ لِسانَه. (خطبه ،176)
معادی خواه: «به خدا سوگند که من در تجربه‌های خویش بنده‌ای را ندیدم که بی نگاهداشت زبان خویش، از تقوای خود بهره ببرد».
شهیدی: «به خدا سوگند پرهیزکاری را ندیده ام که تقوا برای او سودمند باشد مگر آنکه زبان خویش را حفظ کرده بود ».
معادی‌خواه این کلمه را در ترجمه وارد نکرده و جمله را خبری کرده است. دشتی نیز با ترجمه «که تقوا برای او سودمند باشد» توانسته است معنا را منتقل کند، اما هنوز عنصر تأکید به‌درستی در ترجمه ننشسته است.
ترجمه پیشنهادی: «به خدا قسم، بنده‌ای را نمی‌بینم که تقوایی سودمند داشته باشد مگر در صورتی که زبان خود را نگه دارد».

14) ألَّذي کَلَّمَ مُوسی تَکلِیماً (خطبه ،182)
معادی خواه: «هموکه با موسی بدان¬سان ‌هم سخن شد که وصف نپذیرد».
دشتی: « خدایی که بدون اعضاء و جوارح و زبان و کام با حضرت موسی سخن گفت».
کلمه «تکلیمًا» مفعول مطلق تأکیدی است که بر شدت و واقع‌مندی سخن گفتن خدا با موسی (ع) تأکید دارد.

دشتی به‌کلی این ساختار را نادیده گرفته و معادی‌خواه هم آن را در ترجمه پوشیده و غیرمستقیم آورده است. در حالی‌که تأکید این مصدر در اثبات کلام مستقیم الهی اهمیت دارد.
ترجمه پیشنهادی: «کسی که (خداوند) با موسی چه کلامی که در میان نذاشته است».
15) وَ أمّا النَّهارُ فَحُلَماءُ عُلَماءُ أَبرارٌ أَتقِیاءُ؛ قَد بَراهُم الخوفَ بَریَ القِداحِ، یَنظُرُ إلَیهُم النّاظِرُ فَیَحسَبُهُم مَرضی وَ ما بِالقَومِ مِن مَرَضٍ وَ یَقُولُ قَد خُولِطُوا.(خطبه ،193)
معادی خواه: «چون شب به روز آید، بردبارانی دانشمند و نیکانی پارسایند، ترس چونان تیر چوبیشان، تراشیده است. هر آنکه به آنان می‌نگرد، بیمارشان می‌پندارد، در حالی که هیچ بیماریشان نباشد، و دیوانه‌شان می‌انگارد».
دشتی: « پرهیزکاران در روز دانشمندانی بردبار و نیکو کارانی با تقوا هستند  که ترس الهی آنان رو چنان تیر تراشیده لاغر کرده است  کسی که به آنها می نگرد می پندارد که بیمارند اما آنان رابیماری نیست و می گویند مردم در اشتباهند »
مصدر «بَرْيَ» مفعول مطلق نوعی (تشبیهی) است که با تعبیر «بری القداح» مقایسه و شباهت عمل را به نمایش می‌گذارد؛ یعنی ترس الهی چنان وجود مؤمنان را تراشیده که تیرهای چوبی را در ذهن تداعی می‌کند.
در هر دو ترجمه، تشبیه به‌درستی آمده، اما واژه «القداح» (تیرها) به اشتباه مفرد ترجمه شده. همچنین در ترجمه دشتی روانی بیشتر ولی در ترجمه معادی‌خواه دقت نحوی بیشتر است.
ترجمه پیشنهادی: «ترجمه ی پیشنهادی بنده بیشتر نزدیک به ترجمه ی دشتی می باشد که از روانی بیشتری برخوردار است».
16) یا بَني عَبدِ المُطَّلِبِ لا اُلفِیَنَّکُم تَخُوضُونَ دِماءَ المُسلِمِینَ خَوضاً.(نامه ، 47)
معادی خواه: «ای فرزندان عبد المطلب، مبادا که با باز گفت پیاپی «امیر مؤمنان کشته شد» در خون مسلمانان غوطه ور شوید».
دشتی: «ای فرزندان عبدالمطلب مبادا پس از من دست به خون مسلمین فرو برید و دست به کشتار بزنید ».
مصدر «خوضاً» مفعول مطلق نوعی است که شدت و حالتِ کشتار را در قالب «در خون غوطه‌ور شدن» نشان می‌دهد.
هر دو مترجم ساختار را ساده و غیر بلاغی ترجمه کرده‌اند و از شدت ناگهانی، بی‌مهابایی و حالت غوطه‌وری غفلت کرده‌اند.
ترجمه پیشنهادی: «ای فرزندان عبد المطلب،هرگز با شنیدن جمله ی « امیر مؤمنان به شهادت رسید»  ناگهان و بیکبارگی دست به کشتار مسلمانان نزنید». 
17) فَإن کانَ لَه ماشِیَةٌ أو إبلٌ فَلا تَدخُلها إلاّ بإذنِه، فَإنَّ أکثرَها له، فاذا أتَیتَها فَلا تَدخُل عَلیها دُخُولَ مُتَسَلِّطٍ علیه وَلا عَنِیفٍ به.(نامه ، 25)
معادی خواه: «اگر (اموالی از نوع) گاو، گوسفند و شتر داشت، بی اجازه و سرزده بر آن داخل مشو، زیرا که (هرچند تورا به عنوان نماینده ولی امر، سهمی در آن است، اما) بیشتر آن ملک اوست، بنابراین به هنگام آمدن بدان جا نباید با آهنگ زور و سلطه، بر آن دامها وارد شوی».
دشتی: «واگر دارای گوسفند یا شتر بود  بدون اجازه اش داخل نشو که اکثر اموال از آن اوست آنگاه که داخل شدی مانند اشخاص سلطه گر و سختگیر رفتار نکن».
 از آنجایی که در ترجمه مفعول مطلق نوعی بیشتر از قیود تشبیه استفاده می شود در اینجا شاهد ترجمه مفعول مطلق به اشتباه وبه صورت منفی از آقای معادی خواه هستیم  اما آقای دشتی مفعول مطلق  را در جمله به زیبایی و روانی ترجمه کرده است .
18) فَأقِم عَلی ما فی یَدَیکَ قِیامَ الحازِمِ الصَّلیبِ وَ الناصِح ِاللَّبیبِ وَ التاّبعِ لسُلطانِه المُطیعِ لامامِه. (نامه ، 33)
معادی خواه: «پس با آنچه در دست تواست - چونان مسئولی پابرجا و استوار و و خیر خواه و خردمند که پیرو قدرت مافوق و فرمانبردار امام خویش است- پایداری کن». 
دشتی: «پس در اداره امور خود هشیارانه و سرسختانه استوار باش،نصیحت دهندایی عاقل پیرو حکومت و فرمانبردار امام خود باش».
معادی خواه در ترجمه خود مفعول مطلق را به صورت کاملا دقیقی و با استفاده از قید چونان زیبایی دوچندانی بر ترجمه بخشیده است. مصدر «قیام» مفعول مطلق نوعی است. یعنی نوع ایستادگی و مدیریت را توصیف می‌کند.
معادی‌خواه ساختار را با قید «چونان...» به‌درستی ترجمه کرده، در حالی که دشتی با حذف مصدر، مفعول مطلق را از بین برده است.
اما در ترجمه دشتی شاهد کلمه ایی که مربوط به ترجمه مفعول مطلق باشد نیستیم. پس برای ترجمه پیشنهادی با آقای معادی خواه هم نظر می باشم.
19) وَ مَن زاغَ ساءَت عِندَه الحَسَنَةُ وَ حَسُنَت عِندَه السَّیِئَةُ و َسَکِرَ سَکرَ الضَّلالَةِ.(حکمت ، 31)
معادی خواه: «وآن که به این دلیل، دلش زنگار بندد، زشتی در نگاهش زیبا و زیبائی زشت بنماید و مست گمراهی شود».
دشتی: «وآنکس که از راه حق منحرف گردید نیکویی را زشت و زشتی را نیکویی پنداشت و سرمست گمراهی ها گشت ».
مصدر «سکر» مفعول مطلق نوعی است. حالت مستی از نوع گمراهی را نشان می‌دهد؛ مستی فکری، نه جسمی.
دشتی این معنا را با واژه «سرمست گمراهی‌ها» خوب منتقل کرده، اما معادی‌خواه کمی مبهم ترجمه کرده و ساختار عربی را در هم ریخته است.
ترجمه پیشنهادی: «کسی که از راه درست بازگردد. خوبی را زشت و بدی را خوبی می‌بیند. و به صورت گمراه گونه ایی مست گردد.»
20)  إعقِلُوا الخَبَرَ إذا سَمِعتُمُوه عَقلَ رِعایَةٍ لا عَقلَ رِوایَةٍ. (حکمت  ،98)
معادی خواه: «چون خبری را شنیدید، به آیین پاسداران فرهنگ – ونه روایت گران سطحی – ژرف در آن بیندیشید». 
دشتی: «چون روایتی را شنیدید آن را بفهمید عمل کنید  نه بشنوید و نقل کنید».
دو مصدر «عقل» مفعول مطلق نوعی هستند و دو شیوه درک را نشان می‌دهند: «فهم ژرف» در برابر «فهم سطحی و صرف روایت».دشتی معنای عرفی را ترجیح داده و تا حدی ساده کرده؛ معادی‌خواه مفهومی اما ادبی‌تر کار کرده است.
ترجمه پیشنهادی: «هروقتی که خبر را شنیدید ، محافظت گونه و عمیق در آن بیندیشید نه به صورت روایت گرانه و سطحی.» 

21)  مامَزَحَ إمرُءٌ مَزحَةً.(حکمت ، 450)
معادی خواه: «با هر شوخی.»
دشتی: «هیچ کس شوخی بیجا نکند ».
مصدر «مَزْحَةً» مفعول مطلق عددی (مصدر مرّه) است. تأکید بر یک‌بار شوخی بی‌جاست.
هر دو مترجم ضعف جدی دارند: معادی‌خواه ساختار جمله را نیمه‌کاره گذاشته و دشتی نیز از معنای دفعتی و بلاغی غفلت کرده است.
ترجمه پیشنهادی: «هیچ کسی برای یبار هم که شده شوخی نکرده است».

22. فَسُبْحانَ اللهِ ما أغَرَّ سُرُورَها.(خطبه ،114)
معادی خواه: «  سبحان الله !شادی دنیا چه پر فریب ».
دشتی: « سبحان الله شادی دنیا چه فریبنده است ». 
«سبحان الله» در این‌جا مفعول مطلقی است که عامل آن محذوف است و بر تعجب، بزرگ‌نمایی و تنزیه خداوند در برابر فریب دنیا دلالت دارد.
ترجمه هر دو مترجم این واژه را بدون معادل فارسی آورده‌اند. در حالی‌که در فارسی باید «پاکا خدایی» یا «منزه است خداوند» آورده شود.
23. فَسُبْحانَ اللهِ ، ما أقْرَبَ الحَیَّ مِنَ المَیِّتِ لِلَحاقَةِ بِه ( همان)
معادی خواه: «و شگفتا که چه نزدیک است هرزنده‌ای به مردگان».
دشتی: «پس منزه و پاک است خداوند چقدر زنده به مرده نزدیک است ». 
 در ترجمه معادی خواه کلمه سبحان الله که در نقش مفعول مطلق می باشد را حتی کوچک ترین اشاره ایی بهش نشده یک احتمال وجود دارد که ایشان عطف به ما قبل کرده است که حتی در این حالت نیز معادلی فارسی برایش نیاورده است اما  دشتی مفعول مطلق را به درستی و زیبایی معادل سازی نموده است.
ترجمه پیشنهادی ترجمه زیبای آقای دشتی می باشد

نتیجه گیری
پژوهش حاضر با هدف بررسی تطبیقی عملکرد دو مترجم برجسته نهج‌البلاغه، یعنی عبدالمجید معادی‌خواه و محمد دشتی، در معادل‌یابی ساختار نحوی «مفعول مطلق» صورت گرفت. در این راستا، با رویکرد توصیفی–تحلیلی و بر پایه نقد متن‌محور، نمونه‌هایی از خطبه‌ها، نامه‌ها و حکمت‌های نهج‌البلاغه استخراج و ترجمه‌های آن‌ها تحلیل شد. تمرکز اصلی بر سه نوع رایج مفعول مطلق در نحو عربی یعنی تأکیدی، نوعی و عددی بود تا بتوان دقت، کارآمدی و سبک هر مترجم را در انتقال این ساختارها به زبان فارسی ارزیابی کرد.

یافته‌ها نشان داد که هر یک از مترجمان از رویکرد متفاوتی در ترجمه استفاده کرده‌اند. معادی‌خواه غالباً به زبان مبدأ وفادار مانده و تلاش کرده است ساختارهای نحوی و بلاغی متن عربی، از جمله مفعول مطلق را در قالب‌های مفهومی یا استعاری و با کمک قیود و توصیف‌های نزدیک به معنا در فارسی، بازنمایی کند. در مقابل، دشتی به سمت ترجمه‌ای روان، ساده و مخاطب‌محور رفته و در موارد متعددی با حذف یا ساده‌سازی ساختار مفعول مطلق، تمرکز خود را بر فهم‌پذیری بیشتر متن نزد عموم قرار داده است.

از مجموع تحلیل انجام‌شده، نتایج زیر به دست آمد:

در ترجمه مفعول مطلق تأکیدی (۲۸ مورد):

معادی‌خواه در ۱۶ مورد معادل‌سازی دقیقی داشته است.

دشتی در ۱۴ مورد ترجمه‌ای موفق ارائه داده است.

هر دو مترجم در مواردی بدون توجه به نقش تأکیدی این ساختار، آن را نادیده گرفته‌اند که منجر به کاهش قدرت بلاغی و تأکید در پیام اصلی شده است.

در ترجمه مفعول مطلق نوعی (۱۳۳ مورد):

معادی‌خواه ۱۱۸ مورد را به‌درستی معادل‌سازی کرده و تنها در ۱۵ مورد ضعف یا خطا دیده شده است.

دشتی نیز در ۱۱۷ مورد ترجمه دقیق داشته و در ۱۶ مورد دیگر یا معادل‌سازی نکرده یا دچار خطا شده است.

دلیل موفقیت هر دو مترجم در این حوزه، وجود ظرفیت‌های زبانی در فارسی برای بازنمایی نوع فعل با استفاده از قیود تشبیهی نظیر «همچون»، «چونان»، «بسان» و... بوده است.

در ترجمه مفعول مطلق عددی (۹ مورد):

معادی‌خواه در ۴ مورد موفق عمل کرده، اما در ۵ مورد آن را حذف کرده یا نادیده گرفته است.

دشتی ۵ مورد را به‌درستی ترجمه کرده و ۴ مورد را حذف نموده است.

این ساختار در ترجمه دشوارتر بازنمایی شده و در زبان فارسی به‌ندرت معادل مستقیم دارد.

از مجموع این یافته‌ها چنین برمی‌آید که ترجمه مطلوب از نهج‌البلاغه، خصوصاً در بازنمایی ساختارهایی مانند مفعول مطلق، مستلزم تلفیقی از دقت زبانی و بلاغی با روانی و مخاطب‌فهمی است. ترجمه معادی‌خواه از منظر نحوی و ساختاری به زبان عربی نزدیک‌تر است، اما گاه پیچیدگی آن ممکن است برای مخاطب عام دشوار باشد. ترجمه دشتی در عوض با روانی و سادگی همراه است، اما در برخی موارد ساختارهای نحوی مهم نظیر مفعول مطلق حذف شده و موجب تضعیف پیام اصلی می‌گردد.

پیشنهاد می‌شود برای ترجمه‌های آینده نهج‌البلاغه، به‌ویژه در حوزه‌های تخصصی زبان و ترجمه‌شناسی، الگویی ترکیبی از دقت بلاغی معادی‌خواه و روانی بیانی دشتی اتخاذ شود؛ به‌گونه‌ای که هم وفاداری به ساختار متن مبدأ رعایت گردد و هم مخاطب‌محوری در زبان مقصد حفظ شود.
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Analyzing the concept of "Ma'd al-Risalah" in the Ziyarat al-Jami'ah al-Kabirah from the perspective of cognitive semantics and its impact on the linguistic structure of the Ziyarat
	Seyed Amir Sekhavatian 1 
1 Department of Islamic Studies, Qom Branch, Islamic Azad University, Qom, Iran. sekhavatian@iau.ac.ir
	Abstract
Ziyarat al-Jami’ah al-Kabirah is one of the authoritative Shia religious texts that expresses deep spiritual and religious concepts regarding the status of the Ahl al-Bayt (a.s.) and the “point of the message.” This text, especially in the analysis of the “point of the message,” requires the use of modern and interdisciplinary models that examine its various linguistic, cognitive, and philosophical dimensions in a precise and comprehensive manner. In this article, the concept of "Ma'd al-Risalah" is examined based on a combination of cognitive linguistics, cognitive semantics, and semantic metaphor analysis tools. It attempts to provide a deeper understanding of the spiritual concepts of the pilgrimage of the Greater Community, especially "Ma'd al-Risalah", by utilizing scientific and modern concepts. The proposed model consists of three main components: 1) cognitive semantics and semantic metaphors, which specifically examines the role of metaphors such as "light", "guidance", "station", "purity" and "intercession" in explaining the "position of the message"; 2) linguistic structure, which deals with the syntactic and semantic analysis of the sentences of the pilgrimage of the greater community and showsHow the order of words and sentences helps to process the more precise meaning of spiritual concepts; and 3) a cognitive-interpretive approach that emphasizes the influence of the audience's cultural and religious backgrounds in interpreting and understanding the concepts of pilgrimage and shows how the "message" is processed in the audience's mind according to these backgrounds. This article also emphasizes that language and its structure are not only a means of conveying meaning, but also influence cognitive and interpretive processes. The presented model is particularly important in that it helps analyze the "Ma'd al-Risalah" from various aspects and provides researchers and scholars with new tools for examining the religious and spiritual concepts of Shiite texts. Ultimately, this model can help to understand the position of the Ahl al-Bayt (a.s.) in the Shiite religious system and to better understand the spiritual concepts of the pilgrimage of the greater community. The present study collects data in a library format and examines it in a descriptive-analytical manner.
Keywords: Al-Risalah's position, pilgrimage to the greater community, cognitive semantics, semantic metaphors, linguistic analysis.
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تحلیل مفهوم «موضع الرسالۀ» در زیارت جامعه کبیره از منظر معناشناسی شناختی و تأثیر آن بر ساختار زبان‌شناختی زیارت
سید امیر سخاوتیان 1[image: ]
1 گروه معارف اسلامی، واحد قم، دانشگاه آزاد اسلامی، قم، ایران.  sekhavatian@iau.ac.ir

	چکیده
زیارت جامعه کبیره یکی از متون معتبر دینی شیعه است که در آن، مفاهیم عمیق معنوی و دینی در رابطه با جایگاه اهل بیت (علیهم‌السلام) و «موضع الرسالۀ» بیان شده است. این متن به‌ویژه در تحلیل «موضع الرسالۀ» نیازمند استفاده از مدل‌های نوین و بین‌رشته‌ای است که ابعاد مختلف زبان‌شناسی، شناختی و فلسفی آن را به‌طور دقیق و جامع بررسی کند. در این مقاله، مفهوم «موضعالرسالۀ» مبتنی بر ترکیب ابزارهای زبان‌شناسی شناختی، معناشناسی شناختی و تحلیل استعاره‌های معنایی بررسی شده است و سعی دارد تا با بهره‌گیری از مفاهیم علمی و مدرن، درک عمیق‌تری از مفاهیم معنوی زیارت جامعه کبیره به‌ویژه «موضع الرسالۀ» فراهم آورد. مدل پیشنهادی شامل سه مؤلفه اصلی است: 1) معناشناسی شناختی و استعاره‌‌های معنایی که به‌طور خاص نقش استعاره‌هایی مانند «نور»، «هدایت»، «مقام»، «طهارت» و «شفاعت» در تبیین «موضع الرسالۀ» را بررسی می‌کند؛ 2) ساختار زبان‌شناختی که به تحلیل نحوی و معنایی جملات زیارت جامعه کبیره پرداخته و نشان می‌دهد چگونه ترتیب کلمات و جملات به پردازش معنای دقیق‌تر مفاهیم معنوی کمک می‌کند؛ و 3) رویکرد شناختی-تفسیری که تأکید دارد بر تأثیر زمینه‌های فرهنگی و دینی مخاطب در تفسیر و درک مفاهیم زیارت و نشان می‌دهد چگونه «موضع الرسالۀ» با توجه به این زمینه‌ها در ذهن مخاطب پردازش می‌شود. این مقاله همچنین تأکید دارد بر این که زبان و ساختار آن نه تنها ابزاری برای انتقال معنا، بلکه بر فرایندهای شناختی و تفسیری تأثیر می‌گذارد. مدل ارائه‌شده به‌ویژه از این جهت اهمیت دارد که به تحلیل «موضع الرسالۀ» از جنبه‌های مختلف کمک می‌کند و به محققان و پژوهشگران ابزارهای نوینی برای بررسی مفاهیم دینی و معنوی متون شیعی می‌دهد. در نهایت، این مدل می‌تواند به درک عمیق‌تر جایگاه اهل بیت (علیهم‌السلام) در نظام دینی شیعه و درک بهتر مفاهیم معنوی زیارت جامعه کبیره کمک کند. پژوهش حاضر داده ها را به صورت کتابخانه ای جمع آوری و به صورت توصیفی-تحلیلی بررسی مینماید.
كلیدواژه‌ها: موضع الرسالۀ، زیارت جامعه کبیره، معناشناسی شناختی، استعاره‌های معنایی، تحلیل زبان‌شناختی.
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مقدمه
زیارت جامعه کبیره یکی از متون مقدس و ارزشمند در فرهنگ شیعه است که توسط امام هادی (علیه‌السلام) به شیعیان توصیه شده و حاوی مفاهیم عمیق و معنوی در مورد اهل بیت پیامبر (صلى‌الله‌عليه‌وآله) است. این زیارت به‌ویژه در قالب بیان ویژگی‌ها و مقامات اهل بیت علیهم‌السلام و ارتباط معنوی با آن‌ها، نقش مهمی در تربیت دینی و فرهنگی جامعه شیعی ایفا می‌کند. در این متن، علاوه بر معرفی فضایل اهل بیت، بحث‌های فکری و معنوی پیچیده‌ای مطرح شده است که نیاز به تحلیل دقیق‌تری از زبان و ساختار معنایی آن دارند. یکی از مفاهیم مهم و مرکزی در این زیارت، «موضع الرسالۀ» است که بر اهمیت جایگاه اهل بیت و نقش آن‌ها در هدایت جامعه اسلامی تأکید دارد. این مفهوم به‌طور مستقیم به تفکر دینی و روحانی شیعه مرتبط است و تحلیل آن می‌تواند دریچه‌ای جدید به درک دقیق‌تری از این متن مقدس فراهم کند.
«موضع الرسالۀ» به‌طور کلی به موقعیت و جایگاه پیامبر اسلام و اهل بیت در کانون دین‌داری و هدایت معنوی جامعه انسانی اشاره دارد. در زیارت جامعه کبیره، این مفهوم در قالب ویژگی‌های فردی، اجتماعی، دینی، و الهی اهل بیت ارائه می‌شود و نقش آن‌ها را در پردازش‌های شناختی و معنایی پیچیده دینی برجسته می‌کند. با این حال، تحلیل دقیق‌تر این مفهوم از منظر معناشناسی شناختی می‌تواند ابعاد پنهان و ظریف‌تری از آن را آشکار کند که در تحلیل‌های سنتی به‌طور کامل نادیده گرفته شده‌اند. با توجه به اهمیت این موضوع، تحقیق حاضر به بررسی دقیق این اصطلاح در زیارت جامعه کبیره از دیدگاه معناشناسی شناختی پرداخته و تلاش دارد تا با استفاده از ابزارهای علمی روز، جنبه‌های مختلف معنایی و شناختی آن را تحلیل کند. این پژوهش به‌ویژه به‌دنبال شناسایی استعاره‌‌های معنایی مختلف در زیارت و نحوه تعامل آن‌ها با ساختار زبان‌شناختی متن است. از آنجا که زیارت جامعه کبیره متنی پر از تصویرهای زبانی، استعارات، و مفاهیم معنوی است، بررسی چگونگی عملکرد این تصویرها و معنای آن‌ها در ذهن مخاطب می‌تواند به درک بهتری از فرایندهای شناختی موجود در تفسیر این متن دینی کمک کند.
اهداف پژوهش
هدف اصلی این پژوهش، تحلیل نقش و جایگاه تعبیر «موضع الرسالة» در زیارت جامعه کبیره از منظر معناشناسی شناختی است. بر همین اساس، اهداف فرعی زیر دنبال می‌شود:
بررسی لایه‌های واژگانی و معنایی عبارت «موضع الرسالة» در متن زیارت.
تحلیل استعاره‌های مفهومی مرتبط با این تعبیر و نشان دادن نقش آن‌ها در شکل‌گیری فهم مخاطب.
تبیین تمایز مدل پیشنهادی با تحلیل‌های سنتی (سیاقی و قرائنی) و نشان دادن ظرفیت‌های جدید معناشناسی شناختی در این حوزه.
ارائه قرائتی نو از مفهوم «موضع الرسالة» که ضمن وفاداری به سنت تفسیری شیعی، ابعاد شناختی و ذهنیِ فعال‌شده در ذهن مخاطب را نیز آشکار کند.
ضرورت تحقیق:
زیارت جامعه کبیره به‌عنوان یک متن دینی برجسته، اهمیت زیادی در تاریخ شیعه دارد. درک صحیح از پیام‌های معنوی و دینی این زیارت می‌تواند تأثیر زیادی در تربیت دینی و معنوی فرد و جامعه داشته باشد. به‌ویژه، تحلیل دقیق «موضع الرسالۀ» می‌تواند به درک عمیق‌تری از جایگاه اهل بیت (علیهم‌السلام) در نظام دینی شیعه و اهمیت آن‌ها در هدایت جامعه بشری کمک کند.
علاوه بر این، با توجه به پیچیدگی‌های زبان و ساختارهای معنایی موجود در زیارت جامعه کبیره، استفاده از روش‌های نوین معناشناسی شناختی می‌تواند ابزارهای جدیدی برای تحلیل دقیق‌تری از این متون مقدس فراهم آورد. روش‌های سنتی تحلیل متون دینی عمدتاً به بررسی معنای سطحی واژه‌ها و جملات محدود بوده‌اند و به ابعاد شناختی و استعاره‌های معنایی موجود در این متون توجه کافی نکرده‌اند. در این تحقیق، با استفاده از رویکرد معناشناسی شناختی و تحلیل زبان‌شناختی، قصد داریم به تبیین این ابعاد پنهان و پیچیده پرداخته و مدل‌های جدیدی برای درک بهتر متن زیارت جامعه کبیره ارائه داده میشود. این پژوهش علاوه بر ارائه روش‌های نوین برای تحلیل متون دینی، می‌تواند به عنوان یک منبع مهم برای تحقیقات آینده در زمینه زبان‌شناسی شناختی و دین‌شناسی مطرح شود و به گسترش فهم علمی و دینی از زیارت جامعه کبیره کمک کند.
روش و مدل پیشنهادی 
مدل پیشنهادی در سه مرحله طراحی شده است:
مرحله اول: تحلیل واژگانی و بافتی: که به بررسی معناهای لغوی و تاریخی واژه‌ی «رسالة» و ترکیب آن در بافت زیارت جامعه کبیره میپردازد.
مرحله دوم: تحلیل استعاری و شناختی: که به شناسایی استعاره‌های مفهومی (مانند «رسالت به مثابه نور»، «رسالت به مثابه مرکزیت هدایت») که در لایه‌های معنایی زیارت جامعه کبیره فعال می‌شوند.
مرحبه سوم: تحلیل سیاقی–شناختی: که فراتر از سیاق لفظی سنتی بوده و در این مرحله به نحوه‌ی فعال‌سازی مفاهیم در ذهن مخاطب و ارتباط آن با تجارب دینی و زمینه‌های فرهنگی پرداخته میشود.
چارچوب نظری
چارچوب نظری این تحقیق در راستای تحلیل «موضع الرسالۀ» در زیارت جامعه کبیره از منظر معناشناسی شناختی و تأثیر آن بر ساختار زبان‌شناختی زیارت بنا شده است. این بخش از مقاله به تشریح مفاهیم کلیدی، نظریه‌ها، و رویکردهایی می‌پردازد که به تحلیل و تبیین مسئله کمک می‌کند. برای این منظور، ابتدا به تعریف «موضع الرسالۀ» و سپس به ارائه مفاهیم و مباحث مربوط به معناشناسی شناختی، استعاره‌‌های معنایی، و زبان‌شناسی شناختی پرداخته خواهد شد.
مفهومکاوی «موضع الرسالۀ»
موضع در لغت اسم مکان از ریشه «و ض ع» به معنای جای نهادن چیزی (عمید، 1371: 1134) و جمع آن نیز مواضع است. «موضع الرسالۀ» در اصطلاح به محل قرارگرفتن رسالت اطلاق میشود که به موقعیت و جایگاه پیامبر اسلام (صلى‌الله‌عليه‌وآله) و اهل بیت علیهم‌السلام در رهبری دینی و هدایت جامعه انسانی اشاره دارد. این مفهوم در زیارت جامعه کبیره به‌طور خاص به بررسی ویژگی‌های فردی، اجتماعی، دینی، و الهی اهل بیت پرداخته و بر نقش آن‌ها در هدایت بشریت و تعالیم دینی تأکید می‌کند. این «موضع» به‌نوعی می‌تواند جایگاه ویژه و رفیع اهل بیت علیهم السلام در نظام اعتقادی و روحانی شیعه را نشان دهد. بررسی این موضع از منظر معناشناسی شناختی، تحلیل دقیق‌تری از رابطه میان زبان، شناخت، و تأثیر آن بر پردازش معنای زیارت فراهم می‌آورد.
چیستی معناشناسی شناختی
زبانشناسی شناختی ادعا دارد که ساختار زبان انعکاس مستقیم شناخت است(قائمینیا، 1403: 43) و معنای زبانی را به صورت عملی بررسی مینماید. (همو، 1404: 63) زبان هم بیانگر معنای درون ذهن است و بررسی عملی آن، نیازمند بررسی ارتباط آن با معنای درون ذهن است. از اینرو؛ معناشناسی شناختی، شاخه‌ای از زبان‌شناسی است که به بررسی ارتباط زبان و ذهن می‌پردازد. در این رویکرد، زبان به‌عنوان ابزاری برای ساختن و انتقال معنا در نظر گرفته می‌شود و فرایندهای ذهنی و شناختی در این انتقال مؤثر هستند. بر اساس این رویکرد، مفاهیم زبانی نه به‌طور مستقل از ذهن، بلکه در تعامل با تجربه‌ها، دانش‌ها و استعاره‌‌های ذهنی افراد شکل می‌گیرند. در نتیجه، برای تحلیل معنای دقیق «موضع الرسالۀ» در زیارت جامعه کبیره، باید به این نکته توجه کنیم که زبان نه تنها نشان‌دهنده مفاهیم انتزاعی، بلکه بر اساس تجربیات و شناخت‌های دینی و فرهنگی مخاطبان، معنای خاص خود را می‌یابد.
استعاره‌های معنایی
استعاره‌های معنایی، ساختارهای شناختی هستند که به افراد کمک می‌کنند تا اطلاعات را در قالب یک چارچوب معنی‌دار دسته‌بندی کنند. ویژگیهای مفاهیم استعارهای عبارتند از: نظاممند، دوگانگی برجستهسازی و پنهانسازی و انسجام.(قائمینیا، 1401: 67) استعارهها دو حوزه مفهومی را به هم ربط داده و یک حوزه معنایی جدید ایجاد میکنند، برخلاف مجاز که از درون یک حوزه عمل کرده و یک عنصر موجود را جایگزین عنصر دیگر مینماید. (دستلان و همکاران، 1400: 292) این استعاره‌ها به‌عنوان الگوهای ذهنی، انسان‌ها را قادر می‌سازند تا دنیا را بر اساس تجربیات قبلی خود درک کنند. به‌طور خاص، استعاره‌های معنایی در زیارت جامعه کبیره به‌عنوان ابزارهای زبان‌شناختی برای انتقال مفاهیم پیچیده دینی و معنوی به‌کار می‌روند. این استعاره‌ها به‌عنوان قالب‌های ذهنی می‌توانند درک و تفسیر مفهوم «موضع الرسالۀ» را تحت تأثیر قرار دهند. به‌طور مثال، در زیارت جامعه کبیره، استعاره‌هایی مانند «نور» و «هدایت» برای بیان ویژگی‌های اهل بیت به‌کار رفته است که می‌تواند تأثیر زیادی بر پردازش معنای کلی زیارت داشته باشد.
زبان‌شناسی شناختی و تأثیر آن بر تحلیل «موضع الرسالۀ»
زبان‌شناسی شناختی به بررسی ساختار و عملکرد زبان از دیدگاه ذهن و شناخت پرداخته و نشان می‌دهد که زبان‌شناسی می‌تواند ابزار مؤثری برای تحلیل متون دینی باشد. در زیارت جامعه کبیره، نحوه استفاده از زبان و ساختارهای زبانی به‌گونه‌ای است که مفاهیم و پیام‌های دینی را به‌طور مؤثری منتقل می‌کند. تحلیل زبان‌شناسی شناختی در این تحقیق به بررسی این نکته می‌پردازد که چگونه زبان و ساختارهای معنایی آن می‌توانند بر فهم و پردازش معنای «موضع الرسالۀ» تأثیر بگذارند. به‌ویژه، بررسی تعامل میان ساختارهای گرامری و استعاره‌هاهای معنایی به درک دقیق‌تر از مفهوم «موضع الرسالۀ» کمک می‌کند.
تحلیل استعاره‌های معنایی «موضع الرسالۀ» در زیارت جامعه کبیره
در زیارت جامعه کبیره، «موضع الرسالۀ» (قمی، 1399: 454) به جایگاه پیامبر اسلام (صلى‌الله‌عليه‌وآله) و اهل بیت آن حضرت (علیهم‌السلام) اشاره دارد. این مفهوم به‌ویژه در زمینه معرفی مقامات عالی اهل بیت و نقش آن‌ها در هدایت بشریت مطرح می‌شود. استعاره‌های معنایی موجود در این زیارت به‌گونه‌ای طراحی شده‌اند که جایگاه اهل بیت را در نظام دینی و معنوی به‌طور شفاف و مؤثر منتقل کنند.
استعاره‌ «نور»
یکی از استعاره‌های معنایی اصلی که در زیارت جامعه کبیره مرتبط با «موضع الرسالۀ» به‌کار رفته است، استعاره‌ «نور» است. خدای متعال در قرآن کریم، استعاره نور را برای برهانی که هدایتگر باشد به کار برده است. (النساء 174) به عبارتی؛ استعاره نور در ادبیات قرآنی برای جایی است که هدایت و هدایتگری باشد. در این زیارت، اهل بیت به‌عنوان «نور» معرفی می‌شوند که هدایت‌گر انسان‌ها به‌سوی خداوند هستند. نور در بسیاری از متون دینی به‌عنوان نمادی از روشنایی، هدایت و معرفت مطرح شده است. در این استعاره‌، نور نه تنها به‌عنوان یک ویژگی فردی اهل بیت، بلکه به‌عنوان یک ویژگی اجتماعی و دینی که در جامعه مؤثر است، تعریف می‌شود. استعاره‌ «نور» در این زیارت، اهل بیت را به‌عنوان کسانی معرفی می‌کند که از طریق آن‌ها، جامعه بشری از تاریکی جهل و گمراهی به سوی روشنایی هدایت می‌شود. این استعاره‌ به‌طور مستقیم با مفهوم «موضع الرسالۀ» ارتباط دارد، چرا که اهل بیت به‌عنوان ارکان اصلی هدایت در دنیای اسلام شناخته می‌شوند.
استعاره‌ «هدایت»
استعاره‌دیگری که در زیارت جامعه کبیره به‌کار رفته است، استعاره‌ «هدایت» است. (قمی، 1399: 455)  در این استعاره‌، اهل بیت به‌عنوان هادیان راستین بشریت معرفی می‌شوند که وظیفه دارند مردم را از گمراهی و تاریکی‌های معنوی به‌سوی حقیقت و معرفت الهی هدایت کنند. این استعاره‌ نه تنها ویژگی‌های فردی اهل بیت را نشان می‌دهد، بلکه به‌طور مستقیم بر نقش اجتماعی و دینی آن‌ها در جامعه تأکید می‌کند. امام علی علیه السلام در نهج البلاغه نیز بر این حقیقت اقرار دارد.(امام علی (ع)، 1378: 50) این استعاره‌ در تحلیل «موضع الرسالۀ» اهمیت بسیاری دارد، چرا که نشان می‌دهد اهل بیت نه تنها در مقام فردی بلکه در مقام رهبری دینی و اجتماعی، نقش مهمی در هدایت انسان‌ها به سوی خداوند دارند. (صفار، 1404، 1: 458- 455 )
استعاره‌ «مقام»

استعاره‌ «مقام» نیز در زیارت جامعه کبیره به‌طور گسترده‌ای برای توضیح «موضع الرسالۀ» به‌کار رفته است. (قمی، 1399: 455) در این استعاره‌، اهل بیت به‌عنوان افرادی با مقامات بسیار بلند و ویژه در نزد خداوند معرفی می‌شوند. این مقامات نه تنها از نظر معنوی، بلکه از نظر اجتماعی و دینی نیز برای جامعه مؤثر هستند. این استعاره‌، مقام اهل بیت را به‌عنوان مقاماتی الهی و برتر از سایر انسان‌ها معرفی می‌کند. این استعاره‌ در تحلیل «موضع الرسالۀ» به‌ویژه از این جهت اهمیت دارد که نشان می‌دهد اهل بیت نه تنها به‌عنوان انسان‌های معصوم، بلکه به‌عنوان کسانی که مقام‌های الهی را به‌طور خاص در اختیار دارند، شناخته می‌شوند. (صدوق، 1404ق، ج 2: 611)
استعاره‌ «طهارت»
یکی دیگر از استعاره‌‌های معنایی که در زیارت جامعه کبیره به‌کار رفته است، استعاره‌ «طهارت» است (قمی، 1399: 459) که خدای متعال در قرآن کریم نیز بر آن شهادت داده است. (الاحزاب، 33) در این استعاره‌، اهل بیت به‌عنوان کسانی معرفی می‌شوند که از هر گونه آلودگی و نقص به‌دور هستند. (المجلسي، ۳۳: ۱۳۳ ) این استعاره ‌به‌ویژه بر مفهوم معصومیت اهل بیت تأکید دارد و نشان می‌دهد که آن‌ها نه تنها از خطا و اشتباه، بلکه از هر گونه آلودگی اخلاقی و معنوی نیز به‌دور هستند. استعاره‌ «طهارت» در تحلیل «موضع الرسالۀ» به‌طور خاص اهمیت دارد، چرا که نشان می‌دهد اهل بیت در جایگاهی ویژه قرار دارند که هیچ نقص یا کمبودی در آن‌ها وجود ندارد. این ویژگی به‌عنوان یک معیار برای فهم جایگاه اهل بیت در نظام دینی شیعه مورد استفاده قرار می‌گیرد.
استعاره «شفاعت»
استعاره‌ دیگری که در زیارت جامعه کبیره مورد استفاده قرار گرفته، استعاره‌ «شفاعت» است. در این استعاره‌، اهل بیت به‌عنوان شفیعان امت معرفی می‌شوند که در روز قیامت برای شفاعت و نجات مردم از عذاب الهی وارد عمل خواهند شد. این استعاره‌نه تنها ویژگی‌های معنوی اهل بیت را توضیح می‌دهد، بلکه به‌طور مستقیم به نقش اجتماعی آن‌ها در آخرت اشاره دارد. این استعاره‌ در تحلیل «موضع الرسالۀ» از این جهت اهمیت دارد که نشان می‌دهد اهل بیت نه تنها در دنیا، بلکه در آخرت نیز نقشی اساسی در نجات بشریت دارند. این ویژگی شفاعت به‌عنوان یکی از ویژگی‌های برجسته اهل بیت، آن‌ها را در جایگاه ویژه‌ای در نزد خداوند قرار می‌دهد.
زیارت جامعه کبیره، با استفاده از استعاره‌های معنایی متعدد، مفاهیم پیچیده دینی و معنوی را به‌طور مؤثر و مؤثری منتقل می‌کند. استعاره‌های معنایی مانند «نور»، «هدایت»، «مقام»، «طهارت»، و «شفاعت» به‌طور خاص در تحلیل «موضع الرسالۀ» نقش مهمی ایفا می‌کنند. این استعاره‌ها نه تنها ویژگی‌های فردی اهل بیت را نشان می‌دهند، بلکه تأثیرات آن‌ها را بر جامعه بشری در زمینه هدایت معنوی و دینی روشن می‌سازند. با تحلیل استعاره‌‌های معنایی این متن، می‌توان به درک عمیق‌تری از جایگاه اهل بیت (علیهم‌السلام) در نظام دینی شیعه دست یافت و نقش آن‌ها را در هدایت بشریت به‌طور دقیق‌تری تبیین کرد. این تحلیل می‌تواند به فهم بهتر «موضع الرسالۀ» و تأثیر آن بر پردازش معنای زیارت در ذهن مخاطب کمک کند و روش‌های نوینی برای تحلیل متون دینی ارائه دهد.
تحلیل دادههای زبان‌شناختی بر پردازش معنای «موضع الرسالۀ» در زیارت جامعه کبیره
    در تحلیل متون دینی و به‌ویژه زیارت جامعه کبیره، تأثیر ساختار زبان‌شناختی بر پردازش معنای مفاهیم مختلف اهمیت زیادی دارد. زیارت جامعه کبیره یکی از متون مقدس شیعی است که در آن مفاهیم پیچیده‌ای از جمله «موضع الرسالۀ» به‌طور خاص بیان شده است. این اصطلاح به جایگاه پیامبر اسلام (صلى‌الله‌عليه‌وآله) و اهل بیت او در نظام دینی و اجتماعی اشاره دارد. فهم صحیح این مفهوم و دیگر مفاهیم معنوی در زیارت، به ساختار زبان‌شناختی متن بستگی دارد. در این مقاله، تأثیر ساختار زبان‌شناختی بر پردازش معنای «موضع الرسالۀ» در زیارت جامعه کبیره مورد بررسی قرار می‌گیرد.
ساختار زبان‌شناختی و پردازش معنا
ساختار زبان‌شناختی به‌طور کلی به ترتیب، ترکیب، و نحو قرارگیری کلمات و جملات در زبان اشاره دارد. این ساختار در هر زبانی، به‌ویژه در متون دینی، نقش مهمی در انتقال معنا و تأثیرگذاری بر ذهن مخاطب ایفا می‌کند. به‌طور خاص، ساختار زبان‌شناختی در زیارت جامعه کبیره به‌گونه‌ای است که مخاطب با استفاده از آن، می‌تواند مفاهیم پیچیده دینی را درک کند و به فهم عمیق‌تری از معنای «موضع الرسالۀ» دست یابد. در پردازش معنای آن و دیگر مفاهیم زیارت، ساختار زبان‌شناختی به‌عنوان ابزاری برای هدایت ذهن مخاطب در مسیر درک و تفسیر مفاهیم عمیق و معنوی به‌کار می‌رود و تجربه در این انتقال معنا نقش مهم دارد. (سعیدی روشن، 1396: 91) در واقع، زبان به‌عنوان یک ابزار ارتباطی، نه تنها پیام‌های معنوی را انتقال می‌دهد، بلکه به فرآیندهای شناختی مخاطب نیز تأثیر می‌گذارد. به همین دلیل، درک تأثیر ساختار زبان‌شناختی در پردازش معنای زیارت، برای فهم عمیق‌تری از مفهوم «موضع الرسالۀ» ضروری است.
نقش نحو و ترتیب جمله در پردازش معنا
یکی از جنبه‌های مهم ساختار زبان‌شناختی که تأثیر زیادی بر پردازش معنای «موضع الرسالۀ» دارد، نحو جمله و ترتیب کلمات است. در زیارت جامعه کبیره، ترتیب کلمات و جملات به‌گونه‌ای است که مخاطب به‌طور طبیعی و تدریجی به درک مفاهیم عمیق‌تر می‌رسد، به گونهای که استعارههای ذهنی را با واقعیتهای عینی پیوند میدهد. (میری و همکاران، 1404: 319) این ساختار نحوی باعث می‌شود که مفاهیم مختلف در ذهن مخاطب به‌طور هماهنگ و منسجم پردازش شوند. در جملاتی که این اصطلاح و جایگاه اهل بیت (علیهم‌السلام) را توضیح می‌دهند، از ساختار نحوی ویژه‌ای استفاده شده است که به‌طور مؤثر معنای مفاهیم را در ذهن مخاطب سازمان‌دهی می‌کند. در این جملات، معمولاً ابتدا ویژگی‌های اهل بیت بیان می‌شود، سپس مقام معنوی و الهی آن‌ها مطرح می‌شود و در نهایت، ارتباط آن‌ها با پیامبر اسلام و خداوند به‌طور روشن و قوی بیان می‌شود. این ساختار نحوی به مخاطب کمک می‌کند تا مفاهیم را به‌طور تدریجی درک کند و آن‌ها را به‌طور سیستماتیک در ذهن خود سازمان‌دهی نماید. به عبارت دیگر، ساختار نحوی جمله در زیارت جامعه کبیره، به‌عنوان ابزاری برای هدایت ذهن مخاطب به‌سمت درک صحیح و دقیق‌تر مفاهیم دینی عمل می‌کند.
تأثیر واژه‌ها و انتخاب آن‌ها در پردازش معنا
ساختار زبان‌شناختی تنها به ترتیب کلمات و جملات محدود نمی‌شود، بلکه انتخاب واژه‌ها نیز نقشی اساسی در پردازش معنای «موضع الرسالۀ» دارد. در زیارت جامعه کبیره، واژه‌ها به‌گونه‌ای انتخاب شده‌اند که نه تنها معنای سطحی بلکه معنای عمیق‌تری را نیز منتقل کنند. این واژه‌ها معمولاً بار معنایی[footnoteRef:47] خاصی دارند که به درک مفاهیم پیچیده دینی کمک می‌کند و آن را در ساختار جری، از معنای سطحی به معنای عمیق سوق میدهند.(همان) [47:  یک لفظ دارای سطوم معنایی متعدد است. در سطح نخست، همان معنایی است که برای آن وضع شده است. اما در سطوح دیگر دارای معنای استعاره¬ای است. مثلا گفته می¬شود «فلانی شیر» است و دارای معنای استعاره¬ای «شجاعت» برای شخص می¬باشد.] 

 تأثیر جملات معترضه و تفسیری در زیارت
یکی از ویژگی‌های ساختار زبان‌شناختی در زیارت جامعه کبیره، استفاده از جملات معترضه و تفسیری است که به‌طور خاص برای تبیین «موضع الرسالۀ» به‌کار رفته‌اند. این جملات، که به‌طور موقت و جانبی توضیحاتی اضافی ارائه می‌دهند، به‌طور مؤثری به پردازش معنای مفاهیم کمک می‌کنند. در زیارت، جملات معترضه معمولاً برای توضیح بیشتر نقش اهل بیت و جایگاه معنوی آن‌ها به‌کار می‌روند. این جملات، که غالباً با استفاده از عبارت‌های تفسیرکننده یا توصیفی همراه هستند، باعث می‌شوند که مخاطب بتواند معنای دقیق‌تری از «موضع الرسالۀ» درک کند. در جملاتی که از اهل بیت به‌عنوان «نور» یا «هدایت‌کننده» یاد می‌شود، جملات معترضه می‌توانند توضیح دهند که چگونه این ویژگی‌ها در سطح فردی و اجتماعی بر جامعه اثر می‌گذارند. این جملات معترضه نه تنها بار معنایی بیشتری به جمله اصلی می‌دهند، بلکه به‌طور خاص کمک می‌کنند که مخاطب با توجه به توضیحات اضافی، معنای دقیق‌تری از این اصطلاح و مقام اهل بیت دریافت کند. در اینجاست که سیاقی پدید آمده و معنا را انتقال میدهد.(قائمینیا، 1402: 328)
استعارات و تشبیهات در ساختار زبان‌شناختی
طرحواره شناختی، بازنمایی از تجربه تجسم یافته است (عامری برکی، حسومی، توکلنیا و عقیلی، 1400: 710) که در این تجسم، تشبیه و استعاره نقش مهم دارد. استعاره‌ها و تشبیهات در زیارت جامعه کبیره نقش برجسته‌ای در پردازش و تداعی معنای «موضع الرسالۀ» دارند. استفاده از این ابزارهای زبان‌شناختی به‌ویژه در مفاهیم معنوی و دینی موجب می‌شود که مفاهیم عمیق‌تر به‌راحتی قابل درک باشند. در این زیارت، استعاره‌ها و تشبیهات متعددی برای توصیف مقام اهل بیت به‌کار رفته است که باعث می‌شود مفاهیم سخت و انتزاعی به زبان ساده‌تری برای مخاطب منتقل شود. ساختار زبان‌شناختی در زیارت جامعه کبیره نقش مهمی در پردازش معنای این اصطلاح ایفا می‌کند. ترتیب کلمات، انتخاب واژه‌ها، ساختار نحوی، جملات معترضه و تفسیری، و استعاره‌ها همگی ابزارهایی هستند که به انتقال مفاهیم معنوی کمک می‌کنند. این ساختار زبان‌شناختی به مخاطب کمک می‌کند تا نه تنها معنای سطحی کلمات را درک کند، بلکه به درک عمیق‌تری از مفاهیم دینی و معنوی نیز دست یابد. پردازش معنای «موضع الرسالۀ» به‌طور مؤثر از طریق ساختار زبان‌شناختی زیارت، به ذهن مخاطب این امکان را می‌دهد که مفاهیم پیچیده‌ای را که در سطح زبان به‌طور مستقیم بیان نمی‌شوند، به‌طور ضمنی و غیرمستقیم درک کند. این ساختار به‌طور مؤثر در هدایت فهم معنوی مخاطب و درک جایگاه اهل بیت (علیهم‌السلام) در نظام دینی شیعه کمک می‌کند.
مدل جدید برای تحلیل «موضع الرسالۀ» در زیارت جامعه کبیره
تحلیل متون دینی و به‌ویژه متون پیچیده‌ای مانند زیارت جامعه کبیره، نیازمند استفاده از روش‌ها و مدل‌های نوین است که به درک عمیق‌تر مفاهیم معنوی و دینی کمک کند. یکی از مفاهیم مهم در این زیارت، «موضع الرسالۀ» است که به جایگاه پیامبر اسلام (صلى‌الله‌عليه‌وآله) و اهل بیت آن حضرت (علیهم‌السلام) در نظام دینی اشاره دارد. این مقاله به ارائه مدل جدیدی برای تحلیل «موضع الرسالۀ» به نام «مدل زبانشناختی موضعالرسالۀ در زیارت جامعه کبیره» می‌پردازد که مبتنی بر ترکیب ابزارهای زبان‌شناسی شناختی، معناشناسی شناختی و تحلیل استعاره‌های معنایی است. این مدل تلاش دارد تا از جنبه‌های مختلف ساختاری و معنایی، جایگاه اهل بیت در نظام دینی و اجتماعی را بررسی کرده و بر پردازش معنای دقیق‌تر این مفهوم در ذهن مخاطب تأکید کند.
چارچوب کلی مدل
مدل جدید تحلیل «موضع الرسالۀ» در زیارت جامعه کبیره به‌طور خاص بر سه مؤلفه اصلی تأکید دارد:
معناشناسی شناختی و استعاره‌‌های معنایی
ساختار زبان‌شناختی و تأثیر آن بر پردازش معنای متن
رویکرد شناختی-تفسیری به تحلیل «موضع الرسالۀ»
این سه مؤلفه به‌طور هم‌زمان و در تعامل با یکدیگر، تلاش دارد تا جنبه‌های معنوی و دینی این مفهوم را با استفاده از ابزارهای علمی روز تحلیل کند و علاوه بر آن، مدل جدیدی برای درک ساختار معنایی و زبانی این زیارت پیشنهاد دهد.
معناشناسی شناختی و استعاره‌‌های معنایی
در مدل پیشنهادی، «موضع الرسالۀ» به‌عنوان مفهومی پیچیده و چندلایه تحلیل می‌شود. برای تحلیل دقیق‌تر این مفهوم، از نظریه‌های معناشناسی شناختی استفاده می‌شود که به بررسی فرآیندهای ذهنی پرداخته و نشان می‌دهد که چگونه زبان و شناخت به هم متصل هستند. استعاره‌‌های معنایی، ساختارهای ذهنی هستند که به افراد کمک می‌کنند اطلاعات را در قالبی قابل فهم و سازمان‌یافته پردازش کنند. این استعاره‌‌ها نه تنها درک زبان را تسهیل می‌کنند، بلکه به درک مفاهیم پیچیده «موضع الرسالۀ» نیز کمک می‌کنند. در زیارت جامعه کبیره، استعاره‌هایی مانند «نور»، «هدایت»، «مقام»، «طهارت» و «شفاعت» برای توصیف اهل بیت (علیهم‌السلام) به‌کار رفته‌اند. هر یک از این استعاره‌ها می‌تواند ابعاد مختلفی آن را توضیح دهد. به‌عنوان مثال، استعاره‌ «نور» به مفهوم روشنایی و هدایت اشاره دارد که پیام اهل بیت را به‌عنوان راهنمایان معنوی نشان می‌دهد که عبور از سطح معنایی اول یعنی روشنایی به سطح معنایی عمیق یعنی هدایت است که نوعی تأویل از نوع هستیشناختی محسوب میگردد. (میری و همکاران، 1404: 330)   استعاره‌ «مقام» به مقام والای اهل بیت و نقش آن‌ها در نظام الهی اشاره دارد و «طهارت» به‌طور ویژه بر معصومیت اهل بیت تأکید دارد.
ساختار زبان‌شناختی و تأثیر آن بر پردازش معنای متن
ساختار زبان‌شناختی در زیارت جامعه کبیره نقشی اساسی در پردازش معنای «موضع الرسالۀ» دارد. نحوه ترکیب کلمات، ترتیب جملات و استفاده از زبان به‌گونه‌ای است که مفاهیم معنوی و دینی پیچیده به‌طور مؤثر و با تأثیرگذاری زیاد به ذهن مخاطب منتقل می‌شودو از یک صحنه عینی همانند جایگاه به یک صحنه غیر عینی یعنی جایگاه رسالت منتقل میگردد. (حسومی و توکلنیا، 1396: 91) این بخش از مدل جدید تحلیل، به بررسی تأثیر ساختار زبان‌شناختی در تبیین مفهوم آن پرداخته و نشان می‌دهد که چگونه ترتیب کلمات و جملات به‌طور هماهنگ باعث تسهیل در پردازش معنای پیچیده این مفهوم می‌شود.
رویکرد شناختی-تفسیری به تحلیل «موضع الرسالۀ»
یکی از جنبه‌های کلیدی مدل جدید تحلیل «موضع الرسالۀ»، استفاده از رویکرد شناختی-تفسیری است. این رویکرد به تحلیل فرآیندهای ذهنی پرداخته و نشان می‌دهد که چگونه مخاطب با توجه به زمینه‌های فرهنگی و دینی خود، متن زیارت جامعه کبیره را تفسیر می‌کند. در این راستا، تحلیل «موضع الرسالۀ» باید به‌طور ویژه بر دو نکته تأکید داشته باشد:
پردازش معنای فرهنگی و دینی: مخاطب با توجه به زمینه‌های فرهنگی و دینی خود، مفهوم «موضع الرسالۀ» را پردازش می‌کند. برای نمونه، شیعیان با توجه به اعتقادات خود درباره اهل بیت (علیهم‌السلام)، این مفهوم را به‌طور خاص درک می‌کنند. این مدل به این نکته توجه دارد که هر مخاطب ممکن است بسته به زمینه‌های دینی و فرهنگی‌اش، معنای متفاوتی از «موضع الرسالۀ» برداشت کند.
    تفسیری بودن معنا: «موضع الرسالۀ» در زیارت جامعه کبیره، مفهومی است که به‌طور غیرمستقیم بیان شده و نیاز به تفسیر و تعمق دارد. این مدل تلاش می‌کند تا نشان دهد که چگونه مخاطب با استفاده از ابزارهای شناختی و زبانی، معنای دقیق‌تر و عمیق‌تری از آن برداشت می‌کند. .(قائمینیا، 1402: 171-217)
ترکیب ابزارهای شناختی و زبان‌شناختی
مدل جدید تحلیل «موضع الرسالۀ» در زیارت جامعه کبیره، به‌ویژه بر ترکیب ابزارهای شناختی و زبان‌شناختی تأکید دارد. این ترکیب باعث می‌شود که تحلیل مفاهیم معنوی و دینی، نه تنها از نظر زبانی، بلکه از منظر شناختی نیز درک شود. زیرا الفاظ در کنار یکدیگر، مجموعهای را میسازند که با هم تداعیگر یک تجربه ملموس هستند. (قربانی لاکتراشانی و حسینی، 1400: 72) این مدل، ساختارهای معنایی موجود در زیارت را شفاف‌سازی می‌کند و کمک می‌کند تا مخاطب مفاهیم پیچیده دینی را درک کند.
 مزایای مدل پیشنهادی
مدل جدید برای تحلیل «موضع الرسالۀ» در زیارت جامعه کبیره مزایای زیادی دارد:
درک عمیق‌تر معنای دینی و معنوی: این مدل به تحلیل دقیق‌تر و جامع‌تری از مفاهیم معنوی در زیارت کمک می‌کند و نشان می‌دهد که چگونه زبان و ساختار آن بر درک معنای مفاهیم تأثیر می‌گذارد.
پاسخگویی به تفاوت‌های فرهنگی و دینی: مدل پیشنهادی توجه به زمینه‌های فرهنگی و دینی مخاطب را ضروری می‌داند و این امر باعث می‌شود که تحلیل به‌طور دقیق‌تر و منطبق با شرایط واقعی انجام شود.
توسعه روش‌های نوین تحلیل متون دینی: این مدل، به‌عنوان یک رویکرد جدید در تحلیل متون دینی، می‌تواند به گسترش روش‌های علمی و نوین برای مطالعه متون دینی کمک کند و به پژوهشگران امکان دهد که مفاهیم پیچیده را با دقت بیشتری بررسی کنند.
مدل جدید ترکیبی از ابزارهای معناشناسی شناختی، زبان‌شناسی شناختی و تحلیل استعاره‌‌های معنایی است که به فهم دقیق‌تر مفاهیم معنوی این زیارت کمک می‌کند. این مدل، علاوه بر تأکید بر ساختار زبان‌شناختی و استعاره‌‌های معنایی، به‌طور خاص به فرآیندهای شناختی و تفسیری پرداخته و به درک عمیق‌تر جایگاه اهل بیت (علیهم‌السلام) در نظام دینی شیعه کمک می‌کند.
بر اساس این مدل، چند نتیجه‌ی نو قابل اشاره است:
رسالت به مثابه مرجعیت وحی مستمر: که دلالت بر استمرار وحی پس از رسل خدا (ص) دارد. به عبارتی؛ موضع الرسالة نه صرفاً جایگاه پیامبر اکرم(ص) در تاریخ، بلکه استمرار رسالت در بستر امامت را نشان می‌دهد؛
رسالت به مثابه مرکزیت نوری: تحلیل شناختی استعاره‌ی نور نشان می‌دهد که اهل بیت (ع) به عنوان تجسم «موضع الرسالة» کانون هدایت همیشگی‌اند و این مرکزیت هدایت پس از رسول خدا (ص) قطع نشده است؛
تبیین تفاوت با تحلیل‌های سنتی: شروح سنتی زیارت عمدتاً بر سیاق لفظی یا قرائن تاریخی تکیه کرده‌اند، حال آنکه مدل شناختی فرایندهای ذهنی و شبکه‌های معنایی در ذهن مخاطب را نیز وارد تحلیل می‌کند و سیاق یا قرائن داخلی و خارجی میتواند در رسیدن به شبکه معنایی درون ذهن مخاطب به پژوهشگر یاری رساند.
افق معنایی نو: «موضع الرسالة» در این نگاه، نه یک تعبیر ایستا، بلکه مفهومی پویا و چندلایه است که امکان پیوند بین نص و شرایط جدید جامعه تحت هدایت اهل بیت (علیهم السلام) را فراهم میسازد.
نتیجه‌گیری
    زیارت جامعه کبیره یکی از متون دینی شیعه است که در آن مفاهیم عمیق و معنوی مربوط به جایگاه اهل بیت (علیهم‌السلام) و «موضع الرسالۀ» به‌وضوح بیان شده است. این متن، به‌ویژه در تحلیل معنای آن، نیازمند استفاده از مدل‌های تحلیلی پیشرفته است که بتواند ابعاد مختلف این مفاهیم را در بستر زبان‌شناسی، شناختی و دینی به‌طور دقیق و جامع بررسی کند. در این مقاله، مدل جدیدی برای تحلیل «موضع الرسالۀ» در زیارت جامعه کبیره ارائه شد که مبتنی بر ترکیب نظریه معناشناسی شناختی، زبان‌شناسی شناختی و تحلیل استعاره‌‌های معنایی بود. هدف این مدل، ارائه رویکردی جامع و نوین برای درک دقیق‌تر مفاهیم معنوی و دینی در زیارت جامعه کبیره است.
یکی از دستاوردهای اصلی این مدل، توجه به تأثیر استعاره‌های معنایی در پردازش مفاهیم پیچیده همچون «موضع الرسالۀ» بود. استعاره‌های معنایی در این زیارت، از جمله استعاره‌‌هایی مانند «نور»، «هدایت»، «مقام» و «طهارت»، ابزارهای مؤثری برای تبیین ویژگی‌های اهل بیت و جایگاه آن‌ها در نظام دینی به‌کار رفته‌اند. این استعاره‌ها نه تنها معنای سطحی واژه‌ها را انتقال می‌دهند، بلکه به درک عمیق‌تر مفاهیم معنوی کمک کرده و باعث می‌شوند که مخاطب به ابعاد پنهان و ناپیدای این مفاهیم پی ببرد. در کنار استعاره‌های معنایی، تأثیر ساختار زبان‌شناختی زیارت بر پردازش معنای «موضع الرسالۀ» از اهمیت زیادی برخوردار است. ترتیب نحوی جملات، استفاده از جملات معترضه و تفسیری، و انتخاب واژه‌های خاص، همگی از ابزارهای زبان‌شناختی هستند که به‌شکل مؤثری مفهوم آن را برای مخاطب قابل فهم و قابل درک می‌سازند. تحلیل این ساختارهای زبانی نشان داد که زبان نه تنها ابزاری برای انتقال مفاهیم است، بلکه نقش عمده‌ای در هدایت ذهن مخاطب به‌سمت درک صحیح و دقیق‌تر مفاهیم معنوی دارد. ترتیب جملات و استفاده از جملات معترضه، باعث ایجاد پیوند میان ویژگی‌های مختلف اهل بیت و مقام معنوی آن‌ها می‌شود و به‌طور تدریجی مخاطب را در مسیر درک آن قرار می‌دهد.
یکی دیگر از دستاوردهای این مدل، توجه به رویکرد شناختی-تفسیری در تحلیل «موضع الرسالۀ» بود. این رویکرد تأکید دارد بر اینکه معنای متون دینی، به‌ویژه متون پیچیده‌ای مانند زیارت جامعه کبیره، نمی‌تواند صرفاً از طریق ترجمه‌های لغوی و سطحی درک شود. پردازش معنای آن در ذهن مخاطب، بستگی زیادی به زمینه‌های فرهنگی و دینی او دارد. از این رو، این مدل به‌طور خاص بر تأثیر زمینه‌های فرهنگی و دینی در تفسیر متن تأکید دارد. این امر نشان می‌دهد که برای درک دقیق‌تر معنای «موضع الرسالۀ»، لازم است تا به تفاوت‌های فردی، فرهنگی و دینی مخاطبان توجه شود و این نکته در تحلیل متن مدنظر قرار گیرد. مدل پیشنهادی بر ترکیب ابزارهای شناختی و زبان‌شناختی تأکید دارد. این ترکیب به تحلیل مفاهیم معنوی در زیارت کمک می‌کند و باعث می‌شود که پژوهشگران و محققان بتوانند این مفاهیم را نه تنها از منظر زبانی، بلکه از منظر شناختی نیز درک کنند. این رویکرد باعث می‌شود که معنای «موضع الرسالۀ» به‌طور جامع‌تری تحلیل شود و ابعاد مختلف آن که از نگاه زبان‌شناسی و شناختی قابل تبیین هستند، شفاف‌تر و ملموس‌تر بیان شوند.
بر اساس مدل معناشناسی شناختی، تعبیر «موضع الرسالة» در زیارت جامعه کبیره تنها به معنای جایگاه تاریخی پیامبر در نزول وحی نیست، بلکه به معنای جایگاه دائمی اهل بیت (ع) در حفظ، تفسیر و تداوم رسالت یا به عبارتی؛ مرجعیت علمی آنان مبتنی بر وحی  است. این نتیجه، فراتر از قرائت‌های سنتیِ سیاقی است و نشان می‌دهد که شریعت با بهره‌گیری از ظرفیت‌های شناختی زبان، پیام خود را به گونه‌ای منتقل می‌کند که مخاطب در هر زمان بتواند پیوندی زنده با مفهوم رسالت برقرار کند.
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Study and analysis of the meaning of "Wow" in the noble verse 33 of Surah Al-Ma'idah and its impact on the independent criminalization of the title "Corruption on Earth"
Hossein Andalib
Department of Islamic Studies, Qom Branch, Islamic Azad University, Qom, Iran hoseinandalib@iau.ac.ir
	Abstract
Purpose: The purpose of this research is to examine and analyze the meaning of "wow" in the holy verse 32 of Surah Al-Ma'idah and its impact on the independent criminalization of the title "corruption on earth" with emphasis on Quranic, jurisprudential, and legal evidence. Materials and Methods: This research was conducted using a library study method and a descriptive-analytical approach. The necessary information was obtained and analyzed by referring to the Holy Quran and jurisprudential-legal evidence. Findings: The establishment of the Islamic penalty of "corruption on earth" in the Iranian penal system was first carried out in the Islamic Penal Code of 2013. Thus, the legislator added a new criminal title to the "Limits" section. Adopting this approach and including the criminal title in the criminal law, given its jurisprudential and legislative history, which for years was identical to the crime of moharebeh, and the separation of this crime from moharebeh, as well as the use of the vague and questionable clause "widely" in the realization of this crime, led to ambiguities and criticisms from the jurisprudential and legal community. One of the most important documents for the proponents of the independence of the crime of "corruption on earth" is the noble verse 33 of Surah Al-Ma'idah and the meaning of "wow" in this verse. Conclusion: Arguing with the noble verse 33 of Surah Al-Ma'idah to consider the independence of the crime of "corruption on earth" with the text of the noble verse and the rules of Arabic literature that must be followed is insufficient. As a result, the interpretation that Allamah Tabataba'i has presented of the verse is more consistent with the literary rules and also with the appearance of the verse, and the crime of corruption on earth is nothing but war.
Keywords: The meaning of "Wow", verse 33 of Surah Al-Ma'idah, war, corruption on earth, criminalization.
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بررسی و تحلیل معنای «واو» در آیه شریفه 33 سوره مائده و تاثیر آن بر جرم انگاری مستقل عنوان «افساد فی الارض»
حسین عندلیب[image: ]
گروه معارف اسلامی، واحدقم، دانشگاه آزاد اسلامی، قم، ایران . hoseinandalib@iau.ac.ir

	چکیده
هدف: هدف از این پژوهش آن است که  معنای «واو» در آیه شریفه 32 سوره مائده و تاثیر آن بر جرم انگاری مستقل عنوان «افساد فی الارض»را با تاکید بر ادله قرآنی، فقهی و حقوقی مورد بررسی و تحلیل قرار گیرد مواد و روش‌ها: این پژوهش با روش مطالعات کتابخانه‌ای و به شیوه توصیفی ـ تحلیلی انجام شده است که با مراجعه به قرآن کریم و ادله فقهی- حقوقی اطلاعات لازم به دست آمده و مورد تجزیه و تحلیل قرار گرفته است. یافته ها: تاسیس حد شرعی «افساد فی الارض» در نظام کیفری ایران اولین بار در قانون مجازات اسلامی سال 1392 انجام پذیرفت. بدین ترتیب قانون گذار یک عنوان مجرمانه جدید به بخش «حدود» افزون کرد. اتخاذ این رویکرد و ورود عنوان مجرمانه در قانون کیفری با توجه به سابقه فقهی و تقنینی آن که سالها با جرم محاربه همسان و یکسان بود و تفکیک این جرم از محاربه, همچنین به کارگیری قید مبهم و تشکیکی «به طور گسترده» در تحقق این جرم؛ ابهامات و انتقادات جامعه فقهی و حقوقی را در پی داشت. یکی از مهمترین مستند طرفداران استقلال جرم «افساد فی الارض» آیه شریفه 33 سوره مائده و معنای «واو» دراین آیه است. نتیجه گیری: استدلال به آیه شریفه 33 سوره مائده برای استقلال انگاری جرم «افساد فی الارض» با متن آیه شریفه و قواعد لازم الرعایه ادبیات عرب ناکافی است. و در نتیجه همان تفسیری که علامه طباطبایی از آیه ارائه کرده اند با قواعد ادبی و همچنین ظاهر آیه سازگاری بیشتری دارد و جرم افساد فی الارض چیزی جز محاربه نیست.
كلیدواژه‌ها: معنای «واو»، آیه شریفه 33 سوره مائده، محاربه، افساد فی الارض، جرم انگاری.
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مقدمه
قانون گذار کیفری ایران برای اولین بار در سال 1392 تاسیس جدیدی را در حقوق کیفری تحت عنوان مستقل « افساد فی الارض» مطرح و آن را جرم انگاری و مجازات اعدام را برای مرتکبین آن تعیین کرد. از ابتدای تصویب این قانون سوالات و ابهاماتی برای جامعه حقوقی کشور روی داد چرا که تا قبل تصویب قانون مجازات اسلامی 1392، عنوان افساد فی الارض در قانون سابق نبود و تنها «محاربه» وجود داشت. از این رو واکاوی مبانی فقهی این ماده قانونی محل بحث قرار گرفت و مهمترین مبانی این ماده قانونی آیه شریفه 33 سوره مائده است.  که خدواند متعال در این آیه شریفه می فرماید: «إِنَّمَا جَزَاءُ الَّذِينَ يُحَارِبُونَ اللَّهَ وَرَسُولَهُ وَيَسْعَوْنَ فِي الْأَرْضِ فَسَادًا أَنْ يُقَتَّلُوا أَوْ يُصَلَّبُوا أَوْ تُقَطَّعَ أَيْدِيهِمْ وَأَرْجُلُهُمْ مِنْ خِلَافٍ أَوْ يُنْفَوْا مِنَ الْأَرْضِ ۚ ذَٰلِكَ لَهُمْ خِزْيٌ فِي الدُّنْيَا ۖ وَلَهُمْ فِي الْآخِرَةِ عَذَابٌ عَظِيمٌ؛ کیفر آنان که با خدا و پیامبرش می جنگند، و در زمین به فساد و تباهی می کوشند، فقط این است که کشته شوند، یا به دارشان آویزند، یا دست راست و پای چپشان بریده شود، یا از وطن خود تبعیدشان کنند. این برای آنان رسوایی و خواری در دنیاست، و برای آنان در آخرت عذابی بزرگ است.». استدلال به این آیه نیز بستگی به این دارد که کلمه «واو» را به چه معنایی بگیریم؟ همچنین با توجه به اینکه آیه شریفه 33 سوره مائده مجازات های چهارگانه را برای مفسدین فی الارض تعیین کرده است این سوال نیز پیش می آید که حتی اگر جرم مواد مخدر را از مصادیق افساد فی الارض بدانیم باز هم انحصار مجازات در اعدام موجه نمی باشد. بلکه باید با توجه به تنوع جرائم مواد مخدر، مجازات های متناسب با انواع متخلف جرم تعیین نماییم و بدینوسیله به قاعده حقوقی «تناسب جرم و مجازات» هم عمل کرده باشیم. همچنین در پیوند با این مساله ضروری است رابطه «محاربه» و «افساد فی الارض» مورد بررسی قرار گیرد. زیرا اگر افساد فی الارض جرم مستقلی نباشد و مفسد فی الارض همان محارب باشد در اینصورت با توجه به ادامه آیه شریفه فوق الذکر، دیگر نباید تنها مجازات اعدام تعیین گردد بلکه حداقل به تصریح آیه شریفه، امکان تعیین سه نوع مجازات دیگر وجود دارد . و اگر افساد فی الارض جرم مستقلی باشد-چنانچه مورد پذیرش قانونگذار ایران و برخی حقوقدانان قرار گرفته است- طبق ماده 286 ق.م. ا مجازات آن تنها اعدام است. بنابراین این مساله نیز باید مورد بررسی و تدقیق قرار گیرد. 
بررسی معانی «واو»
واو، بیست و هفتمین حرف از حروف الفبای عربی است که نقش‌های متعددی در این زبان دارد. انواع واو در عربی می‌تواند از حروف اصلی یا زائده یک کلمه و جمله باشد و همین انواع متفاوت می‌تواند در معنا و مفهوم جملات عربی تاثیر بگذارد.

۱. واو جمع مذکر سالم
هرگاه بخواهیم در زبان عربی نشان بدهیم که یک اسم مذکر تعدادش بیشتر از دو واحد است، از نشانه‌های جمع مذکر سالم استفاده می‌کنیم. با استفاده از «ون» و «ین» می‌توانیم اسامی مذکر را جمع ببندیم.
وقتی که اسم جمع مذکر سالم نقش مرفوع در جمله داشته باشد، باید به سراغ «واو» جمع‌ساز برویم. نون بعد از واو که در حالت جمع استفاده می‌شود نون زائده است که برای تلفظ راحت‌تر در جمله گنجانده شده است.
۲. واو جماعة
ضمیری از ضمایر متصل مرفوعی است که به فعل می‌چسبد و نشان‌دهنده آن است که فاعل و انجام‌دهنده کار در آن فعل بیشتر از دو نفر است. با وارد شدن این واو ضمیر متصل به انتهای صرف فعل مضارع، این افعال به فعل خمسه تبدیل می‌شوند.
واو جماعة به انتهای صرف فعل ماضی نیز اضافه می‌شود و بعد از آنها یک الف می‌گذارند تا آن را با واو علت در زبان عربی اشتباه نگیریم. این نوع از واو در عربی اعراب دارد و معمولا «فاعل» یا «نائب فاعل» و محلا مرفوع شناخته می‌شوند.
۳. واو أسماء خمسه
به پنج کلمه «أب»، «أخ»، «ذو»، «فو» و «حم» در زبان عربی أسماء خمسه می‌گویند. این اسامی در اعراب‌پذیری شبیه یکدیگر هستند و باید برخی از قواعد خاص را درباره آنها در نظر گرفت.
هرگاه اسماء خمسه مضاف واقع شوند اعراب آنها به صورت فرعی خواهد بود. یعنی در حالت نصب، الف می‌گیرند. (أباک، أخاک) و در حالت جر، یاء می‌گیرند. (أبیک، أخیک) و در حالت رفع، واو می‌پذیرند. (أخوک، أبوک)
۴. واو حالیه
به واوی که قبل از جمله اسمیه یا فعلیه‌ای که پیش از آن یک کلمه معرفه آمده باشد، واو حالیه می‌گویند. این واو در حقیقت قبل از قید حالت قرار می‌گیرد. به اسم معرفه‌ای که قبل از واو حالیه، صاحب حال یا ذوالحال می‌گویند.
واو حالیه از جمله حروفی است که در جملات قرار می‌گیرد اما نقش ندارد و اعراب نمی‌پذیرد.


۵. واو معیت
واو معیت واوی است که قبل از مفعول معه در جمله می‌آید و معنای «با» به جمله می‌دهد. به عبارت دیگر، هرگاه در جمله واوی را دیدم که پس از آن کلمه‌ای منصوب قرار داشت، باید بدانیم که با واو معیت و مفعول معه سر و کار داریم. واو معیت نیز از آن دسته حروف مبنی بر فتح است که اعرابی ندارد و نقش خاصی در جملات بازی نمی‌کند.
۶. واو زائده لفظی یا واو فصل
در کلماتی مانند «عمرو»، «أولاء»، «أولئک»، «أولو» و «أولات» واوی قرار دارد که تلفظ نمی‌شود که به آن واو زائده لفظی می‌گویند. دلیل به کار بردن آن در کلمات این است که از اشتباه گرفتن کلماتی که حروف مشابه دارند، جلوگیری شود. به عنوان مثل اگر کلمه «عَمْرْوْ» واو نداشته باشد می‌توان آن را با کلمه «عُمَر» اشتباه گرفت.
۷. واو عطف یا واو تشریک
این نوع از واو از جمله حروف عاطفه است که باعث می‌شود یک جمله به جمله دیگر یا یک کلمه به کلمه‌ای دیگر متصل شود و از آن تاثیر بپذیرد. در ترکیبی که واو عطف وجود دارد تقدم و تاخر چندان مهم نیست. مهم این است که همراهی چگونه اتفاق افتاده است.
۸. واو قسم
واو قسم از جمله حروف قسم است که بر سر اسم ظاهر در جملات عربی ظاهر می‌شود. به کلمه بعد از آن «مقسم به» می‌گویند. در این ترکیب فعل قسم محذوف است و در تقدیر قرار دارد.(یوسفی و پور مطلوب، 1398، ص266-268)
9.واو استیناف
حروف استیناف مانند واو و فاء استینافیه در لغت عرب در مقابل حروف عطف و... کاربرد دارند و در جایی استعمال می‌شوند که هدف از آن، قطع ارتباط میان جمله بعد با ماقبل خود باشد. به عنوان مثال در آیه شریفه «واو» استیناف است : «هُوَ الَّذی أَنْزَلَ عَلَیْکَ الْکِتابَ مِنْهُ آیاتٌ مُحْکَماتٌ هُنَّ أُمُّ الْکِتابِ وَ أُخَرُ مُتَشابِهاتٌ فَأَمَّا الَّذینَ فی‏ قُلُوبِهِمْ زَیْغٌ فَیَتَّبِعُونَ ما تَشابَهَ مِنْهُ ابْتِغاءَ الْفِتْنَةِ وَ ابْتِغاءَ تَأْویلِهِ؛(آل عمران:7) او کسى است که این کتاب(آسمانى) را بر تو نازل کرد، که قسمتى از آن، آیات «محکم» [صریح و روشن‌] است؛ که اساس این کتاب می‌باشد؛ (و هر گونه پیچیدگى در آیات دیگر، با مراجعه به اینها، برطرف می‌گردد.) و قسمتى از آن، «متشابه» است ‌[آیاتى که به خاطر بالا بودن سطح مطلب و جهات دیگر، در نگاه اول، احتمالات مختلفى در آن می‌رود؛ ولى با توجه به آیات محکم، تفسیر آنها آشکار می‌گردد.] اما آنها که در قلوبشان انحراف است، به دنبال متشابهاتند، تا فتنه‌انگیزى کنند (و مردم را گمراه سازند)؛ و تفسیر (نادرستى) براى آن می‌طلبند.»

دیدگاه استقلال عنوان «افساد فی الارض»
[bookmark: _Toc72151725][bookmark: _Toc534943953]از جمله مهمترین آیات مورد استناد برای تعیین مجازات اعدام برای مفسدین فی الارض آیه شریفه 32 سوره مائده است که خداوند متعال می فرماید:
«مِنْ أَجْلِ ذَلِكَ كَتَبْنَا عَلَى بَنِي إِسْرَائِيلَ أَنَّهُ مَنْ قَتَلَ نَفْسًا بِغَيْرِ نَفْسٍ أَوْ فَسَادٍ فِي الْأَرْضِ فَكَأَنَّمَا قَتَلَ النَّاسَ جَمِيعًا وَمَنْ أَحْيَاهَا فَكَأَنَّمَا أَحْيَا النَّاسَ جَمِيعًا  وَلَقَدْ جَاءَتْهُمْ رُسُلُنَا بِالْبَيِّنَاتِ ثُمَّ إِنَّ كَثِيرًا مِنْهُمْ بَعْدَ ذَلِكَ فِي الْأَرْضِ لَمُسْرِفُون (مائده: 32) به این سبب بر بنی اسرائیل لازم و مقرّر کردیم که هر کس انسانی را جز برای حق، [قصاص] یا بدون آنکه فسادی در زمین کرده باشد، بکشد، چنان است که همه انسان ها را کشته، و هر کس انسانی را از مرگ برهاند و زنده بدارد، گویی همه انسان ها را زنده داشته است. و یقیناً پیامبران دلایل روشنی برای بنی اسرائیل آوردند، سپس بسیاری از آنان بعد از آن در روی زمین به [تجاوز از حدود حقّ و فساد و] زیاده روی برخاستند.»
برای این نظریه چنین استدلال شده است که در آیه شریفه 32 مائده برای فساد فی الارض، مجازات اعدام در نظر گرفته شده است، زیرا در این آیه قتل نفس مجاز و شرعی در دو مورد منحصر شده است: یکی قتل نفس به دلیل قصاص و دیگری قتل نفس(اعدام) به دلیل ارتکاب فساد فی الارض.(هاشمی، 1395، 128)
مرحوم طبرسي در تفسير خود مجمع البيان گفته است كلمه : أجل ( با فتحه همزه و سكون جيم ) در لغت به معناي جنايت است .
و راغب در مفردات گفته : كلمه أجل به معناي جنايتي است كه خوف آن رود كه در بلند مدت رخ بدهد ، پس هر أجلي جنايت هست ولي هر جنايتي أجل نيست ، مثلا گفته مي شود فعلت ذلك من اجله - من اينكار را به خاطر او انجام دادم و اين كلمه بتدريج در معناي غير لغويش يعني در تعليل استعمال شد ، وقتي گفته مي‏شود : فعلته من اجل كذا معنايش اين است كه : من اگر اين كار را كردم به علت فلان بود ، و خلاصه سبب عمل من فلان شي‏ء بود ، و بعيد نيست كه استعمال كلمه مورد بحث در تعليل نخست از اينجا شروع شده باشد كه جرم و جنايتي رخ داده ، و ما فوق مجرم را تنبيه كرده و گفته است : اساء فلان و من اجل ذلك ادبته بالضرب - فلاني كار زشتي كرد و از اين جهت من او را با كتك تاديب كردم ، كه در حقيقت خواسته است بگويد : كتك زدن من ناشي بود از جنايت و جرمي كه آن جرم وي را آلوده ساخت ، و يا او خود را با آن جرم آلوده ساخت ، سپس بتدريج يكسره به عنوان تعليل استعمال شده ، چنين گفتند : ازورك من اجل حيي لك و لاجل حبي لك - منشا اينكه تو را زيارت كردم محبتي است كه به تو دارم و به علت محبتم نسبت به تو بوده است.
و اما اينكه فرمود : انه من قتل نفسا بغير نفس او فساد في الارض فكانما قتل الناس جميعا با جمله بغير نفس دو نوع قتل نفس را استثناء كرد ، يكي قتل به عنوان قصاص است كه در آيه شريفه : كتب عليكم القصاص في القتلي ، حكم به لزوم چنان قتلي نموده و فرموده قتل به عنوان قصاص و هر نوع قصاصي ديگر نه تنها به منزله قتل همه مردم نيست بلكه مايه حيات جامعه است ، و دوم قتل به جرم فساد در زمين است كه در آيه بعدي در باره آن سخن گفته ، و فرموده : انما جزاء الذين يحاربون الله و رسوله و يسعون في الارض فسادا ... و اما اينكه فرمود كشتن يك انسان به منزله كشتن همه انسانها است اين به منزله آن است كه يك فرد از انسان از حيث آن حقيقتي كه با خود حمل مي‏كند و با آن زنده است و با آن مي‏ميرد ، حقيقتي است كه در همه افراد يكي است ، و فرقي بين بعضي از افراد و كل افراد نيست و فرد واحد و افراد بسيار در آن حقيقت واحدند ، و لازمه اين معنا اين است كه كشتن يك فرد به منزله كشتن نوع انسان باشد و به عكس زنده كردن يك فرد زنده كردن همه انسانها باشد ، اين آن حقيقتي است كه آيه مورد بحث آنرا افاده مي‏كند .
در آیات ذیل، کشتن برخی از انسان ها مجاز شمرده شده است:
۱. یا ایها الذين ءامنوا کتب علیکم القصاص في القتلى : ای افرادی که ایمان آورده ایدا حکم قصاص در مورد کشتگان، بر شما نوشته شده است (خرمشاهی، ۱۳۷۴: ۲۷)
۲، من اجل ذلك كتبنا على بنی اسراءیل انه من قتل نفسا بغير نفس أو فساد في الارض فكانماقتل الناس جميعا: به همین جهت، بر بنی اسرائیل مقرر داشتیم که هر کس، انسانی را بدون ارتکاب قتل با فساد در روی زمین بکشد، چنان است که گویی همه انسانها را کشته (طبرسی، ۱۳۵۰، ج ۷: ۱۳)
٣. وانما جزاؤ الذين يحاربون الله و رسوله ويسعون في الارض فسادا ان يقتلوا ويصلبوا : کیفر آن که با خدا و پیامبرش به جنگ برمی خیزند، و اقدام به افساد در روی زمین می کنند و با تهدید اسلحه، به جان و مال و ناموس مردم حمله می برند) فقط این است که اعدام شوند، یا به دار آویخته گردند(طباطبایی، ۱۳۶۴، ج ۱: ۶۶۴)
مراد از قصاص قاتل، مجازات فاسد و محارب چیست؟ و اینها چه کسانی هستند؟
قصاص در اصطلاح قرآن، نوعی قانون کیفری برای مجازات قاتل است. بنابراین قصاص در آیه ۱۷۸ بقره، تنها به معنای کشتن نیست، بلکه کشتن آشکار قاتل، یکی از اقسام آن است. قاتلی که به عمد مرتکب قتل شده است، هم می توان او را به قتل رساند
و هم اولیای دم می توانند او را بخشیده، و تنها وی را با پرداخت دیه، مجازات نمود. بدین سان قصاص تنها راه، برای از بین بردن افراد مزاحم و زمینه های جرم و دریچه ای به سوی حیات اجتماعی و نیز، ضامن آن است؛ زیرا قصاص در مقابل این شعار «زیاد بکشید تا کشتار کم شود»، و نیز در مقابل شعار «عفو قاتل ممنوع است» قرار دارد. آیه ۳۲ مائده، کشتن قاتل و مفسد را جایز شمرده است.
از کشتن قاتلی که مرتکب قتل عمد شده است و آن از موارد قصاص است، در آیه ۱۷۸ بقره سخن گفته شده. فاسد نیز کسی است که به جنگ خدا و رسول خدا برخیزد، و یا اینکه در میان مردم ایجاد ترس و ناامنی کند. نکته مهم دیگر این آیه، مقام انسان در نزد خداوند است. از این رو از پای درآوردن او، همانند کشتن همه مردم دانسته شده است. شاید به آن علت که اگر کسی دست به خون انسان بی گناهی بیالاید، آمادگی آن را پیدا می کند که انسان های بی گناه دیگری را به قتل برساند. در آیه ۳۳ مائده که تنها به عصر پیامبر صلی الله عليه وآله اختصاص ندارد، مراد از محاربین، افرادی هستند که اسلحه بر روی مسلمانان می کشند، و با تهدید به مرگ، و حتی کشتن، اموال آنها را به غارت می برند. به بیان دیگر منظور از محارب کسی است که با تهدید و با بکارگیری اسلحه، به جان و یا مال مردم تجاوز میکند. اعم از اینکه دزد سرگردنه باشد و یا در داخل شهر به این اقدام دست بزند. البته محارب با کلمه افساد آمده است. بنابراین مراد از محاربه با خدا، افساد در روی زمین از طریق اخلال در امنیت عمومی است، جزای چنین کسی، اگر مرتکب قتل شده باشد، قتل است و اگر تنها دزدی کرده باشد، قطع دست و پای مخالف است. و اگر فقط به ارعاب پرداخته است، نفی بلد است (طباطبایی، ۱۳۶۴، ج ۱: ۶۶۴)
نتیجه ای که از آیات فوق و تفسیر آن به دست می آید، آن است که اعدام قاتل، مفسد و محارب، در صورت تحقق شرایط لازم، صرفا به اذن امام عادل یا نایب خاص او و یا رهبر و حاکم اسلامی به شکل آشکار، بدون پرده پوشی و به منظور بازگرداندن امنیت عمومی انجام می گیرد..(طباطبائی، 1374، ج5، ص491-496)
در تفسیر «تبیان» شش پاسخ، در «مجمع البیان» پنج پاسخ و در «کنز العرفان» چهار پاسخ به آن داده شده است که پاره اى از آنها از معنى آیه بسیار دور است.(طوسی، 1409»، ج 3، ص 502)
آنچه مى توان در پاسخ سؤال فوق گفت، این است که: قرآن در این آیه یک حقیقت اجتماعى و تربیتى را بازگو مى کندزیرا:
اوّلاً ـ کسى که دست به خون انسان بى گناهى مى آلاید، در حقیقت چنین آمادگى را دارد که انسان هاى بى گناهِ دیگرى را که با آن مقتول از نظر انسانى و بى گناهى برابرند، مورد حمله قرار دهد و به قتل برساند.
او در حقیقت، یک قاتل است و طعمه او انسانِ بى گناه، و مى دانیم از این نظر تفاوتى در میان انسان هاى بى گناه نیست.
همچنین کسى که به خاطر نوع دوستى و عاطفه انسانى، دیگرى را از مرگ نجات بخشد، این آمادگى را دارد که این برنامه انسانى را در مورد هر بشر دیگرى انجام دهد.
او علاقمند به نجات انسان هاىِ بى گناه است و از این نظر، براى او این انسان و آن انسان، تفاوت نمى کند و با توجه به این که قرآن مى گوید: «فَکَأَنَّما...» استفاده مى شود که: مرگ و حیات یک نفر اگر چه مساوى با مرگ و حیات اجتماع نیست، اما شباهتى به آن دارد.
ثانیاً ـ جامعه انسانى در حقیقت یک واحد بیش نیست و افراد آن همانند اعضاى یک پیکرند، هر لطمه اى به عضوى از اعضاى این پیکر برسد، اثر آن کم و بیش در سائر اعضاء آشکار مى گردد; زیرا یک جامعه بزرگ، از افراد تشکیل شده و فقدان یک فرد، خواه ناخواه ضربه اى به همه جامعه بزرگ انسانى است.
فقدان او سبب مى شود که به تناسب شعاع تأثیر وجودش در اجتماع، محلى خالى بماند، و زیانى از این رهگذر دامن همه را بگیرد.
همچنین احیاى یک نفس، سبب احیاى سائر اعضاى این پیکر است; زیرا هر کس به اندازه وجود خود، در ساختمان مجتمع بزرگ انسانى و رفع نیازمندى هاى آن اثر دارد، بعضى بیشتر و بعضى کمتر.
و اگر در بعضى از روایات مى خوانیم: مجازات چنین انسانى در قیامت مجازات کسى است که همه انسان ها را کشته، اشاره به همین است، نه این که از هر جهت مساوى یکدیگر باشند. لذا در ذیل همین روایات مى خوانیم، اگر تعداد بیشترى را بکشد، مجازات او به همان نسبت مضاعف شود!(کلینی، 1407؛ ج7، ص271)
از این آیه، اهمیت مرگ و حیات یک انسان از نظر قرآن کاملاً آشکار مى شود، و با توجه به این که: این آیات، در محیطى نازل گردیده که خون بشر مطلقاً در آن ارزشى نداشت، عظمت آن آشکارتر مى گردد.
قابل توجه این که: در روایات متعددى وارد شده است که آیه، اگر چه مفهوم ظاهریش مرگ و حیات مادّى است، اما مهم تر از آن مرگ و حیات معنوى، یعنى گمراه ساختن یک نفر، یا نجات او از گمراهى است.
یکی از فقهای سابق شورای نگهبان در تقریر استدلال به این آیه چنین می نویسد:
« بى شک نزد عقلا کشتن همه مردم از زشت ترین زشتیها است و آیه مبارکه به صراحت بیان داشته که کشتن یک نفر در صورتى که به خاطر قصاص یا به عنوان مفسد فى الارض نباشد به منزله کشتن همه مردم و از زشت ترین اعمال و بزرگ ترین گناهان به شمار مى آید و مقید کردن زشتى عمل به این که در مقابل نفس یا به عنوان فساد در زمین نباشد به وضوح دلالت مى کند بر این که اگر قتل نفس به عنوان قصاص و مقابله به مثل باشد زشت نیست، همان گونه که اگر از باب مجازات او به سبب ایجاد فساد در زمین و براى دفع فساد در آینده باشد، قبحى ندارد.» (مومن قمی،1382، 49)
وی در ادامه به بیان اشکالاتی که در استدلال فوق وجود دارد می پردازد و می نویسد:
«بر این استدلال چند اشکال شده است که به طرح و نقد آنها مى پردازیم:
اشکال نخست: 
استدلال به آیه با این بیان، استدلال به مفهوم لقب است که اولا، در اصول اثبات شده که لقب مفهوم ندارد. ثانیا، اگر بگوییم که مفهوم دارد، مفهوم آیه چنین است:«هرکس شخصى را به دلیل فساددر زمین بکشد به منزله کشتن همه مردم نیست.» مفهوم، عبارت است از منتفى شدن حکمى که معلق بر قیدى است به هنگام منتفى شدن آن قید. مفهوم آیه هیچ گونه دلالتى ندارد بر عدم حرمت قتل نفس درصورتى که به عنوان مجازات فساد در زمین باشد. شاید در این صورت نیز کشتن حرام باشد و تنها مى توان گفت که در شدت حرمت به منزله کشتن همه مردم نیست
جواب: 
در پاسخ ایراد اول باید گفت آنچه در اصول بیان شده، این است که مجرد تعلیق حکم بر لقب مفهوم ندارد و با انتفاى لقب، حکم منتفى نمى شود. این بدان معناست که مفهوم لقب یک قاعده و ضابطه کلى همچون دلالت عام بر عموم نیست به نحوى که نفى مفهوم در موردى نیاز به قرینه خاص داشته باشد. این سخن منافات ندارد با اینکه در مورد خاصى به خاطر وجود قرینه اى خاص قائل به مفهوم لقب شویم و با انتفاى لقب حکم را منتفى بدانیم، مورد بحث، از این موارد است.
توضیح: زشتى قتل نفس، امر شرعى محض نیست بلکه عقل نیز بر آن صحه مى گذارد. همچنین ارتکاز عقلا، دفع فساد مفسدین در زمین و کشتن آنها را در صورتى که از بین بردن فتنه آنها متوقف بر کشتن آنان باشد، تایید مى کند. ارتکاز عقلا در این مورد، قرینه متصله اى است بر اینکه شارع نیز ارتکاز آنها را امضا کرده و اینکه قتل نفس حرام است مگر در صورتى که به عنوان قصاص یا براى دفع فساد مفسدان باشد.
پاسخ ایراد دوم آن است که بى شک در اذهان عرفى مفاد منطوق آیه این است که قتل نفس از گناهان کبیره است و مفهوم آن نیز این است که اگر قتل نفس از باب مقابله به مثل یا به عنوان دفع فساد باشد هیچ حرمتى ندارد. به عبارت دیگر، اگر تعبیرى که در آیه آمده در مورد یک امر تعبدى محض بود که عقلا آن را درک نمى کردند، ایراد مذکور موجه بود. اما با توجه به اینکه مورد آیه از امورى است که مخاطبان درمستثنى و مستثنى منه آن، حکم دارند و آنچه عقول آنها درک مى کند با حکمى که در مفهوم و منطوق آیه موافق است، شکى باقى نمى ماند که آنچه به هر دو قید معلق شده، خود حرمت است نه شدت آن وقتل نفس اگر در مقابل قتل نفس دیگرى یا به عنوان مجازات فساد در زمین باشد، هیچ حرمتى ندارد.
اشکال دوم:
 حکم آیه مربوط به قوم بنى اسرائیل و از احکام دین یهود است و آیه دلالت ندارد بر اینکه این حکم در شریعت اسلام نیر جارى و سارى است.
پاسخ: 
جاى هیچ شبهه اى نیست که آنچه در آیه آمده عامى براى همه شریعت هاى الهى است و در شریعت اسلام نیز جریان دارد، زیرا:
اولا، آیه «من اجل ذلک کتبنا على بنى اسرائیل...» در ادامه داستان دو پسر آدم آمده است که یکى دیگرى را کشت. در آن آیه تصریح شده است: «قال لاقتلنک قال انما یتقبل الله من المتقین» این جمله بیانگر آن است که قتل نفس در تضاد با تقوا است. تفریع این آیه بر آیه مربوط به قتل پسران آدم دلالت دارد بر آنکه صدور این تحریم فقط به جهت رعایت تقوا بوده است. قتل نفس با تقوا منافات دارد مگر در دو مورد یادشده و بى تردید این حکم براى همه شریعت هاى الهى است. به علاوه، زشتى و نادرستى قتل نفس نزد عقلا روشن است و آیه نیز تاکید بر همین ارتکاز عقلاست و این خود قرینه روشنى است بر اینکه مضمون آیه نفیا و اثباتا مختص به دین یا امت خاصى نیست.
ثانیا، در ذیل آیه مبارکه روایات معتبرى آمده است که بر عمومیت این حکم براى همه ادیان الهى دلالت دارد.
در صحیحه محمد بن مسلم آمده است:
سالت ابا جعفر علیه السلام عن قول الله عزوجل: «من قتل نفسا بغیر نفس او فساد فی الارض فکانما قتل الناس جمیعا» قال: له مقعد فى النار لو قتل الناس جمیعا لم یرد الا الى ذلک المقعد؛ از امام باقر(ع) در مورد آیه «من قتل نفسا بغیر نفس او فساد فی الارض فکانما قتل الناس جمیعا» سؤال کردم.
فرمود: براى او جایگاهى است در آتش که اگر تمام مردم را بکشد در غیر از آنجا قرار داده نمى شود. 
در این روایت، سؤال کننده و سؤال شونده، مسلم دانسته اند که حکم مذکور در آیه شامل همه مى شود و تنها سؤال از این است که مراد از اینکه کشتن یک نفر به منزله کشتن همه مردم است، چیست؟ امام(ع)در پاسخ فرمود که این نیز شامل همه خواهد شد و هر کس یک نفر را بکشد در جایى از آتش قرار مى گیرد که اگر همه مردم را بکشد، در آنجا قرار داده مى شود.
در صحیحه حمران آمده است:
قلت لابى جعفر علیه السلام: ما معنى قول الله عزوجل: «من اجل ذلک کتبنا على بنى اسرائیل انه من قتل نفسا بغیر نفس او فساد فى الارض فکانما قتل الناس جمیعا» قال: قلت: و کیف فکانما قتل الناس جمیعا فانماقتل واحدا؟ فقال: یوضع فى موضوع من جهنم الیه ینتهى شدة عذاب اهلها لو قتل الناس جمیعا انما کان یدخل ذلک المکان، قلت: فانه قتل آخر؟ قال: یضاعف علیه؛ حمران مى گوید از امام باقر(ع) پرسیدم: معناى این کلام خداوند: «من اجل ذلک کتبنا على بنى اسرائیل انه من قتل نفسا بغیر نفس او فساد فى الارض فکانما قتل الناس جمیعا» چیست و چگونه شخصى که یک نفر را کشته مانند آن است که همه مردم را کشته است؟ فرمود: در موضعى از جهنم قرار داده مى شود که شدیدترین مراتب عذاب را دارد و اگر تمام مردم را مى کشت در آنجا قرار داده مى شد. عرض کردم: اگرمرتکب قتل دیگرى نیز شد؟ امام فرمود: عذاب او مضاعف خواهد شد. 
دلالت این صحیحه بر عموم و شمول حکم، در ارتکاز سؤال کننده روشن و تقریر معصوم(ع) نسبت به این ارتکاز روشن تر است.
در موثقه فضیل بن یسار آمده است:
قلت لابی جعفر علیه السلام: قول الله عزوجل فی کتابه: «و من احیاها فکانما احیا الناس جمیعا» قال: من حرق او غرق، قلت: فمن اخرجها من ضلال الى هدى؟ قال: ذاک تاویلها الاعظم؛از امام باقر(ع) در مورد آیه «و من احیاها فکانما احیا الناس جمیعا» سؤال کردم، فرمود: کسى را از سوختن و غرق شدن نجات دادن. عرض کردم: هرکس کسى را از گمراهى خارج و به سوى هدایت رهنمون شود؟ فرمود: این تاویل اعظم آیه است.
موثقه نیز شامل همه زمانهاست که اگر کسى فردى را از سوختن و غرق شدن یا گمراهى نجات بخشد، گویا تمام مردم را زنده کرده است. روشن است که هیچ اشعارى مبنى بر اختصاص آیه به قوم بنى اسرائیل در آن وجود ندارد و روایات دراین معنا متعدد و دلالتشان بر آنچه گفتیم واضح است.
 اشکال: 
در صورت پذیرفتن دلالت آیه، نهایت مطلبى که از آن استفاده مى شود، اجمالا جواز قتل مفسد فى الارض است و اطلاق ندارد که دلالت کند بر اینکه افساد فى الارض تمام موضوع براى جواز قتل مفسداست، همان گونه که قتل نفس در این آیه در برابر افساد فى الارض قرار داده شده تمام موضوع براى جواز قصاص نیست بلکه شرایط دیگرى براى جواز قصاص وجود دارد که در محل خود ذکر گردیده است و فساد در زمین نیز مانند آن است.
پاسخ: این اشکال در صورتى به جا بود که مساله قتل مفسد فى الارض یک امر تعبدى محض بود که عقل ما آن را درک نمى کرد، اما زمانى که مساله جزء مسائل عقلایى است از اشاره شارع به آن مى فهمیم که هدف شارع امضاى درک عقلا است، به گونه اى که اگر بناى شارع بر خلاف بناى عقلا بود باید آن را بیان مى کرد. به نظر ما حکم قتل مفسد فى الارض براى دفع فساد یک مساله عقلایى است، هر چند سیره عملى نیست که بتوان به آن استناد کرد بلکه حکمى عقلایى است و هرگاه شرع و لو اجمالا با آن موافق باشد، عرف از موافقت شارع، اطلاق این حکم را مى فهمد چرا که حکم خود عرف نیز مطلق بوده است.
از جمله شواهد عقلایى بودن این حکم این آیه است که خداوند از فرعون حکایت مى کند: و قال فرعون ذرونی اقتل موسى ولیدع ربه انى اخاف ان یبدل دینکم او ان یظهر فى الارض الفساد.(غافر:26) فرعون در مشورت براى قتل موسى، دلیل خود را بیم دگرگون شدن دین مردم و ایجاد فساد در زمین بیان مى کند. این توجیه در صورتى تمام و مفید است که در ارتکاز مخاطبین که از عقلا بودند این معنا باشد که هر کس در زمین باعث فساد شود مستحق مجازات قتل است، بلکه حتى در صورت بیم ایجاد فساد، نیز براى حفظ اجتماع از خطر چنین فردى و دفع فساد او مى توان او را کشت.
پس آیه دلالت مى کند که این ارتکاز نیز مانند دیگر ارتکازها از قدیم براى عقلا ثابت بوده است. البته این ارتکاز، تا زمانى که به امضاى شارع نرسیده قابل استناد نیست و زمانى که شارع خطاب به عقلا مى گوید: «من قتل نفسا بغیر نفس اوفساد فی الارض فکانما قتل الناس جمیعا» مى فهمند که شارع ارتکاز آنها را امضا و مجوز قتل مفسد فى الارض را صادر کرده است.
بنابراین دلالت آیه بر جواز قتل مفسد فى الارض تمام بوده و افساد فى الارض تمام موضوع براى جواز قتل است.» (مومن قمی، همان، 51-52).
آیت الله محمد یزدی رئیس اسبق قوه قضاییه و عضو شورای نگهبان نیز در این باره می گوید:
« دلیل استقلال إفساد فی الارض وجود آیه جدا در قران کریم به طور صریح است که اگر کسی فساد در ارض داشت حکمش قتل است صرف نظر از محاربه. « و مِن أجل ذلک کتبنا علی بنی اسرائیل أنه من قتل نفسا بغیر نفس أو فساد فی الارض فکأنما الآیه » (مائده، آیه 32 ) در این آیه فساد فی الارض را عطف کرده بر بغیر نفس و در باب حد قتل، فقهاء عظام و مفسرین مفصل توضیح داده اند که یکی قتل موجب حکم قتل قاتل است و یکی فساد فی الارض. یعنی اگر کسی، شخصی را بدون اینکه کسی را کشته باشد یا بدون اینکه فساد فی الارض باشد، کمن قتل الناس جمیعا و من احیاها فکأنما احیا الناس جمیعا. بغیر نفس أو فساد فی الارض دلالت می کند بر اینکه إفساد فی الارض خودش موضوع حکم قتل است. یعنی اگر کسی قتلی مرتکب نشده ولی إفساد فی الارض دارد حکمش حکم قتل است. بنابر این إفساد فی الارض قطعا یک موضوع مستقل است برای حکم قتل. ولی اینجا که اضافه شده دنبال محاربه یک نوع فسادی است که با محاربه نوعی تلازم فی الجمله ای دارد. به عبارت دیگر نسبت بین محاربه و إفساد فی الارض عام و خاص مطلق است. اگر گفتیم من وجه است یعنی جایی ممکن است محاربه و إفساد هر دو باشد مثل بسیاری از محاربه های مصادیق روشن مثل گروه منافقین. جایی هم محاربه هست ولی إفساد نیست. مثل مثال مرحوم صاحب جواهر که یک نفر، چاقویی دست گرفته و یک نفر دیگر را در کوچه می ترساند و یا تهدید می کند و یا اسلحه می کشد و ناامنی مختصری بوجود می آورد. فساد مختصری است ولی فساد فی الارض نیست. جایی هم فساد فی الارض هست ولی محاربه نیست. و اگر نسبت من وجه باشد با عطف واو هم می خواند که هر جایی هر دو بود حکمش این است و اگر محاربه بود و فساد نبود باز هم حکمش این است. ولی اگر گفتیم نسبت مطلق است هر محاربه ای لا یخلو من فساد. آنطور که صاحب جواهر معنا می کنند که تهدید یک نفر با عصا محاربه است ولی ما قبول نکردیم و اگر قبول کنیم من وجه می شود . ولی گفتیم باید عرفا صدق محاربه بشود. صدق محاربه عرفی با این است که سلاح دست بگیرد و چند نفر یک کوچه، یک محله و یا یک هواپیمایی را  می ترسانند. کسی که بمب دستی در دست گرفته و هواپیمایی را ربوده و می گوید باید بروید فلان جا وگرنه همه را منفجر می کنم، این محاربه است و إفساد هم هست. یعنی هر جا محاربه صدق می کند فی الجمله فساد فی الارض هم هست. اما ممکن است فساد فی الارض باشد ولی محاربه نباشد مثل خیلی از مفسدین فی الارض که واقعا فساد ایجاد می کنند ولی محارب نیستند و با حکومت کاری ندارند. و یا با حکومت هم کار دارند ولی محارب نیستند. فی الجمله فساد فی الارض ملازم محارب است به این معنا که اولا فساد را درست معنا کنیم. فساد این نیست که کل ارض فاسد شده باشد. آیا وقتی مثلا یک سیب فاسد شده، یک جامعه ای فاسد شده یعنی همه فاسدند؟ وقتی در جامعه ای زنا یا لواط بوجود می آید و چند نفر مبتلا می شوند جامعه فاسد شده یعنی خدای ناکرده همه اینطوری هستند؟ یا نه چند نفر که اینطور شدند صدق می کند که نباید این بیماری در این مجتمع نباشد. و یا بدن یک انسان که فاسد می شود ممکن است قسمتی از بدن مثل دست پا و یا یک انگشت فاسد بشود اما کل بدن که فاسد نیست ولی صدق می کند که بدن فاسد شده است. پس اولا فساد فی الارض را اینجور معنا نکنیم که یعنی کل زمین. اصلا فساد در کل زمین صدق نمی کند. و مطابق آیات و روایات امکان تحقق چنین چیزی هم نیست. تا زمین هست خلیفه خدا روی زمین هست. تا زمین هست صلاحش بر فسادش غلبه دارد. و اصلا در آفرینش نمی توان قبول کرد که روزی بر خلقت بگذرد که فساد اکثر از صلاح باشد. همیشه صلاح خلقت بر فسادش غلبه دارد. مطابق ادله اصلیه ای که در باب تکوین و توحید و عدالت ذات باری داریم. فساد فی الارض یعنی اگر یک نفری در گوشه یک محله چاقو کشید و زنان مردم را تهدید کرد و یا زن یا دختری را ربوده است این خودش یک نوع فساد تلقی می شود بخصوص شعاع فساد در ذهن و افکار توسعه پیدا می کند ولو در عمل دایره محدودی دارد.»(یزدی، 1390، ص 45)
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«إِنَّمَا جَزَاءُ الَّذِينَ يُحَارِبُونَ اللَّهَ وَرَسُولَهُ وَيَسْعَوْنَ فِي الْأَرْضِ فَسَادًا أَنْ يُقَتَّلُوا أَوْ يُصَلَّبُوا أَوْ تُقَطَّعَ أَيْدِيهِمْ وَأَرْجُلُهُمْ مِنْ خِلَافٍ أَوْ يُنْفَوْا مِنَ الْأَرْضِ ذَلِكَ لَهُمْ خِزْيٌ فِي الدُّنْيَا وَ لَهُمْ فِي الْآخِرَةِ عَذَابٌ عَظِيمٌ؛(مائده: 33) کیفر آنان که با خدا و پیامبرش می جنگند، و در زمین به فساد و تباهی می کوشند، فقط این است که کشته شوند، یا به دارشان آویزند، یا دست راست و پای چپشان بریده شود، یا از وطن خود تبعیدشان کنند. این برای آنان رسوایی و خواری در دنیاست، و برای آنان در آخرت عذابی بزرگ است.»
برخی از فقهای سابق شورای نگهبان در مقام دفاع از استقلال جرم «افساد فی الارض» از «محاربه» با استناد به آیه شریفه 33 سوره مائده چنین اظهار نظر کرده اند: 
«کلمه «جزاء » در آیه، دلالت مي كند بر اينكه حدود مذكور در آيه، بـه عنـوان مجـازات در مقابـل اعمـال محاربـان و مفسدان است. از یك طرف اضافه شدن اين لفظ به موصول به وضـوح دلالـت بـر آن دارد كـه صله مذكور، علت مجازات به چنين جزايي است. از طرف ديگر محاربه با خدا و رسول كه همان قیام مسلحانه در مقابل حكومت اسلامي است، نـزد عقـلاء از مصـادیق آشـكار فسـاد در زمين محسوب مي گردد، اگر چه دايره عنوان فساد در زمين گسترده تر از آن است. اعمالي نظير پخـش مواد مخدر، گسترش اعتياد در جامعه، يا تلاش برا ي آلوده كردن مردم به گناهـاني ماننـد زنـا و بی بندو بار ي ها ي دیگر، همه تلاش براي فساد در زمين است، اگر چه همراه با سلاح نباشد . پس ذكر عنوان محاربه در ابتدا و سپس عطف «سعی در فساد در زمین» برآن، در مقـام بیان علت تعدد مجازات، دلالت دارد بر آنكه «سعی در افساد زمين » علت اساسي و تمـام سـبب برای ترتب چند نوع مجازات مذکور است. بنابراین هرگاه این عنوان محقق شد اگرچه بدون عنوان محاربه باشد برای ترتب مجازات های مذکور کافی است» (مومن، 1382، ص55-56).
دیدگاه عدم استقلال عنوان «افساد فی الارض»
آیه 32 سوره مائده
«مِنْ أَجْلِ ذلِکَ کَتَبْنَا عَلَی بَنِی اِسْرَائِیلَ اَنَّهُ مَنْ قَتَلَ نَفْسَاً بِغَیْرِ نفسٍ أوْ فَسَادٍ فِی الأْرضِ فَکَأنمَا قَتَلَ النَّاسَ جَمِیعاً» : و به همین دلیل بر بنی اسرائیل چنین حکم کردیم که هر کس دیگری را بکشد بدون آنکه مرتکب قتل شده باشد یا افساد در زمین کرده باشد، گویی همة مردم را کشته است.
از این آیه چنین استفاده می‌شود که هر کس، شخصی را که مرتکب افساد در زمین شده است بکشد گناهی بر او نیست. پس هر کس افساد در زمین کند، مستحق کشته شدن است.
علامه طباطبایی منظور از فساد را همان فساد فی الارض می‌داند که در آیة بعد بیان شده است(طباطبایی، 1374، ج 5: 496)
بنابراین منظور از فساد هر گونه افساد فی الارض نیست، بلکه همان محاربه مورد نظر است و مجازات چنین فسادی مجازات محاربه است.بنابراین کریمه فوق نه تنها دلیلی بر استقلال جرم افساد فی الارض نیست بلکه دلیل بر این همانی و وحدت افساد فی الارض و محاربه است. 
بنابراین این استدلال که گفته شود در آیه شریفه 32 مائده برای فساد فی الارض، مجازات اعدام در نظر گرفته شده است، زیرا در این آیه قتل نفس مجاز و شرعی در دو مورد منحصر شده است: یکی قتل نفس به دلیل قصاص و دیگری قتل نفس(اعدام) به دلیل ارتکاب فساد فی الارض.(هاشمی، 1395، 128) استدلال ناتمامی است. زیرا اگرچه سایر مواردی که به عنوان حد مجازات اعدام مقرر شده است نیز مشمول این آیه خواهد بود مانند لواط بالغ یا زنای محصنه، اما اینکه می توان برای افساد فی الارض که در این آیه ذکر شده است مصادیقی از پیش ثابت شده در شرع را به عنوان مصداق ذکر کنیم آن هم در حد یک گمان، این ثابت نمی کند که پس می تان حکم افساد را به تمام موارد غیر منصوص در کتاب یا سنت تسری داد؛ بلکه همین مقدار دلالت دارد که افساد فی الارض دو معنا دارد: یکی معنای خاص که از نظر مصداق منحصر در محاربه است و مجازات چهارگانه تنها محدود به همین جرم است(فقها حتی حاضر نشدند حکم محاربه را به معاون در محاربه هم تسری دهند که این خود دلیل بر خاص بودن معنای افساد است)؛ و معنای عامی هم برای افساد وجود دارد که در کلام فقها غالبا از آن پیروی نشده است و آن معنای عام عبارت است از افساد فی الارض مورد نظر آیه 32 مائده که شامل تمام اعدام های حدی منصوص می شود ولی چنین دلالتی ندارد که حکم آیه به صورت کلی و غیر قابل حصر، قابل تسری به تمام مواردی است که افساد صدق کند. به عبارت دیگر در این آیه خبری در مورد این مساله مطرح شده است که قتل انسان در دو مورد مشروع است یکی بابت قصاص و دیگری بابت اعدام های ناشی از افساد. اما اینکه مقصود از این موارد از اعدام ها همان موارد منصوص در کتاب و سنت است و یا شامل هر نوع افسادی خواهد بود، آیه از این حیث در مقام بیان نیست ولی قدر متیقن این است که موارد منصوص را شامل می شود و هیچ واژه یا عبارتی در این آیه وجود ندارد که دلالت بر تعریفی از افساد و یا ارائه ملاک و تعمیم آن به غیر موارد منصوص داشته باشد. بنابراین افساد فی الارض در معنای فقهی در قالب دیگری به جز محاربه ممکن نیست.
همچنین برخی فقها در مقام نقد استدلال به آیه 32 مائده برای استقلال انگاری جرم «افساد فی الارض» و تعیین مجازات اعدام برای آن چنین نگاشته اند: «گاهي به آیه ي من قتل نفساً بغیر نفس او فساد في الارض .. كه قبل از آ یه محاربه آمده است، استدلال مي شود مبني بر اینكه عنوان افساد در زمين به تنها يي موضوع است برا ي جواز حكم قتل. بر این اسـتدلال دو اشـكال وارد است: اشكال نخست ، عنوان افساد در زمين در آيه مزبور، موضوع حكـم قتـل واقـع نشـده است تا بتوان به اطلاق آن تمسك جست، بلكه فقط عدم آن، قيد موضوع حرمت قتل قرار داده شده است بدین معنا كه هر كس، كسي را بدون اينكه مرتكب افساد در زمين شده باشد، بكشد، مانند آن است كه همه مردم را كشته باشد نهایت دلالت مفهومی اين قيـد آن اسـت كـه اگـر كسي، انساني را به سبب آنكه مفسد در زمين بود بكشد، چنين نیسـت كـه گو يا همـه مـردم را كشته باشد. در جا ي خود ثابت شده كه دلالت مفهوم قيد، چيزي بیش از سالبه جزئيه یعني انتفاء حكم در بعضي از موارد انتفاء قيد، نیست. بدین معنا كه مفسد فی الارض و لـو در صـورتي كـه محارب هم باشد، گاهي مستحق قتل است.
از اینجا معلوم ميشود كه آيه مذكور بيش از این دلالتي ندارد كه حكم حرمت قتـل نفـس يا در پاره ای از موارد يعني در موارد ي كه قتل نفس در مقابل قتل نفس يا افسـاد در زمـين باشـد، منتفي است، اما توضيح این مورد و بيان شروط و قيود آن را به ناچـار باید از ادلـه ديگـري بـه دست آورد نه از مفهوم اين آیه. شاید در چنين مورد ي علاوه بر شرط مذكور (جواز قتل نفس در مقابل قتل نفس يا افساد) قید محاربه نيز شرط شده باشد، چنانكه شرطيت آن را از آيه محاربـه و نیز از روايات  خاصه ای كه خواهد آمد، به دست مي آوریم.
دومین اشكالي كه بر استدلال به آیه: (من قتل نفسا بغیر نفس او فساد فی الارض)وارداست،همان است كه پيش از اين گذشت كه اساساً عنوان (مفسد فی الارض) به خودي خـود اطلاقي ندارد كه غير از موارد عدوان و تجاوز به جان و مال و ناموس را در بر بگیرد. بر اين پایه، معناي ظاهر  آیه (من قتل نفسا بغیر نفس او فساد فی الارض...)این است كه كسي نمي توانـد د يگـري را بكشـد مگر از روي قصاص يا به جهت افساد و تجاوز آن شخص به جان و مال و ناموسش.
بنابراين، آیه ظهور دارد در اينكه كشتن شخص متجاوز به ازا ي تجاوزش و به عنوان دفـاع و دفع تجاوز او جايز است، منظور آيه بیان همين نكته است و نه بيان مجازات مفسد فی الارض. آنچه اين معنا را تایید ميكند، آن است كه آيه به فعل مكلفان نظر دارد و قتل بدون سبب را بـر مكلفان حرام كرده است، در حالي كه جايز دانستن حكم قتل به عنوان مجازات مفسدان، اگر هم درست باشد، امري نيست كه به عامه مكلفان مربوط باشد، بلكـه تكليف حاكم و از مسـئولیت هاي زمامداران است و بنابراين، آیه ربطي به محل بحث ما ندارد»(هاشمي شاهرودي، 1377، ص197 -200).
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«إِنَّمَا جَزَاءُ الَّذِينَ يُحَارِبُونَ اللَّهَ وَرَسُولَهُ وَيَسْعَوْنَ فِي الْأَرْضِ فَسَادًا أَنْ يُقَتَّلُوا أَوْ يُصَلَّبُوا أَوْ تُقَطَّعَ أَيْدِيهِمْ وَأَرْجُلُهُمْ مِنْ خِلَافٍ أَوْ يُنْفَوْا مِنَ الْأَرْضِ ذَلِكَ لَهُمْ خِزْيٌ فِي الدُّنْيَا وَ لَهُمْ فِي الْآخِرَةِ عَذَابٌ عَظِيمٌ؛(مائده: 33) کیفر آنان که با خدا و پیامبرش می جنگند، و در زمین به فساد و تباهی می کوشند، فقط این است که کشته شوند، یا به دارشان آویزند، یا دست راست و پای چپشان بریده شود، یا از وطن خود تبعیدشان کنند. این برای آنان رسوایی و خواری در دنیاست، و برای آنان در آخرت عذابی بزرگ است.»
علامه طباطبائی در زمره فقیهانی است که با استناد به کریمه فوق افساد فی الارض را همان محاربه می داند. ایشان در این باره می نویسند: 
««فسادا» مصدرى است که جانشین حال شده و محاربه با خدا، بعد از محال بودن معناى حقیقى، معناى مجازى وسیعى دارد و بر هر نوع مخالفت با هریک از احکام شرعى و انجام هر ظلم و اسرافى صادق است، لیکن ضمیمه کردن رسول به آن، دلیل است بر اینکه مراد از آن معنایى است که مخالفت با رسول را نیز در بر گیرد. از این روى، مخالفت باید به گونه اى باشد که برگردد به ابطال آنچه رسول از جانب خداوند برآن ولایت پیدا کرده، مانند جنگ کفار با رسول اکرم(ص) و اخلال راهزنان در امنیت عمومى اى که پیامبر با ولایت و حکومتش در زمین ایجاد کرده است. در پى آمدن جمله «ویسعون فى الارض فسادا» نشان مى دهد که مشخصا مراد افساد در زمین از طریق اخلال در امنیت و راهزنى است، نه هر محاربه اى با مسلمانان.
نیز روشن است که پیامبر اکرم(ص) در مورد هیچ یک از کفارى که به اسارت در مى آمدند، مجازات قتل و به دار آویختن و مثله کردن و تبعید را اجرا نمى کرد و همچنین استناد در آیه بعد نیز قرینه است براینکه مراد از محاربه همان افساد است، چرا که ظهور دارد در اینکه توبه، مربوط به عمل محاربه است نه به جهت شرک و مانند آن.
پس ظاهرا منظور از محاربه و افساد اخلال در امنیت عمومى است و امنیت عمومى زمانى مختل مى شود که ارعاب جنبه عمومى داشته باشد و جایگزین امنیت شود. عادتا زمانى این امور محقق مى شود که تهدید همراه با سلاح باشد و بر این اساس «فساد فى الارض» در روایات به سلاح کشیدن و مانند آن تفسیر شده است».(طباطبائی، 1417، 5، 326)
شیبانی نیز که در زمره مفسرین مشهور می باشد محاربه و افساد را یکی می داند و می گوید:
«کل من اشهر السلاح و اخاف السبیل فی برّ او بحر فهو محارب مفسد و جزاءه علی قدر الاستحقاق ان قتل،قتل و... » (شیبانی، 1413 ، 2/ 218 ).
برخی دیگر از فقیهان نیز در تفسیر آیه فوق معتقدند: حکم موجود در این آیه اختصاص به محاربه دارد و عبارت«یسعون فی الارض فسادا» به عنوان جزیی از سبب، در واقع شرائط تحقق محاربه را بیان میکند و آیه به دو فعل و فاعل مستقلی اشاره ندارد بلکه تنها به یک فعل، که هم محاربه با خدا و رسول و هم سعی در ایجاد فساد در زمین است، اشاره دارد؛ یعنی ظاهر آن است که احکام چهارگانه مذکور در آیه شریفه صرفاً از آن جهت مترتب بر محارب است که او تلاش بر فساد در زمین میکند. به عبارت دیگر در آیه مذکور تنها عنوان محاربه مطرح شده و جمله« یسعون فِی الارض فساداً »  نیز جنبه تأکیدی دارد و « واو » میان کلمات «یحاربون» و «یسعون»  از نوع عطفی بوده و کلمات مذکور صله میباشند و به وسیله «واو» به یکدیگر مرتبط شده اند و این «واو» دلالت بر جمع بین آنها دارد به این معنا که تحقق جرم مذکور نیازمند این است که هم محاربه حادث  شود و هم افساد فی الارض. زیرا در صورتی که آیه اگر بخواهد حکم دو عنوان محارب و مساعی فساد در زمین را بیان کند، حتما می بایست کلمه الذین قبل عبارت « یَسْعَوْنَ فِی الْأَرْضِ فَسَاداً » تکرار می شد.(فاضل لنکرانی، 1422، 498؛ موسوی اردبیلی، 1427، 3، 498) لذا با توجه به ظاهر آیه، همان گونه که دو فاعل مستقل وجود ندارد، دو فعل مستقل نیز وجود ندارد، بلکه یک فعل است با این صفت که همزمان هم محاربه است و هم سعی در ایجاد فساد. مطابق با نظر این دسته از فقها عبارت « و یسعون فی الارض فسادا » به منظور عطف تفسیری برای جمله « یحاربون الله و رسوله» آمده است که مطابق با این احتمال معنای آیه چنین می شود که اگر کسی با خدا و  رسول محاربه نماید یعنی علیه خدا و رسول دست به اسلحه ببرد و از این راه مرتکب سعی در فساد فی الارض شود، به یکی از انواع حدود مذکور در آیه مجازات میشود.
باید دانست که اکثریت قریب به اتفاق فقها قائل به این نظریه اند(موسوی گلپایگانی، 1412، 3، 319) از جمله فقهای قائل به این نظریه، صاحب جواهر(نجفى، 1404، 41، 564) و از میان فقهای معاصر امام خمینی(موسوی خمینی، بی تا، 2، 492)، علامه طباطبائی(طباطبایی، بی تا، 5، 326-327) و آیت الله فاضل لنکرانی(فاضل لنکرانى، 1422 ، 638) یاد نمود.
در عین حال برخی از فقهای سابق شورای نگهبان در مقام دفاع از استقلال جرم «افساد فی الارض» از «محاربه» با استناد به آیه شریفه 33 سوره مائده چنین اظهار نظر کرده اند: 
«کلمه «جزاء » در آیه، دلالت مي كند بر اينكه حدود مذكور در آيه، بـه عنـوان مجـازات در مقابـل اعمـال محاربـان و مفسدان است. از یك طرف اضافه شدن اين لفظ به موصول به وضـوح دلالـت بـر آن دارد كـه صله مذكور، علت مجازات به چنين جزايي است. از طرف ديگر محاربه با خدا و رسول كه همان قیام مسلحانه در مقابل حكومت اسلامي است، نـزد عقـلاء از مصـادیق آشـكار فسـاد در زمين محسوب مي گردد، اگر چه دايره عنوان فساد در زمين گسترده تر از آن است. اعمالي نظير پخـش مواد مخدر، گسترش اعتياد در جامعه، يا تلاش برا ي آلوده كردن مردم به گناهـاني ماننـد زنـا و بی بندو بار ي ها ي دیگر، همه تلاش برا ي فساد در زمين است، اگر چه همراه با سلاح نباشد . پس ذكر عنوان محاربه در ابتدا و سپس عطف «سعی در فساد در زمین» برآن، در مقـام بیان علت تعدد مجازات، دلالت دارد بر آنكه «سعی در افساد زمين » علت اساسي و تمـام سـبب برای ترتب چند نوع مجازات مذکور است. بنابراین هرگاه این عنوان محقق شد اگرچه بدون عنوان محاربه باشد برای ترتب مجازات های مذکور کافی است»(مومن قمی، 1382، ص55-56).
لکن این استدلال به نظر صحیح نمی رسد. در نقد این استدلال باید گفت: اگر سعی در افساد زمین علت اساسی و تمام سبب است، پس چرا هیچ فقیه شیعه از متقدمین ومتاخرین، معاونت در محاربه را حتي در  صورت صدق افساد في الارض فقط مستحق مجازات تعزير ميداند و نه مجازات محارب؟ !(هاشمی، 1394، ص132)
یكي دیگر از فقهاي شوراي نگهبان نیز در نقد استدلال به آیه 33 مائده برای استقلال انگاری جرم «افساد فی الارض چنین می نگارد:
«فرض وجـود دو موضوع مستقل برا ي حد محاربه كه یكي  عنوان (محارب)  و دیگری عنوان (مفسـد فـي الارض) باشد، فرضي نادرست است، زيرا آیه مباركه به روشني ظهور دارد در بيان مجازات يك نوع جـرم و یك سنخ از مجرمان، يعني كساني كه هر دو عنوان (محارب و مفسد) را در خود جمع كرده اند».(هاشمی شاهرودی، 1377، ص186)
وی در ادامه می افزاید:
«از این رو تعبیر (و یسعون فی الارض فسادا) همانند تعبیر (و یبغون فی الارض فسادا) است و سعي در افساد به معناي قصد افساد اسـت؛ و مناسـب نيسـت چنین عنواني عنوان اصلي قرار داده شود، بلكه مناسب با اين عنوان آن است كه اين عنوان، قید و وصف و وجه براي عملي كه از محاربان سر مي زند كه همان محاربـه اسـت، قـرار داده شـود .بدین معنا كه مقصـود محاربـان از محاربـه، ايجـاد فسـاد در زمين و سـلب امنيت از سـاكنان آن است»(همان، ص 190).
اما گذشته از این اشکالات به نظر آنچه بسیار مهم می باشد دقت در خود عبارات و واژگان آیه شریفه و نکات ادبی آن است که در استنباط حکم از آیه بسیار اثر گذاراست. توضیح اینکه آیه با «انّما» آغاز می شود و حصر(قصر) خبر برای مبتدا میرساند. حال با این بیان، این آیه مجازاتهای چهارگانه برای محارب و مفسد تعیین می نماید نه محارب تنها یا مفسد فی الارض به تنهایی؛ لذا تفکیک دو عنوان محارب و مفسد از سوی قانونگذار ایران موجب کنار گذاشتن این حصر میگردد که توجیه ناپذیر است.
«یســعون فی الارض فسادا» طبق قواعد مسلم ادبی و دستوری، با حرف عطف «واو» معطــوف بر «یحاربون الله» شــده اســت و برخی ادیبان نیز این نظر را برگزیده اند. (الدرویش ،1415 ،ج2، ص219 .)این بدین معناســت که دقیقا هر حکمی که برای «یحاربون» بار میشــود، برای «یسعون فی الارض فسادا» هم بار میشود.
توضیح بیشــتر اینکه کیفر کســانی که با خدا و رسول خدا می جنگند و در زمین به فســادگری میکوشند، جز این نیست که یا کشته شــوند یا به دار کشیده شوند، یا یک دســت و یک پای آنها برخلاف یکدیگر بریده شــود یا از جایی که هستند، بــه جای دیگر تبعید گردند. وقتی مجازات محارب، به عنوان معطوف علیه و متبوع یکی از مجازاتهای مذکور اســت، چگونه ممکن اســت حکم تابع آنکه «یسعون فی الارض فسادا»، چیز دیگری باشد؟! عطف به حروف یا همان عطف به نسق، یکی از توابع پنجگانه محسوب میگردد که وقتی با واو، فاء و عطف میگردد، دو تشریک و پیوستگی بین تابع و متبوع صورت میگیرد؛ یکی در لفظ که همان اعراب است و دوم اتحاد و پیوستگی در حکم، یعنی نمیتوان در حکم بین آن دو تفکیک کرد و گرنه فلسفه عطف نقض میشود.(ر.ک: جمعی از نویسندگان، 1413،ص 101-102) پس معطوف و معطوف علیه به سبب واو عطف درهمه احکام یکسان اند. علاوه برعطف، از کلمه«انما» هم استفاده شده که یکسانی حکم دو عنوان را تأکید و منحصر می کند.
در ایــن آیه، «جــزاء» در « انما جزاء الذین...» مبتداســت و خبر آن این بخش از آیه اســت که میفرماید:« أن یقتلوا اویصلبوا..ینفوا مــن الارض...» دو جمله متتابع »یحاربون« و«یســعون» هم که صله موصول اند و محلــی ازاعراب ندارند. از باب عطف وقتی جزای محاربان یکی ازمجازاتهای مندرج درآیه به تناسب جرم آنها می باشد. دقیقا همین مجازاتها برای «یســعون فی الارض فسادا» هم خواهد بود، نکته بســیارزیبا و ظریف اینکه، صدرصله «یســعون فی الارض فسادا» موصولی به عنوان «الذین» هم تکرارنشده و این امر وابستگی و اتحاد دو حکم محاربه و افساد فی الارض را دو چندان می کند و می فرماید: «الذین یحاربون الله و رسوله ویسعون فی الارض فسادا» و نفرموده: «و الذین یسعون فی الارض فسادا» تا اندک شبهه ای برای استقلال حکم افســاد فی الارض ازمحاربه پیدا نشود. در یکی دیگر از منابع معتبر فقهی چنین آمده است: «من شهر السلاح لاخافة الناس من المسلمین فهو محارب مفسد سواء کان فی برّ او بحر، مصر او غیره» (جزائری، بیتا، ص 88)؛ چنانچه کسی برای ارعاب مردم مسلمان سلاح بکشد، او محارب مفسد است، خواه عمل ارتکابی او در خشــکی باشــد یا در دریا، در شهر باشد و یا در بیرون شهر. چنانکه ملاحظه میشود، مجازات یادشده در آیه، حکم محارب مفسد است نه هر یک به تنهایی. 
همچنین باید به این نکته ادبی توجه کرد که در آیه شریفه هر دو عنوان محاربه و افساد فی الارض به یک فاعل نسبت داده می شود نه به دو فاعل. بنابراین در کنار هم قرار گرفتن این دو عنوان از باب عطف بیان است و می دانیم که عطف بیان همان معنای مطبوع خود را وانمود می کند، امّا به طور عینی و واضحتر مانند این کلام: «انّا التابع الرسولِ محمدٍ  »من فرمانبر رسول خدا محمد  هستم»؛ شاهد مثال ما محمد(ص)میباشد که از باب عطف بیان،همان رسول خدا است.
همچنین باید توجه داشت که از منظر علم اصول در عنوان «یحاربون» که در آیه شریفه 33 سوره مائده آمده است، تنها سه چیز یافت می‌شود:
الف- هیأت (یفاعلون)، 
ب- ماده (ح، ر، ب)، 
ج- فاعل (ضمیر فاعلی واو)
در «یحاربون» ماده محاربه به فاعل و ذاتی که «واو» ضمیر فاعلی باشد منتسب گردیده است. حال اگر بخواهیم برای این ذات متلبس به ماده محاربه، عنوانی را اشتقاق نماییم، بی‌تردید آن عنوان «محاربٌ یا المحارب» خواهد بود که در این مورد اختلافی وجود ندارد و همچنین در «یسعون» تنها سه چیز یافت می‌شود:
الف- هیأت (یفعون)، 
ب- ماده (س، ع، ی)، 
ج- فاعل (ضمیر فاعلی واو)
در «یسعون» نیز ماده سعی به فاعل و ذاتی که «واو» ضمیر فاعلی باشد نسبت داده شده است و اگر بخواهیم برای این ذات متلبس به ماده سعی عنوانی را اشتقاق نماییم، بدون شک و تردید آن عنوان «ساعٍ یا الساعی» خواهد بود و نه «مفسد». بلی اگر در آیه 33 سوره مائده آمده بود: «و یفسدون فی الارض فساداً» سخن وارونه می‌گشت و آن‌گاه عنوان اشتقاقی مفسد می‌شد و نه «ساع یا الساعی» بنابراین «یسعون فی الارض فساداً» یعنی برای ایجاد فساد در زمین، سعی، کوشش و تلاش می‌کنند و البته هر تلاش کننده‌ای به مقصود خود نمی‌رسد؛ مگر هر تاجری که برای تحصیل ثروت، تلاش و کوشش نمود، ثروتمند شد؟ به نظر می‌رسد، عبارت مذکور به قصد و اراده این گروه «الذین» نظارت دارد، البته قصد و اراده‌ای که تظاهر عینی خارجی پیدا نموده است. به سخن دیگر، سعی و تلاش برای ایجاد فساد در زمین یک متعلق نیاز دارد، نظیر این که در عرف گفته می‌شود فلان شخص برای پیشبرد علوم، سعی و تلاش می‌کند؛ سؤال می‌شود سعی و تلاش او به چیست؟ جواب می‌دهند، مثلاً با تدریس، تحقیق و تألیف، سعی و تلاش برای پیشرفت علوم دارد. در اینجا نیز گفته می‌شود کسانی که برای تحصیل فساد و ایجاد آن در زمین از طریق محاربه سعی و تلاش می‌کنند، کیفر آنان یکی از مجازاتهای چهارگانه است. بنابراین افساد فی الارض جرمی مستقل از محاربه نیست بلکه متعلق آن محاربه است.
همچنین ترکیب نحوی «فساداً» در جمله «و یسعون فی‌الارض فساداً» می تواند محقق را به این همانی افساد فی الارض و محاربه برساند. درباره ترکیب نحوی «فسادا» در آیه مورد اشاره، سه وجه به شرح و توضیحی که می‌آید، بیان شده است:
الف- فساداً حال است و چون مشهور نحویین گفته‌اند که حال باید مشتق باشد و فساداً جامد است بنابراین، آن را به مفسدین که مشتق است تأویل نموده‌اند و براساس این نظریه گویا خداوند فرموده است: و یسعون فی‌الارض مفسدین.
ب- فساداً مفعول مطلق تأکیدی است و چون مفعول مطلق باید از جنس مصدر فاعلش باش بنابراین از یک سو باید گفت: «یسعون» در بردارنده معنای «یفسدون» است و از سوی دیگر باید گفت «فساداً» که مصدر یا اسم مصدر است از افساد نیابت نموده است و بر پایه این وجه گویا خداوند فرموده است: «و یفسدون فی الارض افساداً»
ج- فساداً مفعول‌ٌ‌لاجله یا مفعول‌له تحصیلی است و براساس این نظریه گویا خداوند فرموده است:
«و یسعون فی الارض لاجل الفساد»
براساس وجه اول و دوم می‌توان عنوان «افساد فی‌الارض» یا «مفسد فی‌الارض» را برداشت نمود، اما بر پایه وجه سوم این درک و برداشت مخدوش و بی‌مورد است و به نظر نگارنده وجه سوم بر دو وجه دیگر رجحان و برتری دارد و با موازین ادبی موافق‌تر است؛ زیرا وجه مذکور بدون تأدیل، نیابت و تضمین است و در نتیجه بدون تکلف و موافق با ظاهر است و سپس تأیید می‌گردد. با فهم و برداشت فقها و محدثین در طول بیش از ده قرن که در کتب فقهی و روایی، تنها عنوان «محاربه» را مطرح نموده‌اند و نه «افساد فی‌الارض» یعنی در کتب خویش باب را معنون به عنوان باب‌المحاربه نموده‌اند و نه باب الافساد فی‌الارض. گرچه محتمل است راز این نکته در این باشد که چون عنوان محاربه در آیه، تقدم ذکر داشته و مختصر بوده است، سبب معنون شدن باب به آن گردیده است. به هر حال با توجه به آیه 33 سوره مائده و اخبار و روایات وارد شده در باب محاربه، عنوانی به نام «افساد فی‌الارض» در عرض عنوان «محاربه» وجود ندارد، بلکه آنچه در عرض عنوان مزبور موجود است، عنوان «ساعی فساد در زمین» است که با تحقق مفهومی هر دو عنوان که از نظر وقوع خارجی یک عمل بیش نیست، عنوان «افساد فی‌الارض» که در طول عنوان «محاربه» است محقق می‌گردد که این نکته در نوشته‌های حقوقی مورد غفلت واقع شده است. به سخن دیگر، کسی که برای تحصیل فساد و ایجاد آن در زمین از طریق محاربه سعی و تلاش کرده و می‌کوشد، آن‌گاه عنوان «مفسد فی‌الارض» بر او صدق می‌کند و کیفرهای چهارگانه بر این عنوان که جامع بین دو عنوان مزبور است مترتب می‌گردد.(هادی، 1393، 48) 
آیت الله منتظری نیز به نکته ادبی دیگری اشاره می نماید که توجه به این نکته ادبی نیز این همانی و یکسانی افساد فی الارض و محاربه را به اثبات می رساند. ایشان در توضیح این نکته ادبی که در آیه فوق الذکر وجود دارد می نویسد:
« موصول یعنی الذین در جمله و یسعون فی الارض فساداً تکرار نشده، پس ظاهر آیه این است که این جمله قید یحاربون الله و رسوله می باشد؛ بنابراین، هر دو عنوان با هم موضوع واحدی میباشند برای احکام مذکوره و هر کدام جزء موضوع میباشند در نتیجه احکام (مجازا تهای اربعه) برای مطلق محارب نیست، بلکه برای «محارب مفسد » است».(منتظری، بی تا، 2، 522)
همچنین باید به این نکته ادبی دقت کرد که فساد در مقابل صلاح مطرح می گردد، و این دو دو وصف ثانوی، مشعر به مناط جعلِ باید و نبایدهای شرعی بیانگر وصف و خُلق افراد متصف به آن هستند که جنبه اخلاقی دارند نه جنبه فقهی قضایی. اما اوصاف اولیه ای چون محارب، سارق، زانی، غاصب، قاتل، جارح و امثال آنها رفتار عینی خارجی فقهی و قضایی هستند.بدین حکمت است که در آیه محاربه موصول «الذین» در صدر صله «یسعون فی الارض فسادا» تکرار نشده و به عنوان ویژگی و حالت «الذین یحاربون الله و رسوله» ذکر شده است. به عبارت دیگر فساد مراتبی و معنون به عناوین می گردد، الزاما مفسد شدیدترین مجازات را که اعدام باشد نخواهد داشت، مگر اینکه وصف پایدار و رفتار خطرناک مجرم باشد، چنان که در آیه محاربه چنین است. پس در فساد، وصف ثانویه انتزاعی است. 
بر اساس قواعد ادبیات عرب، حمل مصدر بر ذات بیانگر ثبوت، بلکه اتحاد و عینیت ذات با وصف است؛ مثلا وقتی به جای «یجاهد علی عادلا» می گوییم: «یجاهد علی عدلا» در جمله دومی علی تجسم و تعین عدل است، یعنی هم مفید دوام و هم مفید ثبات وصف در موصوف است. از این روست که عقیلی مصری ذیل این بیت این مالک که حال را وصف می داند و در ادامه می گوید: «و کونه (الحال) منتقلا مشتقا یغلب لکن لیس مستحقا» شرح می دهد: «و قد تجی الحال غیر منتقله، ای وصفا لازما نحو دعوه الله سمیعا»(عقیلی مصری، 1409، 1، ص626) پس ذکر «فسادا» چون بیانگر مصدر به جای اسم فاعل است، دلیل بر این است که محارب مفسد، مجرم خطرناک است و چنانچه توبه نکند برای تضمین سلامت اموال و امنیت مردم، حکم محتوم او به تناسب جرم، می تواند شدیدترین نوع آن که اعدام است، باشد.
بنابراین فساد برای افراد حالت و کیف نفسانی و به عبارت دیگر یک وصف جوانحی است، نه یک عمل جوارحی مثل محاربه، قتل، قذف، جرح، سب و.. این موارد به عنوان اعمال مجرمانه علیه امنیت، جسمانیت اشخاص، عرض و عفاف و ...صورت می گیرد.
ملاک تمایز حالات اخلاقی و اعمال فقهی در همین است، لذا بخل، حسد، کینه و عجب صرفا حیثیت خلقی دارند نه رفتار حقوقی- قضایی. از این رو برای مغرور، بخیل، حسود و امثال آن مجازات تعیین نمی شود و همه این گونه موارد هم در لغت، هم در ادبیات و هم اصطلاح، اختلال و فساد اخلاقی به معنای خاص تلقی می شوند. محمد بن زکریای رازی درباره فضائل و رذائل اخلاقی می گوید حاصل  و ثمره افراط و تفریط در امور عینی، اختلال و فساد در خلق که نقیض صلاح است تلقی می شود.(رازی، 1384، 37-39) شهید ثانی نیز می نویسد: اعمال خوب و بد، در نهایت به صلاح و فساد اخلاقی منجر می شود.(عاملی، 1419، 67-69) از نظر قدیمی ترین لغت شناس عرب خلیل بن احمد فراهیدی نیز فساد نقیض صلاح قلمداد شده است که تبعا یک مفهوم کلی و حالت خُلقی تلقی می شود.(فراهیدی، 1410، ج7، ص231) بنابراین اساسا «فساد» یک امر اخلاقی است و چه در قالب مصادیق مثل محاربه بروز نمی کند. پس نمی توان فساد را مستقلا جرم انگاری کرد بلکه باید مصادیق آن را در قالب مواد جداگانه جرم انگاری کرد و در باب «تعزیرات» از آن بحث کرد.
دو تن از مراجع معاصر تقلید نیز، محارب و مفســد را در مجازات کنار هم ذکر میکنند و مجازاتهای چهارگانه آیه شــریفه را نســبت به آنهــا تجویز میکنند و میفرمایند: «این قبیل افراد چنانچه بالغ، عاقل و توانا باشند و با آلت کشنده و به قصد ترساندن و بهم زدن نظم و افساد و اختلال اجتماع با کشتن و ترور اشخاص یا غارت به آنها حمله و یورش آورند، مفسد و محارب هستند و تحت عنوان محارب و مفســد، مجازات میشوند و احتیاط این اســت که مجازات هر مفسد و محاربی متناسب با جرم او باشد». (فاضل لنکرانی، 1428 ،ج2، ص442.) مرحوم بهجت هم مفسدو محــارب را (از باب عطف) در کنار هم با یک حکم قضایی ذکر میکند (ر.ک: بهجت، 1426 ،ج5، ص388 )مرحوم منتظری مینویسد: «إذا شهر الانسان القادر العاقل سیفه او سلاحه آخر لاخافة الناس و الاخلال بالنظم الاجتماعی او هجم علی الناس لاغتیال اشــخاصهم أو الغارة اموالهم فهو محارب و مفســد» (منتظری، 1413 ، ص557) ایشــان در جای دیگر در پاســخ به یک استفتا این دو عنوان را در قالب یک عبارت می آورد و مینویسد: «هر چند بر همه افراد محارب، مفسد نیز صادق است...»(منتظری، بیتا،ج 2، ص522 .)رییس اسبق قوه قضائیه با فقاهت و تجربه چندین ساله در مقام قاضی القضاة و ســپس در جایگاه مرجعیت مینویسد: «قد علم مما ذکرنا ان ّ المقصود منهما (محاربه و افساد فی الارض) هو امر واحد یعبر عنه بتعبیرین کما هو  الظاهر عن عطف الثانی علی الاول بِـ- و».(موســوی اردبیلی، 1427 ،ج3، ص498) در ادامه، ایشان از قول برخی فقهای سلف از جمله سلار بن عبدالعزیز دیلمی مینویسد: « و المجرد للسلاح فی ارض الاسلام والساعی فیها فسادا ان شاء الامام قتله و ان شاء صلبه... و الظاهر کون عبارة «و الساعی فیها فساداً» تتمیما للموضوع، لا کونها موضوعا»(موسوی اردبیلی، 1427 ،ج3، ص507-508). بنابراین استدلال به آیه با عبارت و قواعد لازم الرعایه ادبیات عرب برای استقلال انگاری جرم «افساد فی الارض» ناکافی است. و در نتیجه همان تفسیری که علامه طباطبایی از آیه ارائه کرده اند با قواعد ادبی و همچنین ظاهر آیه سازگاری بیشتری دارد و جرم افساد فی الارض چیزی جز محاربه نیست.
نتیجه گیری
در این پژوهش تاسیس حد شرعی که در قالب جرم انگاری مستقل «افساد فی الارض» در قانون مجازات اسلامی 1392 تبلور یافته است، مورد بررسی و تحلیل قرار گرفت. بر اساس یافته های این پژوهش عموم و اکثریت فقیهان شیعه، افساد فی الارض را جرم مستقل نمی دانند و آن را در ذیل محارب و با آن یکی می دانند. شاهد بر این مدعا آن است که فقها حدود را از 8 تا 16 جرم عنوان کرده اند و در این میان حتی با نگاه حداکثری محقق خویی به حدود، باز هم افساد فی الارض جرم مستقل و حدی نمی باشد. اما قانونگذار در سال 1392 افساد فی الارض را به عنوان جرم «حدی» به مجموع جرائم حدی افزوده است که این نوعی تاسیس حد شرعی محسوب می شود که در پیشینه فقهی و تقنینی بی سابقه است.
البته برخی فقها همچون شیخ مفید، شیخ طوسی و برخی از فقهای معاصر معتقد به استقلال جرم افساد فی الارض از محاربه هستند. این گروه از دو آیه شریفه 32 و 33 سوره مائده، برخی روایات و ارتکاز عقلا بر این امر بهره جسته اند. لکن در بررسی ها مشخص گردید استناد به این ادله ناکافی است و نمی تواند استقلال افساد فی الارض را به اثبات برساند.

همچنین مشکل دیگر در خصوص تاسیس حد شرعی افساد فی الارض، تعیین مجازات انحصاری آن در «اعدام» است این در حالی است که افساد فی الارض و محاربه در یک آیه و در یک سیاق آمده است و برای آن چهار مجازات به صورت تخییری تعیین شده است، اکنون چگونه باید بر خلاف «قرینه سیاق» به انحصار مجازات اعدام برای افساد فی الارض حکم کرد؟ شاید در پاسخ گفته شود که طبق آیه 32 سوره مائده حکم چنین فردی اعدام است. که در جواب این سخن باید گفت: ظهور آیه 32 مائده در تعیین مجازات اعدام برای مفسد فی الارض مخدوش است و اشکالاتی در این باره بیان شده است که تفصیل آن در گفتار اول از فصل چهارم این پژوهش بیان شد. آیه اساسا در مقام بیان مجازات مفسد فی الارض نیست. بلکه آیه بعد است که مجازات محارب مفسد را یکی از چهار مورد بیان می کند. و اصلا معنا ندارد خداوند در یک آیه مجازات اعدام را برای جرمی تعیین نماید و در آیه بعد برای همان جرم چهار نوع مجازات معرفی کند. از اینجا مشخص می شود که فقط آیه 33 در مقام بیان مجازات محارب مفسد است و آیه 32 درباره مجازات سخنی ندارد.  
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Discourse analysis of Nahjul-Balagha, Sermon 138, Asr-e-Dhuhur, based on John Searle's speech act theory.
Davoud Omrani 
Department of Arabic Language and Literature, Qom Branch, Islamic Azad University, Qom, Iran. D.omrani@iau.ac.ir
	Abstract
This text examines the role of language in human understanding and communication, and by referring to the views of various philosophers such as Kant, John Searle, and Hume, emphasizes that language is not separate from knowledge and the human mind. Because much knowledge is born from language, and the awareness of this infinite truth provides the basis for the knowledge of God and being for human happiness and perfection. Insight, awareness, logical and rational sensory experience of the functions of language is the turning point of man in the position of perfection. This kind of ability and power of perception of the phenomena of existence is the process of interpretation that all knowledge requires language to express its concepts. Without it, the mind is only like a mirror that displays images without meaning.The article also points out the power of language to influence society, describing it as a tool to justify or deceive people. It then examines religious, philosophical, historical, psychological, and social teachings to show how language has shaped and developed the cultural structure of societies. The secret of John Searle's success in discovering the various forms of discourse is that he believes that only by understanding speech, whose forms are in the mind of every human being as an expression and description of a self-image or self-consciousness, is it capable of adapting to experiences. Parts of Nahj al-Balagha have also been analyzed to explain the relationship between Imam Ali's (AS) speech and John Searle's discourse theories. Finally, we have concluded that a deep understanding of language will lead to a better understanding of the individual, society, and human issues.
Keywords: Nahj al-Balagha – John Searle – Discourse analysis – Speech act – The dawn of the age.
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تحلیل گفتمان  نهج البلاغه خطبه 138عصرظهور بر اساس نظریه کنش گفتاری جان سرل 
داوود عمرانی[image: ]
گروه زبان و ادبیات عربی، واحدقم، دانشگاه آزاد اسلامی، قم، ایران . D.omrani@iau.ac.ir

	چکیده
این متن به بررسی نقش زبان در فهم و ارتباطات انسانی می‌پردازدو با اشاره به دیدگاه‌های فیلسوفان مختلف مانند کانت، جان‌سرل و هیوم، تأکید می‌کند که زبان جدای از دانش و ذهن انسان نیست. زیرا اززبان دانشهای زیادی متولدمی شودوفرازهای آگاهی ازاین حقیقت بی نهایت بسترشناخت خداوهستی راجهت سعادت وکمال انسان فراهم می آورد.بصیرت ،آگاهی،تجربه حسی منطقی وعقلانی ازعملکردهای زبان نقطه ی عطف انسان درمقام کمال است .این نوع توانایی وقدرت ادراک ازپدیدهای هستی تفسیرفرآیندی است  که تمامی دانش‌ها برای بیان مفاهیم خود نیازمند زبان هستند. بدون آن ذهن تنها مانند آینه‌ای است که تصاویر را بدون معنا نمایش می‌دهد. این مقاله همچنین به قدرت زبان در تأثیرگذاری بر جامعه اشاره کرده و آن را ابزاری برای توجیه یا فریب مردم توصیف می‌کند.  سپس با بررسی آموزه‌های دینی، فلسفی، تاریخی، روانشناختی و اجتماعی نشان می‌دهد که چگونه زبان ساختار فرهنگی جوامع را شکل داده و توسعه داده است. راز اینکه جان‌سرل موفق به کشف اشکال گوناگون گفتمان شده است همین است که او باور دارد که تنها با ادراک گفتار که اشکال آن در ذهن هر انسانی به مثابۀ بیان و توصیف یک شخصیت خودصوری یا خودآگاهی است قابلیت تطبیق با تجربه‌ها را دارد. بخش‌هایی از نهج‌البلاغه نیز مورد تحلیل قرار گرفته تا رابطه بین گفتار امام علی (ع) با نظریات گفتاری جان سرل توضیح داده شود. نهایتاً  نتیجه‌گیری کرده ایم که شناخت عمیق‌ از زبان منجر به درک بهتر فرد، جامعه و مسائل انسانی خواهد شد
كلیدواژه‌ها: نهج‌البلاغه – جان سرل – تحلیل گفتمان – کنش گفتاری – عصرظهور.
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مقدمه:
نظریه جان سرل با یافته‌های تجربی و خودصوری او شکل گرفته است. مبنی بر اینکه هیچ محققی تاکنون به اثبات نرسانده است که کدام دانش نیازمند ضروری بلافصل انسان است یا به عبارتی دیگر کدام یک از دانش‌های موجود قابلیت و استعداد مرجعیت و مبدأیت دارد؟ اما آنچه که یقینی است، نقش زبان و ذهن در شناخت و تعاملات انسانی است. راز اینکه جان سرل موفق به کشف اشکال گوناگون گفتمان شده این است که او باور دارد که تنها با ادراک گفتار که اشکال آن در ذهن هر انسانی به مثابۀ بیان و توصیف یک شخصیت خودصوری یا خودآگاهی موجود است، قابلیت تطبیق با تجربه‌ها را دارد.
در این مقاله، تحلیل داده‌بنیان به‌عنوان روش پژوهش انتخاب شده است. این روش با رویکردی کیفی، داده‌ها را از طریق فرآیند کدگذاری باز، محوری و انتخابی تحلیل می‌کند. کدگذاری باز به استخراج مفاهیم اولیه از متن کمک می‌کند، کدگذاری محوری روابط میان مفاهیم را روشن می‌سازد و کدگذاری انتخابی به یکپارچه‌سازی یافته‌ها و استخراج الگوی اصلی می‌پردازد. در این مطالعه، تحلیل گفتمان خطبه ۱۳۸ نهج‌البلاغه بر اساس این سه مرحله صورت گرفته تا نقش زبان و کنش‌های گفتاری در آن به‌درستی تبیین شود.
در میان علوم مختلف، زبان به عنوان یک عنصر اساسی و غیرقابل تفکیک از تمامی دانش‌ها و تحقیقات شناخته می‌شود. زبان ابزار اصلی ارتباط معنایی و مفهومی در هر علمی است و هر علم نیازمند زبان خاص خود برای انتقال مفاهیم و تعامل با دیگران است. سرل معتقد است که تنها از طریق ادراک گفتار است که می‌توان به تجربه‌های انسانی پی برد. او انواع مختلف کنش‌های گفتاری را معرفی کرده است که در تحلیل گفتمان نقش مهمی دارند. این کنش‌ها عبارتند از:
کنش اظهاری (Assertives)  :  بیان واقعیت‌ها، اخبار یا توصیف‌ها. به عنوان مثال، در سخنان خطبه ۱۳۸ نهج‌البلاغه، گوینده ممکن است به بیان واقعیت‌های دینی و تاریخی بپردازد.
کنش ترغیبی  (Directives)  :  صدور درخواست‌ها، دستورها و دعوت‌ها. این کنش‌ها در گفتمان‌هایی که به هدف هدایت و راهنمایی مخاطب هستند، مورد استفاده قرار می‌گیرند.
کنش تعهدی (Commissives) : تعهد گوینده به انجام کاری در آینده. این نوع کنش‌ها زمانی به کار می‌روند که گوینده به مخاطب تعهد می‌دهد یا وعده می‌دهد کاری را انجام دهد.
کنش عاطفی(Expressives)   : بیان احساسات و عواطف در گفتار. در بسیاری از گفتمان‌ها، گوینده برای ابراز احساسات یا عواطف خود از این نوع کنش‌ها استفاده می‌کند.
کنش اعلامی  (Declarations)  : اعلام تغییر وضعیت اجتماعی یا حقوقی توسط گوینده. این نوع کنش‌ها معمولاً در موقعیت‌های رسمی و در زمانی که تغییرات اجتماعی یا حقوقی اعلام می‌شود، دیده می‌شوند.
کانت در زمینه ذهن و زبان بیان می‌کند که برای درک حقیقتی مانند معادله ۵+۷=۱۲، نیازی به تعریف معنای کلمات نیست بلکه ذهن باید این ارتباط را فهمیده و به آن معنا دهد. از دیدگاه کانت، ذهن نقش مهمی در ساختن جهان دارد و بدون زبان، ذهن نمی‌تواند تصاویر واقعی از جهان ارائه دهد.
زبان نه تنها ابزار ارتباط است بلکه قدرتی دارد که می‌تواند ذهن و جامعه را به تسخیر درآورد. از زبان در ادیان و فلسفه‌ها برای هدایت انسان‌ها استفاده می‌شود و حتی در جنگ‌ها و استبدادها، زبان نقشی تعیین‌کننده دارد. جان سرل با اشاره به وینگنشتاین، معتقد است که زبان باید واقعیت‌ها را نمایان کند و بین جمله‌ها و واقعیت ارتباط مشترکی وجود داشته باشد.
در نهایت، زبان نه تنها از واقعیت‌ها تصویر می‌سازد، بلکه می‌تواند در توهمات و تخیلات نیز نقش ایفا کند. زبان در هر زمان که در ذهن مخاطب تأثیر می‌گذارد، تغییرات و تحولاتی ایجاد می‌کند و به عنوان عامل حرکت و پویایی در هستی عمل می‌کند.
بیان مسئله
تعریف ذهن و رابطه آن با زبان:
ذهن تنها زمانی سیال و پویا است که زبان آگاهی ضروری آن را شکل دهد. بدون تأثیر زبان، ذهن قادر به وحدت‌بخشی به ادراکات و تجربه‌های منفرد نخواهد بود و تنها تصویری از اشیاء را مانند آینه نمایش می‌دهد. زبان به ذهن کمک می‌کند تا روابط علت و معلول، تغییرات و تحولات اشیاء، و قوانین طبیعی مانند گرانش، جاذبه و حرکت امواج مغناطیسی را ادراک کند. این ادراکات در ذهن انسان به تفسیر و تشریح واقعیت‌های بیرونی تبدیل می‌شود و به فرآیندهای انسانی در حوزه‌های مختلف مانند رشد، توسعه، ارتباطات، تربیت و اخلاق شکل می‌دهد. به این ترتیب، زبان و ذهن در ایجاد ارزش‌های اخلاقی، حقوقی، پزشکی و سایر حوزه‌ها نقش اساسی دارند. سیالیت ذهن وابسته به زبان است و تکامل جوامع انسانی به پویایی زبان و ذهن بستگی دارد.
هیوم، فیلسوف اسکاتلندی، بر این باور است که ذهن مجموعه‌ای از ادراکات حسی است و از وحدت‌بخشی به این ادراکات ناتوان است. او می‌گوید: «مسئله اصلی این است که همه تجربیات من در هر نقطه معین از زمان به عنوان بخشی از یک میدان آگاهی وحدت یافته برای من رخ می‌دهد» (اسعدی و حقی، ۱۳۹۹). هیوم ذهن را مفسر و تعبیرگر زبان می‌داند که از مجموعه‌ای از ادراکات حسی تشکیل شده است و زبان را ابزار اصلی برای درک پدیده‌های تجربی می‌شمارد.
ضرورت ارتباط زبان و ذهن با پدیده‌ها
زبان ویژگی‌های مشترک پدیده‌ها را شناسایی کرده و موجودات را از جنبه معرفتی و صفت‌شناسی تمایز می‌دهد. این تحلیل در فلسفه زبان به جزئیات ساختاری فرهنگ‌ها و سنت‌ها می‌پردازد و نقش اصلی در شکل‌دهی به آرزوها، ایده‌ها و طرح‌های تکاملی انسان دارد. فلسفه زبان نه تنها از طریق کلام و جمله در روابط میان انسان‌ها، انسان‌ها و حیوانات، یا انسان‌ها و اشیاء، بلکه از طریق ساختارهای تکوینی (بدون کلام) پدیده‌های هستی را دربر می‌گیرد. به عنوان مثال، مانند تأثیر تابش نور خورشید بر رشد گیاهان و موجودات در طبیعت.
هیوم، جان سرل و هابز بر این باورند که هیچ چیزی فراتر از ذهن وجود ندارد و شخصیت ذهن همان ارتباط آن با پدیده‌هاست. توصیف چگونگی پدیده‌ها در زمان و مکان به زبان موجودیت آنها بستگی دارد. این امر نشان می‌دهد که رابطه زبان و ذهن با پدیده‌ها در تجربیات مختلف متفاوت است. به عنوان مثال، ممکن است تفسیر یک مسیحی از انجیل با تفسیر یک مسلمان از قرآن تفاوت‌های ظاهری داشته باشد، اما از نظر ایمان و باورهای قلبی ممکن است اشتراکاتی وجود داشته باشد. این تفاوت‌ها در برداشت زبان و ذهن ممکن است با دیدگاه‌های تجربه‌گرایانه یا ذهن‌گرایانه، مانند نظریه‌های جان سرل و هیوم، تفاوت داشته باشد.
زبان هیچ‌گاه در هیچ دوره‌ای متوقف نمی‌شود و تمامی شناخت در هر حوزه‌ای از علم به شناخت زبان آن دانش وابسته است. در اندیشه‌های طبیعت‌گرایانه، چیزی افزون بر طبیعت وجود ندارد، هرچند که زبان طبیعت‌گرایانه دین مانند نظریات هیوم و جان سرل را نمی‌توان رد کرد (ویلیام پی آلستون، 1375).
تاثیر زبان بر تحولات اجتماعی و تمدن
آنقدر حیات موجودیت زبان در عرصه‌های جهان زیستی مهم و قابل دقت و توجه است که اصلاً انسانی، جهت معرفی اهمیت شناخت زبان نمی‌داند از کجا شروع کند، چه بسا این همه شگفتی‌های زبان، جان سرل را سمت تبیین و شناخت و گسترش مفاهیم فلسفی زبان سوق داده است. اما شناخت زبان یا ویژگی‌های درون زبانی و برون زبانی در شناخت جوامع، تمدن‌ها، تاریخ، ادیان الهی، انسان و... نقش مهم و بسزایی دارد. 
دقت کنید وینگنشتاین می‌گفت[endnoteRef:1]: «هیچ چیز را مسلم نگیرید، فکر کنید.» این جمله زبان تمامی پیامبران و دانشمندان و واصفان حقوق انسان، انسان با پدیده‌ها در تمامی اعصار بود است. اگر جامعه‌ای تنها زبان تفکر و اندیشه را بفهمد چیزی را پیش از تفکر و اندیشه مسلم فرض نکند بسیاری از پیش‌فرض‌هایی که در علوم گوناگون تجربی، روانشناسی، علوم انسانی، دانش قضایی، دین شناسی، انسان شناسی باعث آسیب رساندن به جوامع زیستی می‌شوند، اتفاق نمی‌افتد. تاریخ زندگی بشریت مملو از فقدان آگاهی از زبان تجربه‌هاست.  تمامی شروع جنگ‌های ویرانگر در جوامع گوناگون و کشتار جمعی و شکست حاکمیت‌ها، پیروزی قومی بر قوم دیگرو کشف داروهای درمانی، نوع شفا دادن پیامبران، در عرصه‌های گوناگون زندگی از لایه‌های اندیشه حیات زبان می‌گذرد و به انسان می‌رسد. هر محققی کافی است پیش از مطالعه آماری کمی و کیفی یک جامعه، زبان آن جامعۀ مورد تحقیق را مطالعه کند در این صورت به بیشتر حقایق آن جامعه دست پیدا خواهد کرد. [1:  . فلاسفه بزرگ آشنایی با فلسفه غرب- برایان مگی 1987] 

مثلاً اگر محققی زبان اسلام را بفهمد، به حقیقت مفاهیم ولایت خلیفه‌اللهی، صبقه الهی، منزلت نبوت، جامعه توحیدی، مقام تنزیل امامت و حرمت شیعه را به خوبی ادراک خواهد کرد. چقدر خوب راجر تریک گفته است برای نظر دادن در رابطه با امور انسان ضروری است که در آغاز هر کاری انسان شناخته شود می‌گوید:[endnoteRef:2] [2: . بررسی تحلیلی انتقادی، خودصوری در فلسفه ذهن- جان سرل- مهدی عبدالهی 1401] 

«هیچکس نمی‌تواند بدون داشتن درکی از اینکه انسان چگونه موجودی است درباره جوامع انسانی یا فعالیت‌های آدمی اظهارنظر کند. متاسفانه در اغلب موارد حضور این‌گونه فرض‌ها در عملکرد رشته‌های فکری مختلف تنها به صورت ضمنی و غیر آشکار است.
تنها متفکران بزرگ می‌توانند این فرض را آشکار سازند، علم تاریخ، مردم شناسی اجتماعی، جامعه شناسی و علم سیاست همگی با دیدگاه‌های متفاوتی در مورد طبیعت آدمی عمل کنند.» (TRIGG,1999.P.G)
این نوع ادراک زبان که فصل انسان است او را ضمن اینکه از همه موجودات متمایز می‌کند فرایند ارزشمندی است برای فهم جهان‌بینی هر انسانی تا ویژگی‌های درونی، ذهنی، هنر، ادبیات، چگونگی زیستن و چگونه سعادتمند شدن را به خوبی بیاموزد. با دانش زبان شناخت انسان و جهان رخ می‌دهد تا ادراک زبان، ذهن و جامعه تشکل پیدا کند.
(آسان‌ترین رهیافت به این مسائل عبارت است از همان اسم نفس است.[endnoteRef:3] [3: .  مبادی فلسفه مسیحیت - اتین ژیلسون – مرکز اطلاعات و تحقیقات اسلامی] 

نفس (خود، animaتوماس آکویناس 500 میلادی ) – (اتین ژیلسون )که بر جوهر عقلانی دلالت دارد. اندیشه‌های نهفته در قلب را ظاهر می‌سازد و امتیاز یک جامعه بدون ارتباط بین اندیشه‌ها قابل تحصیل نیست، لازم است ذهن علائم محسوس و خارجی را کشف کند تا بتواند به وسیله آنها صور و مفاهیم نامرئی که تفکر است او را تشکیل می‌دهد به دیگران بشناساند.)
این نوع فهم از ذهن و جامعه اساس تجزیه و تحلیل روش شناختی اندیشه‌های مبهم است به ویژه اندیشه‌هایی که در شناخت ادیان عقیم می‌ماند. رهیافت این اندیشه‌های ناموزون حکایت از رهبرانی می‌کند که با زبان فریبنده، ذهن هر انسانی را زیر سیطره الفاظ و کلمات و جملاتی که هیچ مبدأ رسالت الهی و انسانی ندارد در می‌آورند. تا نهایت بهره‌کشی از مردم را جهت رسیدن به مرتع سبز که و تجمیع ثروت شخصی و غارت بیت‌المال داشته باشند. تمامی این مراتب و مراحل رنج‌آور به جهت عدم آگاهی مردم از چگونگی زبان و استفاده نامطلوب از ذهن آنها رخ می‌دهد.
این نوع ادراک زبان که تفاوت را در شناخت هر یک از واژه‌های تربیتی و ترکیبی و اثر پذیری پدیده‌های هستی می‌شناسد مبین تشکیل جامعه‌ای است مطلوب که به منظور اساسی‌ترین اصل هستی زبان را خاطرنشان می‌کند. زبان و ذهن وقتی رابطه منطقی و عقلانی بر اساس آگاهی‌های واقعی و تطابق با عینیت‌های خارجی و ویژه انطباق‌پذیری داشته باشند جهان ارزشمند معنا پیدا می‌کند. (جین فلکس1924 )استاد علوم سیاسی و روان‌درمانگری جهت شناخت نفس، انسان را ترغیب می‌کند که نسبت به مفهوم خویشتن (سوبژکتیویته) حساس باشند. می‌گوید:[endnoteRef:4] «آن‌هایی که از خویشتن بی‌بنیاد تجلیل می‌کنند یا آن را فرا می‌خوانند به نحو خودفریبانه‌ای برای یافتن خویشتن حقیقی در پشت نقاب‌های اجتماعی سرانجام به گرداب بی‌مرکزی پراکندگی و چندگانگی منتهی می‌شوند.» [4: . درجستجوی اصالت - چرلز گیان ص ا۵۸ - 1944] 

این نوع شخصیت‌پردازی و ساختارسازی شخصیتی در رهبران و مسئولان اجتماعی و سیاسی که از زبان نهایت فریبندگی مردم را به کار می‌برند، جامعه‌ای ویران را می‌سازند. 

زبان______ ذهن______جامعه 
زبان سالم______ ذهن یگانه ______ جامعه‌ای سالم 
زبان فریبنده______ ذهن مقلد______ جامعه ناسالم 

پیشینه پژوهش
«مقایسه و تحلیل عهدنامه مالک‌اشتر و خطبه غرا بر اساس نظریه کنش گفتار» نوشته عاطفه لیقوان و زینب عرب‌نژاد
مقالات «افعال گفتاری» نوشته جان سرل (1387)
«تحلیل خطبه حضرت زینب(س) در کوفه بر اساس نظریه کنش گفتاری سرل» از طاهره ایشانی و معصومه نعمتی قزوینی(1395) که انواع کنش‌های گفتاری حضرت زینب(س) را در این خطبه بررسی کرده‌اند.
«تحلیل متن‌شناسی زیارت‌نامه امام رضا(ع) بر پایه کنش گفتار» از پهلوان‌نژاد و رجب‌زاده(1398) در این پژوهش ایجاد ارتباط عمیق عاطفی گوینده با مخاطب یا مخاطبان زیارت‌نامه مبنای بررسی قرار گرفته است.
تحلیل خطبه پنجاه ویکم نهج البلاغه براساس کنش گفتاری پنج گانه سرل نئشته سیده مریم فضائلی ومحمدنگارش "تحلیل خطبه شانزده نهج البلاغه براساس نظریه کنش گفتاری سرل "نوشته حسن مقیاسی وراضیه گونه فراهانی .       
ضرورت و اهمیت پژوهش
جان سرل زبان را از زبان وینگنشتاین آموخت 
درست است که جان سرل شاگرد آستین فیلسوف بوده است و با مطالعه انواع نظریات استاد در باب چگونگی دریافت حقایق از هویت زبان و ذهن به آفریدن نظریات ارزشمندی رسید که زبان انسان را در همه اعصار با جدول‌بندی در ۵ قسمت اظهاری، ترغیبی، عاطفی، تعهدی و اعلامی بیان نمود تا هر نوع کلام، جمله، مفهومی که جهت تشریح، تبیین مقصد و مقصودی بیان می‌شود آثار تحقیق ارزشمندی به دست اهل مطالعه برسد تا با ادراک آثار اهل تحقیق علم بر آگاهی‌های تجربه ذهن جامعه‌ای شکوهمند بسازند. البته آنچه که جان سرل را به مطالعه زبان و ذهن سوق داد نوشته‌های وینگنشتاین است که خود او می‌گوید:
وقتی که آثار وینگنشتاین را خواندم مسحور او شدم یک نمونه نوعی که بسیار در درونم اثر گذاشت این جمله اوست که می‌گوید[endnoteRef:5]: «هنگامی که کسی از حقیقت می‌هراسد چنانکه من اکنون می‌هراسم آنچه از آن هراسان است هرگز کل حقیقت نیست.» [5: . فلاسفه بزرگ – آشنایی با فلسفه غرب – برایان مگی 1987] 

وینگنشتاین و جان سرل می‌خواهند بگویند که اصلاً ادراک کل حقیقت هراس ندارد زیرا حقیقت که مبدا ترس و وحشت نیست اما وقتی نیمی از حقیقت آشکار می‌شود و نیمی دیگر پنهان است وحشت رخ می‌دهد. زیرا من نمی‌دانم کسانی که با نیمه‌ حقیقت جهان یا بخشی از زمان و مکان را در سیطره خویش دارند چه می‌خواهند با نیمه دیگر که پر از ظلمت و تاریکی است انجام دهند.
همه کسانی که در طول تاریخ دست به ویرانی و کشتارهای جمعی و فجیع زده‌اند با همین نیمه حقیقت، تاریخ را زخمی و مجروح کرده‌اند زیرا وقتی نیمه حقیقت روشن شود مردم تمامی اعمال فعال حقیقت را مشروع و موجه می‌دانند. چنین دیو وحشی که در شخصیت انسان‌های مدعی دریافت حقیقت نفس می‌کشد با ظهور ظلمت و تاریکی در شبی که نیمه ماه حقیقت طلوع کرده است بسیار ویرانگر و خطرناک است.
بیان این نوع زبان و یا شناسایی آن در مراتب ذهن انسانی هنر مضاعف و اندیشه‌ سرشار را از روح ارزش‌ انسانی را می‌خواهد زیرا زبان از هیچ وضعیت دانش به خصوصی جاری نمی‌شود. تنها مرجعی که حاکی این حقیقت است نماد انسان شایسته است که در عالم ارزش‌های انسانی تجلی می‌یابد. مرتبه اعلای انسانیت زمانی است که همه حقیقت در عرصه تمدن انسانی و یا در اذهان بشریت جاری بشود وقتی هراس و ترس در قلب انسان جاری می‌شود که نیمه پنهان حقیقت را ندیده است بنابراین او را نمی‌شناسد، عدم شناخت ویرانگر است. فرعونیان در حیطه جهل، نادانی، غفلت مقصود خود را گسترش می‌دهند. زیرا ابزار دلالت و لوازم هدایت را که نیمه آشکار حقیقت است در دست دارند. 
جان سرل اصلاً چیزی خارج از احساس و تجربه را باور ندارد اما از زبان وینگنشتاین درس‌هایی را می‌آموزد که تأویل آن را به زبان آزمون و تجربه و حس بیان می‌کند.
همین بیان که از فراز تجربه و آزمون وارد ذهن شده است تنها نیمی از آن حقیقت است و زبان در عرصه انسان‌ها هیچ قرابتی در تعریف ادراک، اقرار و یقین با هیچ موجودی در نیمه تاریک ندارد در این وضعیت هرگز زبان توصیف‌پذیر نیست تا حقیقت بودن اشیا را بیان کند.
از این جهت زبان تاریخ، زبان حقوق، قانون، همینطور با زبان فقه و عرفان متمایز و متفاوت است. زیرا زبان انسانیت در هیچ یک از این علوم به معنای حقیقت وجود ندارد اگرچه تاریخ به بشریت همیشه این حقیقت را آموخته است که هرگز حقیقت کل یا کل حقیقت برای همه اهل تحقیق و جامعه انسانی نمایان نمی‌شود چون زبان حقیقت کل را به جهت نیمه تاریک آن درک نمی‌کند مگر اینکه حقیقتی از کلمه زبان باشد. چنین وضعیتی را تنها زبان و ذهن با شیوه روانشناختی انسان ادراک می‌کند که مدعیان حقیقت با رخ‌نمایی نیمی از حقیقت و تاریکی را اقوام اساس جامعه برتر معرفی می‌کنند.
روش شناسی پژوهش
پژوهش حاضراز روش تحلیل گفتمان کیفی با رویکرد نظریه داده بنیان(مدل اشتراوس و کوربین) بهره برده است داده های این تحقیق شامل متن خطبه 138 نهج البلاغه است که طی مراحل زیر تحلیل شده است.
کد گذاری باز : مفاهیم کلیدی متن استخراج و طبقه بندی شدند . به عنوان مثال،مفاهیمی مانند"اصلاح انحرافات فکری" و "بازگرداندن احکام اجتماعی به اصول قرآنی" در این مرحله شناسایی شده اند.
کدگذاری محوری: مفاهیم اولیه در قالب مقولات کلی تر سازماندهی شده اند. مقولاتی همچون "اصلاح جامعه از طریق عدالت" و "ارتباط بین زبان و هدایت معنوی" نمونه هایی از این دسته بندی هستند.
کدگذاری انتخابی: در این بخش، یافته‌ها یکپارچه شده و الگوی اصلی پژوهش با عنوان «نقش زبان در هدایت جامعه» استخراج شد.
نتایج حاصل از این تحلیل نشان می دهند که در خطبه 138،کنش های گفتاری اظهاری بیشترین بسامد را دارند ؛زیرا، امام علی(ع) با هدف تبیین حقیقت و اصلاح نگرش های اجتماعی، از این نوع کنش زبانی بهره برده است.
پس از آن کنش های تعهدی و ترغیبی قراردارند که نشان دهنده تاکید امام در الزام پیروان خود به اصول الهی و تشویق آنان به پذیرش ارزش های دینی است.
فرآیند و ابزار تحلیل داده‌ها
واحد تحلیل:  پاره‌گفتارهای موجود در خطبه ۱۳۸ نهج‌البلاغه به عنوان کوچک‌ترین اجزای معنایی تحلیل در نظر گرفته شده‌اند.
جامعه آماری:  متن کامل نهج‌البلاغه، با تمرکز ویژه بر خطبه ۱۳۸ به عنوان نمونه‌ای هدفمند برای بررسی.
محدودیت پژوهش:  این مطالعه صرفاً خطبه ۱۳۸ را به‌عنوان نمونه منتخب تحلیل نموده و از این رو، نتایج آن قابل تعمیم به کلیت متن نهج‌البلاغه نمی‌باشد.
معیار انتخاب نمونه:  انتخاب خطبه‌هایی که موضوع آن‌ها مرتبط با عصر ظهور و اصلاح ساختارهای اجتماعی-دینی باشد.
ابزار تحلیل:  فرآیند کدگذاری سه مرحله‌ای (باز، محوری و انتخابی) مطابق با مدل اشتراوس و کوربین در تحلیل داده‌بنیان.
ملاک کدگذاری:  تطبیق پاره‌گفتارها با پنج گونه کنش گفتاری (اظهاری، ترغیبی، عاطفی، تعهدی و اعلامی) بر اساس چارچوب نظری جان سرل.
شیوه تحلیل:  تحلیل مضمونی (Thematic Analysis) به منظور استخراج مفاهیم کلیدی و شناسایی روابط معنایی میان انواع کنش‌های گفتاری.
بحث
زبان مولد و آفریننده فرهنگ‌ها و تمدن‌هاست 
گفتمان جان سرل در تطابق شیوه‌های گفتاری آقا امیرالمومنین در نهج البلاغه با فرایند ارزش‌گذاری شخصیت شناسی بیانگر هویت انواع اشکال شخصیتی است. نهج البلاغه اذهان اندیشمندان رفتاری ، شخصیتی ، روانشناسان ، الگوهای جامعه‌شناسی رفتاری و مدیران تربیتی را در میدان‌های گوناگون تربیت می‌کند. 
گفتمان، تنها زبانی نیست که در مجموعه‌ای از کلمات و واژه‌ها در پیوند با جمله‌ها هدف ذهنی افراد و شاخص‌های شخصیتی را بیان می‌کند بلکه زبان نمایانگر شخصیت افراد در تجلی انعکاس شیوه‌های رفتاری، گفتاری، تقریری است که در قالب استعاره مفهومی، تصویری، تخیلی و وهمی با نوع زیبایی‌سنجی واژه‌ها و جملات تبیین می‌شود.
نهج البلاغه زبان شناختی شخصیت‌های موثر در هر جامعه‌ای زیستی را معرفی می‌کند و چگونگی بسط فرهنگ‌ها و روابط انسان‌ها و جوامع را با یکدیگر شرح می‌دهد و ساختار تشکل جوامع گوناگون را معرفی می‌نماید. پیدایش این نوع تجربه‌های زبان شناختی دلایل به وجود آمدن تمدن‌ها و فروریختن فرهنگ‌های سنتی و جایگزینی روابط مدرن را تبیین می‌نماید به قول والتر استیس[endnoteRef:6] «در تاریخ انتقادی فلسفه یونان» ۱۹۱۹. [6: . تاریخ انتقادی فلسفه یونان – والتر استیس 1967] 

«زبان پاسخ‌های انسان‌هایی از هر نوع با هر صفت و ویژگی را که با زبان‌های دور افتاده و گوناگون سخن می‌گفتند و در شرایطی به طور کامل متفاوت از الان ما به سر می‌بردند شرح می‌دهد. چنانکه گویی چگونگی آموزش دانش‌های گوناگون را به انسان می‌فهماند تا وضعیت مسائل مابعدالطبیعه و عناصر فلسفه را در هر ذهنی ایجاد کند.» 
با درک این نوع از واقعیت زبان شناختی در هر جامعه‌ای اهل مطالعه، خردمندان دانش، فلسفه از وضعیت‌های اجتماعی و شخصیتی متفکران آگاه می‌شوند. این نوع از تجربه زبان، ساختار فرهنگ را در جامعه زیستی مربوطه با همه ویژگی‌هایش حفظ می‌کند. 
بقای هر جامعه‌ای به زبان آن جامعه بستگی دارد به همین جهت کلام از با ارزش‌ترین رکن بخش‌های زبان است که فرهنگ، توسعه دانش‌های ضروری، زیباشناختی هنر، روانکاوی ارزش‌های انسانی، روانشناختی انسان را رقم می‌زند و نشانه‌ها و کنش‌های گفتاری که ظهور نقش‌های قدرتمند نفسانی را در جملات، کلمات و الفاظ نشان می‌دهد بیان تمایلات، آرزوها و اراده‌های انسان است که حالت‌های عاطفه، احساس و تخیل او را در جامعه‌ انعکاس می‌دهد. زیرا زبان بدون تجربه انسان در هیچ یک از موجودات و در هیچ فضایی رخ نمی‌دهد. با تاثیر زبان نه تنها انسان هویت می‌یابد بلکه بر وسوسه‌ها، عادت‌ها، رفتارهای ناموزون شخصیتی غلبه می‌کند و به شکل عمل و یا شخصیت ثابت در جامعه ظهور می‌آید به قول( والتر استیس[endnoteRef:7]: 1919) [7: . عرفان و فلسفه والتر استیس 1967] 

«پاسخ به خواسته‌ها، پاسخ همان عادت‌ واقعی است که انجام می‌شود و می‌توان به صورت فکر یا عمل نمایانگر شود حال اینکه پاسخی رخ بدهد یا ندهد به میزان انگیزه و اصطکاکی بستگی دارد که با رفتار همراه است.»
مولا آقا امیرالمومنین این نوع پاسخ‌های زبانی را با تشکل‌های خاص اجتماعی مبتنی بر عادات و وابستگی‌های نفسانی را در بیان خطبه‌ها مردود می‌شمارد و بارها می‌فرماید[endnoteRef:8]: «شما را چه شده است که تا دیروز امیرتان بودم و امروز مامور به امر شما شدم هر وقت اعلام جنگ و جهاد می‌کند با بهانه‌های مختلف گرما و سرما از رفتن به جهاد سر باز می‌زنید در صورتی که به هم‌کیشان و به هم‌دینانتان معاویه و سپاهیانش هجوم آورده انسان‌های بی‌گناه را کشته و آبادانی‌ها را ویران کرده است.» [8: . نهج البلاغه خطبه 180 – محمد دشتی صفحه 245] 

شکل‌گیری این نوع از الفاظ و کلام نهج البلاغه مبتنی بر نوع شکل شخصیت‌پردازی و روش‌های شناختی شخصیت است که در جامعه آن روز آقا امیرالمومنین بر اساس عادت‌های رفتاری و پیوندهای کیش شخصیتی با هم نوع انسان با انسان در جامعه بروز کرده است این نوع از رفتارهای نامطلوب انسانی جامعه آن روز نشان می‌دهد که به جهت گسترش تمایلات، وسوسه‌ها، خواسته‌های نامطلوب زیاده طلبی‌ها مردمان آن روز زبان وحی تاثیر مطلوب بر روح و روان جامعه در سنجش و مقیاس اراده‌های الهی قرآن عزیز نداشته است. پی بردن دلایل عدم تاثیر زبان وحیانی بر شخصیت‌های روحی و کنش‌های عقلانی چنین جامعه‌ای متاثر از زبانی است که قدرت غلبه بر عادت‌ها، اراده‌های نامطلوب و وسوسه‌ها نداشته است. علی‌رغم اینکه زبان و حی نقش مطلوب و بی‌نهایتی بر جوامع زیستی دارد اما این نقصان از عملکرد اهتمام نورزیدن به ارزش‌های انسان و وحیانی ناشی می‌شود که زبان وحی را تنها در الفاظ و کلمات و جملات مطالعه کردند و حقیقت مفهوم زبان وحیانی و قدسی را در حیطه و حوزه عقول جامعه جاری نکردند. 
این مسئولیت که بسته به اراده بین نهایی رهبران دینی و آیینی هر جامعه زیستی است تا از انحصارگرایی فردی و تک‌اندیشی خارج نگردد و در حوزه‌های گفتمان اظهاری که تجلی روح جمعی جامعه‌ها و جمعیت زیستی است جاری نشود هرگز تاثیر بر نوع فعلیت اراده‌های فردی و جمعی افراد در جامعه نخواهد داشت. ضمن اینکه جان سرل به حق این تقسیم بندی پنجگانه را یا روانکاوی اجتماعی انجام داده است. متناسب با وضعیت روانشناختی و گسترش جمعیت روان ارزش‌های زبان ترغیبی و گفتمان عاطفی را در روابط افراد در اجتماع متناسب با ارزش اعلامی به تناسب شخصیت فردی و اجتماعی تعریف نموده است.
عملکرد این نوع از تقسیم بندی اجتماعی به زیبایی در گفتمان خطبه‌های نهج البلاغه و زبان آقا امیرالمومنین بیان و تعریف شده است به نحوی که جانسل تمامی این نوع ۵ وضعیت کلامی را تنها در هویت زبان و گفتمان فرهنگ‌های جوامع زیستی جاری نموده اما کلام آقا امیرالمومنین شخصیت‌های گفتمان پنجگانه را با مقیاس ارزش‌های روانشناختی و جوامعه شناسی و روانشناسی افراد در عملکرد جریان‌ها اجتماعی تاریخی سیاسی اقتصادی در انعکاس شخصیت‌های جهان سنجیده و هویت هر یک از این پنجگانه گفتاری را در مقیاس گفتار عمل قصد نیت اراده احساس محبت بیان ماهیت هر فردی و جامعه‌ای به تصویر کشیده است.


ظهور زبان در شکل‌های گوناگون 
یکی از شگفت‌ترین عملکرد زبان تجلی در اشکال گوناگون است یعنی زبان در مصادیق وکاربردهای متفاوتی ظهور می‌کند که این نوع بروز و تجلی معانی متفاوتی را تجربه می‌کند به همین جهت تولید فلسفه‌های گوناگون در حیات انسان‌ها از زایش زبان در هر جامعه زیستی است. در مبحث قبلی بیان شد که یکی از دلایل نقصان ادراک گستری زبان یا عدم غلبه فهم زبان بر فرهنگ نامطلوب بعضی از جوامع همچون عدم غلبه مقام و منزلت و حیاتی زبان اسلام بر فسادگستری جامعه آن روز نبودن مدیریت یگانه و اثربخش است که مستند بر فهم و درک دانش مقام و حیاتی است. عدم مدیریت مسئولان و رهبران جامعه آن روز متناسب با مقیاس و ارزش‌های تجربی و عرفانی و آگاهی دال بر ظهور چنین جامعه‌ای منحط است. اما زایش معانی گوناگون و تولید ارزش‌های متفاوت و اثربخش که مبدا فضیلت بخشی جوامع زینتی‌اند یکی از روش‌ها و شیوه‌های نهج البلاغه و مدیریت کلام وحی الهی است که در هر یک از آیه‌های قرآنی به خوبی مشهود است. زایش و تولید معانی گوناگون از یک واژه یا یک عبارت و یا یک جمله از امتیازات زبان جامعه‌ای است که این نوع ویژگی در وجود او نهفته است هرچند زبان‌ها پیوند ذاتی با هم ندارند. 
اما در بستر زایش فرزندان زیبایی را می‌زایند که هر یک از آن فرزندان در قالب الفاظ و جملات بیانگر حوادث و حالات روحی و روانی منزلت و مقام‌های اجتماعی‌‌اندکه متناسب مطالعه و پژوهش روانشناختی شخصیتی انسان‌ها در جامعه زیستی تشکل پیدا می‌کند.
مولا آقا امیرالمومنین در نهج البلاغه زایش این نوع الفاظ و واژه‌ها را در قالب جملات زیبا پی ریخته است که از آن واژه‌ها معانی گسترده و ارزشمندی متولد می‌شود. یکی از سخنان آن روح مقدسی که درود خدا بر او باد بیان خطبه ۱۰۱ نهج البلاغه است که می‌فرماید 
الْحَمْدُ لِلَّهِ الْأَوَّلِ قَبْلَ كُلِّ أَوَّلٍ وَ الْآخِرِ بَعْدَ كُلِّ آخِرٍ وَ بِأَوَّلِيَّتِهِ وَجَبَ أَنْ لَا أَوَّلَ لَهُ ... 
در این جمله کوتاه ۴ بار کلمه‌ای اول آمده است و چهار بار هم کلمه آخر آمده است. هر یک از این دو کلمه چهار بار تکرار شده است که در هر یک از این دو کلمه مقام ازلیت، ابدیت، زمان جسمانی و مادی زمانی که مربوط به حدوث ذاتی یا قدیم زمانی است دلالت می‌کند. منظور از این سیال توجیه و تبیین ارزش زبان و دلالت آن بر ذهن و جامعه و تولید فرهنگی است که از بطن زبان متولد می‌شوند و معانی گوناگونی را با پذیرش مسئولیت‌های گوناگون به عهده می‌گیرند.
جناب حضرت مولوی در مثنوی جهان شمولش می‌فرماید در مطالعه زبان همیشه سه حالت جریان دارد[endnoteRef:9]:  [9:  . عبدالکریم سروش – قمار عاشقانه 1381] 

زبان‌شناسانه، یعنی به سبب درک ناقص آدمی از رابطه لفظ و معنا و مدلول حقیقی الفاظ 
روان شناسانه، یعنی برای گریز از ادامه و نواهی و تکالیف و افتادن در ورطه شهوات
خرد شناسانه، یعنی به دلیل آنکه قوه واهمه و عقل جزئی امری را محال و نامعقول می‌شمرد.
مثال دیگری از قرآن آیه ۱۲ سوره‌ی مبارکه طه می‌فرماید[endnoteRef:10]:  [10: . قرآن کریم – سوره طه – آیه 16] 

إِنِّي أَنَا رَبُّكَ فَاخْلَعْ نَعْلَيْكَ ۖ إِنَّكَ بِالْوَادِ الْمُقَدَّسِ طُوًى
«محققاً منم پروردگار تو، پس هر دو لعنینت را بر کَن زیرا تو در وادی مقدس طوی هستی»
بعضی گفته‌اند که منظور از نعلین جهان هستی دنیا و آخرت است در آوردن نعلین به معنی دست کشیدن از هر دو جهان می‌باشد.
بعضی گفته‌اند: برکندن نعلین به حق کفش است چون حضرت موسی در محیط مقدس وارد شد منادی فرمود چون وارد محیط مقدس شده‌ای کفش یا نعلین را از پایت برکَن. 
این نوع تعابیر از واژه‌ها و جملات زبان مبیّن حقیقت گستره زبان است که ذهن و جامعه را در تحت سیطره‌ی معرفت و ادراک دانش خود درمی‌آورد. به همین جهت مولوی در مثنوی با عظمتش می‌فرماید[endnoteRef:11]:  [11: . مثنوی معنوی – مولوی – دفتر اول ابیات 1244-1241] 

اسم هر چیزی، تو از دانا شنو / سرّ رمز عَلّم الاسماء شنو
اسم هر چیزی، بر ما ظاهرش / اسم هر چیزی، بر خالق سِرش
نزد موسی نام چوبش بُد عصا / نزد خالق، بود نامش اژدها
بُد عمر را نام، اینجا بت‌پرست / لیک مؤمن بود، نامش در الست
مولوی با این ابیات جهان بینی واژه‌ها و نام‌ها را بیان می‌کند به این معنا،. نام‌ها برای بیان حقایق اشیا به کار می‌رود به اندازه‌ای که شیء از آن حقیقت الهی که به وی هبه شده است و استعداد شکفتن و تکامل را دارد ضروری است بیان شود. 
شناخت زبان نهج البلاغه با تطبیق آموزه‌های پنجگانه جان سرل در عبارت قبلی گفته شده است که زبان چند اصل مهم را در ذهن و جامعه زیستی ایجاد می‌کند و تأثیر آن اصول، ساختار فرهنگی و چگونگی زیستن جامعه‌ای را در بستر تمدن رقم می‌زند به نحوی که اصلاً نوع زندگی و فرهنگ و شکل حاکمیت هر جامعه‌ای متناسب با زبان و تربیت ذهنی آن جامعه مدیریت می‌شود. اگر جامعه‌ای بر مدار استبداد محوری مدیریت شود بدون شک زبان آن جامعه متناسب با الگوهای وحشت، ترس، قساوت، فشار، زور، خودستایی حاکمان، خودبینی رهبران و مسئولان بوده است به عنوان مثال حجاج بن یوسف که از طبقات بی‌ارزش و پست جامعه آن روز امویان بوده وقتی عبدالملک مروان او را در مقام و منزلت بی‌رحمی و کاروان کشتار جمعی کشف کرد مقام و پست نظامی به او داد حجاج به سرعت در قامت گردنکشان حکومتی ظهور کرد وقتی جهت سرکوبی شورش عراق به کوفه فرستاده شد با زبان خشم، وحشت و کشتار شورش فراگیر آن روز را که عده‌ای از مسئولان حکومتی توانایی مهارش را نداشتند، مهار کرد و کشتار زیادی نمود.
واژه‌ها و کلماتی را که به هنگام سخنوری بیان کرد از نوع خاص روانشناسی جامعه‌ی آن روز بود به ویژه با پوشش مبهم و ناشناسی وارد مسجد کوفه شد درست شبیه عبدالله بن زیاد در واقعه کربلا که صورتش را با دستداری سیاه پوشاند و از منبر بالا رفت و چنین گفت[endnoteRef:12]:  [12: . تاریخ تمدن اسلام – جرجی زیدان 1369] 

«انا ابن جلا و طلاع الثنایا    منی اضع العمامه تعرفونی.(حجاج بن یوسف ثقفی سرلشکرعبدالملک ابن مروان سالهای 70هجری به بعد)
من پسر مردی بزرگ هستم. کسی که به کارهای بزرگ دست زده است و همین که عمامه را بردارم مرا می‌شناسید تا که گفت: من سنگینی بدی را تحمل نمی‌کنم بلکه آن را پاداش می‌دهم، به خدا سوگند می‌بینم سرها مانند خوشه‌های گندم رسیده و هنگام درو آن سر آمده به چشم خود ریش‌ها و عمامه‌های خون‌آلود را مشاهده می‌کنم. 
موقع سختی رسیده آگاه باشید که شبان سرسختی در پی شما می‌آید. هان ای مردم امیرمومنان عبدالملک بن مروان تیرهای خود را از ترکش بیرون کشیده و آزمود و مرا از همه سرسخت‌تر دید و برای شما فرستاد. به خدا قسم پوست آشوب‌طلبان را مانند پوست درخت می‌کنم و مانند سنگ شما را می‌کوبم و در هم می‌شکنم و خرد می‌سازم به خدا سوگند شما را مثل شتران نافرمان سلاخی می‌کنم و آنچه را می‌گویم عمل می‌کنم.» 
همین که از منبر پایین آمد ترس در دل‌های مردم چنان رسوخ کرد که هیچ صدایی از هیچ شخصی شنیده نشد. تمامی حاکمیت‌ها در طول تاریخ حیات بشرباهرزبانی که بامردم سخن گفته وزندگی کرده اندمدیریت حاکمیت خودرابرهمان مبنابناکرده اندازنوع مدیریت هرجامعه ای میتوان دریافت که آن جامعه بامردم براساس استبدادسلوک کرده یابرمبنای مدنیت وارزشهای انسانی بوده است وقتی جامنعه ای مملو از فرهنگ و تمدن است که منشا ایجاد و تکوین آن جامعه زبان با تمام ویژگی‌های انسانی ومدیریت الهی بوده است. آقا امیرالمومنین با بیان عبارت و جملات گوناگون در عرصه‌ها و میدان‌های مختلف از جنس و نوع جامعه زیستی آن روز سخن می‌گوید که در زمان زمامداری‌اش تنها ۳۵ سال از طلوع خورشید جهان گستر اسلام و پیامبر عزیز هستی افروز می‌گذشته؛ این سخنوری‌ها ثبت و ضبط شده و سپس جناب بزرگ مردادب و رادمرد با شرف و نجیب سید رضی آنها را جمع‌آوری نموده است. البته همانطور که جناب سید رضی می‌فرماید تعدادی از خطبه‌ها را به دلایلی به هنگام جمع نهج البلاغه نیاورده است. شاید یکی از دلایل از نظر سید رضی ضعف خطبه در نوع سیاق و فرهنگ بیان و قلم آقا امیرالمومنین بوده است. البته مجموعه خطبه‌های دیگری در کتاب قانون جمع‌آوری شده است که همگی مربوط به خطبه ها و سخنان آقا امیرالمومنین است[endnoteRef:13]. (قانون دستورمعالم الحکم وماثورمکارم الشیم.قاضی قضاعی 454هجری.مترجم جناب حضرت استادافتخارعلم وادب ودانشگاه مرحوم محبوب دکترفیروزحریرچی ). [13: . قانون دستور معالم الحکم قاضی  - مترجم دکتر فیروز حریرچی 1362
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Abstract
Today, the Holy Quran has attracted the attention of numerous researchers from all over the world in the field of criticism of various translations, since this holy book is a reliable and authentic source for research, and the model of Ms. Carmen Garces (1958) is a suitable and high-quality model due to its comprehensiveness in evaluating the quality and criticism of translations. Therefore, it was decided to apply this model to Surah At-Takweer and examine what positive, negative, and mutual (neutral) components exist in the translation of Surah At-Takweer by Qomsheh, based on the criteria of quality and acceptability according to the Carmen Garces model. Since the Carmen Garces model Based on the principle of equality and parity between the source and target text, it defines a series of components and introduces them to the world at four levels. The first level of this pattern is morphological syntax, the second level is lexical semantic, the third level is functional discourse, and the fourth level is practical stylistic. Then, the ineffective components of Carmen Garces' model in evaluating Quranic translations will be discussed and I will provide explanations about it for the benefit of scholars. Finally, positive and negative techniques will be presented based on the criteria of adequacy and acceptability of Ms. Carmen Garces in the form of positive, negative, and bilateral (neutral) components. This research examines and evaluates these cases through library studies using a descriptive-analytical method. Since the Carmen Garces model is one of the most comprehensive and complete models that deal with the criticism of translations, this model was chosen for the best divine book, the Holy Quran.
Keywords: The Holy Quran, Surah At-Takweer, Carmen Garces' model, Ilahi Qomsheh'i translation, translation criticism.
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سال 1 ، شماره 2 ، 1403
بررسی کارآمدی الگوی سطوح چهارگانه خانم کارمن گارسس در ارزیابی ترجمه قرآن مجید با مطالعه ی موردی سوره ی تکویر در ترجمه ی آقای الهی قمشه‌ای
مجید رجالی 
گروه زبان و ادبیات عربی، واحدقم، دانشگاه آزاد اسلامی، قم، ایران .majidrejali1365@gmail.com

چکیده
قرآن مجید امروزه در حوزه‌ی نقد ترجمه های مختلف ، مورد توجه پژوهشگران متعددی از سراسر جهان قرار گرفته است ، از آن جا که این کتاب آسمانی منبع معتبر و اصیل برای پژوهش می باشد و الگوی خانم کارمن گارسس (1958) به دلیل فراگیر بودن در ارزیابی کیفیت و نقد ترجمه ، الگوی مناسب و با کیفیتی می باشد لذا تصمیم بر آن شد تا این الگو را در سوره تکویر اعمال نموده و بررسی شود چه مولفه‌های مثبت و منفی و دوجانبه ای (خنثی) بر اساس معیار کیفیت و مقبولیت طبق الگوی کارمن گارسس در ترجمه سوره تکویر الهی قمشه ای وجود دارد ، از آن جا که الگوی کارمن گارسس بر اساس اصل مساوات و برابری میان متن مبدأ و مقصد یکسری مؤلفه هایی را تعریف نموده و آن ها را در چهار سطح به جهانیان معرفی می نماید ، اولین سطح این الگو نحوی صرفی می باشد ، دومین سطح لغوی معنایی می باشد ، سومین سطح گفتمانی کارکردی می باشد و چهارمین سطح سبکی عملی می باشد. سپس در ادامه به مؤلفه های ناکارآمد الگوی کارمن گارسس در ارزیابی ترجمه قرآن پرداخته می شود و توضیحاتی را پیرامون آن خدمت دانش پژوهان ارائه خواهم داد ، در پایان تکنیک های مثبت و منفی بر اساس معیار کفایت و مقبولیت خانم کارمن گارسس به صورت مؤلفه های مثبت و منفی و دوجانبه (خنثی) عرضه خواهد شد.این پژوهش با مطالعات کتابخانه ای به صورت روش توصیفی تحلیلی این موارد را مورد بررسی و ارزیابی قرار می دهد.از آن جا که الگوی کارمن گارسس از جامع تمرین و کامل ترین الگوهایی می باشد که به نقد ترجمه ها می پردازند  این الگو برای بهترین کتاب آسمانی یعنی قرآن مجید انتخاب گردید.
كلیدواژه‌ها: قرآن مجید، سوره تکویر، الگوی کارمن گارسس، ترجمه الهی قمشه‎ای، نقد ترجمه.
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مقدمه 
خانم کارمن گارسس متولد 1958 میلادی استاد ارتباط بین فرهنگی ، نظریه پرداز ، مترجم اسپانیایی ، عضو هیأت علمی و استاد ممتاز دانشگاه آلکالا است (نیازی و قاسمی اصل ، ۱۳۹۷ ، ۱۲۵ ) .
وی با تاکید بر جنبه های مختلف مؤثر در ترجمه مانند بافت ، تاریخ ، فردیت مترجم، فرهنگ و پیشینه اجتماعی او و نیز خواننده ، روشی برای ارزیابی ترجمه های ادبی پیشنهاد می دهد. این روش مبتنی بر سطوح مختلف زبان شناسی است.
کارمن گارسس می گوید:
در جستجوی تشابه بین متن مبدأ و مقصد چهار سطح باید در نظر گرفته شود. سطوحی که در تمام روند ترجمه با هم در ارتباط آمد و تداخل دارند و آن طور که بیشتر رویکردهای کنونی نشان می دهد ، مرزهای آن ها به سختی قابل تشخیص است. بیشتر نویسنده ها به روندی توجه می کنند که مترجم باید طی کند تا متنی معادل تولید کند ، ولی همه آن ها متن مقصد را در نظر نمی گیرند و گاهی خواننده را فراموش می کنند ، این منصفانه است که از یک منتقد توقع داشته باشیم که همان رویکردی را نسبت به متن مبدأ اتخاذ کند که مترجم انتخاب کرده تا بتواند به شکلی صحیح ، شایستگی های آن را در متن مقصد ارزیابی کند.
در این مقاله بررسی می کنیم مؤلفه های کارآمد و ناکارآمد الگوی خانم کارمن گارسس در ارزیابی ترجمه قرآن مجید کدامند ؟
۱-  آیاتی از سوره تکویر که در سطح نحوی صرفی مشترک هستند:
۱-۱ ترجمه تحت اللفظی 
آیه ۲۵ « و ما هم بقول شیطان رجیم»
« و او ( قرآن ) کلام شیطان مردود نیست »
آیه ۲۷ « إن هو إلا ذکر للعالمین » 
« نیست آن ( قرآن ) مگر یادآوری برای جهانیان » 
مترجم آقای الهی قمشه‌ای متن مقصد یعنی زبان فارسی را همچون متن مبدأ یعنی زبان عربی به صورت واژه به واژه ترجمه نموده اند بدون در نظر گرفتن قواعد زبان مقصد ، که این مورد تکنیک منفی از مؤلفه های خانم کارمن گارسس (۱۹۹۴) می باشد.
۲-۱ تغییر نحو و صورت 
به دلیل این که از آیه اول سوره ی تکویر تا آیه ۱۳ به غیر از آیه ۹ همگی با إذای شرطیه آمده آمد و پس از إذا که باید فعل بیاید محذوف گردیده ، سپس همه فعل هایی که پس از فاعل فعل محذوف می آید ماضی مجهول هستند در معنای ترجمه مقصد فارسی تبدیل به آینده می گردند لذا این تغییر نحو و صورت که از تکنیک های مثبت در مؤلفه های کارمن گارسس می باشد در این سوره به وضوح ملموس می باشد مانند: آیه ۱ « إذا الشمس کورت » 
إذا مفعول فیه ، فعل محذوف ، الشمس فاعل ، کورت فعل ماضی مجهول ، نائب فاعل هی .

۳-۱ تلویح ، تقلیل و حذف 
تلویح به عناصری اشاره دارد که در متن مبدأ صریح هستند و در متن مقصد به طور ضمنی بیان می شوند ( معروف ، ۱۳۹۲ )
تقلیل یا کاهش به معنای حذف اطلاعات غیر ضروری و کم اهمیت یا مواردی است که از نظر مترجم برای خواننده ترجمه قابل فهم نیست ( فرح زاد ، ۱۳۹۷ )
این مورد در ترجمه سوره تکویر مشاهده نگردید.
۴-۱ تغییر دیدگاه یا بیان 
مانند معلوم و مجهول ، علت و معلول ، وسیله و نتیجه و...

۵-۱ جبران 
بر اساس تعریف نیومارک زمانی صورت می گیرد که از دست رفتن معنا ، تأثیر آوایی، استعاره یا تأثیر عملی در بخشی از جمله ، در بخش دیگری از جمله یا در جمله مجاور جبران شود .(شهریار نیازی و همکاران ، ۱۳۹۹ )
۶-۱ توضیح و بسط معنا 
تصریح مطالب در متن مقصد 
۷-۱ تغییر در نوع جمله
این کار تنها یک تکنیک نیست بلکه شیوه ای مفید برای منتقدین هنگام مقابله اثر چند مترجم است.(همان )(گارسس ، ۱۹۹۴ ) 
۲- آیاتی از سوره تکویر که در سطح لغوی معنایی مشترک هستند:
۱-۲ تعریف یا توضیح 
تعریف : اشاره ای است به معنی واژه به صورت عبارت اسمی یا شبه جمله صفتی 
توضیح : افزودن اطلاعاتی که در پی اختلافات فرهنگی بین زبان اصلی و مقصد ضروری می شود :

الف ) توضیحات تکمیلی در پاورقی 

ب ) توضیحات داخل پرانتز 

ج ) توضیحات اشراب شده در متن ترجمه ( ناظم آوا ، ۱۴۰۲ )

آیاتی که شامل می شوند:

۱-۱-۲ آیه ۱ « إذا الشمس کورت 
( یاد آر ) هنگامی که آفتاب تابان تاریک شود(توضیح داخل پرانتز) .

۲-۱-۲ آیه ۴ « و إذا العشار عطلت »
و آن گاه که ( شتران باردار با ارزش ) تعطیل شوند ( بدون ساربان رها شوند )(داخل پرانتز توضیح داده).

۳-۱-۲ آیه ۷ « و إذا النفوس زوجت »
و هنگامی که نفوس خلق همه با هم جنس خود در پیوندند.(همه با هم جنس خود اضافه گردیده)

۴-۱-۲ آیه ۸ « و إذا الموءودة سئلت »
و هنگامی که از دختران زنده به گور شده باز پرسند( زنده به گور شده اشراب شده در متن ).

۵-۱-۲ آیه ۹ « بأی ذنب قتلت »
که ( آن بی گناهان) به چه جرم و گناه کشته شدند ؟ (توضیح داخل پرانتز)

۶-۱-۲ آیه ۱۰ « و إذا الصحف نشرت »
و هنگامی که نامه اعمال خلق گشوده شود (اعمال خلق توضیح اشراب شده در متن)

۷-۱-۲ آیه ۱۲ « و إذا الجحیم سعرت »
و هنگامی که آتش دوزخ سخت بر افروخته شود (سخت).

۸-۱-۲ آیه ۱۵ « فلا أقسم بالخنس »
چنین نیست ، قسم یاد می کنم به ستارگان بازگردند .

۹-۱-۲ آیه ۱۶ « الجوار الکنس »
که به گردش آیند و در مکان خود رخ پنهان کنند.

۱۰-۱-۲ آیه ۲۰ « ذی قوة عند ذی العرش مکین »
که فرشته با قوت و قدرت است و نزد خدای مقتدر عرش با منزلت است.(توضیح اشراب شده در متن)

۱۱-۱-۲ آیه ۲۳ « و لقد رءاه بالافق المبین »
و به تحقیق او را ( جبرئیل ) در افق روشن مشاهده کرد .

۱۲-۱-۲ آیه ۲۴ « و ما هو علی الغیب بضنین »
و او ( رسول شما ) بر وحی از عالم غیب بخیل نیست.

۱۳-۱-۲ آیه ۲۷ « إن هو إلا ذکر للعالمین »
نیست آن ( قرآن ) مگر یادآوری برای جهانیان.
مبحث تعریف از نظر مؤلفه‌های خانم کارمن گارسس خنثی می باشد ولی توضیح جزء تکنیک های مثبت این مؤلفه ها می باشد و با توجه به توضیحات داخل پرانتز ها و توضیحاتی که در متن ترجمه اشراب شده ، متوجه می گردیم که آقای الهی قمشه ای به خوبی از این تکنیک مثبت بهره برده‌اند.

٢ - ٢ بسط نحوی 
افزودن یک یا چند کلمه به ترجمه.
فاست معتقد است مترجم برای پر کردن خلأ اطلاعاتی خواننده مقصد به جای اقتباس فرهنگی از راهکار بسط استفاده کند و توضیحاتی به ترجمه بیفزاید (فرح زاد ، ۱۳۹۴ ، ۱۹۲ ).
آیاتی که در سطح لغوی معنایی دارای بسط نحوی می باشند:
۲-۲-ا- آیه ۴ « إذا العشار عطلت »
« و آن گاه که ( شتران باردار با ارزش ) تعطیل شوند ( بدون ساربان رها شوند ).
۲-۲-۲ آیه ۱۵ « فلا أقسم بالخنس »
« چنین نیست ، قسم یاد می کنم به ستارگان بازگردنده ».
۳-۲-۲ آیه ۲۴ « و ما هو علی الغیب بضنین »
« و او ( رسول شما ) بر وحی از عالم غیب بخیل نیست »
۳-۲ قبض نحوی 
به کار بردن یک واژه در زبان مقصد در برابر چند واژه در زبان مبدأ (متقی زاده و نقی زاده ، ۱۳۹۶ ).
۴-۲ عام بر خاص - خاص بر عام 
ترجمه لغت خاص به صورت عام و لغت عام به صورت خاص است.
۵-۲ معادل فرهنگی یا کارکردی
ترجمه ای تقریبی در جایی است که یک واژه فرهنگی متن مبدأ به یک واژه فرهنگی متن مقصد ترجمه می شود ،  معادل کارکردی کاربرد یک اصطلاح آزاد فرهنگی است که واژه زبان مبدأ را فرهنگ زدایی کرده یا تعمیم می دهد و گاهی اوقات معنای جدیدی به آن می افزاید . ( شهریار نیازی و همکاران ، ۱۳۹۹ ).
۶-۲- همانند سازی 
این قسمت در ترجمه منتخب سوره تکویر فاقد نمونه است.
۷-۲- ابهام 
این قسمت در ترجمه منتخب سوره تکویر فاقد نمونه است.
۳- آیاتی از سوره تکویر که در سطح گفتمانی کارکردی مشترک هستند:
۱-۳ تغییر به دلیل اختلافات اجتماعی و فرهنگی 
آیه ۸ « و إذا الموءودة سئلت » 
« و هنگامی که از دختران زنده به گور شده باز پرسند »
آیه ۹ « بأی ذنب قتلت »
« که ( آن بی گناهان )به چه جرم و گناه کشته شدند؟ »
در زمانی که ایرانیان از جهات مختلف علمی و ساختار زندگی اجتماعی پیشرفته بودند و صاحب یکسری قوانین مدون در جامعه برای رسیدگی به امور مملکت داری اعراب دختران خود را زنده به گور می کردند که این برای انسان غیر قابل باور از جهات فرهنگی می باشد.
۲-۳ تغییر لحن 
لحن پیام ، کلید ارتباطی آن است و باید به وسیله وجه ، شیوه بیان ، زمان ، واژگان و ... توسط مترجم حفظ شود ( اقبالی ، نامداری ، ۱۳۹۷ ).
تمامی آیات عربی دارای وزن عروض  می باشند مثلاً وزن عروض  آیات ۱ تا ۸ فعلن مفاعلن فعل می باشد سپس دوباره از آیات  ۱۰ تا ۱۳ همین وزن تکرار شده است ، کاملاً لحن عربی قرآن با لحن ترجمه فارسی از مترجم متفاوت و غیر قابل قیاس می باشد.
۳-۳ حذف منظور نویسنده اصلی 
این قسمت در ترجمه منتخب سوره تکویر فاقد نمونه است.
۴-۳ حذف حواشی 
این قسمت در ترجمه منتخب سوره تکویر فاقد نمونه است.
۵-۳ تغییر ساختار درونی متن مبدأ 
این قسمت در ترجمه منتخب فاقد نمونه است.
۶-۳ تعدیل اصطلاحات محاوره ای
این قسمت در ترجمه قرآن به دلیل فصیح بودن قرآن مجید فاقد نمونه است.

۴ - آیاتی از سوره تکویر که در سطح سبکی عملی ( منظور شناختی ) مشترک هستند:
۱-۴ بسط خلاقه  
مترجم بر اساس ذوق و سلیقه خود تغییر و اضافه در متن مقصد انجام می دهد :
آیه ۴ « و إذا العشار عطلت »
ترجمه الهی قمشه ای : « و آن گاه که ( شتران باردار با ارزش ) تعطیل شوند ( بدون ساربان رها شوند ).
۲-۴ اشتباه مترجم 
به دلایل مختلف از جمله سطح دانش مترجم ، عدم درک شرایط زمانی و مکانی متن مبدأ و ... مفاهیم به صورت صحیح به متن ترجمه مقصد منتقل نشود.
۳-۴ حفظ اسامی خاص با معادل متن مبدأ 
این قسمت در ترجمه منتخب فاقد نمونه است.
۴-۴ حفظ ساختار خاص متن مبدأ 
این قسمت در ترجمه منتخب فاقد نمونه است.
۵-۴ بیان نامناسب در متن مقصد 
این قسمت در ترجمه منتخب فاقد نمونه است.
۶-۴ شرح و بسط در ازای ساده سازی 
۷-۴ تغییر در صناعات بلاغی بالأخص استعاره ( تغییر در کارکرد صنایع بلاغی ).
۵- مؤلفه های کارآمد و ناکارآمد الگوی خانم کارمن گارسس در ارزیابی ترجمه قرآن مجید 
۱-۵- مؤلفه های کارآمد 
۱-۱-۵- تعریف 
۲-۱-۵- معادل فرهنگی
 
۳-۱-۵- بسط نحوی 
۴-۱-۵- قبض نحوی 
۵-۱-۵- تغییر نحو 
۶-۱-۵- تغییر دیدگاه یا بیان 
۷-۱-۵- بسط معنایی 
۸-۱-۵- بسط خلاقه 
۹-۱-۵- بسط ساده
۱۰-۱-۵- بیان نامناسب در متن مقصد 
۱۱-۱-۵- تغییر در صنایع بلاغی 
۱۲-۱-۵- تغییر در ساختار درونی متن مبدأ 
۱۳-۱-۵- تغییر لحن
 ۱۴-۱-۵- تغییر در نوع جمله
 ۱۵-۱-۵- تلویح، تقلیل و حذف 
۱۶-۱-۵- همانند سازی 
۱۷-۱-۵- جبران 
۱۸-۱-۵- عام و خاص
 ۱۹-۱-۵- اشتباه مترجم 
۲۰-۱-۵- حفظ ساختارهای متن مبدأ 
۲-۵- مؤلفه های ناکارآمد الگوی کارمن گارسس در ارزیابی ترجمه قرآن مجید
 ۱-۲-۵ حذف منظور نویسنده اصلی 
۲-۲-۵- حذف حواشی
۳-۲-۵- تغییر به علت اختلافات اجتماعی و فرهنگی
 ۴-۲-۵- تعدیل اصطلاحات محاوره ای 
۶- تکنیک های مثبت و منفی و خنثی ( دوجانبه ) بر اساس معیار کفایت و مقبولیت 
۱-۶- مؤلفه های مثبت 
۱-۱-۶- تغییر نحو یا صورت 
۲-۱-۶- بسط نحوی
 ۳-۱-۶- بسط معنایی 
۴-۱-۶- جبران
۵-۱-۶- تغییر به دلیل تفاوت های فرهنگی و اجتماعی
۶-۱-۶- همانند سازی
۷-۱-۶- تغییر دیدگاه یا بیان 
۸-۱-۶- حفظ صناعات ادبی 
۹-۱-۶- توضیح 
۱۰-۱-۶- حذف
۲-۶- مؤلفه های منفی 
۱-۲-۶- ترجمه تحت اللفظی
۲-۲-۶- تغییر لحن
 ۳-۲-۶- تغییر در ساختار درونی متن مبدأ
 ۴-۲-۶- اشتباه مترجم 
۵-۲-۶- تغییر در صناعات بلاغی 
۶-۲-۶- حذف صناعات ادبی
۷-۲-۶- بسط خلاقه
 ۸-۲-۶- قبض نحوی یا کاهش
 ۹-۲-۶- تقلیل ، تلویح و حذف 
۱۰-۲-۶- ابهام
۱۱-۲-۶- بسط ساده
۱۲-۲-۶- ترجمه قرضی ( گرته برداری )
۱۳-۲-۶- ساده سازی 
۳-۶- مؤلفه های خنثی ( دو جانبه )
۱-۳-۶- تغییر در نوع جمله 
۲-۳-۶- تعریف و توضیح 
۳-۳-۶- حفظ اسامی خاص با معادل متن مبدأ 

نتیجه گیری

در این مقاله به این نتایج دست یافتیم که در ترجمه الهی قمشه ای بعضی مؤلفه ها مثل قبض واژگانی ، کاهش معنا ، ترجمه قرضی و ... وجود ندارد ، بعضی مؤلفه ها همچون تغییر نحوی یا تبدیل صورت ، اشتباه مترجم و تغییر در نوع جمله به وضوح قابل مشاهده هستند ، مؤلفه های مثبت و منفی و دوجانبه بیان شد و مشاهده گردید که در ترجمه آقای الهی قمشه‌ای کدامیک به چه صورت آورده شده اند ، بعضی تکنیک های کارمن گارسس در ترجمه قرآن مجید ناکارآمد هستند که آنها هم آورده شده اند.




















منابع

۱ - قرآن مجید 
۲ - هاشمی ، انسیه سادات ، و همکاران ، ( ۱۳۹۹ ) ، بررسی کارآمدی الگوی کارمن گارسس در ارزیابی ترجمه قرآن ( مطالعه موردی ترجمه مکارم شیرازی ) ، مطالعات ترجمه قرآن و حدیث ، دوره ۷ - شماره ۱۳ ، ۳۱۵ - ۳۵۶ .
۳ - آذر شب ، محمد علی ، اسد اله بی ،  لیلا ، ( ۱۳۹۸ ) ، مقاله تطبیق و ارزیابی ترجمه های قرآن کریم فولادوند و الهی قمشه ای بر اساس الگوی کارمن گارسس ( مطالعه موردی سوره قمر ) ، مطالعات ترجمه قرآن و حدیث ، د ۶ ، ش ۱۲ ، ۲۲۵-۲۶۰ 
۴ -ناظم آوا ، صفیه  ( ۱۹۵۸ ) ، مقاله بررسی آیات قرآن کریم بر اساس الگوی کارمن گارسس ، پژوهش های زبان عربی ، سال سوم ، شماره هفتم ، سال ۱۴۰۲ .#
۵ - جواهری ، سید محمد حسن ، ( ۱۳۸۸ ) ، نیم نگاهی به ترجمه آیت الله یزدی ، مجله پژوهش های قرآنی ، شماره 56 .
۶ - ابن عاشور ، محمد بن طاهر ، التحریر و التنویر ، ( ۱۹۸۴ ) ، تونس ، الدار التونسیة للنشر .
۷ - اقبالی ، مسعود ، نامداری ، ابراهیم ، ( ۱۳۹۷ ) ، نقد و بررسی ترجمه الهی قمشه ای و مکارم شیرازی از سوره مبارکه یوسف با تأکید بر نظریه ی سطح صرفی نحوی گارسس ، پژوهش های زبان شناختی قرآن ، س ۷ ، ش ۱ ، ۱۳۷ - ۱۵۴ .
۸ - امرایی ، محمد حسن ، نقد و ارزیابی کیفیت ترجمه قرآن آیت الله یزدی بر اساس نظریه گارسس مطالعه موردی سوره بقره ، ( ۱۹۹۴ ) ، مطالعات ترجمه قرآن و حدیث ، سال ۱۳۹۷ ، دوره ۵ ، شماره ۱۰ . 
۹ - خان جان ، علیرضا ، ( ۱۳۹۰ ) ، پیشنهاد الگویی برای تحلیل انتقادی ترجمه ، مطالعات زبان و ترجمه ، ش ۲ ، ۹۳ - ۱۲۹ .
۱۰ - زمخشری ، جار الله ، (۱۴۰۷ ق ) ، الکشاف عن حقائق غوامض التنزیل ، ط ۳ ، بیروت ، دارالکتب العربی .
۱۱ - رحیمی خویگانی ، محمد ، (۱۳۹۶ ش ) ، نقد واژگانی ترجمه موسوی گرمارودی از قرآن کریم با تکیه بر سطح معنایی لغوی گارسس ، مطالعات ترجمه قرآن و حدیث ، شماره ۷ ، ۹۴ - ۶۹ .
۱۲ - اسودی ، علی ، احمدی بیغش ، خدیجه ، ( ۱۳۹۹ ش ) ، ارزیابی حسن تعابیر قرآنی در برخی از ترجمه های فارسی بر اساس مدل کارمن گارسس ، زبان پژوهی ( علوم انسانی ) ، ۱۲ (۳۴) ، ۲۷ - ۴۴ .
۱۳- بابازاده اقدم ، عسگر و همکاران ، ۱۳۹۸ ش) تغییر بیان در سطح دستوری و واژگانی بر اساس مدل کارمن گارسس ( مطالعه موردی ترجمه های حداد عادل ، معزی و انصاریان از جزء ۲۹ و ۳۰ قرآن) ، پژوهش های ترجمه در زبان و ادبیات عربی ، ۲۷۹-۳۰۶.
۱۴- فهیمی تبار ، حمیدرضا ، نقد واژگانی ترجمه قرآن به زبان فارسی بر اساس بافت ، پژوهش های قرآنی.
۱۵- کوشا ، محمدعلی ، معرفی و بررسی ترجمه قرآن از استاد گرمارودی ، مجله بینات.
۱۶- نصرالدین خجندی ، عبدالمنان ، ترجمه قرآن استاد گرمارودی در یک نگاه ، مجله بینات.
۱۷- زارع برمی ، مرتضی ، و همکاران ، کاربست الگوی گارسس در تحلیل ترجمه فولادوند از سوره انعام.
۱۸- نیازی ، شهریار ، و همکاران ، بررسی کارآمدی الگوی گارسس در ارزیابی ترجمه قرآن (مطالعه موردی ترجمه مکارم شیرازی) ، ۱۳۹۹ .
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اینک جهت آشنایی و رهیافت ادبیات بندگی و ستایش خداوند حکیم و عزیز خطبه 138 راجع به عصر ظهور را منطبق با کاربرد گفتمان جان سرل واکاوی می‌کنیم، امید است که با فرآیند راهبردی این خطبه مبارک و عزیز تحولی خجسته حیات طیبه در زندگی ما دمیده شود و برای همیشه از خواب غفلت و مرگ خفت بیدارمان کند.

شرح جملات نهج البلاغه منطبق با شیوه گفتمان جان سرل 
شرح خطبه ۱۳۸ 
این خطبه حکایت از دوران ظهور امام عصر را شرح می‌دهد. شیعیان دوازده امامی (اثنی‌عشر) عقیده دارند که امام دوازدهم پس از تولد تا سن پنج سالگی نزد بعضی از اصحاب خاص آقا امام حسن عسکری ظاهر می‌شد وقتی مولا امام حسن عسکری به شهادت رسید قریب به ۷۲ سال امام عصر غیبت صغری داشت پس از رحلت حسین بن روح نوبختی اعلام فرمود از این پس غیبت کبری واقع می‌شود تا روزی که خداوند عزیز صلاح بداند.
امر به ظهور امام عصر می‌نماید البته همه فرقه‌ها و مذاهب گوناگون اعتقاد دارند که سرانجام منجی‌ای ظهور می‌نماید و جهان را از ویرانی و آشفتگی‌ رهایی می‌بخشد اما هر یک از شیعیان زیدیه، علوی، اسماعیلیه و ... عقیده‌ای به خصوص در مصداق شخص منجی دارند اما تنها شیعیان دوزاده امامی معتقدند که منجی فقط فرزند امام حسن عسکری است. آقا امیرالمومنین در این خطبه ۱۳۸ چگونگی زمان ظهور فرزندش امام عصر را شرح می‌دهد. البته چندین خطبه از نهج البلاغه شرح واقعه ظهور را توصیف کرده است اما فرصت نیست به نقش هر یک از این خطبه‌ها بپردازیم. اینک روش‌های گفتاری پنجگانه جان سرل را در این خطبه بیان می‌کنیم. 
[bookmark: _Hlk185279095]يَعْطِفُ الْهَوَى عَلَى الْهُدَى: اقا امیرالمومنین می‌فرمایند وقتی امام عصر ظهور می‌فرماید، افرادی که بر طبق هوای نفس خودشان تصمیم گرفته‌اند، هوای نفس آنها را به هدایت و رستگاری برمی‌گرداند این کنش اظهاری است تنها شرح و بست رفتاری را بیان می‌کند که به انحراف کشیده شده است. ( خطبه 138)
وَ يَعْطِفُ الرَّأْيَ عَلَى الْقُرْآنِ: رای و فتواهایی که بر خلاف قرآن در تفاسیر و نظریات فردی و اجتماعی با اسلوب فقهی و حقوقی و قضایی و اقتصادی و‌... صادر شده است به نظر اندیشه قرآن برمی‌گرداند. این گفتار دلالت از کنش اظهاری می‌کند چون تنها بیان خبر در قالب گزاره‌های فعل است. ( خطبه 138)
حَتَّى تَقُومَ الْحَرْبُ بِكُمْ عَلَى سَاقٍ بَادِياً نَوَاجِذُهَا: جنگ همچون بشری خشمگین که دندان‌هایش آشکار شده است به شما روی می‌آورد این جمله دارای کشش اظهاری و عاطفی است. جنگ را به شیر تشبیه کرده است همچون شیری برای کشتن با دندان‌های آشکاری که حکایت از خشم و خشونت می‌کند به شما روی آورده است. خشم بیان از حالت و صفت موجود یا حادثه‌ای می‌کند که بیان از حالات باطنی است که مربوط می‌شود به کنش‌های عاطفی بنابراین این پاره گفتار حکایت از کنش اظهاری عاطفی دارد. ( خطبه 138)
مَمْلُوءَةً أَخْلَافُهَا حُلْواً رَضَاعُهَا عَلْقَماً عَاقِبَتُهَا: پستان‌هایش پر از شیر است که نوشیدنش شیرین است اما سرانجام تلخی دارد ضمیر«ها» به حرب اشاره دارد وقتی که کینه و نفرت خود را در جنگ بر دشمن خود با کشتنش خالی می‌کند به ظاهر مثل نوشیدن شیر شیرین است اما پایانش تلخ و ویرانگر است. این پاره گفتار هم کنش اظهاری است و هم کنش عاطفی، انجام فعل جنگ که خبر از واقعه‌ای می‌دهد که رخ داده است اظهاری است اما احساس شیرینی در آغاز جنگ و احساس تلخی و ناگواری در آخر جنگ حکایت از حالات باطنی دارد که مربوط به عاطفه می‌شود. ( خطبه 138)
أَلَا وَ فِي غَدٍ: الا جمله استفتاحیه است که خبر از حقیقت جریانی و رخدادی در آینده نزدیک یا دور می‌دهد یعنی آگاه باشد «انتبهوا» این پاره گفتار کنش ترغیبی است که به صورت امری و دستوری تصمیم حادثه ای درحال وقوع را شرح میدهد.  خطبه 138)
يَأْخُذُ الْوَالِي مِنْ غَيْرِهَا عُمَّالَهَا عَلَى مَسَاوِئِ أَعْمَالِهَا: زمامدار کسی است که مثل حکومتداران دیگر نیست این رهبر  مسئولان حکومتی را به خاطر کارهای بدشان کیفر خواهد داد. این پاره گفتار هم اظهاری است چون خبر از انجام فعلی خاص می‌دهد و هم اعلامی است چون خبر از رهبری شخصی خاص می‌دهد که در مقام رهبری افراد مسئول فاسد را محاکمه وکیفرمی دهد. ( خطبه 138)
تُخْرِجُ لَهُ الْأَرْضُ أَفَالِيذَ كَبِدِهَا: زمین برای آن رهبر ذخیره‌های دلش را آشکار خواهد ساخت این پاره گفتار هم اظهاری است خبر از انجام فعل می‌دهد(خطبه 138)
تُلْقِي إِلَيْهِ سِلْماً مَقَالِيدَهَا: کنش اظهاری است. ( خطبه 138)
فَيُرِيكُمْ كَيْفَ عَدْلُ السِّيرَةِ: چگونگی عدالت گستری پیامبر عزیز اسلام را به شما نشان خواهد داد. کنش اظهاری است چون این پاره گفتار حکایت از رفتار و انجام فعل است. ( خطبه 138)
يُحْيِي مَيِّتَ الْكِتَابِ وَ السُّنَّةِ: کتاب و سنت پیامبر را که پیش از او مرده‌اند زنده خواهد ساخت این پاره گفتار هم کنش اظهاری است و هم عاطفی. اظهاری جهت انجام و وقوع فعل است، عاطفی به جهت تغییر حالت و چگونگی صفت کتاب و سنت است چون دوباره حیات و زندگی خودشان را به دست می‌آورند حکایت از حالات و چگونگی صفت کتاب و سنت دارد. ( خطبه 138)
كَأَنِّي بِهِ قَدْ نَعَقَ بِالشَّامِ وَ فَحَصَ بِرَايَاتِهِ فِي ضَوَاحِي كُوفَانَ: این پاره گفتار حکایت از کنش اظهاری دارد جمله بعدی این عبارت هم اظهاری است. ( خطبه 138)
فَعَطَفَ عَلَيْهَا عَطْفَ الضَّرُوسِ: ضمیر «ها» به کوفه برمی‌گردد این پاره گفتار اظهاری و عاطفی است او روی می‌آورد به سوی کوفه (اظهاری) مثل شتران خشمگین که از صفت و حالت درونی خبر می‌دهد (عاطفی). ( خطبه 138)
وَ فَرَشَ الْأَرْضَ بِالرُّءُوسِ: این پاره گفتار خبر از وقوع حادثه‌ای می‌دهد که بر اثر جنگ انسان‌هایی که روی زمین افتاده‌اند مثل این است که زمین را فرش کرده باشند بنابراین پاره گفتار اظهاری است. ( خطبه 138)
 قَدْ فَغَرَتْ فَاغِرَتُهُ وَ ثَقُلَتْ فِي الْأَرْضِ وَطْأَتُهُ، بَعِيدَ الْجَوْلَةِ عَظِيمَ الصَّوْلَةِ: این پاره گفتار خبر از عظمت امام عصر می‌دهد، دهانشان گشوده کنایه از همت و هیبت او با ندای توحید گام‌هایش را به زمین می‌کوبد و حرکاتش سریع و صدایش که تکبیر می‌گوید بلند و رساست این پاره گفتارها دگرگونی حالت‌های امام عصر و عظمت و هیبت او را به هنگام نبرد ترسیم می‌کند این چهار پاره گفتار همه عاطفی هستند. ( خطبه 138)
با دهان گشوده ندای توحید سر می‌دهد: بیان هیبت و عظمت امام عصر است.
گام‌هایش را محکم به زمین می‌کوبد: حکایت از قدرت و عظمت اراده امام است.
چرخش و گردش امام به هنگام نبرد بسیار وسیع است: از شجاعت و قدرت او حکایت می‌کند.
صدای عظیم و رسا: از اراده‌ای حکایت می‌کند که غلبه بر همه گویندگان منحرف و اهل باطل می‌کند. 
این چهار پاره گفتار از همه حالت‌ها و صفات درونی و ویژگی‌های الهی امام سخن می‌گوید که همگی دلالت بر کنش گفتاری عاطفی است اگرچه ممکن است اظهاری هم باشند اما چون فقط بر عظمت گفتار کنش صفات امام دارند پس فقط عاطفی هستند 
وَ اللَّهِ لَيُشَرِّدَنَّكُمْ: این پاره گفتار حکایت از قسم دارد که حروف «ت-ب-و» هر سه دال بر سوگند جلاله است بنابراین دلالت بر کنش گفتاری تعهدی را دارد. ( خطبه 138)
لَيُشَرِّدَنَّكُمْ: شما را در روی زمین پراکنده سازد: وقوع فعل و حادثه‌ای را بیان می‌کند دلالت بر کنش اظهاری است. ( خطبه 138)
‌‌لَا يَبْقَى مِنْكُمْ إِلَّا قَلِيلٌ: حکایت از وقوع حادثه با استثناء دلالت بر کنش اظهاری است. ( خطبه 138)
كَالْكُحْلِ فِي الْعَيْنِ: وقوع حادثه دلالت بر کنش اظهاری است. ( خطبه 138)
فَلَا تَزَالُونَ كَذَلِكَ...: این وضع همچنان ادامه دارد: کنش اظهاری. ( خطبه 138)
حَتَّى تَئُوبَ إِلَى الْعَرَبِ عَوَازِبُ أَحْلَامِهَا: برگشت عقل و فکر از دست رفته عرب بیان وقوع حادثه‌ای است که عامل نابودی ارزش‌های الهی و اعتقادی و سنت پیامبر بوده است کنش اظهاری است. ( خطبه 138)
فَالْزَمُوا السُّنَنَ الْقَائِمَةَ: پس ملازم و مراقب سنت‌های استوار پیامبر و دین باشید: بیانگر دستور و امری است که ضرورت حفظ و نگهداری ارزش‌های اسلامی را بیان می‌کند این کنش گفتاری ترغیبی است. ( خطبه 138)
وَ الْآثَارَ الْبَيِّنَةَ: این جمله را همچون جمله قبلی معرفی می‌کند که دلالت بر کنش ترغیبی است. ( خطبه 138)
وَ الْعَهْدَ الْقَرِيبَ الَّذِي عَلَيْهِ بَاقِي النُّبُوَّةِ: باز هم حرف عطف به دو جمله قبل دلالت بر کنش ترغیبی است. ( خطبه 138)
وَ اعْلَمُوا أَنَّ الشَّيْطَانَ إِنَّمَا يُسَنِّي لَكُمْ: این کنش ترغیبی است که بیان آگاهی از قصد و هدف شیطان است. ( خطبه 138)
لِتَتَّبِعُوا عَقِبَهُ: برای اینکه از او پیروی کنید «لـِ» دلالت بر تاکید دارد که بیان امر، فرمان و دستور است و جمله از طرفی وقوع خبری را می‌دهد. این جمله هم اظهاری و هم ترغیبی است هر دو کنش اظهاری و ترغیبی در این پاره گفتار جمع شده است. ( خطبه 138)
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یافته‌ها و تحلیل داده‌ها
در این پژوهش، تحلیل گفتمان خطبه ۱۳۸ بر اساس نظریه کنش گفتاری سرل انجام شده است. بر این اساس، انواع کنش‌های گفتاری در متن شناسایی شده و میزان بسامد هر یک از آن‌ها مشخص شده است. نتایج نشان داد که امام علی (ع) از طریق بهره‌گیری از کنش‌های گفتاری متنوع، ساختار معنایی خطبه را شکل داده و بر مخاطبان خود تأثیر گذاشته است. جدول زیر نمای کلی از این یافته‌ها را ارائه می‌دهد:
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	100
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مقایسه تحلیل گفتمانی با سایر روش‌های تحلیل
اگر خطبه 138 را با روش‌های دیگر همچون تحلیل بلاغی یا سبک‌شناسی بررسی کنیم، تمرکز بیشتر بر زیبایی‌های ادبی و سبک بیانی خواهد بود؛ اما تحلیل گفتمانی براساس نظریه سرل مستقیماً به کارکرد اجتماعی و روانشناختی زبان توجه می‌کند.
نتیجه گیری و پیشنهادات
زبان عضوی ازحقیقت کل هستی است که ذهن انسان رابامعیارانواع شیوه های گفتاری درمسیرتکامل ارزشهای انسانی تربیت میکند. این مقاله بیانگر واقعیت خطبه 138 نهج البلاغه درعصرظهورامام مهدی است.که باتطبیق آموزه ی گفتمان جان سرل میزان کمیت کنش گفتاری عصرظهورراباظرفیت جامعه می سنجد.نظریه کنش گفتاری یکی ازرویکردهایی است که درعرصه ی تحلیل گفتمان مطرح شده است.این نظریه درآغازبه توسط آستین استادسرل بیان شد، سپس جان سرل بازیرکی خاصی که مبتنی برخودصوری یاآگاهی نفس ازتجربه های دریافتی درقلمروادراک روش شناختی ومعرفت تشکل می یافت کنش های گفتاری رابه پنج دسته اظهاری ، ترغیبی،عاطفی،تعهدی واعلامی تقسیم بندی نمود.این نوع دریافت ازتجربه ها مسیر زبان رادرکسب شناخت اشیاءحقیقت تازه ای بخشید.که وینگنشتاین،کانت وهیوم ازپیش قسمت هایی ازاین شناخت راپیموده بودند.مبنی براینکه دربسترواقعیت ها وحوادث عملکردساده زبان باحقیقت های رخ داده هماهنگ نیست. زیراکسانی که اززبان برخلاف کنش های گفتاری خودبهره میبرند در رفتارو هدف نهایی خود ارزش های نامطلوبی درجامعه ایجاد می کنند. این افراد میراث خوارظرفیت های جامعه هستندکه بازبان ساده ودلنشین مطلوب مردم، تمام هستی جامعه راغارت می کنند.ظهورامام عصرمبارزه و نبرد با این نوع از زبان و ذهنی است که نفاق و هزارچهرگی را با زبان فریبندگی درجامعه اشاعه داده اند و کنش زبان را ابزار ویرانی مردم انتخاب کرده اند.چون هنگام ظهور رفتارهای امام که ناشی ازبان الهی اوست جلوه های گوناگونی دارد، انواع واندازه ی بسامدرفتاروالگوهای زبانی امام را متناسب با مقیاس کنش گفتاری جان سرل سنجیده و بانموداروجدول بندی نشان داده ایم.
دراین میدان بسامدکنش های زبانی ورفتاری اظهاری امام مهدی (عج ال...)ازکنش های دیگر به جهت اثبات وادراک اذهان مردم از ارزش های دینی بیشترازکنش های دیگراست.درمرحله دوم بسامدکنش تعهدی امام بیش ازکنش های دیگراست چون زمان ظهور، همه ی حقایق دین دگرگون است. امام ازکنش تعهدی باتضمین رعایت عهد، پیمان وسوگند به حقایق قران عزیزوارزش های آسمانی استفاده میکند.بسامدکنش گفتاری ترغیبی امام درمرحله سوم قرارداردچون امام دراین موقعیت مقام ولایت الهی راهم شان زمان رسول الله (درودخدابراو) داراست.درمرحله آخربسامدهای کنش اعلامی و عاطفی امام عصر، مساوی وبرابرند. این برابری یکی ازنشانه های الهی بودن امام می تواند باشد؛ زیرا کنش اعلامی درمقام ومنزلت فرماندهی همان قدر ضروری است که کنش عاطفی ظهور شخصیت ها وحالت های درونی امام ضروری است.درحقیقت وحتی درعالم واقعیت امام درمقام کنش اعلامی بایدمقام کنش عاطفی رابه اندازه نیاز تربیت جامعه به سوی ارزش های الهی داشته باشد. امامی که به راحتی ازشآن و مقام حالت های عاطفی عبورکند و اصلا درکشتارمردم احساس اندوه نداشته باشد. درحقیقت هستی چنین امامی وجودندارد؛ همانطورکه آقاامیرالمئومنین پس ازپایان نبردهابسیاراتفاق افتاده بودکه درمیان کشتگان دشمن میرفت وباصدای بلندومملو از اندوه ورنج می گریست. بنابراین مقام کنش اعلامی امام که مقام ومنزلت فرماندهی است به همان اندازه که جدی وباعظمت است لازم وضروری است که ازمقام وشآن کنش گفتاری عاطفی هم برخوردارباشد.کنش عاطفی صفت الهی وآسمانی است که برای هدایت جامعه ضروری واجتناب ناپذیراست.
پیشنهادات پژوهشی آینده
تحلیل سایر خطبه‌های نهج‌البلاغه براساس نظریه کنش گفتاری.
مقایسه تطبیقی کنش‌های گفتاری در نهج‌البلاغه و متون دینی دیگر (مانند قرآن کریم یا صحیفه سجادیه).
بررسی تحول سبک گفتاری امام علی(ع) در دوره‌های مختلف حیات سیاسی و اجتماعی ایشان.
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