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	Abstract
In the terminology of the Quran, the people of Iḥsān are known as Muhsinīn. This word is one of the frequently mentioned terms in the Holy Quran and appears in forms such as Muhsin, Muhsinīn, and Muhsināt. Within the semantic system of the Quran, this word acquires a special semantic connotation in relation to other words. The broad spectrum and vastness of the concept of Muhsinīn in the Quran, along with examining the structure and context of the verses focused on understanding the term Muhsinīn, leads to a correct and comprehensive understanding of the Quranic verses. In this regard, the present study, using a descriptive-analytical method, explores the semantics of Muhsinīn in the verses of the Holy Quran through the method of collocation. The findings indicate that the word Muhsin is an active participle derived from the verb Aḥsana and is used in the Quran in two meanings: one refers to those who do good and benefit others, and the other to those who perform righteous deeds and exhibit virtuous behavior, whether these actions are practical, spiritual, or doctrinal. This word has collocates such as Muttaqīn (the pious), Ṣābirīn (the patient), Mujāhidīn (those who strive), Mufliḥīn (the successful), and Munfiqīn (those who spend in charity), with which it shares semantic relationships. When mentioned alongside Muhsinīn, these words illuminate different dimensions of Muhsinīn and enhance its meaning.
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	چکیده
اهل «احسان» در لسان قرآن به «محسنین» اشتهار دارند. این واژه در زمره واژگان پربسامد قرآن کریم است که به‌ صورت‌های «محسن»، «محسنین» و «محسنات» به‌کار رفته و در نظام معنایی قرآن در ارتباط با کلمات دیگر صبغه معناشناسانه ویژه‌ای می‌یابد. طیف وسیع و گستردگی مفهوم محسنین در قرآن و بررسی ساختار و سیاق آیات متمرکز بر فهم «محسنین»، سبب فهمی درست و جامع از آیات قرآن می‌شود. در این راستا، پژوهش حاضر با روش توصیفی- تحلیلی معناشناسی محسنین در آیات قرآن کریم را با روش همنشینی بررسی کرده است. نتایج حاکی از آن است که، واژۀ «محسن» اسم فاعل از فعل «أحسَنَ» و در قرآن در دو معنی به‌کار رفته است، یکی در خصوص خیر رساننده و نیکی‌کننده به دیگران و دیگری در مورد کسی که کارهای نیک و رفتار صالح انجام می‌دهد، چه این رفتار عملی باشد، یا روحی و اعتقادی. این واژه دارای کلمات همنشینی مانند متّقین، صابرین، مجاهدین، مفلحین، و منفقین بوده که با آنها روابط معنایی دارد و با آمدن در کنار محسنین، بُعدی از ابعاد آن را روشن می‌سازند و معنای آن را کامل‌تر می‌کنند.
كلیدواژه‌ها: قرآن، معناشناسی، محسنین، رابطه همنشینی.




[bookmark: _Toc180139877]1. مقدمه
در آیات مختلف قرآن كریم از گروهی از بندگان خدا تحت عنوان محسنین که به ویژگی‌های اخلاقی شایسته متّصف هستند، سخن به میان آمده و قرآن کریم به صراحت سیمای آن‌ها را برای الگوبرداری دیگران و معرفی صفات نیکو و پسندیده در قالب عناوینی مانند متقین، مجاهدین، منفقین و... همت گماشته است. شناخت این موارد که حوزه معانی محسنین را تبیین و تشریح می‌کند، افق تازه‌ای برای فهم بیشتر واژه، باز می‌کند و این موراد می‌تواند کمک شایانی به فرهنگ‌سازی قرآنی در جامعه کرده و بنیه اعتقادی و معنوی افراد را استحکام بخشد. امروزه جامعه ما به شناسائی چند و چون محسنین نیاز مبرّم دارد، تا در مسیر خیرخواهی و ایثار کمک و یاری، حرکت کند. محسنین افراد فرزانه‌ای هستند که مساعدت به دیگران را وظیفه خود می‌دانند و با مساعدت‌های گوناگون خود، به جامعه نشاط و شادابی می‌بخشند. آموزه‌های قرآن و سنّت و تحریض و تشویق مردم به این فرهنگ نوع‌دوستی، در راستای تعالی جامعه و نهادینه کردن فرهنگ احسان است. با توجه به اهمیت و حساسیت موضوع، کندکاوی در راستای فهم بهتر «محسنین» ضروری به نظر می‌رسد و نبودن کار تحقیقی جامع در این زمینه بر اهمیت آن می‌افزاید.
[bookmark: _Toc180139878]2. پیشینه پژوهش
اوصالى (1400)، در پژوهشی با عنوان «احسان و محسنین از دیدگاه قرآن و حدیث‌«، به سؤالاتى از قبیل: احسان چیست و در چه حوزه‌هایى مطرح است؟ محسنین چه كسانى هستند و در قرآن و روایات، چگونه معرفى شده‌اند؟ آثار و تبعات احسان چیست؟ و نیكوكاران، از چه پاداش‌هایى بهره‌مند خواهند شد؟ پاسخ داده است. 
تجری (1386) نیز در پژوهشی با عنوان «بررسی مفهوم احسان و محسنین در قرآن کریم»، به معنای لغوی و اصلاحی احسان و محسنین پرداخته و ویژگی‌های آن را در کتاب و عترت معرفی کرده است.
تشکری صالح (1391)، در پژوهشی با عنوان «آثار محبت خداوند به محسنین در قرآن»، نشان داد آثارى كه در قرآن براى محبت خداوند به محسنین ذكر شده، در دو بخش آثار دنیوى و آثار اخروى قرار مى‌گیرند. آثار دنیوى مثل هدایت، دریافت پاداش زودهنگام در دنیا، یارى خداوند، و آثار اخروى همچون نعمت‌هاى بهشتى و پاداش افزون‌تر هستند.
دهقان‌پور و بخشی (1393)، در پژوهشی با عنوان «معناشناسی احسان در قرآن»، با استفاده از معناشناسی، براساس بافت زبانی، به بررسی و تحلیل معنایی «احسان»، صرفاً در بافت قرآن کریم، و با استفاده از واژه‌های «تقوا»، «معروف» و «عدل» و از جانشین‌های احسان به واژه‌های «عمل صالح»، «بر»، «خیر»، «فضل»، «انفاق»، «صدقه»، «زکات» پرداختند.
سروری ‌مجد (1393) نیز در پژوهشی با عنوان «ابعاد فرهنگ احسان در قرآن و سنّت»، به معرفی فرهنگ احسان در چارچوب تعالیم وحیانی قرآن و عترت پرداخته است. به نظر ایشان فرهنگ احسان که منشأ آن همان هدف خلقت انسان نیز است، در چند بُعد خلاصه می‌شود: ایمان به خدا و عمل صالح، نیکی به خلق، عفو، صفح و کظم غیظ، صبر، و جهاد. 
رفیعی (1399)، در پژوهشی با عنوان «معناشناختی واژگان اخلاقی در قرآن کریم»، به این سوال اساسی پاسخ داده که، آیا این واژگان قبل از نزول قرآن، هنگام نزول و پس از نزول دچار تطور و تغییر معنایی شده‌اند یا خیر.
قاسمی (1391) در پژوهشی با عنوان «احسان در قرآن و روایات» به ابعاد مختلف احسان در قرآن و روایات پرداخته است. در این پژوهش معنا و مفهوم احسان در لغت، اصطلاح، فقه، قرآن و روایات مورد کنکاش قرار گرفته و از بین معانی مختلف آن معنا و مفهوم مناسبی برای آن مشخص شده است.
مصطفایی و غروی نائینی (1389)، در پژوهشی با عنوان «مفهوم‌شناسی احسان در قرآن کریم با بررسی حوزه معنایی احسان فردی»، نشان دادند که، احسان در قرآن دو فاعل دارد، یکی خدا و دیگری انسان. درباره خداوند، احسان به دو معنای احسان پدیده‌ها، تفضّل و انعام آمده و دیگر چگونگی انجام عمل در آن مطرح نیست. درباره انسان هم به دو معنای تفضّل و احسان عمل است. 
مومن (1393) نیز در پژوهشی با عنوان «مصادیق و آثار احسان در قرآن و حدیث»، به بررسی مفهوم، مصادیق و آثار احسان در متون دینی پرداخته و نشان داد که مصادیق احسان محدود به بخشش‌های مالی و انفاق نبوده و دارای شمول بسیار گسترده است.
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در تعاریف آمده است: «معناشناسی کشف سازوکارهای معنا با مطالعه‌ای علمی را برعهده دارد» (صفوی، 1378، ص31). بر این اساس، «نظریه‌های معناشناسی، متن یا کلام را مجموعه‌ای معنادار می‌داند که می‌توان به مطالعه آن پرداخت. راه پیشنهادی معناشناسی برای دستیابی به چنین مجموعه‌های معناداری، در نظر گرفتن سطوح گوناگون برای متن است» (شعیری، 1388، ص6). معناشناسی شاخه‌ای از دانش زبانشناسی است که به نظریۀ معنا می‌پردازد و یا «شاخه‌ای که به بررسی شرایط لازم در رمز می‌پردازد، تا قادر بر حمل معنا شود». به طور کلی، معناشناسی را می‌توان عبارت از مطالعۀ علمی (صریح بدون پیش‌داوری) معنای مراد و لوازم زبان در گذر تاریخ یا متن دوره‌ای خاص دانست که موضوع آن می‌تواند هر چیزی باشد که نقش نشانه یا رمز را ایفا می‌کند که این نشانه‌ها و رمزها گاه غیرزبانی هستند، ولی دارای معنا و گاه زبانی می‌باشند. در زبان عربی، برخی آن را «علم الدّلالة» (با فتح و کسر دال) و برخی «علم المعنی» می‌نامند (احمد مختار، 1386، ص19).
از این‌رو «هدف معناشناسی، روشمند کردن مطالعه و بررسی متون و کلام است» (بی‌یرویش، 1384، ص18). از نظر ایزوتسو، معناشناس وظیفه دارد که انسجام کلام را شناسایی کند (ایزوتسو، 1378، ص32). در این تحقیق منظور از معناشناسی ازجمله روش‌های نوین در پژوهش‌های قرآنی است که به کشف و شناسایی معانی نهفته در واژه‌های قرآن مجید می‌پردازد و ارتباط معناهای مختلف را در حوزه معانی تحلیل می‌نماید و واژه‌های مترادف، متقابل و ملازم را معرفی می‌کند. روشی که با این وضعیت یعنی رویکرد معناشناسانه کمتر به آن توجه شده است. معناشناسی دانش جوانی است و از ظهور آن به عنوان یک علم، کمتر از نیم‌قرن می‌گذرد. واژۀ Semantique از سوی م. برآل در سال 1893میلادی با اقتباس از لغت یونانی Semantika، جمع Semantias به معنای علم مطالعۀ‌ معنا وضع شد. این اصطلاح تنها برای اطلاق به معنا به‌کار گرفته نشد، بلکه سیر تحول آن را که معناشناسی تاریخی نامیده می‌‌شود، دربرگرفت و مدت زمانی به طول انجامید، تا این اصطلاح رسمیت یافت (پالمر، 1381، ص14).
در معناشناسی همزمانی یا توصیفی، یک مفهوم، اصطلاح یا واژه، با توجه به خود متن بررسی می‌‌شود؛ بدین معنا که تمام مسائل مورد نیاز ازجمله تعریف، انواع و عوامل یک واژه را از خود متن درمی‌آورند؛ به عبارت دیگر، در این نوع معناشناسی، اعتقاد بر این است که معنای یک واژه را می‌توان براساس محیط وقوع آن در یک بافت زبانی تعیین کرد؛ یعنی بر روابط دستوری و معنایی این واحد با دیگر واحدهای زنجیرۀ گفتار با متن دلالت دارد (صفوی، 1378، ص212). پس، در معناشناسی توصیفی سه کار انجام می‌‌شود: نخست اینکه اگر قصد داریم واژه‌ای را در یک متن بررسی کنیم، باید براساس همان متن، مفاهیم جانشین آن واژه را استخراج کنیم، چراکه معناشناسان معتقدند که هیچ واژه‌ای به طور مطلق هم‌معنای واژۀ دیگر نیست، حتی اگر مصداق‌های آنها یکسان باشد. دوم، استخراج مفاهیم همنشین بوده و آخرین کار، استخراج واژه‌های متقابل است. به طور طبیعی، واژه‌های متقابل فقط واژه‌های متضاد نیستند، بلکه تمام آن واژه‌هایی هستند که به نوعی در متن در برابر واژۀ مورد نظر قرار گرفته‌اند. حال اگر ما توصیفی را انجام دهیم، می‌توانیم ادّعا کنیم که به مراد و منظور یک متن از به‌کارگیری آن واژه دست یافته‌ایم (همان).
به صورت کلی، می‌توان چنین بیان کرد که معناشناسی اصطلاحی فنّی است که به مطالعۀ معنی اطلاق می‌‌شود و معنا نیز صرفاً دانستن معنای لغت نیست، بلکه آگاهی از بافت فرهنگی و نیز رابطۀ یک واژه با واژگان دیگر در داخل یک متن است. البته قابل ذکر است که دربارۀ اینکه «معنا» چیست، یک اتفاق‌نظر کلی وجود ندارد. بنابراین، پژوهش حاضر با تکیه بر این تعریف، از چیستی معنا و معناشناسی و نیز با استفاده از روش معناشناسی براساس بافت زبانی یا معناشناسی همزمانی که در کشف معنای مفاهیم و مفردات قرآنی پرکاربرد است و از طریق رابطۀ همنشینی، با بررسی پیوند میان واژگان مختلف که در یک زنجیرۀ گفتاری هستند و یا واژه‌هایی که لزوماً حضور فیزیکی در جمله ندارند، ولی می‌توانند به جای هم انتخاب شوند، به معناشناسی مفهوم «محسنین» می‌پردازد.
محسنین افراد ارزشمندی هستند که مورد توجه تمام ادیان، به‌ویژه اسلام می‌باشند. اما مراد خداوند از محسنین در آیات قرآن چیست؟ برای رسیدن به معنایی از محسنین و خصوصیات و ویژگی‌ها و کارکردهای آنان لازم است که تمام ابعاد آن به صورت دقیق شناسایی شوند. پژوهش حاضر درصدد است با استفاده از معناشناسی، در چارچوب روابط معنایی در سطح واژه، ما را به شناخت آنها بر مبنای آیات قرآن برساند.
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در میان پدیده‌های زبانی حداقل یک نوع رابطه وجود دارد، به نام رابطه و پیوند همنشینی. پیوند همنشینی، پیوندی است که میان واژگان مختلف در یک زنجیرۀ گفتاری مشاهده می‌شود. پیوند همنشینی، بیشتر ناظر به پیوند ترکیبی میان عناصر زبانی است (جوادی و نیک‌پی، 1389، ص203). بنابراین، به ارتباط عادی یک واژه در زبان با واژه‌های معین و خاص دیگر در زبان، همنشینی گفته می‌شود (احمد مختار، 1386، ص74). از نظر سوسور[footnoteRef:4]، رابطۀ همنشینی میان واحدهایی برقرار می‌‌شود که همگی مستقیماً در یک ساخت حاضر هستند؛ به عبارت دیگر، یعنی پیوندهایی حاضر بین واژه‌ها. پیوند همنشینی پیوندی است که میان واژگان مختلف در یک زنجیرۀ گفتاری مشاهده می‌‌شود؛ مثلاً در جملۀ «من به خانۀ دوستم‌ رفتم»، «من»، «خانه»، «دوست» و «رفتم»، چهار جزء زنجیره‌ای گفتاری را تشکیل می‌دهند؛ یعنی آنها جزئی از یک زنجیرۀ حقیقی هستند (فکوهی، 1386، ص186). برای اینکه واژگان یا نشانه‌های زبانی بتوانند پیامی را برسانند، باید طبق روال خاصی بر روی یک محور افقی در کنار هم بنشینند. حال اگر واحدهای یک جمله را بررسی کنیم، درمی‌یابیم که هر یک از آنها از یک مقولۀ دستوری و مکمّل یکدیگر هستند و چنانچه یکی از واحدهای همنشین تغییر یابد، یا حذف شود، در مفهوم پیام نیز خلل ایجاد می‌‌شود. این محور را محور همنشینی می‌گویند و رابطۀ واحدهایی را که بر روی این محور و در کنار هم می‌نشینند، رابطۀ همنشینی می‌نامند (صفوی، 1378، ص27). رابطۀ همنشینی بیشتر ناظر به پیوند ترکیبی میان عناصر زبانی است. پیوندی که عناصر متضاد را کنار هم قرار می‌دهد و آنها را چنان با یکدیگر همبسته می‌سازد که از امتزاج و ترکیب آنها پدیداری کاملاً همگن و معنادار به دست می‌آید. [4: . Saussure] 

[bookmark: _Toc180139881]5. معنای لغوی و اصطلاحی محسنین
برای اینکه محور معنایی «محسنین» برای ما روشن شود، آن را ابتدا از منظر کتب لغت بررسی می‌کنیم. یکی از واژه‌های اساسی و کلیدی در قرآن کریم، واژه «محسن»‌ و مشتقات آن می‌باشد. این واژه اسم فاعل از فعل «أحسَنَ» است. از بررسی آن دسته از آیاتی که در آنها واژه‌های «محسن»‌، «محسنین» و «محسنات» به‌کار رفته است، این نتیجه به دست می‌آید که این واژه در قرآن در دو معنی مورد استفاده قرار گرفته، یکی در خصوص خیر رساننده و نیکی‌کننده به دیگران و دیگری در مورد کسی که کارهای نیک و رفتار صالح انجام می‌دهد، چه این رفتار عملی باشد یا روحی و اعتقادی. البته در اینجا معنی کاربرد دوم دربرگیرنده معنی کاربرد نخست می‌باشد؛ زیرا هر کسی که خیری را به دیگران می‌رساند و به دیگران نیکی می‌کند، این رفتار او فی‌نفسه، عمل صالحی محسوب می‌شود که کاربرد دوم شامل آن بوده و چنین شخصی «محسن» در معنی دوم آن می‌باشد.
[bookmark: _واژگان_قرآن_کریم][bookmark: _قرآن_کریم][bookmark: _صفت_مشبهه]مُحْسِن (به ضم میم و سکون حاء و کسر سین)، از واژگان قرآن کریم به معنای نیکوکار است. مُحْسِنِین و مُحْسِنَات هر دو جمع محسن و به معنی نیکوکاران هستند؛ کلمه محسنات فقط یکبار در قرآن کریم آمده است. مُحْسِن به معنی نیکوکار است. مُحْسِنِین: نیکوکاران. مُحْسِنَات: زنان نیکوکار. به نظر می‌آید که این اسماء فاعل در قرآن به جای صفت مشبهه به‌کار رفته‌اند و از آنها ثبوت اراده شده است (قرشی، 1371، ج2، ص136؛ راغب اصفهانی، 1412ق، ج5، ص237؛ زبیدی، 1414ق، ج18، ص142). راغب معتقد است، حُسن عبارت است از هر چیز شادى‌آفرین و مطلوب انسان كه ممكن است یكى از این سه نوع باشد: مطلوب از جهت عقل، مطلوب از جهت میل و هوس و مطلوب از جهت حسّ (راغب اصفهانی، 1412ق، ج1، ص235). این واژه از ریشه «حُسن»‌ است. همچنین در کتاب لغوی معجم مقاییس اللغة‌ آمده است: «الحاء و السین و النون، اصل واحد، فالحُسن ضد القُبح»؛ این واژه ریشه تک‌معنایی دارد، و به معنای ضدّ و مخالف زشتی است (ابن فارس، 1413ق، ج3، ص378؛ جوهری، بی‌تا، ج5، ص2099). دهخدا واژه محسن را به معانی آراینده، نیکوئی‌کننده، کسی که به لیاقت کاری می‌کند (دهخدا، 1396، ج13، ص218)، و فرهنگ لغت معین، به معانی تحسین شده، آراسته شده، نیکوشده، نیکوکار، احسان شده، نیکوساخته، و زینت داده، آورده است (معین، 1395، ج4، ص651).
واژه حسن در هر یک از «جمال و زیبایی» و «خوبی و نیکی» قابل کاربرد و اطلاق است. همچنان که در قاموس قرآن به مطلب فوق تصریح شده است: «حُسن بر وزن قفل، زیبایی، نیکویی» هر دو این معنی در قرآن یافت می‌شود، مثل: «لَا يَحِلُّ لَكَ النِّسَاءُ مِنْ بَعْدُ و لا أَنْ تَبَدَّلَ بِهِنَّ مِنْ أَزْوَاجٍ وَلَوْ أَعْجَبَکَ حُسْنُهُنَّ إِلا مَا مَلَکَتْ یَمِینُکَ وَکَانَ اللَّهُ عَلَى کُلِّ شَیْءٍ رَقِیبًا» (احزاب، 52)، «(ای رسول) بعد از این (زنان) دیگر نه عقد هیچ زن بر تو حلال است، و نه مبدّل کردن این زنان به دیگر زن؛ هرچند از حسنشان به شگفت آیی و بسیار در نظرت زیبا آیند، مگر که کنیزی مالک شوی. و خدا بر هر چیز (و بر حدودش) مراقب و نگهبان است» (قرشی، 1371، ج2، ص192). بنابراین، خداوند مراقب كسانى است كه به خاطر زیبایى، زنى را جایگزین همسر اول خود مى‌نمایند. تعریفی که راغب اصفهانی از واژه «حَسَن» ارائه می‌دهد نیز مؤید مطلب فوق می‌باشد؛ ایشان می‌نویسد: «الحَسَن عباره عن کل مبهج مرغوب فیه» (راغب اصفهانی، 1412ق، ج4، ص541). «حَسَن عبارت است از هر چیز بهجت‌آفرین و شادی‌بخش که مورد رغبت و آرزو باشد»؛ زیرا بدیهی است که امر خوشایند شامل هر یک از «زیبایی» و «نیکی» می‌گردد.
البته نویسنده کتاب لغت قاموس به یکی از دو کاربرد «حُسن» دقیقاً اشاره کرده و آن را به زیبایی معنا نموده است: «الحُسن الجمال». علاوه‌بر دو آیه‌ای که پیشتر درباره کاربرد واژه «حُسن» در هر یک از زیبایی و نیکی بیان شده، شاید بتوان ادعا نمود که واژه «حَسَن» که در آیه 37 سوره آل عمران دو بار آمده، هر کدام در یکی از دو معنای مذکور به کار رفته است، نخست در معنی «نیکو» و سپس در معنی «زیبا»: «فَتَقَبَّلَهَا رَبُّهَا بِقَبُولٍ حَسَنٍ وَأَنْبَتَهَا نَبَاتًا حَسَنًا؛ پس پذیرفتش، خدا پذیرفتنی نیکو و رویانیدش، روئیدنی زیبا». آیه فوق درباره حضرت مریم و تولد او و پذیرش و پرورش او از سوی خداوند می‌باشد. باید خاطرنشان ساخت که در این آیه، حَسَن دو بار و به توالی آمده است؛ در بار اول معنای آن رفتار «نوازشگرانه و نیکویی» است که خداوند نسبت به حضرت مریم نشان می‌دهد. در بار دوم پرورش «تندرستانه» او را تا زمانی که زنی زیبا شود، متبادر به ذهن می‌سازد. در تفسیر المیزان آمده است که «مراد از اینكه فرمود: او را به انباتى حسن رویاندیم، این است كه رشد و پاكیزگى به او و به ذریه او دادیم، و به او و به هر یك از ذریه و شاخه‌اى كه از تنه درخت وجودى او مى‌روید حیاتى افاضه كردیم كه آمیخته با القائات شیطان و پلیدى و تسویلات و وسوسه‌هاى او نباشد و خلاصه اینكه حیاتى طیب و طاهر به آنان افاضه مى‌كنیم (طباطبائی، 1374، ج3، ص271). پس منظور از «أنبتها نباتاً حسناً» شاید به معنی پرورش نیکوی اخلاقی و روحانی مریم باشد و شاید هم «تعبیر انبات» یعنی «رویانیدن» در مورد پرورش مریم، اشاره به جنبه‌های تکامل معنوی و روحانی و اخلاقی مریم باشد؛ چنانکه تفسیر نمونه آن را به این صورت مطرح می‌نماید که: «پروردگارش حضرت مریم را به طرز نیكویى پذیرفت و به طور شایسته‌اى (گیاه وجود) او را رویانید و پرورش داد. مادر مریم باور نمى‌كرد او به عنوان خدمتگزار خانه خدا (بیت‌المقدس) پذیرفته شود، به همین دلیل آرزو داشت فرزندش پسر باشد؛ زیرا سابقه نداشت دخترى براى این كار، انتخاب گردد، ولى طبق آیه فوق خداوند این دختر پاك را براى نخستین بار جهت این خدمت روحانى و معنوى پذیرفت. همچنین این جمله اشاره به نكته لطیفى دارد و آن اینكه كار خداوند، انبات و رویانیدن است، یعنى همانگونه كه در درون بذر گل‌ها و گیاهان استعدادهایى نهفته است كه زیر نظر باغبان پرورش مى‌یابد و آشكار مى‌شود، در درون وجود آدمى و اعماق روح و فطرت او نیز همه‌گونه استعدادهاى عالى نهفته شده است كه اگر انسان خود را تحت تربیت مربیان الهى كه باغبان‌هاى باغستان جهان انسانیت‌اند قرار دهد، به سرعت پرورش مى‌یابد و آن استعدادهاى خداداد آشكار مى‌شود، و انبات به معنى واقعى كلمه صورت مى‌گیرد (مکارم شیرازی، 1374، ج2، ص528).
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از واژه‌ها و مفاهیمی كه در قرآن كریم به صورت فراوان به كار رفته، واژه «احسان» و «محسنین»‌ است، تا حدّی كه از مشتقات ریشه اصلی این واژه (ح ـ‌ س ـ ن) جمعاً 194 كلمه در قالب 28 ریخت و صورت، به‌کار رفته است. کلمه «احسان» با مشتقاتش، 34 مرتبه و واژه «محسن» با مشتقاتش 39 مرتبه در قرآن کریم آمده است. همچنین در قرآن 23 مرتبه كلمه «محسنین» و یك بار «محسنون» آمده است. توجه به این مسئله نظر هر قرآن‌پژوهی را جلب می‌کند که این واژه را مورد دقت و بررسی قرار دهد، تا مفهوم یا مفاهیم و وجوهی که در آن استعمال شده‌اند را دریابد. لیکن از آنجا که بررسی کلیه مشتقات واژه «حسن» کاری گسترده است، از میان این واژه‌ها، واژه «محسن»‌ با مشتقاتشان به دلیل اینکه موضوع پژوهش حاضر است، مورد بررسی قرار گرفته تا برخی از رفتارها و اوصاف مؤمنان و بندگان خوب خدا به صورت دقیق‌تر معرفی شوند؛ به ویژه اینکه خداوند در قرآن کریم بارها با تعبیر «ان‌الله یحبّ ‌المحسنین» مورد محبت الهی بودن «محسنان»‌ را بیان می‌دارد و نیز با این وصف و عنوان پیامبران بزرگ خود، مانند نوح(ع) و ابراهیم(ع) را توصیف کرده است.
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قرآن مجید آیات متعددی را به طرح ویژگی‌ها و خصوصیات محسنین اختصاص داده است. ازجمله آنها عبارتند از:
شب‌زنده‌داری: «كانُوا قَلِيلًا مِنَ اللَّيْلِ ما يَهْجَعُونَ»‌ (ذاریات، 17)، «آنها كمى از شب‌ها را مى‌خوابیدند». «یهجعون» از ماده «هجوع» به معنى خواب شبانه است (مکارم شیرازی، 1374، ج22، ص321). بنابراین، آنها اكثر شب را بیدار بودند و كمى از شب را مى‌خوابیدند، و به اصطلاح همواره شب زنده‌دار بودند. در مجمع البیان آمده که، «آنها همه شب، بخشى را بیدار بودند و به عبادت و نماز شب مى‌پرداختند و شب‌هایى را كه تماماً در خواب باشند و عبادت شبانه از آنها به كلى فوت شود، كم بوده است» (طبرسی، 1372، ج9، ص155).
استغفارکننده در سحر: دومین وصف، آنها را چنین بیان مى‌كند: «آنها پیوسته در سحرگاهان استغفار مى‌كردند». «وَ بِالْأَسْحارِ هُمْ يَسْتَغْفِرُونَ‌« (ذاریات، 18). امام صادق(ع) درباره‌ این آیه فرمود: مراد، هفتاد مرتبه استغفار كردن در نماز وِتر نماز شب است (طوسی، 1376، ج 2، ص130).
توجه به محرومان: سومین وصف محسنین بهشتى آن است که، در اموال آنها حقى براى سائل و محروم بود، «وَ فِي أَمْوالِهِمْ حَقٌّ لِلسَّائِلِ وَ الْمَحْرُومِ‌« (ذاریات، 19). تعبیر به حق در اینجا یا به این دلیل است كه خداوند بر آنها لازم شمرده است (مانند زكات، خمس) و یا آنها خود بر خویشتن الزام كرده‌ و تعهد نموده‌اند، و در این صورت غیرحقوق واجب را نیز شامل مى‌گردد (مکارم شیرازی، 1374، ج22، ص323).
چشم‌پوشی از دنیا: «وَإِنْ کُنْتُنَّ تُرِدْنَ اللَّهَ وَرَسُولَهُ وَالدَّارَ الآخِرَةَ فَإِنَّ اللَّهَ أَعَدَّ لِلْمُحْسِنَاتِ مِنْکُنَّ أَجْرًا عَظِیمًا» (احزاب، 29). اگر اینها خدا و رسول و آخرت را می‌خواهند، خدا برای زنان نیکوکار [محسنه] از شما پاداشی بزرگ قرار داده است. این آیه بیان می‌کند که محسن آن کسی است که از دنیا و زینت‌های آن برای آخرت چشم بپوشد. اگر اهل آخرتی، اگر خداخواهی، اگر رسول می‌خواهی، خداوند برایت اجر قرار داده است.
مشمول الطاف الهی: «لَهُمْ مَا یَشَاءُونَ عِنْدَ رَبِّهِمْ ذَلِکَ جَزَاءُ الْمُحْسِنِینَ» (زمر، 34)، برای آن بندگان نزد خدایشان از هر نعمتی که بخواهند، مهیّاست، که این پاداش نیکوکاران عالم است.
برپاکننده نماز و زکات: «تِلْکَ آیَاتُ الْکِتَابِ الْحَکِیمِ . هُدًی وَرَحْمَةً لِلْمُحْسِنِینَ. الَّذِینَ یُقِیمُونَ الصَّلَاةَ وَیُؤْتُونَ الزَّکَاةَ وَهُمْ بِالآخِرَةِ هُمْ یُوقِنُونَ» (لقمان، 4-2)، «آین آیات کتاب حکیم (قرآن) است. هدایت و رحمت است برای محسنین، محسنین کسانی هستند که نماز به پا می‌دارند و زکات می‌دهند و به آخرت یقین دارند».
تحمل سختی در راه خدا: «ذَلِکَ بِأَنَّهُمْ لَا یُصِیبُهُمْ ظَمَأٌ وَلَا نَصَبٌ وَلَا مَخْمَصَةٌ فِی سَبِیلِ اللَّهِ وَلَا یَطَئُونَ مَوْطِئًا یَغِیظُ الْکُفَّارَ وَلَا یَنَالُونَ مِنْ عَدُوٍّ نَیْلًا إِلَّا کُتِبَ لَهُمْ بِهِ عَمَلٌ صَالِحٌ إِنَّ اللَّهَ لَا یُضِیعُ أَجْرَ الْمُحْسِنِینَ» (توبه، 120)؛ «زیرا هیچ رنج تشنگی و خستگی و گرسنگی در راه خدا نکشند و هیچ قدمی در جایی که کفار را خشمگین کند، ننهند و هیچ دستبردی به دشمنان نرسانند، جز آنکه در مقابل هر یک از این رنج و آلام، عمل صالحی در نامه اعمالشان نوشته شود، که خدا هرگز اجر نیکوکاران را ضایع نخواهد گذاشت». اینکه به اینها جزاء و اجر محسنین دادیم، به این دلیل است که اینها در راه خدا سختی کشیدند.
اهل کرامت و گذشت: اهل احسان کسانی هستند که گذشت داشته باشند. «لَا جُنَاحَ عَلَیْکُمْ إِنْ طَلَّقْتُمُ النِّسَاءَ مَا لَمْ تَمَسُّوهُنَّ أَوْ تَفْرِضُوا لَهُنَّ فَرِیضَةً وَمَتِّعُوهُنَّ عَلَی الْمُوسِعِ قَدَرُهُ وَعَلَی الْمُقْتِرِ قَدَرُهُ مَتَاعًا بِالْمَعْرُوفِ حَقًّا عَلَی الْمُحْسِنِینَ» (بقره، 236)، «باکی بر شما نیست، اگر طلاق دهید زنانی را که با آنان مباشرت نکرده و مهری مقرّر نداشته‌اید، ولی آنها را به چیزی بهره‌مند سازید، دارا به قدر خود و نادار به قدر خویش به بهره‌ای شایسته او، که این سزاوار مقام نیکوکاران است. بنابراین، طبق این آیه، نیکوکار و محسن آن است که حق آنها را علاوه‌بر آن می‌دهد و به آنها سختگیری نمی‌کند و اهل کرامت و گذشت است.
نزدیکی به رحمت الهی: «وَلَا تُفْسِدُوا فِی الْأَرْضِ بَعْدَ إِصْلَاحِهَا وَادْعُوهُ خَوْفًا وَطَمَعًا إِنَّ رَحْمَتَ اللَّهِ قَرِیبٌ مِنَ الْمُحْسِنِینَ» (اعراف، 56)، «و هرگز در زمین پس از آنکه کار آن (به امر حق و شرع رسول حق) نظم و صلاح یافت، به فساد و تباهکاری برنخیزید، و خدا را هم از راه ترس و هم از روی امید بخوانید، که البته رحمت خدا به نیکوکاران نزدیک است.
معناشناسی محسنین: در ادامه، با استفاده از معناشناسی براساس بافت زبانی، با بررسی روابط همنشینی، به تحلیل معنایی مفهوم احسان تنها در بافت زبانی قرآن کریم پرداخته می‌شود. از همنشین‌های محسنین به واژه‌های «متقین»، «صالحین»، «منفقین»، «مجاهدین»، «مفلحین» و «صابرین» پرداخته می‌شود، تا با استفاده از تحلیل این روابط، معنای واقعی محسنین بدست آید.
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متقین: برای بررسی همنشینی متقین در قدم اوّل باید معنای لغوی تقوا مشخص شود. تقوا اسم مصدر از ریشۀ «و ق ی» در لغت به معنای پرهیز، حفاظت و مراقبت شدید و فوق‌العاده است (ابن‌منظور، 1416ق، ج2، ص402). معنای «اتّقاء»، «احتفاظ» است. «اِتَّقوا النّار» یعنی خود را از گزند آتش حفظ کنید. تقوا در چند آیه از قرآن همنشین احسان آمده است که در ادامه برخی از آنها بررسی می‌شوند. «لَیْسَ عَلَى الَّذِینَ آمَنُواْ وَعَمِلُواْ الصَّالِحَاتِ جُنَاحٌ فِیمَا طَعِمُواْ إِذَا مَا اتَّقَواْ وَّآمَنُواْ وَعَمِلُواْ الصَّالِحَاتِ ثُمَّ اتَّقَواْ وَّآمَنُواْ ثُمَّ اتَّقَواْ وَّأَحْسَنُواْ وَاللّهُ یُحِبُّ الْمُحْسِنِینَ» (مائده، 93)؛ «بر کسانی که ایمان آورده‌اند و عمل صالح انجام داده‌اند، گناهی در آنچه خورده‌اند، نیست (و نسبت به نوشیدن شراب، قبل از نزول حکم تحریم، مجازات نمی‌‌شوند)، مشروط بر اینکه تقوا پیشه کنند و ایمان آورند و عمل صالح انجام دهند، سپس تقوا پیشه کنند و ایمان آورند، سپس تقوا پیشه کنند و نیکی نمایند، و خداوند نیکوکاران را دوست می‏دارد».
در این آیه، سه بار به تقوا اشاره شده که هر یک مرحله‌ای از احساس مسئولیت و پرهیزگاری را معرفی می‌کند. منظور از «تقوا» که نخستین بار ذکر شده، همان احساس مسئولیت درونی است که انسان را به سوی تحقیق دربارۀ دین و حق هدایت می‌کند و نتیجۀ آن ایمان و عمل صالح است. دومین بار که سخن از تقوا به میان آمده، اشاره به تقوایی است که در درون جان انسان نفوذ می‌کند و نتیجۀ آن، ایمان ثابتی است که عمل صالح جزء آن است. منظور از تقوایی که سومین بار ذکر می‌‌شود، تقوایی است که به مرحلۀ عالی خود رسیده، به‌طوری که علاوه‌بر دعوت به انجام وظایف حتمی، دعوت به احسان یعنی تمام کارهای نیک نیز می‌کند (مکارم شیرازی، 1374، ج 5، ص75). پس معنای «ثُمَّ اتَّقَواْ وَّأَحْسَنُواْ» این است که حق تقوا زمانی ادا می‌‌شود که توأم با عمل به احکام و آنچه که به انسان در رسیدن به ایمان و رستگاری واقعی کمک می‌کند، باشد، و این همان معنای احسان است که به معنای انجام دادن عمل است به وجه حَسَن و نیکویش، بدون اینکه در آن هیچ‌گونه قصد سویی در کار باشد (طباطبائی، 1374، ج 6، ص190). در حقیقت، این احسان و تقوا، لازم و ملزوم یکدیگر می‌باشند؛ یعنی تقوایی مورد تأیید الهی است که همراه با احسان و عمل به اعمال نیک به وجه احسن باشد و برعکس، احسانی مورد قبول خداوند است که متّصل به تقوا باشد؛ به عبارت دیگر، تقوا یک عامل بازدارنده است و احسان یک عامل حرکت‌آفرین که مجموعاً ترک گناه و انجام فرایض و مستحبّات را شامل می‌‌شود (مکارم شیرازی، 1374، ج 19، ص401) که برای رسیدن انسان به رستگاری و کمال واقعی، هر دو باید در کنار هم باشند. تقوا شرط احسان است. عملی احسان است که توأم با تقوا باشد. در نتیجه، با توجه به این توضیحات، این دو مفهوم قرآنی در یک حوزۀ معنایی قرار دارند و تکمیل‌کنندۀ معنای یکدیگرند و به همین علت، همنشین یکدیگر قرار گرفته‌اند.
بنابراین، محسنین در قرآن کریم معادل با متقین است. محسن کسی است که عملی که انجام می‌دهد، عملش مصداق حَسَن و نیکوست، یعنی همان که خدا دستور داده است. همه چیز خدا نزدیک متقین است، علمش، قدرتش، «وَ اعْلَمُوا أَنَّ اللَّهَ مَعَ الْمُتَّقِینَ» (توبه، 123)، معیّت خدا، نصرت خدا، یاری خدا، تفضّلات خدا، احسان‌های خدا، نزدیک به متقین است. بنابراین، گاهی قرآن کریم، محسنین می‌‌گوید، گاهی متقین، هر دو به یک معناست. در برخی از كاربردهای واژه محسنین در قرآن كریم، این لفظ تقریباً مترادف با رعایت تقوا و پرهیزكاری كه شرط اصلی آن اخلاص و نیت پاك می‌باشد، به كار رفته است. از صریح‌ترین آیات در این زمینه، آیات 41 تا 44 سوره مرسلات است كه در آنها واژه «محسنین» هم‌طراز و هم‌سنگ واژه «متقین» گرفته شده است و می‌توان از آن، مقدار ارتباط معنایی «محسن» و تقوا را بدست آورد: «إِنَّ الْمُتَّقِينَ فِي ظِلالٍ وَعُيُونٍ وَفَوَاكِهَ مِمَّا يَشْتَهُونَ كُلُوا وَاشْرَبُوا هَنِيئًا بِمَا كُنْتُمْ تَعْمَلُونَ إِنَّا كَذَلِكَ نَجْزِی الْمُحْسِنِينَ»، «پرهیزكاران در سایه‌ساران و [كنار] چشمه‌سارانند و میوه‌هایی كه دلخواهشان است، به خاطر كارهایی كه كردند، بخورند و بنوشند [خوش و] گوارا، ما بدین‌گونه نیكوكاران را جزا می‌دهیم.
صابرین: «وَاصْبِرْ فَإِنَّ اللَّهَ لَا يُضِيعُ أَجْرَ الْمُحْسِنِينَ» (هود، 115)، «و صبر کن که خدا هرگز اجر نیکوکاران را ضایع نگذارد». در تفسیر اطیب البیان آمده، فعل حسن فاعلش محسن است و اجر او عنداللّه از بین نمى‌رود و فعل حسن فعلى است كه داراى مصلحت ملزمه یا مصلحت راجحه باشد و اگر داراى مفسده باشد، ولو مفسده راجحه قبیح است و اگر خالى از مصلحت و مفسده باشد، یا مساوى لغو است» (طیب، 1378، ج7، ص137). پس، قرآن مجید در مواردى مفهوم صابرین را در معناى محسنین به‌کار برده و نشان می‌دهد که این دو واژه معادل یکدیگر هستند. در مجموع، مى‌توان گفت: محسنین در كاربرد قرآنى كسانى هستند كه اهل ایمان و عمل صالح باشند. «إِنَّهُ مَنْ یَتَّقِ وَیَصْبِرْ فَإِنَّ اللَّهَ لَا یُضِیعُ أَجْرَ الْمُحْسِنِینَ» (یوسف، 90)، «البته هر کس تقوا و صبر پیشه کند، خدا اجر نیکوکاران را ضایع نگذارد». «باید خاطرنشان ساخت که در اینجا محتوای معنایی احسان به تقوا و صبر تعریف شده که هر دوی آنها از خاصه‌های انسان مؤمن است». «وَكَأَيِّنْ مِنْ نَبِيٍّ قَاتَلَ مَعَهُ رِبِّيُّونَ كَثِيرٌ فَمَا وَهَنُوا لِمَا أَصَابَهُمْ فِي سَبِيلِ اللَّهِ وَمَا ضَعُفُوا وَمَا اسْتَكَانُوا وَاللَّهُ يُحِبُّ الصَّابِرِينَ وَمَا كَانَ قَوْلَهُمْ إِلا أَنْ قَالُوا رَبَّنَا اغْفِرْ لَنَا ذُنُوبَنَا وَإِسْرَافَنَا فِي أَمْرِنَا وَثَبِّتْ أَقْدَامَنَا وَانْصُرْنَا عَلَى الْقَوْمِ الْكَافِرِينَ فَآتَاهُمُ اللَّهُ ثَوَابَ الدُّنْيَا وَحُسْنَ ثَوَابِ الآخِرَهِ وَاللَّهُ يُحِبُّ الْمُحْسِنِينَ» (آل عمران، 146)، «و چه بسیار پیامبرانی كه همراه ایشان توده‌های انبوه نبرد كردند و از هر رنجی كه در راه خدا دیدند، نه سستی ورزیدند و نه ضعف و زبونی نشان دادند و خداوند شكیبایان را دوست دارد و سخن ایشان جز این نبود كه گفتند پروردگارا، گناهان ما و گزافكاری‌هایمان را در كارمان بیامرز و گام‌های ما را استوار بدار و ما را به خدانشناسان پیروز گردان. آنگاه خداوند به آنان پاداش دنیوی و پاداش نیك اخروی عطا كرد و خداوند نیكوكاران را دوست دارد». خداوند متعال در آیه فوق به توصیف صابرین می‌پردازد که در راه دین ثابت‌قدم و استوار هستند و هرگز در راه دفاع از دین حق به خود تزلزل و سستی راه نمی‌دهند و از چیزی در این راه نگران نبوده، مگر از نافرمانی پروردگار خود و كوتاهی در انجام تكالیف، و این مقامی بس بزرگ است. حال خداوند در پایان آیه از چنین گروهی با وصف «محسنین» یاد كرده و بیان می‌دارد كه آنان مورد محبت او هستند.
منفقین: واژه محسنین با آن بخش از آیات که «انفاق» به معنای بخشش و عطاء آمده است، رابطۀ معنایی دارد. در قرآن کریم مفاهیمی به‌کار رفته که در رابطۀ با «محسنین»، رابطۀ جزء با کُل را دارند؛ بدین صورت که این واژگان جزئی از کارهای محسنین محسوب می‌‌شوند و مانند حلقه‌هایی دور محسنین قرار می‌گیرند و بُعدی از ابعاد احسان را مشخّص می‌کنند. «انفاق» مصدر باب افعال از ریشۀ «نفق» به معنی گذشتن هر چیزی و از بین رفتن آن با تمام شدن آن چیز است (راغب اصفهانی، 1412ق، ج2، ص502)؛ و در اصطلاح قرآنی، انفاق بیرون کردن مال از ملک و قرار دادن آن در ملک دیگری است که یا از طریق صدقه، یا از بخشش کردن مال‌های خویش در راه جهاد و دین و هر آنچه خدا به آن فرمان داده، می‌باشد (طبرسی، 1372، ج 2، ص515).
بنابراین، «انفاق فی سبیل‌الله» از کارکردهای محسنین می‌باشد. انفاق فی سبیل‌الله کاری است که توقّع کار دیگری در ازای آن از طرف مقابل نمی‌رود و آن چنانکه قرآن مجید در وصف آن از قول افراد محسن و نیکوکار نقل می‌کند، این کار را تنها برای خدا انجام می‌دهند: «وَیُطْعِمُونَ الطَّعَامَ عَلَى حُبِّهِ مِسْکِینًا وَیَتِیمًا وَأَسِیرًا * إِنَّمَا نُطْعِمُکُمْ لِوَجْهِ اللَّهِ لَا نُرِیدُ مِنکُمْ جَزَاء وَلَا شُکُورًا»، «و غذاى (خود) را با اینکه به آن علاقه (و نیاز) دارند، به «مسکین»، «یتیم» و «اسیر» مى‏دهند! * (و مى‏گویند:) ما شما را به خاطر خدا اطعام مى‏کنیم و هیچ پاداش و سپاسى از شما نمى‏خواهیم (انسان، 9-8). یکی از ویژگی‌های بارز محسنین این است که کار را برای رضای خداوند انجام می‌‌دهند. این آیه نیز نشان مى‌دهد که «انفاق» تنها براى رضاى خدا انجام مى‌شود. پس، می‌توان گفت انفاق، از انواع کار محسنانه است (مصباح، 1376، ج 3، ص303).
قرآن کریم در جایی دیگر در مورد همنشینی واژه محسنین با منفقین می‌فرماید: «الَّذِینَ یُنْفِقُونَ فِی السَّرَّاءِ وَالضَّرَّاءِ وَالْکَاظِمِینَ الْغَیْظَ وَالْعَافِینَ عَنِ النَّاسِ وَاللَّهُ یُحِبُّ الْمُحْسِنِینَ»، «کسانی که در سختی و راحتی انفاق می‌کنند، آنهایی که خشم خود را فرومی‌برند، از مردم می‌گذرند و خدا نیکوکاران را دوست دارد. از اینكه بدنبال ذكر آن اوصاف و رفتارها تعبیر به «والله یحبّ المحسنین» شده، معلوم می‌شود كه اوصاف و رفتارهای ذكر شده معرّف «محسنین» است، همچنان كه در تفسیر المیزان آمده است که: «در این گفته خداوند «والله یحبّ المحسنین» این اشاره وجود دارد كه اوصاف قبلی، معرّف عنوان «محسنین است». از طرف دیگر، روشن است كه تمامی اوصاف مذكور در ارتباط با مردم و خیر و نفعی است كه به دیگران رسانده می‌شود (طباطبائی، 1374، ج8، ص439).
در تفسیر پرتوی از قرآن روایتی آمده که، كنیزكى بالاى سر امام على بن الحسین(ع) ایستاده بود و براى وضو آب بر دست آن حضرت مى‌ریخت، ناگهان آفتابه از دستش رها شد و گونه‌اش را شكافت. آن حضرت خشمگین سر برداشت و به او نگریست، كنیز گفت خداوند مى‌گوید: «وَ اَلْكاظِمِينَ اَلْغَيْظَ!»، فرمود «خشم خود را فرو بردم». كنیز گفت: «وَ اَلْعافِينَ عَنِ اَلنّاسِ» فرمود: خداوند از تو درگذرد. گفت: «وَ اَللّهُ يُحِبُّ اَلْمُحْسِنِينَ». فرمود: برو كه تو آزادى. این روایت مبین مراتب و مدارج این صفات و اخلاق انسانى و قرآنى است و نیز نمونه‌اى از وضع بردگان بوده كه چگونه در پرتو اسلام و در خاندان اهل بیت(ع) تربیت و رشد و كمال دینى مى‌یافتند و داراى آزادى روحى و معنوى مى‌شدند و شایستگى آزادى كامل را پیدا مى‌كردند و با پیشامد مناسب و یا با طرق گوناگون بوسیلۀ احكامى كه اسلام وضع كرده است، آزادى واقعى مى‌یافتند (طالقانی، 1365، ج5، ص334).
مجاهدین: این واژه هم با کلمه محسنین رابطه همنشینی دارد. چنانکه در این آیه آمده است: «وَالَّذِینَ جَاهَدُوا فِینَا لَنَهْدِیَنَّهُمْ سُبُلَنَا وَإِنَّ اللَّهَ لَمَعَ الْمُحْسِنِینَ» (عنکبوت، 69)، «کسی که در راه ما جهاد کند، ما او را هدایت می‌کنیم و خدا با محسنین است». در تفسیر اثنی عشری آمده است که این آیه دلالت می‌کند بر اینکه هر کس در راه خدا مجاهده نماید، هر آینه راه به او نشان داده می‌شود. در این كلمه اشاراتى است، از آن جمله: اقدام در فرمانبردارى خدا، موجب زیادتى توفیق است. همچنین عمل كردن به علم، سبب زیادتى در علم است (حسینی شاه عبدالعظیمی، 1363، ج10، ص266). جهاد و مجاهده همچنان که در تفسیر المیزان آمده، یعنی به‌کارگیری توان و نیرو در راه مواجهه و مقابله با دشمن، و این کار بر سه قسم است: جهاد با دشمن ظاهری، جهاد با شیطان، جهاد با نفس و خواهش‌های نفسانی. تعبیر «فینا» در آیه شریفه می‌رساند که این تلاش و مواجهه در ارتباط با خداوند و دربارۀ امور اعتقادی و رفتاری متعلق به او است (طباطبائی، 1374، ج16، ص151). بنابراین، منظور از جهاد و مجاهده در آیه فوق، معنای عامی خواهد بود که شامل هر نوع تلاش و کوشش در راه خدا می‌شود، اعم از اینکه تلاش در زمینۀ یاری و مساعدت مردم و تقویت و تبلور ایمان و اعتقاد باشد، و یا اینکه تلاش و مجاهده در زمینه انجام اوامر الهی و مبارزه با نفس و عوامل گناه و معصیت باشد. پس، رابطه معناداری بین دو واژه محسنین و مجاهدین دیده می‌شود و در حقیقت مجاهد فی سبیل‌الله بهترین و والاترین مصداق عینی فرد محسن است.
مفلحین: واژۀ مفلح از ریشۀ فلاح است. معنای اصلی مادۀ فلح چیزی است که لازمۀ آن رهایی از شرور و دستیابی به خیر و صلاح بوده و با این دو قید، از مادّۀ نجات، ظفر و صلاح امتیاز می‌یابد. در زبان فارسی از فلاح به پیروزی و رستگاری تعبیر می‌شود، البتّه مُفلح انسانی است که با رنج و تعب به مقامی رسیده باشد، و نه بدون رنج (جوادی آملی، 1395، ج2، ص207). در قرآن مجید آمده است: «تِلْکَ آیَاتُ الْکِتَابِ الْحَکِیمِ * هُدًی وَرَحْمَةً لِلْمُحْسِنِینَ * الَّذِینَ یُقِیمُونَ الصَّلاةَ وَیُؤْتُونَ الزَّکَاةَ وَهُمْ بِالآخِرَةِ هُمْ یُوقِنُونَ * أُولَئِکَ عَلَی هُدًی مِنْ رَبِّهِمْ وَ أُولَئِکَ هُمُ الْمُفْلِحُون» (لقمان، 5-2)، «این کتاب حکمت‌آموز است، رهنمود و رحمتی برای نیکوکاران[همان] کسانی که نماز را برپا می‌دارند و زکات را می‌پردازند و به آخرت یقین دارند، اینان که از سوی پروردگارشان از هدایتی برخوردارند و هم اینانند که رستگارند». در آیه فوق از طرفی هدف از نزول آیات قرآن شمول رحمت و هدایت بر محسنان شمرده شده و از طرف دیگر توصیفی از رفتار و حال و هوای محسنان ارائه می‌شود و در پایان، عاقبت امر محسنان که همان فلاح و رستگاری است، آمده است.
چنین به نظر می‌رسد که بین عناوین فوق، یک ترتیب منطقی وجود داشته باشد؛ چراکه تقوا در سورۀ بقره، دارای مراتب متعددی است که پایین‌ترین مرتبۀ آن، آمادگی نفس برای پذیرش حق است. بنابراین، کسی که در این مرتبۀ از تقوا قرار دارد، ولو هنوز ایمان نیاورده و عمل صالحی انجام نداده، هدایت قرآنی شامل حال او می‌شود، و وقتی به مرتبه ایمان برسد، قرآن او را به سوی انجام فرامین الهی سوق می‌دهد و دعوت می‌کند، و اگر شخص با ایمان، پایبند فرامین الهی و دستورات قرآنی باشد، عنوان «محسن» بر او صادق خواهد بود (مکارم شیرازی، 1374، ج8، ص653). رابطه معناشناسانه محسنین با مفلحین از اینکه نتیجه کار و تلاش محسنانه به فلاح و رستگاری می‌انجامد، و فلاح نتیجه و ثمره احسان بوده، قابل تأمل است.
صالحین: صلاح، ضدّ فساد، به معناى نیکى کردن و نیکوکار شدن است (ابن منظور، 1416ق، ج7، ص384)، و صالح کسى است که انجام‌دهنده صلاح و ملازم و متمسّک به آن باشد (طبرسی، 1372، ج3، ص111). در تفسیر روح المعانی آمده است که، صالحان کسانى هستند که در علم و ایمانشان به خدا و آنچه از نزد خدا آمده و نیز در صداقت، شهادت و توبه آنان، خللى وارد نشده باشد و تمام عمر خود را در طاعت خدا و اموالشان را در راه رضاى او صرف نمایند (آلوسی، 1415ق، ج4، ص114). خداوند متعال می‌فرماید: «وَإِذَا سَمِعُوا مَا أُنْزِلَ إِلَی الرَّسُولِ تَرَی أَعْیُنَهُمْ تَفِیضُ مِنَ الدَّمْعِ مِمَّا عَرَفُوا مِنَ الْحَقِّ یَقُولُونَ رَبَّنَا آمَنَّا فَاکْتُبْنَا مَعَ الشَّاهِدِینَ * وَمَا لَنَا لا نُؤْمِنُ بِاللَّهِ وَمَا جَاءَنَا مِنَ الْحَقِّ وَنَطْمَعُ أَنْ یُدْخِلَنَا رَبُّنَا مَعَ الْقَوْمِ الصَّالِحِینَ * فَأَثَابَهُمُ اللَّهُ بِمَا قَالُوا جَنَّاتٍ تَجْرِی مِنْ تَحْتِهَا الأنْهَارُ خَالِدِینَ فِیهَا وَذَلِکَ جَزَاءُ الْمُحْسِنِینَ» (مائده، 83)، «و چون آنچه بر پیامبر [اسلام] نازل شده است، بشنوند، می‌بینی که چشمانشان از اشک لبریز می‌شود، از آنکه حق را می‌شناسند [و] می‌گویند پروردگارا، ما ایمان آورده‌ایم، ما را در زمرۀ گواهان بنویس، و چرا به خداوند و حق حقیقتی که برای همۀ ما نازل شده است، ایمان نیاوریم و حال آنکه امیدواریم که پروردگار، ما را در زمره شایستگان درآورد. و خداوند نیز به پاداش این سخن که گفتند، بوستان‌هایی که جویباران از فرودست آن جاری است، نصیبشان می‌سازد که جاودانه در آن خواهند بود و این پاداش نیکوکاران است». در آیات بالا توصیف به «محسنین» شامل حال کسانی شده که رفتار اعتقادی صالحانه‌ای که عبارت از ایمان به خداوند و پیامبر(ص) و کتاب آسمانی قرآن است، داشته‌اند. واژه «محسن به معنای خیر و یاری رساننده به دیگران و یا انجام‌دهندۀ اعمال صالح و به جای آورندۀ رفتارهای نیک، تصویر دیگری از سیمای صالحین است و تلاش صالحانه است که فرد را «محسن» می‌کند. بنابراین، مقام محسنان از برخی از مقاماتی که گفته شد، بالاتر است.
[bookmark: _Toc180139885]9. نتیجه‌گیری
پژوهش حاضر با استفاده از معناشناسی، براساس بافت زبانی، با بررسی واژه‌های همسو، به تحلیل معنایی «محسنین» صرفاً در بافت قرآن کریم پرداخت. معناشناسی دانشی است که به مطالعۀ معنا می‌پردازد. «معنا» آگاهی از بافت فرهنگی و نیز رابطۀ یک واژه با واژگان دیگر در یک متن است. از واژه‌های همنشین به واژه‌های «متقین»، «صالحین»، «منفقین»، «مجاهدین»، «مفلحین» و «صابرین» و از واژه‌های مقابل احسان به «ظلم» توجه شده است. با استفاده از تحلیل این روابط، معنای واقعی «محسنین» بدست آمد، که محسنین افراد صالح و باتقوایی هستند که با تلاش مجاهدانه و با ایثار و انفاق مالی و غیرمالی و با صبر و پایداری، به انجام امور خداپسندانه برای مردم مبادرت می‌ورزند و از آنجایی که عمل محسنانه آنها از صمیم قلب و رغبت و با هدف و قصد الهی و در راستای شادی دیگران انجام می‌شود، باعث تکامل نفس و تقرّب به خدا و فلاح و رستگاری در دنیا و آخرت می‌گردد.
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	Abstract
The main aim of this research is to conduct a comparative analysis of the metaphor Qalb Salīm (sound heart) and its relation to mental health. The primary question is whether the term Qalb Salīm is synonymous with "mental disorders." The research methodology is based on a library-based study and interpretative analysis. The findings indicate that in Iranian, Hebrew, Roman, Greek, and pre-Islamic Arab cultures, the heart was considered the center of emotions. However, with the advent of Islam, the heart was introduced as a center for cognition in Arab culture, thus expanding its function. In another type of analysis, the collocation and substitution method revealed that the Quran's mention of the heart alongside other sensory tools such as samʿ (hearing), ṣadr (chest), and fuʾād (intellect) is entirely metaphorical, implying a form of rational and emotional inner, non-material understanding. Qalb Salīm cannot be equated with "mental health," just as Maraz al-Qalb (disease of the heart) due to sins, as mentioned in the Quran, cannot be equated with "mental disorder." This is because, on the one hand, the realization of a diseased heart involves an element of intent and choice, while many mental disorders are not the result of sins and do not involve intention, or at least deliberateness, in their occurrence. Moreover, many mental disorders stem from physical causes that are unrelated to sin. As a result, due to the numerous inconsistencies, interpreting the concept of Qalb Salīm as the psychological term "mental health" is erroneous and should be avoided. Each term should be used exclusively within the scope of its respective discipline.
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	چکیده
هدف اصلی پژوهش حاضر مقایسۀ تطبیقی استعارۀ قلب سلیم و نسبت آن با سلامت روان است. پرسش اصلی پژوهش آن است که آیا معنای اصطلاح «قلب سلیم» مترادف با «اختلالات روانی» است؟ روش پژوهش مطالعه کتابخانه‌ای و تفسیری بوده و نتایج نشان داد که در فرهنگ‌های ایرانی، عبری، رومی، یونانی و اعراب پیش از اسلام، قلب مرکز احساسات تلقی می‌شده و تنها با ظهور اسلام، قلب به عنوان مرکزی برای شناخت وارد فرهنگ اعراب شده و بر کارکرد آن افزوده شده است. در نوعی دیگر از بررسی‌ها روش همنشینی و جانشینی نشان داد که مقصود اصلی قرآن از نام بردن قلب با سایر ابزارهای احساس مادّی همچون سمع و صدر و فؤاد، کاملاً جنبۀ مجازی داشته و مقصود نوعی درک عقلانی و احساسی باطنی و غیرمادّی است. نمی‌توان «قلب سلیم» را مترادف با «سلامت روان» دانست؛ همچنان که نباید «مرض قلب» ناشی از گناهان مورد اشاره در قرآن را با «اختلال روانی» مترادف دانست؛ چراکه از یک‌سو در تحقق قلب مریض عنصر تعمّد و اختیار، نقش مهمی را ایفا می‌کند و این در حالی است که بسیاری از اختلالات روانی نتیجۀ تحقق گناهان نبوده و اختیار یا حداقل تعمّدی در تحقق آنها نبوده و تنها برخی از آنها نتیجۀ ضعف مرتبۀ ایمان فرد بوده و بسیاری از اختلالات روانی هم با منشاء بدنی صورت می‌گیرد که بالطبع ارتباطی با گناه ندارد. در نتیجه، به دلیل وجود موارد نقض فراوان، تفسیر مفهوم «قلب سلیم» به اصطلاح روان‌شناختی «سلامت روانی» خطاآمیز است و باید از آن اجتناب نمود و هر کدام از اصطلاحات مورد اشاره را باید صرفاً در حیطۀ همان علم مورد استفاده قرار داد.
كلیدواژه‌ها: قلب سلیم، قرآن، سلامت روان.




[bookmark: _Toc180139886]1. مقدمه
بی‌تردید تمام واژه‌ها و ترکیب‌های بکار رفته در قرآن و چگونگی نظم، تنسیق و اندراج آنها از سوی شارع حکیم، نه‌تنها با اهدافی حکیمانه تحقق یافته است، که در بالاترین سطح از بلاغت و سایر کیفیات بداعت و اعجاز قرار دارد (جرجانی، 1331ق، 1968م). این قبیل کیفیات و وضعیت‌ها که با توجه به صنایع ادبی و فصاحت و بلاغت در قرآن به استخدام گرفته شده است، به منظور تعمیق یافتن معارفی در نهاد انسان بوده و با القای معانی و مجموعه پیام‌هایی والا در ارتباط است که به منظور هدایت انسان مرتبط می‌باشد؛ در واقع واحدهای زبانی متن قرآن نشانه‌هایی از مراد جدی خداوند را نشان می‌دهد (نصرتی و رکعی، 1392، ص41-42). بنابراین، تلاش برای کشف معانی ویژه و مدنظر خداوند حکیم از مسیر کشف این قبیل واحدهای زبانی و نظم، انسجام و پیوستگی‌ها تلاشی ضروری و ارزشمند تلقی می‌گردد. از این‌رو، طی قرن‌ها، واژه‌های بکار رفته در قرآن و معانی مرتبط با آن، کانون همت متخصصان گوناگون ازجمله لغت‌شناسان، دانشمندان صرف و نحو، بلاغت، علم وجوه و جز آن قرار گرفته است. اهمیت این موضوع چنان است که حتی مستشرقین متعددی در طی قرون متمادی نیز درصدد کشف معانی مورد نظر گویندۀ و خالق این آیات برآمده‌اند. برای مثال، لزوم بررسی روابط معنایی توسط زبان‌شناس ژاپنی ایزوتسو توشیهیکو (1361) مورد توجه قرار گرفته و او بر این باور است که معنای هر یک از واژه‌های بکار رفته در قرآن، تنها با شناخت جایگاه دقیق معنایی آن با در نظر داشتن «جهان‌بینی قرآن» و «بررسی ارتباط آن با سایر واژگان» قابل کشف و دستیابی خواهد بود. بی‌شک، ایزوتسو درصدد نوعی تفسیر و تیین معنای واژگان و مفاهیم قرآن بوده و خواسته است به قول خود، کاری کند که قرآن مجید خود به زبان خود سخن بگوید و ترجمان احوال و مفاهیم خود باشد (ایزوتسو، 1378، ص8).
علم وجوه و نظائر که همان علم بررسی معنای گوناگون واژگان قرآن است، در طول تاریخ قرآن‌پژوهی در مطمح نظر صاحب‌نظران و قرآن‌پژوهان بوده است. شناخت وجوه و احتمالات در خصوص معانی واژه‌ها، برای تفسیر قرآن کاملاً ضروری به نظر می‌رسد. البته توجه به سیاق و بافت آیات نیز مانع از تأیید همه وجوه مندرج در کتب مربوطه می‌گردد و در نهایت با طرد بسیاری از معانی و مصادیق، بررسی‌ها به کشف معنایی خاص منتهی می‌گردد. ابن جوزی علم وجوه را چنین تعریف نموده است: «علمی است که [وظیفه بررسی و کشف] یک واژه در چند جای قرآن به یک لفظ و یک حرکت آمده است و در هر موضع، معنایی غیر از موضع دیگر داشه باشد و تفسیر هر واژه به معنایی غیر از معنایی دیگر [است را برعهده دارد]» (ابن جوزی، 1407ق، ص83).
برخلاف ادّعای برخی محققین (عقبه، 1397) که مراد از قلب را در قرآن بر اندام بدنی با شواهد قرآنی سازگارتر می‌دانند، گویا غالب محققین چنین پذیرفته‌اند که قلب در هیچ یک از کاربردهای قرآنی‌ آن به معنای اندام گوشتی جاگرفته در قفسۀ سینۀ انسان‌ها به کار نرفته است (حاجتی شورکی و حسنی، 1396، ص12)، غالب معاصران، «قلب» مورد اشاره در قرآن را مترادف با «روح» یا «نفس» دانسته‌اند (قراباغی، 1394، ص10) که خود این مباحث جای مناقشات بسیاری را در قلمرو دانشی و رشته‌های گوناگون معارف بشری پدید خواهد آورد. این وضع هنگامی پیچیده‌تر خواهد شد، که «امراض قلب» مورد نظر آیات قرآن را که نتیجۀ گناهان افراد است، مترادف و هم‌معنا با «اختلالات روان» تلقی شود. در زبان عامیانه، گاه از اختلال روانی به «بیماری روحی» نیز تعبیر می‌شود [که نادرست است]؛ تمام این زمینه‌ها باعث شده تا اشارات قرآنی به بیماری قلب در اثر گناه را مترادف با بیماری روحی انگاشتند (جعفر طیاری، 1394، ص128).
در تعبیر استعاری «قلب سلیم» دو واژۀ «قلب» و «سلیم» بکار رفته که هر یک از آنها دارای معانی متعدد حقیقی و مجازی هستند که در مصاف ترکیب با یکدیگر وضع پیچیده‌تری را در فهم معنای مراد خداوند متعال از این ترکیب پدید می‌آورند. در همین زمینه، یکی از آیات نازله در قرآن کریم که محل مناقشات بسیاری است، آیه مبارکۀ «إِلَّا مَنْ أَتَى اللَّهَ بِقَلْبٍ سَلِيمٍ» (شعراء، 89) بوده که چنانچه مفهوم «قلب» مندرج در این آیه را در تطابق با موضوع اصلی روانشناسی یعنی «روان» قرار دهیم، مشکلات بی‌شماری را به بار خواهد آورد. در واقع، اگر مراد از «قلب سلیم» را همان «روان سالم» بدانیم، التزام به این قول، مستلزم آن خواهد بود که تمام افراد مبتلا به اختلالات روانی که طیف وسیعی از اختلالات مندرج در مجموعه‌های تشخیصی اختلالات روانپزشکی را دربرمی‌گیرد، دارای قلب ناسالم بدانیم که در برخی موارد قطعاً می‌تواند مفروضه‌ای خطاآمیز تلقی گردد و نقاط نقض فراوانی در آن به چشم می‌خورد.
اهمیت پژوهش حاضر آنگاه مؤکّد می‌گردد که دریابیم شناخت معنای واقعی ترکیب و اصطلاح «قلب سلیم» در رشته‌های گوناگونی همچون «علم النفس فلسفی» و «روان‌شناسی» و زیرمجموعه‌های وابسته به آنها، اعم از روش‌ها، رویکردها، راهبردها و حل مسایل آنها نقشی بی‌بدیل دارد. در این صورت این پرسش مطرح می‌شود که مقصود واقعی از «قلب سلیم» در تطابق با مفاهیم روانشناختی چه می‌تواند باشد؟ توجه به این نکته ضروری است که قرآن در یک عصر خاص نازل شده و منطقی است که خالق قرآن براساس زبان معاصرین عصر نزول قرآن از واژه‌ها استفاده کند تا آنها به سادگی
یا اندکی تلاش به مقصود و معانی نهفته در آن دست یابند. در نتیجه باز هم منطقی خواهد بود
که بررسی معانی اصطلاحی به‌کار گرفته شده از سوی مردمِ همان زمان در کانون همت و مساعی محققان قرار گیرد.
فراتر از آنچه که عموم محققین از آن غفلت ورزیده‌اند، مناسب‌تر آن خواهد بود که پس از بررسی معانی این دو واژه از حیث معنای لغوی حقیقی و مجازی، به بررسی و درک معنای استعاری یا اصطلاحی واژه‌ها نزد شارع پرداخته شود؛ چه آنکه کاملاً مورد انتظار است خداوند متعال در نزول قرآن کریم همواره به تابعیت اهل زمانه تکلّم نکند، بلکه گاهی مبادرت به تأسیس اصطلاح یا ترکیب استعاری جدید نماید که در راستا و امتداد فرهنگ آن زمان به گونه‌ای فاخرانه و بلیغ در نظر اهل ادب و عموم مردم جلوه کند و بدین سان درصدد تأسیس معنا، و خلق فرهنگ و ارزشی جدید باشد؛ بدین ترتیب که مردم اهل زمانه با توسل جستن به آن ترکیب‌های ایجاد شده، از گفتار و فرهنگ جدید پیروی نموده و آن استعارات و ترکیب‌ها را در نظام گفتاری خود به‌کار بندند. همچنین باید توجه داشت که مبانی کاربست معناشناسی شناختی در متون مقدس با متون عادی اندکی متفاوت است. در واقع، با جریان یافتن معناشناسی شناختی در متون مقدسی مانند قرآن، ما تنها به مواردی دست خواهیم یافت که خداوند اراده کرده است تا از سخنانش برای انسان کشف شود، [ولی نباید از این حقیقت غافل شد که] هرگز دامنۀ علم و شناخت خدا برای بشر روشن نخواهد گردید (نصرتی و رکعی، 1392، ص41-42)؛ اما این بدان معنا نیست که نباید هیچ تلاشی نمود و هیچ سطحی از معنا از متونی مقدس همچون قرآن قابل اصطیاد نیست؛ چرا که خداوند متن قرآن را به زبان بشری و برای فهم و هدایت بشر نازل کرده است؛ بنابراین، باید برای انسان قابل فهم باشد.
[bookmark: _Toc180139887]2. بررسی معانی قلب
چنانکه عبدالتواب (1367، ص9) بیان می‌دارد، زبان‌شناسی همان فقه اللغه است که در زبان عرب به مجموعه‌ای از دانشی اطلاق می‌گردد که به بررسی و شناخت گروهی از مسایل و موضوعات زبان می‌پردازد. از سوی دیگر، معناشناسی نقش بررسی رابطۀ بین واژه و معنا را برعهده دارد. نظریه حوزه معنایی[footnoteRef:7]یا حوزه لغوی[footnoteRef:8] عبارت است از «مجموعه‌ای از واژه‌هایی که دلالت آنها به هم مربوط بوده و تمامی آنها ذیل یک عنوان عام با یکدیگر مرتبط می‌شوند». در خصوص معنا و مفهوم واژۀ قلب همواره ابهامات زیادی در بستر تاریخ وجود داشته و به دنبال گسترش علوم و دانش و درهم نوردیدن مرزهای جدید، برخی مناقشات و ابهامات دربارۀ این واژۀ قرآنی تزاید و شدت بیشتری یافته که فهم و تطابق دقیق آنچه در قرآن مورد اشاره قرار گرفته است را دشوار می‌سازد. اکنون با استقرار در وضعیت جدید، بررسی معنایی واژۀ «قلب» که مکررا در قرآن کریم مورد اشاره قرار گرفته است، نیاز به پژوهش‌هایی با در نظر گرفتن زوایای جدید ملموس‌تر می‌نماید.  [7: . Semantic field]  [8: . Lexical field] 

[bookmark: _Toc180139888]2-1. بررسی معنای لغوی قلب
واژه قلب برگرفته از ریشۀ «ق ل ب» در اصل به معنای برگرداندن و وارونه کردن یک شیء از یک رو به روی دیگر است (قرشی، 1371؛ فراهیدی، 1414ق، ج5، ص171؛ ابن منظور، 1414ق، ج1، ص658). چنانکه در «قَلْبُ الثّوبِ» معنای برگرداندن پارچه و هر چیزی که پشت و رو و در ترکیب «قَلبُ الانسانِ» معنای برگرداندن فرد از یک راه و روش و اندیشه به راه و روش و اندیشه‌ای دیگر متبادر می‌گردد (راغب اصفهانی، 1412ق، ص681). معنای حقیقی این واژه همان قلب صنوبری است که به عنوان یک عضو تپنده درون بدن، عاملی برای رساندن خون به اعضاء و جوارح بوده و از جنس گوشتی آویخته است (فراهیدی، 1414ق، ج5، ص159) که بر این اساس حیات بشر بدان بستگی دارد و از این حیث عضوی مهم شمرده می‌شود. اما چنانچه بر کنش این عضو متمرکز شویم، آن را در تقلاء و کوششی دایمی خواهیم یافت که به طور مداوم در تقلب و گرداندن عضلات و نهایتاً انقباض و انبساط است و بدین سان وجه انتساب «قلب» در زبان عربی به این عضو مشخص می‌گردد.
برخی لغت‌شناسان نیز ریشۀ این واژه را دارای یک اصل معنایی تلقی کرده‌اند؛ چنانکه از آن معنای تحول مطلق مادی یا معنوی، زمانی یا مکانی، حالی، و در صفت یا در موضوع برداشت می‌شود (مصطفوی، 1360، ج9، ص304). براساس این برداشت، دیگر واژۀ «قلب» منحصر به عضو صنوبری نخواهد بود و به‌طور حقیقی و نه مجازی می‌تواند مشتمل بر هر عنصری گردد که دارای احوالات گوناگون باشد. در نتیجه واژۀ قلب را می‌توان به طور حقیقی بر مرتبه‌ا‌ی از قوای عاقله نیز اطلاق نمود. البته برخی محققین (حسینی همدانی، 1404ق، ج1، ص246) اطلاق آن بر عضوی از بدن را اطلاق حقیقی دانسته و اطلاق آن بر قلب باطنی و روح عاقله را اطلاقی اصطلاحی می‌دانند، اما سخنی از مجازی بودن آن به میان نیاورده‌اند. 
برخی مفسران مانند آلوسی (1415ق، ج1، ص138) و قرشی (1412ق، ج6، ص30) و بر این باورند که مقصود از قلب در قرآن و روایات، قلب جسمانی بوده و همچون برخی فلاسفه روم و یونان باستان، قلب جسمانی را مرکز تفکر و تعقل و منبعی برای عواطف انسانی تلقی نموده‌اند؛ چنانکه طباطبایی (1376، ص34) درک و فهمی را که در قرآن منتسب به قلب شده، مرتبط با قلب صنوبری واقع در قفسۀ سینه دانسته است. از دیگر سو، براساس باور گروهی از ادیبان و لغت‌شناسان عرب، واژۀ «قلب» از آن دسته واژگانی است که در زبان عرب، جهت رساندن معانی گوناگونی به‌کار گرفته شده که البته بیشتر به صورت مجاز و استعاره‌ای کاربرد داشته است. از این منظر، گاه در معنای «نفس ناطقه»، «روح»، «عقل»، «فهم»، «علم» و جز آن به صورت مجاز کاربرد داشته است. چنانکه در آیۀ «إِذْ جَاؤُوكُم مِّن فَوْقِكُمْ وَمِنْ أَسْفَلَ مِنكُمْ وَإِذْ زَاغَتْ الْأَبْصَارُ وَبَلَغَتِ الْقُلُوبُ الْحَنَاجِرَ وَتَظُنُّونَ بِاللَّهِ الظُّنُونَا» (احزاب، 10) مفهوم واژۀ «قلوب» در چیزی به جز مفهوم جان و روح نمی‌تواند معنا گردد. همچنین گاه به معنای خالص و اصیل یا ناب به‌کار گرفته شده است؛ چنانکه در تعبیر «کان علیّ قرشیّاً قلباً» که به معنای «علی خالص‌ترین قریش بود» تلقی می‌گردد، و در تعبیر «هو عربیّ قلب» نیز معنای آن «او یک عربی خالص و ناب است»، تعبیر می‌گردد (ابن اثیر، 1367، ج4، ص96؛ حمیری، 1420ق، ج 8، ص5597). 
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واژۀ قلب و مشتقات آن در قرآن حدود 132 مرتبه به‌کار گرفته شده است (عبدالباقی، 1364، ص549-551) که 19 مرتبه به صورت مفرد، یک مرتبه به صورت مثنّی و 112 مرتبه به صورت جمع به‌کار گرفته شده است. چنانکه پیش‌تر مورد اشاره قرار گرفت، در زبان عرب، معنای قلب در اصل، دگرگونی و تحول یک شیء از وجهی به وجه دیگر می‌باشد (فراهیدی، 1414ق، ج3، ص1514؛ مصطفوی، 1360، ج9، ص336). اما اکنون باید نحوۀ بکارگیری این واژه در قرآن و معنای مورد نظر خداوند از این واژه را مورد بررسی قرار داد. نخست مناسب‌تر آن است که به موارد سلبی پرداخته شود و مشخص گردد که این واژه بر چه دسته از معانی قابل اطلاق نیست. از نظر طیفی از اندیشمندان اسلامی همچون مصباح یزدی (1379، ج2، ص87)، جوادی آملی(1378، ج1، ص56) واژۀ «قلب» در هیچ یک از موارد بکار گرفته در قرآن به معنای قلب صنوبری بکار نرفته است. چنین اجماعی در بستر تاریخی شکل‌گیری معانی و بیان و تفیسر قرآن شایان توجه است و نباید آن را
نادیده انگاشت و البته دلایل و شواهد متقنی بر صحّت این ادّعا حکم می‌نماید. با گذار از معنای غیرمحتمل فوق، پرسش اصلی بعدی آن است که آیا قلب مورد نظر خداوند متعال در قرآن کریم، مشتمل بر مرکز «درک احساسات» است، یا مرکزی برای «درک معقولات» است، یا باید نقش‌های دیگری را هم برای آن در نظر گرفت؟ در واقع، ابهامات معنایی در واژۀ «قلب» باعث شکل‌گیری مطالعات گسترده‌ای در این خصوص شده است و کمتر می‌توان موردی را یافت که رویکرد اصلی‌ آن متفاوت از رویکردها و اظهارنظرهای مفسران کهن باشد. اما در خصوص موضع عرفاء دربارۀ معنای قلب، به موضع مشخصی دست نخواهیم یافت، جز آنکه به نظر می‌رسد با وجود‌ محوریت قلب در عرفان اسلامی، غالب عرفاء در پاسخ به چیستی قلب، ماهیت آن را به دلیل نامتناهی بودن، ناشناختنی دانسته و معتقدند که جز خدا کسی نمی‌تواند آن را بشناسد (غزالی، 1386، ج1، ص16).
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از نگاه مصباح یزدی (1393، ص144) در آیات قرآن واژۀ «قلب» در دو جنبه مورد استفاده قرار گرفته است: نخست) مرکزی برای درک و فهم (علم و ادراکات)، و دوم) احساسات و عواطف (امیال و گرایش‌ها). برخی مفسرین بر پایۀ شواهدی، قلب را مرکزی برای [کنترل‌پذیری هیجان توسط عقل] و ادراک و تفکر می‌دانند (تستری، 1423ق، ص70)؛ آیاتی همچون: «فَبِمَا رَحْمَةٍ مِّنَ اللّهِ لِنتَ لَهُمْ
وَلَوْ كُنتَ فَظًّا غَلِيظَ الْقَلْبِ لاَنفَضُّواْ مِنْ حَوْلِكَ» (آل عمران، 159) که در آن بر اجتناب اختیاری نبی مکرم(ص) از تندخویی و سخت‌دل بودن اشاره شده و آیۀ «وَقَالُواْ قُلُوبُنَا غُلْفٌ بَل لَّعَنَهُمُ اللَّه بِكُفْرِهِمْ فَقَلِيلًا مَّا يُؤْمِنُونَ» (بقره، 88) که در آن بر احتجاج کفار از عدم توانایی اختیاری گرویدن به حق، به دلیل غلاف و پوشش داشتن قلبشان تأکید شده است. در واقع، در دو آیۀ فوق، نخست عنصر اختیار در کنترل احساسات توسط عقل مشهود است، و عنصر دوم تأکید بر اختیار در توانایی ادراک یا خاموش ساختن آن مورد تأکید بوده که در دو آیۀ فوق کاملاً مشهود است. چه آنکه در آیۀ نخست پیامبر اسلام(ص) با تصمیم بر کنترل اوضاع تندخویی و سخت‌دلی ناشی از هیجانات، بر آن فایق شدند که مورد رضایت خدواند قرار گرفته است و در آیۀ دوم کفار، عدم پذیرش حق و سرباز زدن از گرویدن به حقیقت را ناشی از قلبی می‌دانند که بر آن پوشش نهاده شده است و خداوند این استدلال آنها را نمی‌پذیرد، چون آن را ناشی از کفر اختیاری ایشان می‌داند که مستوجب لعن و نفرین خداوند هم قرار گرفته است. در نتیجۀ چنین تلاش‌هایی عده‌ای از مفسرین، صاحب‌نظران و اندیشمندان بر این باور متمرکز شده‌اند که قلب در اصطلاح قرآن تمام حقیقت انسان و کلیۀ ابعاد وجودی او را دربرمی‌گیرد. البته ممکن است در یک آیه به بُعدی خاص از قلب اشاره شود، ولی این به معنای انحصار قلب در آن بُعد نیست (فعالی، 1380، ص35). اکنون مناسب است برخی از جنبه‌های کارکردی قلب که در قرآن مورد اشاره قرار گرفته در یک طبقه‌بندی منظم ترسیم شود.
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یکی از جنبه‌های کارکردی قلب، درک ایمان، علم و معرفت است. در واقع قلب مرکزی برای ادراک و تشخیص است. روشن است که این مرکز به دلیل اشتمال و طیفی بودن حقیقت آن مفهوم شامل مفاهیم سلبی مرتبط با آن نیز خواهد شد. بر این اساس، چنانچه قلب به عنوان مرکزی برای ادراک، تیره و کدر شود، متّصف به اوصافی منفی خواهد شد که مانع از ادراک و تشخیص حقیقت می‌گردد. در حالی که درجات «علم در برابر جهل» به سنخی از تطابق یا عدم تطابق آنچه در ذهن موجود است، با واقعیات خارجی اشاره دارند. «معرفت در برابر غفلت» نیز به توانایی درک یا عدم توانایی درک واقعیات اشاره می‌کنند. فقدان این وضعیت منتهی به رفتارهایی همچون انکار و لجاجت در برابر پذیرش حق خواهد بود. در نتیجه گاهی جهل به معنای حقیقی آن به‌کار نمی‌رود و منظور همان جهالت خود خواسته یا غفلت ناشی از تعمد در کفر، نفاق و فسق است. چنانکه پیش‌تر اشاره شد، از حیث افعالی که به قلب نسبت داده شده، می‌توان به این واقعیت دست یافت که مقصود
از قلب در قرآن، قلب صنوبری نیست. برای نمونه افعال «درک وحی» در آیۀ «فَإِنَّهُ نَزَّلَهُ عَلَى قَلْبِكَ» (بقره[footnoteRef:9]، 97) و همچنین آیۀ «نَزَلَ بِهِ الرُّوحُ الْأَمِينُعَلَى قَلْبِكَ لِتَكُونَ مِنَ الْمُنذِرِينَ» (شعراء، 193-194) توسط پیامبر(ص)، و«تفقه» «لَهُمْ قُلُوبٌ لَّا يَفْقَهُونَ بِهَا» (اعراف[footnoteRef:10]، 179) و «تعقل» «أَفَلَمْ يَسِيرُوا فِی الْأَرْضِ فَتَكُونَ لَهُمْ قُلُوبٌ يَعْقِلُونَ بِهَا» (حج، 46) به قلب نسبت داده شده است که جای شک و تردیدی برای مخاطبان قرآن باقی نمی‌گذارد که مقصود از قلب، قلبی که در کالبد قرار دارد نیست و در این صورت قلب فرامادّی مقصود خداوند است؛ هرچند آراء مفسران، فلاسفه و متکلمین دربارۀ معنای واقعی آن متفاوت است. [9: . «قُلْ مَن كَانَ عَدُوًّا لِّجِبْرِيلَ فَإِنَّهُ نَزَّلَهُ عَلَى قَلْبِكَ بِإِذْنِ اللّهِ مُصَدِّقًا لِّمَا بَيْنَ يَدَيْهِ وَهُدًى وَبُشْرَى لِلْمُؤْمِنِينَ»]  [10: . «وَلَقَدْ ذَرَأْنَا لِجَهَنَّمَ كَثِيرًا مِّنَ الْجِنِّ وَالإِنسِ لَهُمْ قُلُوبٌ لَّا يَفْقَهُونَ بِهَا؛ و در حقیقت بسیارى از جنّیان و آدمیان را براى دوزخ آفریده‏ایم [چرا كه] دل‌هایى دارند كه با آن [حقایق را] دریافت نمى‏كنند».] 

قلب همچنین به عنوان مرکزی برای برخی رفتارها و کنش شناخته می‌شود که بیشتر نتایج آنها برای بشر ملموس است، ولی ماهیتاً پنهان هستند. از مهم‌ترین کنش‌های نهان قلب «انتخاب»، «اکتساب و آموختن»، «حرکت»، «رشد و هدایت» و جز آن می‌باشند؛ این دسته از افعال موجبه هستند و هنگامی صورت می‌پذیرند که قلب باطنی از سلامت برخوردار بوده و از هرگونه بیماری و انحراف مصون باشد. توجه به این نکته ضرورت دارد که در چنین شرایطی که فرد بدنهاد با اختیار خود قدم در این مسیر ناصواب نهاده، فقدان تشخیص و ادراک مانع از عقوبت آنها نخواهد بود؛ چرا که عمداً راه هموار را ناهموار دیده و در شک و تردید به‌سر می‌برند. در واقع، «ریب و شک» در آیۀ «إِنَّمَا يَسْتَأْذِنُكَ الَّذِينَ لاَ يُؤْمِنُونَ بِاللّهِ وَالْيَوْمِ الآخِرِ وَارْتَابَتْ قُلُوبُهُمْ فَهُمْ فِي رَيْبِهِمْ يَتَرَدَّدُونَ» (توبه، 45)، نوعی عاطفه مذموم است که الزاماً اشاره به وضعیت قلبی باطنی دارد، ولو آنکه وضعیت روانی فرد را درگیر نکرده باشد و شخص کافر در امور روزمرۀ خویش دچار تردید و سرگردانی نباشد و امور وی مختل نشده باشد. کاملاً برعکس، گاهی ممکن است برخی مؤمنین در امور روزمرۀ خود دچار نوعی اختلال شک و تردید شوند که مراد این آیه شامل این وضعیت نیست و مؤمنین با هر درجه و مرتبه‌ای از ایمان تردیدی در حقانیت خداوند ندارند، مگر آنکه مسیر باطل را در پیش گیرند که لاجرم دچار تردید نیز خواهند شد؛ چون مفاد آیه شک و تردید نسبت به حق تعالی و حقیقت است که بویی از ایمان به خداوند به مشام آنها نرسیده است. 
چنانکه پیش‌تر اشاره شد، کنش و عدم کنش که گاه عمدی است و از سر مخالفت صورت می‌گیرد، گاه شامل گروهی از ترک فعل‌ها خواهد بود؛ «کوری» نیز یکی از وضعیت‌های قلب است که البته حاکی از عدم توانایی یک فعل بوده و در آیۀ «أَوْ آذَانٌ يَسْمَعُونَ بِهَا فَإِنَّهَا لَا تَعْمَى الْأَبْصَارُ وَلَكِن تَعْمَى الْقُلُوبُ الَّتِي فِی الصُّدُورِ» (حج، 46) مورد اشاره قرار گرفته است. در واقع، هنگامی که دچار نوعی انحراف و اعوجاج قرار گیرد، این دسته از افعال را که جنبه ایجابی دارند، نمی‌تواند انجام دهد و بالعکس به انکار[footnoteRef:11] و جحد آیات و نشانه‌های الهی می‌پردازد که یکی دیگر از افعال قلب باطنی است. [11: . «إِلَهُكُمْ إِلَهٌ وَاحِدٌ فَالَّذِينَ لاَ يُؤْمِنُونَ بِالآخِرَةِ قُلُوبُهُم مُّنكِرَةٌ وَهُم مُّسْتَكْبِرُونَ؛ معبود شما معبودى ‏یگانه است، پس كسانى كه به آخرت ایمان ندارند، دل‌هایشان انكاركننده [حق] است و خودشان متكبرند».] 
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اما یکی دیگر از کارکردهای قلب، قرار گرفتن در نوعی حالت درونی و روانشناختی است که از آن به عنوان «وضعیت انفعالی قلب» یاد می‌شود و برخلاف کارکرد نخست قلب که ماهیت کنشی دارد، دارای واکنشی است.آیات الهی بر مبنای طهارت و عدم طهارت قلبی که مبنایی برای شناسایی قلب سلیم و بیمار است، این انفعالات و احساسات قلبی را به دو دسته تقسیم‌بندی کرده است که مبنای آن میل به نیکی و شرّ خواهد بود، وگرنه می‌توان چنین تصور نمود که قلب غیرسلیمی که میل به ارتکاب گناه داشته باشد هم هیجاناتی مثبت نظیر «شوق» و «اطمینان» به درک لذّات هرچه بیشتر برای وصول به ناپاکی از خود نشان می‌دهد که این دسته از انفعالات به دلیل ماهیت هلاکت‌افکنانه و غیرارزشی‌ آنها مدنظر آیات الهی نبوده و به همین دلیل در چنین سیاق و زمینه‌ای در آیات الهی بکار گرفته نشده‌اند. بر این اساس می‌توان دسته‌بندی فوق را چنین ترسیم نمود:
دسته نخست) احساسات مثبت
احساسات مثبت از منظر قرآنی لاجرم تابع ملاک‌هایی است که می‌توان برای مثبت نامیدن احساسات، بدان توسل جست. به همین دلیل این قبیل احساسات معطوف به اهدافی والا هستند که موجب تعالی صاحب قلب می‌شوند. این احساسات که به قلب نسبت داده شده است، خود از معرفت ناشی می‌شوند و موجب برخی اعمال همچون ترک گناه و استغفار می‌گردند که مایۀ تعالی انسان محسوب می‌شوند. برخی از عواطف به شرح ذیل هستند: 
حالت «رأفت و رحمت»، در آیۀ «وَآتَيْنَاهُ الْإِنجِيلَ وَجَعَلْنَا فِي قُلُوبِ الَّذِينَ اتَّبَعُوهُ رَأْفَةً وَرَحْمَةً وَرَهْبَانِيَّةً ابْتَدَعُوهَا مَا كَتَبْنَاهَا عَلَيْهِمْ إِلَّا ابْتِغَاء رِضْوَانِ اللَّهِ» (حدید، 27) اشاره به یکی از حالت‌های عاطفی مثبت تعالی‌دهنده دارد که خداوند آن را وصفی برای تابعین حضرت عیسی(ع) قرار داده است. حالت «اطمینان» مورد اشاره در آیه «الا بذکر الله تطمئن القلوب» (رعد، 28) نیز به حالتی اشاره دارد که شخص مؤمن در نوعی ایمنی به سر می‌برد و با این وصف خود را در شرایطی احساس می‌کند که از هر شرّی ایمن است. البته این «اطمینان قلبی» از سوی قرآن به کلام انسان نیز استناد داده شده است. در آیه «وَإِذْ قَالَ إِبْرَاهِيمُ رَبِّ أَرِنِي كَيْفَ تُحْيِی الْمَوْتَى قَالَ أَوَلَمْ تُؤْمِن قَالَ بَلَى وَلَكِن لِّيَطْمَئِنَّ قَلْبِي قَالَ فَخُذْ أَرْبَعَةً مِّنَ الطَّيْرِ فَصُرْهُنَّ إِلَيْكَ ثُمَّ اجْعَلْ عَلَى كُلِّ جَبَلٍ مِّنْهُنَّ جُزْءًا ثُمَّ ادْعُهُنَّ يَأْتِينَكَ سَعْيًا وَاعْلَمْ أَنَّ اللّهَ عَزِيزٌ حَكِيمٌ» (بقره، 260) حضرت ابراهیم(ع) هم برای حصول اطمینان قلبی از امکان وقوع محشر و احیاء اموات، از خداوند درخواستی می‌نماید که توسط خداوند مورد اجابت قرار می‌گیرد.
حالت «طهارت» نیز یکی دیگر از اوصاف مثبت و تعالی‌دهنده برای قلب است که فرد با دور نگاه داشتن خود از ناپاکی‌ها، بدان متّصف می‌گردد. حالت «هدایت‌شده‌گی» نتیجۀ رعایت تمام حالات پیشین است که نهایتاً به احساسات و عواطفی در مراتب بالاتر منتهی می‌گردد. نهایتاً، حالت «سلم» مورد اشاره در آیۀ «إِلَّا مَنْ أَتَى اللَّهَ بِقَلْبٍ سَلِيمٍ» هم یکی دیگر از صفات مؤمنین است. با توجه به سایر اوصاف مثبت که به قلب استناد داده شده، و با توجه به موقعیتی که قلب سلیم بدان استناد داده شده است، باید این حالت را نتیجۀ نهایی سایر اوصافی دانست که ظرف زمان و مکان آنها در این دنیا می‌باشد. پس، قلب سلیم، همان قلبی است که در دنیا طاهر، مطمئن، و هدایت شده است. برخی احساسات همچون «شوق و میل»، «وَجِل و خشیت» نیز از آیات قرآن مستفاد است: «إِنَّمَا الْمُؤْمِنُونَ الَّذِینَ إِذَا ذُکِرَ اللَّهُ وَجِلَتْ قُلُوبُهُمْ» (انفال، 2)، «مؤمنان همان کسانى‏ هستند که چون خدا یاد شود، دل‌هایشان بترسد و چون آیات او بر آنان خوانده شود، بر ایمانشان بیفزاید و بر پروردگار خود توکل مى‌کنند؛ که ظاهر این خوف و خشیت در اثر تعظیم و اعزاز خداوند است و متفاوت از خوف روان‌شناختی مصطلح بوده که از آن با عنوان اضطراب[footnoteRef:12] یاد می‌شود و مشتمل بر نوعی ترس کلی، مبهم و معطوف به آینده است. [12: . Anxiety] 

دسته دوم) احساسات منفی
این دسته از احساسات هم ناظر به وضعیت و پیامدهایی که کفر، نفاق و قساوت برای قلب باطنی به بار می‌آورند، ارزیابی می‌شوند و ممکن است به صورت احساس روانی نیز ظهور داشته باشد. «مرض» نیز نوعی حالت عاطفی مذموم برای قلب باطنی است و «قساوت» هم اشاره به وضعیت عاطفی و روانی و هم وضعیت قلبی باطنی کافرین و منکرین خداوند دارد که در آیۀ «ثُمَّ قَسَتْ قُلُوبُكُم مِّن بَعْدِ ذَلِكَ فَهِيَ كَالْحِجَارَةِ أَوْ أَشَدُّ قَسْوَةً وَإِنَّ مِنَ الْحِجَارَةِ لَمَا يَتَفَجَّرُ مِنْهُ الأَنْهَارُ وَإِنَّ مِنْهَا لَمَا يَشَّقَّقُ فَيَخْرُجُ مِنْهُ الْمَاء وَإِنَّ مِنْهَا لَمَا يَهْبِطُ مِنْ خَشْيَةِ اللّهِ وَمَا اللّهُ بِغَافِلٍ عَمَّا تَعْمَلُونَ» (بقره، 74) مورد اشاره قرار گرفته است. شأن نزول آیه در خصوص قوم بنی‌اسرائیل است که با قساوت تمام با فرستاده خداوند و ذات خداوند رفتار می‌کردند و رحمت خداوند در آنها کمترین اثری نداشت و دل آنها را نرم نمی‌ساخت تا به حق بگروند. بداهتاً وضعیت روانی این افراد در امور روزمره نیز کاملاً مشهود است و آنها نسبت به دیگران با قساوت رفتار می‌کنند و البته در امور درونی خویش نیز دچار قساوت بوده و هرگز متوجه حقوق الهی که برعهدۀ ایشان است، نیستند.
وجود حالت عاطفی منفی «تکبر» در خصوص کسانی که در مورد حقانیت آیات الهی به مجادله می‌پردازند و از پذیرش آن سرباز می‌زنند، مصداق می‌یابد. آیۀ «الَّذِينَ يُجَادِلُونَ فِي آيَاتِ اللَّهِ بِغَيْرِ سُلْطَانٍ أَتَاهُمْ كَبُرَ مَقْتًا عِندَ اللَّهِ وَعِندَ الَّذِينَ آمَنُوا كَذَلِكَ يَطْبَعُ اللَّهُ عَلَى كُلِّ قَلْبِ مُتَكَبِّرٍ جَبَّارٍ» (غافر، 35) ابراز می‌دارد که بر این قلوب متکبر مهر زده شده و نهایتاً نوری از انوار حقیقت بر این دل‌ها نخواهد تابید و آنها راهی برای نجات نخواهند یافت. «غلظت» نیز یکی از عواطف قلبی است که خداوند در آیۀ «فَبِمَا رَحْمَةٍ مِّنَ اللّهِ لِنتَ لَهُمْ وَلَوْ كُنتَ فَظًّا غَلِيظَ الْقَلْبِ لاَنفَضُّواْ مِنْ حَوْلِكَ» آن را مذموم دانسته و یادآور می‌گردد که چنانچه پیامبر اسلام(ص) بدان صفت متّصف شده بود، حتماً از کنار وی متفرق می‌شدند. 
احساس «کینه» در آیۀ «وَالَّذِينَ جَاؤُوا مِن بَعْدِهِمْ يَقُولُونَ رَبَّنَا اغْفِرْ لَنَا وَلِإِخْوَانِنَا الَّذِينَ سَبَقُونَا بِالْإِيمَانِ وَلَا تَجْعَلْ فِي قُلُوبِنَا غِلًّا لِّلَّذِينَ آمَنُوا رَبَّنَا إِنَّكَ رَؤُوفٌ رَّحِيمٌ» (حشر، 10) از آن دسته عواطف منفی و مذموم است که حاکی از احساس رنجش درونی بوده که می‌تواند احساسی روانی هم تلقی گردد.
احساس «حسرت» به عنوان یک عاطفه مذموم در آیۀ «ذَلِكَ حَسْرَةً فِي قُلُوبِهِمْ» (آل عمران، 56) اشاره به وضعیت قلبی و درونی کفاری است که در نتیجۀ عدم مشارکت در امور جهادی و امثال آن، آنها را سخره می‌گیرند، ولی نهایتاً خسران واقعی گریبان آنها را خواهد گرفت و در آن روز، خود مبتلا به حسرت خواهند شد؛ لذا، در قرآن از این روز به عنوان «یوم الحسره»[footnoteRef:13] نیز یاد می‌شود. [13: . «وَأَنذِرهُم يَومَ الحَسرَةِ إِذ قُضِيَ الأَمرُ وَهُم في غَفلَةٍ وَهُم لا يُؤمِنونَ» (مریم، 39)، «آنان را از روز حسرت [= روز رستاخیز که برای همه مایه تأسف است‌] بترسان، در آن هنگام که همه چیز پایان می‌یابد! و آنها در غفلتند و ایمان نمی‌آورند!»] 

[bookmark: _آخرت]«اشمئزاز» در آیۀ «وَإِذَا ذُكِرَ اللَّهُ وَحْدَهُ اشْمَأَزَّتْ قُلُوبُ الَّذِينَ لَا يُؤْمِنُونَ بِالآخِرَةِ» (زمر، 45) نشان‌دهندۀ وضع افراد فاقد ایمان است: «هنگامی که خدا به تنهایی یادآور شود کسانی که به جهان آخرت ایمان ندارند، دلتنگ شوند». 
همچنین «زیغ» از حالاتی است که قرآن به قلب نسبت می‌دهد در این آیه که فرموده است: «مِنْ بَعْدِ مَا كَادَ يَزِيغُ قُلُوبُ فَرِيقٍ مِنْهُمْ ثُمَّ تَابَ عَلَيْهِمْ» (توبه، 117)، «زیغ» به معنای انحراف در آیاتی از قرآن «فاما الذین فی قلوبهم زیغ» (آل عمران، 3) بوده و «فلما زاغوا ازاغ الله قلوبهم» (صف، 5) مورد تأکید قرار گرفته است. 
[bookmark: _صغو][bookmark: _لهو][bookmark: _کذب][bookmark: foot-main74][bookmark: _انکار]همچنین «صغو» و «لهو» در قرآن کریم ازجمله صفات «قلب» به‌شمار آمده؛ آنجا که می‌فرماید: «صغت قلوبکما» (تحریم، 4)؛ به معنای آنکه « دل‌های شما دو نفر، میل و انحراف یافته است» و می‌فرماید: «و لتصغی الیه افئدة الذین لایؤمنون بالاخرة» (انعام، 113)، «و تا میل کند به سوی آن (گفتار شیاطین)، دل‌های آنان که به آخرت ایمان ندارند». در آیه دیگری نیز می‌فرماید: «لَاهِيَةً قُلُوبُهُمْ» (انبیاء، 3)، «دل‌هایشان (از آنچه برایشان مهم است، رویگردان و به چیزهای کم اهمیت و بازیچه مشغول شده است». «اباء»، «انکار»، «کذب» و «نفاق» نیز در آیات مختلف به دل‌ها نسبت داده شده است؛ نظیر آیه: «يُرْضُونَكُمْ بِأَفْوَاهِهِمْ وَتَأْبَى قُلُوبُهُمْ وَأَكْثَرُهُمْ فَاسِقُونَ» (توبه، 8)، «با زبانشان شما را خشنود سازند و دل‌هاشان زیر بار نرود و بیشترشان نابکارند». همچنین نظیر آیه: «فَالَّذِينَ لَا يُؤْمِنُونَ بِالآخِرَةِ قُلُوبُهُمْ مُنْكِرَةٌ وَهُمْ مُسْتَكْبِرُونَ» (نحل، 22)، «آنان که ایمان به آخرت ندارند، دل‌هایشان (حق را) انکارکننده است و آنان (خودشان) مستکبران‌اند». این آیه نیز به موضوع مذکور اشاره دارد: «فَأَعْقَبَهُمْ نِفَاقًا فِي قُلُوبِهِمْ إِلَى يَوْمِ يَلْقَوْنَهُ بِمَا أَخْلَفُوا اللَّهَ مَا وَعَدُ وهُوَ بِمَا كَانُوا يَكْذِبُونَ» (توبه، 77)، «پس به دنبال (این کارهای زشت) شان قرار داد نفاقی در دل‌هایشان، تا روزی که او را ملاقات کنند».
2-3-3. اوصاف منتسب به قلب
«ذکر»، «توجه»، «انابه»، «ایمان»، «طهارت»، «هدایت» وضعیتی است که قلب مؤمنین از آن بهره‌مند می‌شود و حاکی از این امر است که او را به مطلوب حقیقی یعنی خداوند متعال می‌رساند؛ این امر در آیه «مَا أَصَابَ مِن مُّصِيبَةٍ إِلَّا بِإِذْنِ اللَّهِ وَمَن يُؤْمِن بِاللَّهِ يَهْدِ قَلْبَهُ وَاللَّهُ بِكُلِّ شَيْءٍ عَلِيمٌ» (تغابن، 11) مورد اشاره قرار گرفته است.
در مقابل، این مرکز همچنین به عنوان مرکزی برای عدم نیل به هدایت، انحراف و گمراهی معرفی شده است: «رَبَّنَا لاَ تُزِغْ قُلُوبَنَا بَعْدَ إِذْ هَدَيْتَنَا وَهَبْ لَنَا مِن لَّدُنكَ رَحْمَةً إِنَّكَ أَنتَ الْوَهَّابُ» (آل عمران، 8). «گناهکاری» نیز ازجمله صفاتی بوده که به قلب استناد داده شده است که آیۀ «وَلاَ تَكْتُمُواْ الشَّهَادَةَ وَمَن يَكْتُمْهَا فَإِنَّهُ آثِمٌ قَلْبُهُ وَاللّهُ بِمَا تَعْمَلُونَ عَلِيمٌ» (بقره، 283) منشاء آن را کتمان در حقیقت معرفی می‌کند. برخی اوصاف همچون: «نفاق»، «تعصب» و «حمیت»، «انکار»، «طمع» و «انحراف و زیغ» در آیۀ «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 وَ ما یَعْلَمُ تَأْویلَهُ إِلَّا اللَّهُ وَ الرَّاسِخُونَ فِی الْعِلْمِ یَقُولُونَ آمَنَّا بِهِ کُلٌّ مِنْ عِنْدِ رَبِّنا وَ ما یَذَّکَّرُ إِلَّا أُولُوا الْأَلْبابِ» (آل عمران، 7) حاکی از قلبی است که بیمارگون رفتار می‌کند و منتظر بهانه برای اعراض و رویگردانی از حقیقت است؛ به همین دلیل اگر در محکمات قرآن نتوانند اشکال و ایرادی وارد آورند، در متشابهات ایراد وارد می‌آورند تا فتنه‌گری کنند.
[bookmark: _Toc180139893]3. بررسی‌های ادبی واژۀ قلب در قرآن
یکی از روش‌های دستیابی به‌معنای واقعی یک واژه، بررسی آن از منظر هم-‌زمانی[footnoteRef:14] و در-زمانی[footnoteRef:15] آن واژه است. به نظر پالمر (1366، ص34)، زبان‌شناسان تمایزی را که دوسوسور[footnoteRef:16] به طور آشکار میان زبان‌شناسی در-زمانی و هم-زبانی به عمل آورده است را پذیرش کرده‌اند. زبان‌شناسی
دَر‌-زمانی به مطالعه و بررسی زبان در جریان گذار زمان پرداخته و زبان‌شناسی هم‌-زمانی، زبان را در یک مقطع زمانی خاص مشتمل بر گذشته و اکنون در نظر گرفته و مورد مطالعه قرار می‌دهد. [14: . Synchrony]  [15: . Diachrony]  [16: . Ferdinand de Saussure] 

[bookmark: _Toc180139894]3-1. بررسی دَر-زمانی واژۀ قلب در قرآن
گرچه خداوند متعال قرآن را به زبان عربی نازل فرموده است،[footnoteRef:17] اما با توجه به آنکه مخاطبان قرآن تمام انسان‌ها با هر زبانی و از هر ملیت و قومی در تمامی اعصار و ازمنه می‌باشند، به نظر می‌رسد خداوند متعال از واژه‌ها با در نظر گرفتن انگاره‌های رایج در فرهنگ‌های گوناگون بهره جسته و قرآن را براساس این دسته از معانی رایج، نازل فرموده است. در نتیجه، مناسب است با بررسی در-زمانی واژۀ «قلب» در فرهنگ‌های معاصر با نزول آیات قرآن، به درکی وسیع‌تر از خلق و بکارگیری این مفهوم دست یافت. برای دستیابی به این هدف، باید تحول معنای قلب را با نوعی رویکرد در-زمانی مرور کرد و تحول آن را در گذر زمان در نظر گرفت. بنابراین، بهتر است نخست بررسی شود که در فرهنگ عرب پیش از اسلام، کدام انگاره از قلب رواج داشته است و پس از ظهور اسلام و نزول قرآن، چه تحول معنایی در آن رخ داده است و نهایتاً پس از شکل‌گیری فرهنگ اسلامی، چه معنایی بر آن بار شده و چه درک‌های دیگری از آن صورت گرفته است ؟ [17: . «إِنَّا أَنْزَلْنَاهُ قُرْآنًا عَرَبِيًّا لَعَلَّكُمْ تَعْقِلُونَ» (یوسف، 2)] 

براساس بررسی در-زمانی، از نگاه رومیان و یونانیان، قلب بیش از هر چیزی مرکز عواطف است. آنچنانکه نقل می‌شود، افلاطون نخستین فیلسوف یونانی بوده که به بحث قلب به عنوان مرکزی برای درک و کسب معرفت توجه کرده است. از نظر وی، روان دارای سه قوۀ خرد، خشم و شهوت است که هر یک از آنها جایگاهی در بدن را مسخر خود ساخته‌اند؛ عقلانیت در سر جای دارد؛ عواطف در سینه جای گرفته که قلب مظهر آن است و شهوات در اندام سافل یا پایینی بدن جای دارند و برای هریک فضایلی را قایل است که برای سر، فرزانگی و برای سینه تسلّط بر عواطف و برای اندام پایینی بدن، خویشتن‌داری به عنوان فضیلت تلقی می‌گردد (افلاطون، 1353، ص441-442).
سپس ارسطو با مشاهده تشکیل قلب به عنوان نخستین عضو در بدن پرندگان چنین نتیجه
گرفت که قلب عضوی مهم است و بخش قابل توجهی از ادراکات انسانی همچون احساسات، ادراکات حسی، حافظه و تخیل در آن جای داشته، اما هوش و عقل(خرد) در آن جای نمی‌گیرد (Alberti, 2010, p. 21; Meslin, 1987, p. 3882). جالب آنکه ارسطو به توصیف قلب پرداخته و آن را اندامی دارای سه اتاق وصف می‌کند که «روح» نیروی اصلی حیات و جنبش انسان است، و در آن جای دارد (Ejik, n.d, p. 5-6). جالینوس حکیم رومی (130م) در رسالۀ خویش با عنوان «منافع‌الأعضاء» نیز قلب را مرکز گرمابخش بدن دانسته (جالینوس، بی‌تا) که مایۀ حیات انسان بوده (همان) و الیاف آن از چنان استحکامی برخوردار است که می‌تواند دائماً در حال تپش باشد. از نظر او، قلب اندامی گرم و خشک است و کار اندام‌هایی چون شش‌ها و مغز، خنک کردن آن با ترشح مایعات و اَخلاط می‌باشد. نکته جالب توجه، استدلال جالینوس در خصوص منقبض و منبسط شدن قلب است که هنگام جلب اشیاء به سمت خود، انبساط یافته و بزرگ می‌شود. نسبت دادن انقباض با بیرون افکندن محبت دیگری از خود هم مصادفت و همزمانی آن با بدخلق و خو شدن فرد را درپی دارد (Erikson, 1997, p. 13). با توجه به آنچه بیان شد، نقش مرکز عاطفی بودن قلب در نگاه یونانیان و رومیان مشخص می‌گردد.
همچنین از نگاه عبرانیان باستان، قلب با واژۀ «لِواو» تعبیر می‌شد که مرکز اجتماع خون برای
بدن تصور می‌گردد. این واژه در قرآن کریم نیز بکار رفته و در قالب ترکیب «اولو الالباب» بکار گرفته شده است. «وَلَكُمْ فِی الْقِصَاصِ حَيَاةٌ يَاْ أُولِی الأَلْبَابِ لَعَلَّكُمْ تَتَّقُونَ» (بقره، 179). «لواو» یا قلب
مرکز تجمیع خون و انتشار آن به تمام بدن و در نهایت حیات تلقی می‌شده و از آنجا که خون نیز
نماد حیات تلقی می‌شده، بداهتاً قلب نیز به عنوان نمادی برای حیات محسوب می‌شده است (Cheyne, 1903, p. 1983). تقابل بین جسد و بدن نیز در متون عهد عتیق مشهود است (مزامیر، 16/9) که بر این اساس جسد نماد بدن ظاهری و قلب نماد ساحت درونی وجود انسان تلقی می‌شود. در واقع، قلب جزئی از جسد و بدن محسوب نشده و بُعدی دیگر از وجود انسان به‌شمار می‌آید. در مزامیر (22/26) چنین آمده است که «قلب‌های شما تا ابد خواهد زیست» و این فقره مؤید این ادّعا است که ایشان قلب را دارای وجود دایمی دانسته و به عنوان جسم صنوبری در نظر نگرفته و آن را معادل مفهوم «جان» در نظر داشته‌اند. 
در تفاسیر قرآن نیز برای اکثر مفسران مسلمان هم امر بدین منوال است که «اولو الالباب» که دارای ریشۀ عبری است، «اولو» را به معنای «صاحبان خِرد» دانسته‌اند (شیخ طوسی، 1383ق، ج9، ص13؛ نحاس، 1409ق، ج6، ص107). در نتیجۀ، قلب به عنوان معادل «لواو» به مراتب فراتر از آنکه مرکز احساسات و عواطف یا عضوی از ساحت مادی بدن باشد، جایگاه یک ساحت وجودی دیگر است که فیلسوفانی همچون ارسطو مرکز نیروی اصلی حیات و جنبش انسان می‌نامیدند و اغلب از تعبیر «روح» و امثال آن همچون «جان» برای اشاره بدان استفاده می‌کردند.
در فرهنگ ایرانی، به باور زرتشتیان، انسان از پنج نیروی باطنی و غیر مادی برخوردار بوده که هر یک وظیفه‌ای جداگانه برعهده دارند (رضی، 1350، ص119). یکی از این قوا مرتبط با «اَهو» است. از نگاه ایرانیان باستان، «اَهو» در کتاب اَوِستا رابطۀ همنشینی متعددی (یسنه، هات53/7؛[footnoteRef:18] یسنه، هات 53/9[footnoteRef:19]) با «دل» یا همان «قلب» برقرار کرده است. این همنشینی حاکی از آن بوده که دل همان قلب جسمانی است که از نظر ایرانیان باستان مرکز عواطف شناخته می‌شود و بر این اساس، احتمال آنکه «دل» را همچون «جان» به ساحت غیرمادّی مرتبط دانست، رو به افزایش می‌گذارد. در واقع، از نگاه ایرانیان باستان، عواطف نقش مهمی در شکل‌گیری اندیشۀ انسان داشته‌اند و تأثیر قلب یا همان دل بر اندیشه و آگاهی انسان از طریق همین نقشی است که در مدیریت عواطف انسان ایفا می‌کند (عقبه و مهروش، 1398). [18: . دل و جان سرشار از شور و مهر است (یسنه، هات 53/7).]  [19: . کیست آن سرورِ پیرو راستی که به آزادکامی و از دل و جان با ایشان بستیزد (یسنه، هات 53/7).] 

در نهایت، مناسب است به بررسی وضعیت استفاده از واژۀ قلب در فرهنگ عرب پیش از اسلام پرداخته شود. در اشعار برجای مانده از عصر اعراب پیش از اسلام مشخص می‌گردد که آنها نیز اقتباس و برداشتی همسو با سایر فرهنگ‌های اطراف خود مانند ایرانیان، یونانیان و رومیان داشته‌اند و از قلب به عنوان مرکزی برای عواطف و احساسات یاد کرد‌ه‌اند. گویا در فرهنگ عرب عصر ظهور اسلام، انگارۀ قلب در آستانۀ یک تحول مهم قرار گرفته است: قلب که تا پیش از این بیش از هر چیز مرکز عواطف مختلف، خاصه عشق تلقی می‌شده، به تدریج در اشعار نزدیک به صدر اسلام و خاصه شعرای مخَضرَم،[footnoteRef:20] برخوردار از نوعی هوشیاری و الهام و اندیشه شناسانده شده است (عقبه و مهروش، 1398). [20: . مخضرم از اصطلاحات علم حدیث است. این تعبیر در خصوص اشخاصی صورت می‌گیرد که هر دو دورة اسلام و جاهلیت را درک کرده و صحابه را نیز دریافته، ولی پیامبر(ص) را ملاقات نکرده باشند و در خصوص شعرایی با چنین وضعیتی نیز قابل اتصاف است. از نظر سیدحسین صدر «مخضرمین کسانی هستند که مصاحبت پیامبر(ص) را درک نکرده‌اند و و از نظایر و معاصرین خود در این امر جدا شده باشند؛ در واقع، با وجود آنکه معاصر پیامبر(ص) بوده‌اند، ولی به مصاحبت با ایشان نایل نشده‌اند» (صدر، بی‌تا، ص341).] 

[bookmark: _Toc180139895]3-2. بررسی هم-‌زمانی واژۀ قلب در قرآن
چنانکه پیش‌تر بیان شد، مطالعه واژ‌ه‌های کلیدی در قرآن کریم در علم معناشناسی، با دو رویکرد هم-‌زمانی[footnoteRef:21] و در-زمانی یا تاریخی[footnoteRef:22]، صورت می‌گیرد. رویکرد هم‌-زمانی که تفاوت‌ها و تمایزها میان معانی را در یک دوره زمانی، مورد مطالعه قرار می‌دهد (کریستال[footnoteRef:23]، 1992م، ص99-101)، از اهمیت بالایی برای کشف معنای حقیقی مراد خداوند برخوردار است. [21: . Synchronic approach]  [22: . Diachronic- approach]  [23: . Crystal] 

[bookmark: _Toc180139896]4. بررسی وجوه استعاری واژۀ قلب در قرآن
برخی بر این باورند که واژگان قرآنی «طبع، ختم، رین، کنان، غشاوه، صد» دارای یک مفهوم هستند؛ اما باید اعتراف کرد که اگرچه این مفاهیم در یک حوزه شناختی قرار دارند و به عنوان اختلالاتی برای قلب مطرح‌اند، اما میان آنها تفاوت‌های معنایی وجود دارد؛ حتی نمی‌توان گفت اشتقاقات طبع در تمام وجود به یک معنا به‌کار رفته‌اند (قائمی‌نیا و نصرتی، 1399، ص5-40).
یکی از استعارات بکار گرفته شده در قرآن در رابطه با واژۀ «قلب»، استعارۀ «طبع» است (اعراف، 101؛[footnoteRef:24] یونس، 74[footnoteRef:25]). علامه طباطبایی در این خصوص می‌نویسد: مقصود از این جمله که می‌فرماید: «خداوند اینچنین بر دل‌های کفار مهر می‌زند»، این است که خداوند صفت تکذیب انبیاء و لجاجت در مقابل آنها را در دل‌هایشان راسخ و جایگزین کرده، به طوری که دیگر جایی برای قبول و پذیرفتن دعوت انبیاء در آن نمانده، چون همه ظرفیت آن مشغول به ضد دعوت آنان است (طباطبایی، 1374، ج8، ص258).  [24: . «تِلْكَ الْقُرَى نَقُصُّ عَلَيْكَ مِنْ أَنبَآئِهَا وَلَقَدْ جَاءتْهُمْ رُسُلُهُم بِالْبَيِّنَاتِ فَمَا كَانُواْ لِيُؤْمِنُواْ بِمَا كَذَّبُواْ مِن قَبْلُ كَذَلِكَ يَطْبَعُ اللّهُ عَلَىَ قُلُوبِ الْكَافِرِينَ»]  [25: . «ثُمَّ بَعَثْنَا مِن بَعْدِهِ رُسُلًا إِلَى قَوْمِهِمْ فَجَآؤُوهُم بِالْبَيِّنَاتِ فَمَا كَانُواْ لِيُؤْمِنُواْ بِمَا كَذَّبُواْ بِهِ مِن قَبْلُ كَذَلِكَ نَطْبَعُ عَلَى قُلوبِ الْمُعْتَدِينَ»] 

با دقت در شأن نزول این آیه که مربوط به دسته‌ای از منافقین به سرکردگی عبدالله بن ابی سلول، حدّ بن قیس و معتب بن قشیر و گروهی از یهودیان متخاصم در مقابل پیامبر اسلام(ص) است، مشخص می‌شود که استعاره مهر خوردن بر دل نوعی استعاره زیباشناسانه است که قرآن دربارۀ قلوب این افراد استفاده کرده است. در لسان عرب واژۀ «ختم» به معنای پایان دادن، کاربرد دارد. از سوی دیگر، خاتم به معنای انگشتر و نشانی است که بر روی انگشتر نقش می‌بسته و آن را بر نامه یا کیسه می‌زدند و به معنای آن است که بدان محتوای نامه یا کیسه هیچ محتوایی دیگر افزوده نخواهد شد. این نوع استعاره حالتی را تداعی می‌کند که در آن گویا فرد منافق در محتوای مکتسبات خود که با اختیار آنها را گردآوری نموده است، هیچ تغییری نخواهد داد و بازنگری نخواهد نمود و این در حالی است که شخص مؤمن همواره در محتوای مکتسبات خود بازنگری نموده و با توبه و انابه، راهی به سوی حق و حقیقت می‌گشاید.
استعاره مفهومی «ختم بر قلب» یکی دیگر از استعارات بکار رفته در قرآن است. در مورد آیۀ «خَتَمَ اللّهُ عَلَى قُلُوبِهمْ» (بقره، 7) عده‌ای از لغت‌پژوهان، به مترادف میان ختم و طبع تصریح کرده‌اند؛ اما معانی متفاوتی برای آن دو آورده‌اند: عبارت «خَتَمَ اللَّهُ عَلىَ‏ قُلُوبِهِمْ» (بقره، 7) همانند «وَ طَبَعَ اللَّهُ عَلىَ‏ قُلُوبهِم» (توبه، 93) به معنای نفهمیدن چیزی و خارج نشدن چیزی از آن است. معنای دوم ختم و طبع، فروپوشاندن چیزی و محافظت از ورود چیزی به آن دانسته‌ شده است (ابن‌منظور، 1414ق، ج12، ص163).
«کتابت بر قلب»[footnoteRef:26] نیز یکی دیگر از استعارات بکار رفته در قرآن است. از این قبیل آیات دریافت می‌شود که قلب باطنی محل دریافت ایمان است، «أُوْلَئِكَ كَتَبَ فِي قُلُوبِهِمُ الْإِيمَانَ» (مجادله، 22). بالعکس می‌تواند محل «عجل» برای کفار محسوب گردد، چنانکه آیۀ «وَأُشْرِبُواْ فِي قُلُوبِهِمُ الْعِجْلَ» (بقره، 93) حاکی از سرپیچی قوم بنی‌اسرائیل است. [26: . «لَا تَجِدُ قَوْمًا يُؤْمِنُونَ بِاللَّهِ وَالْيَوْمِ الآخِرِ يُوَادُّونَ مَنْ حَادَّ اللَّهَ وَرَسُولَهُ وَلَوْ كَانُوا آبَاءهُمْ أَوْ أَبْنَاءهُمْ أَوْ إِخْوَانَهُمْ أَوْ عَشِيرَتَهُمْ أُوْلَئِكَ كَتَبَ فِي قُلُوبِهِمُ الْإِيمَانَ وَأَيَّدَهُم بِرُوحٍ مِّنْهُ وَيُدْخِلُهُمْ جَنَّاتٍ تَجْرِي مِن تَحْتِهَا الْأَنْهَارُ خَالِدِينَ فِيهَا رَضِيَ اللَّهُ عَنْهُمْ وَرَضُوا عَنْهُ أُوْلَئِكَ حِزْبُ اللَّهِ أَلَا إِنَّ حِزْبَ اللَّهِ هُمُ الْمُفْلِحُونَ»] 

یکی دیگر از استعارات مرتبط با قلب که در قرآن کریم بکار رفته، استعاره «زنگار بستن دل» بوده و حاکی از آن است که قلب در صورت قرار گرفتن تحت شرایطی، دیگر توانایی دریافت حقایق را ندارد، «کَلَّا بَلْ رانَ عَلی‏ قُلُوبِهِمْ ما کانُوا یَکْسِبُونَ» (مطففین، 14). در این استعاره، زنگار بستن حالتی را تداعی می‌کند که در آن قلب همچون آینه دچار نوعی کدرشدگی می‌گردد، چنانکه توانایی انعکاس تصاویر روبروی خود را که واقعی هستند، ندارد. این استعارۀ زیباشناسانه نشان می‌دهد که قلب فرد چنانچه در معرض آلودگی قرار گیرد، نه توانایی درک واقعیات هستی را دارد، و نه احساسی را دریافت خواهد نمود. در واقع، فرد منطق و تعقل را از یک‌سو و عواطف و احساسات را از سوی دیگر از دست خواهد داد و بالطبع دو بعد اساسی ادراک در وی خاموش می‌شود. 
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در بررسی لغوی سلیم باید دانست که واژۀ سلیم که یکی از اجزاء ترکیب استعاری «قلب سلیم» در قرآن کریم است، از مادۀ «سلامت» و ریشه و مصدر «سَ لْ مْ » به (فتح سین و سکون لام) مشتق شده ‌است. در لغت عرب این ریشه برای معنای سلامتی، یعنی دور بودن از آفات ظاهری و باطنی وضع شده ‌است (راغب اصفهانی، 1412ق؛ طریحی، 1385؛ قرشی، 1371). در کتاب «اقرب الموارد» چنین آمده است: «سلم من العیوب و آلافات سلاماً و سلامه»، «از بلایا و عیب‌ها نجات یافت». اما یکی دیگر از وجوه استعاری آن در استعمال واژۀ «سلامت» در این ترکیب است که به معنای عاری دانستن قلب از پلیدی و شرک و نفاق و هرگونه انحراف می‌باشد. 
اما تردیدی نیست که نه مقصود از «سلامت» در ترکیب «قلب سلیم»، سلامت جسمانی و نه مقصود از «قلب»، قلب صنوبری است (ملاصدرا، 1366، ج1، ص357)؛ چنانکه ملاصدرا (1981م، ج3، ص134) اشاره دارد که فلاسفه طبیعی به سه دسته تقسیم شده‌اند و دسته نخست بر این باورند که قلب، نخستین عضوی است که در خلال تشکیل کالبد انسان تشکیل شده و البته برخی دیگر کبد را نخستین عضو دانسته‌ و دسته سوم روح حیوانی را نخستین مرتبه آفرینش جسد می‌دانند.
متکلمان نیز در خصوص مراد حقیقی از واژۀ قلب، عقاید متفاوتی را اظهار نموده‌اند؛ برخی
از متکلمان همچون احمد بن محمد بن صلاح شرفی (1055ق) که در زمرۀ متکلمان زیدیه قرار دارد، در کتاب «شرح الاساس الکبیر» قلب را چیزی جز قلب صنوبری در نظر نگرفته است (شرفی، 1411ق، ج1، ص84).
مفسران در تفسیر «قلب سلیم» وجوه تفسیری گوناگونی را مطرح ساخته‌اند که هر یک به یکی از ابعاد قلب اشاره دارد: برخی از صاحب‌نظران سلامت قلب را «خالی بودن قلب از عقاید باطله و فقدان گرایش باطنی به لذات دنیوی و شهوات نفسانی» می‌دانند (فخرالدین رازی، 1420ق، ج 24، ص517). دسته‌ای دیگر از مفسرین سلامتی قلب را «عاری بودن قلب از جمیع آفات معنوی نظیر کفر، نفاق، کینه و ریا» دانسته و بر این باورند که اگر چنین سلامتی حاصل گردد، به‌تبع آن سلامت جسمانی هم بدست آمده است (مغنیه، 1424ق، ج 5، ص503). دسته‌ای دیگر از مفسرین سلامت قلب را «خلوص مطلق قلب از همۀ شائبه‌ها، امراض، اغراض، انحرافات و لغزش‌ها و خصایل شهوانی» دانسته (سید قطب، 1412ق، ج 5، ص2604) و برخی نیز افراد صاحب نیّت صادق را صاحب قلب سلیم می‌دانند و نیّت را نشانۀ مهمی برای تشخیص افراد سلیم‌القلب می‌دانند. علامه طباطبایی با نگاهی سالبه و نه ایجابی، مراد از قلب سلیم را «قلبی که از هرچه به تصدیق و ایمان به خدای سبحان زیان رساند، خالی باشد؛ مانند: شرک جلی و خفی، اخلاق زشت، آثار گناه و هرگونه تعلق به غیرخدا که انسان را جذب کند و باعث شود صفای توجه به سوی خدا اختلال پذیرد»، معرفی کرده است (طباطبایی، 1374، ج 17، ص223).
نکته جالب توجه در آیۀ «إِنَّ فِي ذَلِكَ لَذِكْرَى لِمَن كَانَ لَهُ قَلْبٌ أَوْ أَلْقَى السَّمْعَ وَهُوَ شَهِيدٌ» آن است که در این فقره، «قلب» به هیچ صفتی انتساب داده نشده و برای مثال در آیه چنین بیان نشده که «لمن کان له قلب سلیم»؛ و گویا تنها قلبی، قلب واقعی و سلیم دانسته شده که سلامت باشد و در آن صورت در یاد خداوند خواهد بود. 
استفاده از واژۀ قلب در برخی آیات همچون آیه «تعمی القلوب التی فی الصدور» (حج، 46) نیز زمینه را برای این تفسیر باز گذاشته است که برخی گمان کنند منظور از قلب در قرآن، همان قلب صنوبری است. این دسته از محققین به دلیل قرار داشتن قلب در سینه و تصریح آن در این آیه، زمینه برای صحت ادعای خود را فراهم می‌بینند؛ چنانکه قرطبی (1372ق، ج4، ص187) بدان تصریح دارد. اما واقعیت آن است که این قبیل تشبیهات در قرآن، متناسب با خصوصیات و اوصاف هر عضو، در خصوص سایر اعضای بدن مانند گردن، دست، پا، گوش، چشم، سینه، پوست و مانند آنها نیز جاری است؛ مواردی را نیز می‌توان یافت که «قلب» درست معادل «سینه» بکار رفته و نتیجه آنکه نمی‌توان این قبیل شواهد و استدلالات را تامّ دانست.
از نظر مصباح یزدی(1389، ج2، ص290) صفات و حالات گوناگونی را می‌توان به قلب نسبت داد که از نظر ماهیت با هم متفاوت هستند و از این‌رو نمی‌توان قلب را در زمرۀ قوه‌ای خاص قلمداد نمود؛ از نظر مصباح یزدی (1385، ص39) واژۀ قلب معانی و صفاتی متضاد و کاربردهای متعدد و گوناگونی دارد که تنها با یاری جستن از قرائن لفظی و مقامی موجود در آیه می‌توان معانی مورد نظر را تشخیص داد.
علاوه‌بر این، طی اعصار و قرون متمادی در بین طبقات مفسران (تستری، 1423ق، ص70) و فلاسفه همچون تصریحات غزالی (بی‌تا، ج3، ص3-5) و قاطبه محققین، قلب مرکزی برای تفکر و ادراک قلمداد شده است. هرچند برخی فیلسوفان و قرآن‌شناسان معاصر همچون مصباح یزدی (1393، ص144) اشاره داشته‌اند که در آیات قرآن واژۀ «قلب» در دو جنبه مورد استفاده قرار گرفته است: نخست) مرکزی برای درک و فهم که توسط آن ادراک‌ها و علم صورت می‌گیرد (حج، 46)، و دوم) احساسات و عواطف که اشاره به امیال و گرایش‌ها دارد (آل عمران، 159). 
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برای دستیابی به معنای والای قرآن، همواره بر روش‌های متنوع علمی تکیه می‌شود. دستیابی به شبکه معنایی یک واژه در قرآن کریم ازجمله روش‌هایی است که در معناشناسی کمک شایانی به قرآن‌پژوهان و به‌تبع آن به متخصصین سایر حوزه‌های علوم و معارف می‌نماید. ایزوتسو توشیهیکو (1914م) یکی از پژوهشگرانی است که بر این شیوه اصرار می‌ورزد. تلاش ایزوتسو در تبیین مفاهیم قرآن، ادامۀ همان کاری است که مفسران و قرآن‌پژوهان گذشته انجام داده‌اند؛ با این تفاوت که در گذشته، واژه‌ها را به صورت تک‌تک بررسی می‌کردند؛ اما ایزوتسو با بررسی معناشناسانۀ واژه‌های کلیدی قرآن و کشف روابط معنایی آنها در یک شبکۀ گستردۀ معنایی، کوشیده است به جهان‌بینی قرآن دست یابد. با استفاده از این روش، امکان تفسیر به رأی و تحریف، به کمترین میزان می‌رسد (ایازی و پورافخم، 1393). بر این اساس، می‌توان شیوه‌های گوناگونی از قبیل تحلیل روابط بین واژگان کلیدی در قرآن کریم را شامل برسی روابط جانشینی[footnoteRef:27] و روابط همنشینی[footnoteRef:28] مورد بهره‌برداری قرار داد. [27: . Paradigmatic Relation]  [28: . Syntagmatic Relation] 
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در بررسی معناشناسی، یکی از زمینه‌های بررسی شامل بررسی واژه‌هایی است که گاه جانشین واژۀ اصلی شده و تا حدودی معنای آن را افاده نموده و یا تغییراتی را در آن ایجاد می‌نمایند و در شبکه معنایی خاصی جای می‌گیرند. برخی واژه‌ها همچون: «سمع»، «وجوه»، «ابصار»، «افئده» در آیۀ «وَنُقَلِّبُ أَفْئِدَتَهُمْ وَأَبْصَارَهُمْ كَمَا لَمْ يُؤْمِنُواْ بِهِ أَوَّلَ مَرَّةٍ وَنَذَرُهُمْ فِي طُغْيَانِهِمْ يَعْمَهُونَ» (انعام، 110) و «صدور» و «انفس» در آیۀ «قُلْ إِنَّ الأَمْرَ كُلَّهُ لِلَّهِ يُخْفُونَ فِي أَنفُسِهِم مَّا لاَ يُبْدُونَ لَكَ يَقُولُونَ لَوْ كَانَ لَنَا مِنَ الأَمْرِ شَيْءٌ مَّا قُتِلْنَا هَاهُنَا قُل لَّوْ كُنتُمْ فِي بُيُوتِكُمْ لَبَرَزَالَّذِينَ كُتِبَ عَلَيْهِمُ الْقَتْلُ إِلَى مَضَاجِعِهِمْ وَلِيَبْتَلِيَ اللّهُ مَا فِي صُدُورِكُمْ وَلِيُمَحَّصَ مَا فِي قُلُوبِكُمْ وَاللّهُ عَلِيمٌ بِذَاتِ الصُّدُورِ» (آل عمران، 154)، «آنان چیزى را در دل‌هایشان پوشیده مى‏داشتند كه براى تو آشكار نمى‏كردند، مى‏گفتند اگر ما را در این كار اختیارى بود [و وعده پیامبر واقعیت داشت]، در اینجا كشته نمى‏شدیم؛ بگو اگر شما در خانه‏هاى خود هم بودید، كسانى كه كشته شدن بر آنان نوشته شده، قطعاً [با پاى خود] به سوى قتلگاه‌هاى خویش مى‏رفتند و [اینها ] براى این است كه خداوند آنچه را در دل‌هاى شماست [در عمل] بیازماید و آنچه را در قلب‌هاى شماست، پاك گرداند و خدا به راز سینه‏ها آگاه است.
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[bookmark: outlink][bookmark: _چشم][bookmark: _گوش]چنانکه پیش‌تر بیان شد، واژۀ قلب بکار رفته در آیات قرآن که جایگاه آن را در سینه معرفی می‌کند، «تَعْمَى الْقُلُوبُ الَّتِي فِی الصُّدُورِ» (حج، 46)، از نوعی ابهام در تفسیر برخوردار ابوده که آیا مقصود از آن قلب صنوبری است، یا معنایی دیگر را مورد نظر دارد. این وضع در خصوص برخی افعال حسی مخصوص جسم نیز مشهود است. چنانکه در خصوص افعالی همچون سمع نیز وضع به همین منوال بوده و ابهام وجود دارد؛ آیۀ «لَهُمْ قُلُوبٌ لَّا يَفْقَهُونَ بِهَا وَلَهُمْ أَعْيُنٌ لَّا يُبْصِرُونَ بِهَا وَلَهُمْ آذَانٌ لَّا يَسْمَعُونَ بِهَا أُوْلَئِكَ كَالأَنْعَامِ بَلْ هُمْ أَضَلُّ أُوْلَئِكَ هُمُ الْغَافِلُونَ» (اعراف، 179)، نیز در تأکید بر عناصر حسی مشهود بوده و واژۀ قلب نیز همنشین با این دسته از قوای حسی بدنی شده است. چنانکه ترجمه آیه فوق چنین است: «دل دارند و با آن نمی‌فهمند، و چشم دارند و با آن نمی‌بینند، و گوش دارند و با آن نمی‌شنوند»، که قلب در ردیف چشم و گوش به عنوان یکی از ابزارها و تجهیزات ادراک معرفی شده است. البته به پشتوانۀ پژوهش‌ها در طول ادوار مختلف تاریخ، تقریباً همه اتفاق‌نظر دارند که در قرآن کریم، شنیدن گاه حسی و گاه غیرحسی است (عقبه و مهروش، 1397، ص4). اما برای رهایی از این قبیل ابهامات و دستاوردهای بیشتر، باید به شیوه‌های بررسی علمی متفاوتی متوسل شد و یکی از این روش‌ها، بررسی همنشینی واژۀ قلب با سایر واژگان است. 
واژۀ قلب گاه قرین و در همنشینی با واژه‌هایی دیگر قرار می‌گیرد که نوعی انتقال و تبدّل معناشناختی بین آنها ایجاد می‌شود؛ همنشینی این واژه با واژۀ مربوط به اعضای دیگری همچون: «سمع» و «بصر» در آیۀ «أُولَئِكَ الَّذِينَ طَبَعَ اللّهُ عَلَى قُلُوبِهِمْ وَسَمْعِهِمْ وَأَبْصَارِهِمْ وَأُولَئِكَ هُمُ الْغَافِلُونَ» (نحل، 108) و پوست «ثُمَّ تَلِينُ جُلُودُهُمْ وَقُلُوبُهُمْ إِلَى ذِكْرِ اللَّهِ ذَلِكَ هُدَى اللَّهِ يَهْدِي بِهِ مَنْ يَشَاءُ» (زمر، 23) و جز آن در همنشینی با این واژه قرار می‌گیرد. همنشینی قلب با فعل شنیدن در سیاق نفی نشان‌دهندۀ آن است که فعل شنیدن یکی از فعالیت‌های قلب است؛ اما مقصود قرآن آن دسته از شنیدن مخصوص اصوات نیست که توسط گوش و نهایتاً مغز ادراک می‌گردد «وَنَطْبَعُ عَلَى قُلُوبِهِمْ فَهُمْ لاَ يَسْمَعُونَ» (اعراف، 100). البته در نوعی دیگر از همنشینی، صفاتی قرار دارند که وصف قلب محسوب می‌شوند؛ برای مثال واژۀ «قساوت» در آیۀ «أَفَمَن شَرَحَ اللَّهُ صَدْرَهُ لِلْإِسْلَامِ فَهُوَ عَلَى نُورٍ مِّن رَّبِّهِ فَوَيْلٌ لِّلْقَاسِيَةِ قُلُوبُهُم مِّن ذِكْرِ اللَّهِ أُوْلَئِكَ فِي ضَلَالٍ مُبِينٍ» (زمر، 22). قلب مورد اشاره در قرآن گاه با «مرض» (بقره، 10) و گاه با «سلامت»، گاه «سخت» و گاه «نرم» بوده و گاه با «آلودگی» و گاه با «خشوع» در آیۀ «أَلَمْ يَأْنِ لِلَّذِينَ آمَنُوا أَن تَخْشَعَ قُلُوبُهُمْ لِذِكْرِ اللَّهِ» (حدید، 16) همنشین است. 
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چنانکه در تفاسیر گوناگون (طبرسی، 1372؛ طباطبایی، 1374، ج17، ص223) در تفسیر آیه «اذ جاء ربه بقلب سلیم» (صافات، 84) چنین آمده است: قلب سلیم حاکی از سلامت باطنی است که از شک و حسد و کفر و شرک، سالم و در امان باشد. در زبان عربی، مقابل مادۀ «سلامت»، مادۀ «مرض» قرار دارد که در فارسی معادل واژۀ «بیماری» شناخته می‌شود. چنانکه در مفردات راغب (1412ق، ص681) بیان شده، مرض همان خروج از اعتدال است. چنین معنایی در خصوص قلب با تعبیر «قلب مریض» (بقره، 10)، نقیض «قلب سلیم» در قرآن کریم 12 مرتبه بکار رفته است و حکایت از قلبی دارد که سلامت باطنی ندارد و از اعتدال خارج شده است. در چنین شرایطی، سه وضعیت قابل تصور بوده که معمولاً بدان توجه نمی‌شود: هرگاه فرد از نظر «اعتقادی»، «اخلاقی» یا «[التزام] عملی» از اعتدال خارج گردد، قلب وی به فقدان سلامت یا همان مرض مبتلاء شده است. البته باید به وضعیت ارتباط متقابل تصویر فوق توجه داشت که نوعی نگاه نظام‌دار بوده و براساس آن «قلب مریض» نیز به نوبۀ خود منتهی به شدت بخشیدن وضعیت فوق خواهد گردید و این رابطه دوسویه به گونه‌ای مارپیچی و فزاینده است، تا آنجا که اگر به مداوا نپردازد و بر آن استقامت و استدامه ننماید، راهی برای درک حقایق برای شخص وجود نخواهد داشت. 
از مجموع آنچه مورد بررسی قرار گرفت، می‌توان گفت، مراد از قلب در قرآن عنصری جسمی نبوده و بلکه واژه‌ای است که سطوحی از معانی را- از درک احساسات تا عقل- دربرمی‌گیرد که نسبتاً با یکدیگر قرابت معنایی دارند و بیگانه نیستند. اما از منظر دیگر باید توجه داشت که همین عنصر گاه نقشی اکتساب‌کننده و اختیاری داشته، «أُوْلَئِكَ مَأْوَاهُمُ النُّارُ بِمَا كَانُواْ يَكْسِبُونَ» (یونس، 8) که در آن موارد قطعاً مستقیماً مسئول آنچه رخ می‌دهد، می‌باشند «لَّايُؤَاخِذُكُمُ اللّهُ بِاللَّغْوِ فِيَ أَيْمَانِكُمْ وَلَكِن يُؤَاخِذُكُم بِمَا كَسَبَتْ قُلُوبُكُمْ وَاللّهُ غَفُورٌ حَلِيمٌ» (بقره، 225)، و گاه نیز بدون آنکه قصدی جدی داشته باشد، متمایل به اموری است که مستقیماً آن را اراده ننموده و حتی نسبت بدان بی‌اطلاع هم بوده است؛ چنانکه ممکن است نداند «چرا از رنگ قرمز متنفر است!» یا «بدون هیچ‌گونه سابقۀ شخصی، از یک فرد تازه‌وارد متنفر است!»، اما این اوضاع ناخواسته اغلب نتیجۀ فعل و انفعالات قلب و دستاوردهایی بوده که فرد آنها را با اختیار خویش انجام داده و نمی‌تواند به‌طور کامل آنها را از ذمّه خویش دور سازد. در این قبیل موارد مطابق مفاد آیات قرآن «وَاتَّقُواْ يَوْمًا تُرْجَعُونَ فِيهِ إِلَى اللّهِ ثُمَّ تُوَفَّى كُلُّ نَفْسٍ مَّا كَسَبَتْ وَهُمْ لاَ يُظْلَمُونَ» (بقره، 281)، نمی‌توان فرد را مسئول آنچه شخصاً کسب نکرده است، دانست، و او را از دایرۀ قلب سلیم خارج انگاشت، ولو آنکه بنا به دلایلی از دایرۀ تعادل روانی و روان سالم خارج شده باشد.
در نتیجه، شروط لازم «اکتساب»، «تعمّد» است و چنانچه امری از قلب به طور ناخواسته یا غیرمتعمدانه صورت گیرد، منتهی به خروج قلب از حالت سلامت نخواهد شد؛ چنانکه در آیۀ «لَيْسَ عَلَيْكُمْ جُنَاحٌ فِيمَا أَخْطَأْتُم بِهِ وَلَكِن مَّا تَعَمَّدَتْ قُلُوبُكُمْ وَكَانَ اللَّهُ غَفُورًا رَّحِيمًا» (احزاب، 5) اشاره بر این امر است که چنانچه به طور اشتباهی مرتکب سوء‌فعلی شوند، برای ایشان گناه محسوب نمی‌شود و این برخلاف مواردی است که فرد متعمداً مرتکب معصیتی می‌گردد؛ اما در همین موارد خطایی هم به دلیل برخی آثار وضعی، چنانچه فرد به مراقبت از خویشتن نپردازد، احتمال خروج از سلامت قلبی قوّت بیشتری می‌گیرد. آیاتی از قرآن به این خروج تدریجی یا قساوت تدریجی اشاره دارند؛ ازجمله آیۀ «ثُمَّ قَسَتْ قُلُوبُكُم مِّن بَعْدِ ذَلِكَ فَهِيَ كَالْحِجَارَةِ أَوْ أَشَدُّ قَسْوَةً» (بقره، 74)؛ از مفاد چنین آیاتی می‌توان دریافت که قساوت می‌تواند دارای شدت و ضعف باشد و گاه چنان اشتداد یابد که از سنگ هم سخت‌تر گردد؛ تا آن اندازه که خداوند در این آیه با استفاده از نوعی کنایه، مخاطرات چنین قساوتی را به ما هشدار می‌دهد؛ چنانکه می‌فرماید: «وَإِنَّ مِنَ الْحِجَارَةِ لَمَا يَتَفَجَّرُ مِنْهُ الأَنْهَارُ وَإِنَّ مِنْهَا لَمَا يَشَّقَّقُ فَيَخْرُجُ مِنْهُ الْمَاء وَإِنَّ مِنْهَا لَمَا يَهْبِطُ مِنْ خَشْيَةِ اللّهِ» (همان)، اشاره دارد به این امر که «[وضع دل کفار و منافقین چنان سخت شده است که در مقام مقایسه با سنگ سخت]، از برخى سنگ‌ها جوی‌هایى بیرون مى‏زند و پاره‏اى از آنها مى‏شكافد و آب از آن خارج مى‏شود و برخى از آنها از بیم خدا فرومى‏ریزند؛ [اما از ایشان انتظاری نمی‌توان داشت] و خدا از آنچه مى‏كنید، غافل نیست».
قرآن کریم در مواجهه با وضعیت قلبی و باطنی برخی مؤمنین که گاه‌ به دلایلی دچار غفلت شده‌ و قلب ایشان دچار مشکلاتی شده است، به صورتی غیرمستقیم و بدون ذکر وضعیت قلبی ایشان و به منظور حفظ منزلت ایشان، با ذکر صیغۀ غایب یادآور می‌گردد که باید به اصلاح امور قلبی خویش همّت بورزند. «أَلَمْ يَأْنِ لِلَّذِينَ آمَنُوا أَن تَخْشَعَ قُلُوبُهُمْ لِذِكْرِ اللَّهِ وَمَا نَزَلَ مِنَ الْحَقِّ وَلَا يَكُونُوا كَالَّذِينَ أُوتُوا الْكِتَابَ مِن قَبْلُ فَطَالَ عَلَيْهِمُ الْأَمَدُ فَقَسَتْ قُلُوبُهُمْ وَكَثِيرٌ مِّنْهُمْ فَاسِقُونَ»[footnoteRef:29] (حدید، 16). از مقایسه این قبیل آیات که در خصوص مؤمنین بیان شده، با آیاتی که در اوصاف «کافرین»، «مشرکین» و «منافقین» آمده، می‌توان استنتاج نمود که حتی کم‌ترین مرتبه انحراف قلب نیز مورد توجه خداوند متعال قرار دارد که نتیجۀ آن خاموشی، فقدان یا کاهش صفت «خشوع» در قلب است که ممکن است به «قساوت» نیز مبتلاء شده و احتمالاً مؤمنین هم بدان مبتلاء گردند و باید از آن اجتناب نمایند. [29: . «آیا براى كسانى كه ایمان آورده‏اند، هنگام آن نرسیده كه دل‌هایشان به یاد خدا و آن حقیقتى كه نازل شده نرم [و فروتن] گردد و مانند كسانى نباشند كه از پیش بدان‌ها كتاب داده شد و [عمر و] انتظار بر آنان به درازا كشید و دل‌هایشان سخت گردید و بسیارى از آنها فاسق بودند».] 

در پایان باید متذکر عواملی دیگر شد که می‌تواند توضیح مناسبی برای وضعیت‌های پیش گفته باشد؛ چنانکه آیات قرآن یادآور می‌شوند، خداوند بین شخص و قلبش حائل می‌شود، «وَاعْلَمُواْ أَنَّ اللّهَ يَحُولُ بَيْنَ الْمَرْءِ وَقَلْبِهِ وَأَنَّهُ إِلَيْهِ تُحْشَرُونَ» (انفال، 24) و این بدان معنا است که خداوند حتی قبل از آنکه فرد نسبت به آنچه در قلبش می‌گذرد آگاهی یابد، نسبت به آن آگاه است و این امر می‌تواند زمینه‌ای مهم برای جلوگیری از فروافتادن افراد دارای درجۀ نسبی ایمان در فسق، کفر و نفاق باشد؛ در حالی‌که افراد فاسق به دلیل عملکردشان از چنین لطفی محروم هستند، چون تعمداً زمینۀ هر هدایتی را بر خود مسدود ساخته‌اند. در نتیجه، تصرفات خداوند در قلوب می‌تواند از سنخ تصرفات در «القاء هیجانات» یا «حفظ فرد در برابر انواعی از هیجانات ناملائم» یا «درکی از حقایق» باشد که زمینه را برای فهم و آگاهی بیشتر نسبت به هستی فراهم آورد.
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بی‌تردید، نایل آمدن به مقام «قلب سلیم» از منظر آیات قرآن کریم، مستلزم ایجاد شرایط درک نسبتاً بالا از اوضاع درونی خود است، آنچنانکه این افراد آگاهی بالایی از احساسات و وضعیت عقل و خرد برای تنظیم مناسبات خویش با کلّ هستی و خویشتن داشته و آن را بکار می‌بندند. از این منظر افرادی مصداق کامل قلب سلیم هستند که افزون‌بر برخورداری از سلامت باطنی، از نظر وضعیت روانی نیز در سلامت و تعادل به سر می‌برند. در مقابل مفهوم قلب سلیم، مفهوم قلب مریض قرار دارد که کمترین حظّ و بهره‌ای از درک حقایق ندارد و راه سعادت را نمی‌پیماید و این امر از سر جهالت و عنادورزی است. روشن است که مابین این دو وضعیت قطبی، طیفی قابل تصور است که مصادیق دیگری از اقسام دوگانۀ قلوب محسوب می‌شوند و کم‌وبیش بهره‌ای از حقیقت دارند و از سلامت نسبی برخوردار هستند. در نتیجه ما با طیفی از وضعیت قلبی روبرو هستیم و چنان نیست که فقط دو وضعیت «قلب سلیم مطلق» و «قلب مریض مطلق» به طور تامّ و مطلق وجود داشته باشد.
از سوی دیگر، تعبیر معنای «قلب سلیم» در تطابق کامل و یکسان با اصطلاح «سلامت روان» قرار ندارد و بکارگیری آنها به‌جای یکدیگر نادرست است؛ چنانکه اصطلاح قرآنی «قلب مریض» هم به‌طور کامل تطابق با «بیماری روانی» یا «اختلال روانی» مصطلح و مندرج تحت ضابطۀ مجموعه‌های تشخیصی گوناگون نظیر مجموعۀ تشخیصی آماری انجمن روانپزشکی آمریکا (DSMs) یا مجموعۀ تشخیصی سازمان بهداشت جهانی (ICDs) ندارد. همچنانکه واژۀ «نفس» نیز به‌طور مطلق بر مفهوم «روان» دلالت ندارد که لازم است در محل خود مورد بحث و بررسی دقیق قرار گیرد. در آموزه‌های اسلامی، «قلب سلیم» قلبی است که از هر چیزی که مضرّ به تصدیق و ایمان به خدای سبحان است، خالی باشد؛ از قبیل شرک جلی و خفی، اخلاق زشت و آثار گناه و هرگونه تعلقی که به غیر خدا باشد و انسان جذب آن گردد و باعث شود که صفای توجه به خدا مختل گردد. از اینجا روشن می‌شود که مراد از قلب سلیم آن قلبی است که هیچ تعلقی به غیر از خدا نداشته باشد (طباطبایی، 1374، ج17، ص223).
گرچه صِرف وجود اختلال روانی در افراد الزاماً به معنای وجود قطعی فسق و فجور و کفر در عقیده و نفاق در عمل فرد مبتلاء نیست، اما بی‌تردید کمال سلامت قلبی، مشتمل بر سلامت روان
نیز هست. اما در بین این دو قطب، وضع نسبتاً پیچیده‌ای حاکم است که باید به تفصیل دربارۀ آنها بحث نمود: 
برخی موارد وجود دارد که فرد یقیناً دچار کفر، نفاق، فسق و فجور است، اما درون خود نوعی احساس شادی نموده و به آنچه بدست آورده، خرسند است و در عیش و نوش و فرحت نیز به‌سر می‌برد که یقیناً هیچ یک از موارد یاد شده مانعی برای اطلاق قلب مریض به قلب این افراد نیست؛ چه آنکه قلوب این افراد دچار نوعی بیماری باطنی بوده که مانع از دریافت و ادراک وخامت وضعیت خویشتن هستند. البته براساس مبانی روانشناختی نیز لزوماً نمی‌توان سلامت روانی این قبیل افراد را مورد تأیید قرار داد و نه بالعکس. 
نکته ظریف در طرح چنین مباحثی آن است که برای تعریف سلامت روان چه ملاک و تمایزی قایل شویم که عناصری از «وجدان»، «خشنودی» و «رضایت حقیقی درونی» در آن تبلور یابد. در این صورت دیگر نمی‌توان روان این افراد را نیز سلیم دانست؛ چرا که باید روان سالم را در معنای واقعی آن جستجو نمود تا به سعادت حقیقی منتهی گردد. در این صورت این افراد به دلیل محروم ماندن از سعادت حقیقی، دارای هر دو وصف «قلب مریض» و «روان ناسالم» قلمداد خواهند شد. 
در بهترین حالت، این افراد در نوعی شادی و سرور غفلت‌آمیز به‌سر می‌برند؛ چون بر قلوب آنها پوشش و غلاف نهاده شده که حتی مانع درک وضعیت ناگوار خود و فجایع مرتبط با آن می‌گردد و در چنین شرایطی است که آنها متوجه هیچ‌گونه آسیبی به خود و دیگران نمی‌شوند و بالطبع به احساس ندامت، توبه، انابه و بازگشت به مسیر هدایت نمی‌رسند و بدون ایمان از دنیا خواهند رفت «رَبَّنَا اطْمِسْ عَلَى أَمْوَالِهِمْ وَاشْدُدْ عَلَى قُلُوبِهِمْ فَلاَ يُؤْمِنُواْ حَتَّى يَرَوُاْ الْعَذَابَ الأَلِيمَ» (یونس، 88). 
واقعیت آن است که در تبیین مرز میان «قلب» و «روان»، از یک‌سو نمی‌توان مرزی جداکنندۀ مشخصی میان «اختلالات روانی» و «امراض قلب باطنی» ترسیم نمود و رابطۀ منطقی بین آنها
را از نوع «تباین» دانست؛ اما از سوی دیگر نمی‌توان رابطۀ آنها را رابطه تساوی فرض نمود؛ چه
آنکه، دسته‌ای از اختلالات روانی ممکن است نتیجۀ برخی کنش‌های درونی بدنی نظیر انفعالات «تنکردشناسی»[footnoteRef:30] باشند: مثل اختلالات روانی مرتبط با هورمون‌ها در «سندروم ملال پیش از قاعدگی» و «افسردگی پس زایمانی» و بسیاری موارد دیگر؛ چنانکه ممکن است برخی اختلالات را نتیجۀ عوامل ناشی از وراثت یا همان «ژنتیک»[footnoteRef:31] دانست: نظیر اختلالات «اوتیسم» و برخی نیز منشاء مغزی داشته باشند، نظیر اختلال «بیش‌فعالی» و مواردی جز آن. بدیهی است که ابتلاء به این قبیل موارد را نمی‌توان نتیجۀ کفر و شرک در عقیده یا نفاق و فسق در عمل فرد منتهی به ابتلاء به بیماری‌های قلب باطنی دانست. [30: . Physiologic]  [31: . Genetic] 

برای روشن شدن وضعیت ضروری است مواردی تبیین شود: از یک‌سو، تمسّک به آیاتی همچون: «أَلَمْ يَأْنِ لِلَّذِينَ آمَنُوا أَن تَخْشَعَ قُلُوبُهُمْ لِذِكْرِ اللَّهِ وَمَا نَزَلَ مِنَ الْحَقِّ وَلَا يَكُونُوا كَالَّذِينَ أُوتُوا الْكِتَابَ مِن قَبْلُ فَطَالَ عَلَيْهِمُ الْأَمَدُ فَقَسَتْ قُلُوبُهُمْ وَكَثِيرٌ مِّنْهُمْ فَاسِقُونَ» (حدید، 16) مشخص می‌سازد که افراد مؤمن هم ممکن است در معرض برخی موارد نامطبوع همچون عدم «خشوع قلب» قرار گیرند که به‌نوبۀ خود می‌تواند زمینه را برای ابتلاء به برخی آسیب‌ها فراهم نماید و این آسیب‌ها می‌تواند دامنه‌ای گسترده از «قلب» تا «نفس» و «روان» را دربرگیرد و در هر کدام از این سطوح وضعیت نامطلوبی را درون فرد پدید آورد.
با توجه به وجوه زیبایی‌شناسانه بکار رفته در این آیۀ، متوجه بیان مفاهیم در صیغۀ مغایب آن می‌شویم که از باب نگهداشتن حرمت پیشینۀ افراد مؤمن در این سیاق افاده شده است. در واقع، در این آیه به منظور سرزنش و نکوهش اهل ایمان، از روش غیرمستقیم بهره گرفته است و نه روش مستقیم. در این نوع تعبیر غیرمستقیم «الم یأن للذین آمنوا» که به منظور تلطیف موضوعی عاطفی صورت گرفته است، قصد اصلی عدم برجسته‌سازی نکوهش و نوعی تلنگر به آن دسته از مؤمنین است که بنا به دلایلی ناگهان دچار غفلت شده‌اند و قلوب آنها زنگار گرفته است تا به خود آیند و با ابراز توبه و انابه، مسیر بازگشت به هدایت الهی را در پیش گیرند؛ چنانکه در آیه «وَلَقَدْ أَرْسَلنَآ إِلَى أُمَمٍ مِّن قَبْلِكَ فَأَخَذْنَاهُمْ بِالْبَأْسَاء وَالضَّرَّاء لَعَلَّهُمْ يَتَضَرَّعُونَ» (انعام، 42) بدان اشاره شده است؛ هرچند که افراد مبتلاء به سختی دل، راه ناصواب خود را خواهند پیمود و عبرت نخواهند گرفت «فَلَوْلا إِذْ جَاءهُمْ بَأْسُنَا تَضَرَّعُواْ وَلَكِن قَسَتْ قُلُوبُهُمْ وَزَيَّنَ لَهُمُ الشَّيْطَانُ مَا كَانُواْ يَعْمَلُونَ» (انعام، 43). 
درمجموع در آیه «أَلَمْ يَأْنِ لِلَّذِينَ آمَنُوا أَن تَخْشَعَ قُلُوبُهُمْ لِذِكْرِ اللَّهِ وَمَا نَزَلَ مِنَ الْحَقِّ» (حدید، 16) نوعی استعارۀ پنهان نسبت به دو وضعیت «قلب خاشع» و «قلب قاسی» نسبت داده شده که در آن قلب موجودی جاندار فرض شده است. گویا قلوب مؤمنین امکان خاشع بودن را دارد و هنوز امکان حیات از آنان گرفته نشده و در مقابل، مشکل اهل کتابی که دچار فسق شده‌ و از مرتبۀ ایمان خارج شده‌اند، آن است که چنین امکانی را نخواهند یافت. براساس این استدلال، قلب عنصری است که به انسان قدرت و شایستگی درک آیات الهی را بخشیده، ولی چنانچه این منبع اساسی مهر خورده و سربسته باشد، نمی‌تواند فرد را به درک و فهم چیزی نایل آورد. در نتیجه حتی فهم آیات الهی نیز در گرو کار درست و صحیح قلب است (ایزوتسو، 1361).
از سوی دیگر، با در نظر داشتن مفاد آیاتی همچون «أَلا إِنَّ أَوْلِيَاء اللّهِ لاَ خَوْفٌ عَلَيْهِمْ وَلاَ هُمْ يَحْزَنُونَ» (یونس، 62) که در آن خداوند متعال مقام «اولیاء الهی» را مبنی بر اینکه تنها اولیاء الهی از هرگونه «خوف» و «حزن» به دور هستند، یادآور می‌گردد. از آنجا که واژۀ «لا»ی نفی جنس افادۀ عموم می‌کند، عموم این آیه مشتمل بر تمامی مصادیق خوف و حزن، اعم از الف) شدت کم تا زیاد، و ب) سطوح گوناگون آن دو از «ساحت روح» تا «ساحت روانی» در نازل‌ترین سطح می‌گردد. پس، در این قبیل موارد، دامنۀ آسیب‌ها شامل آسیب‌ روانی منطبق با ضوابط مندرج در مجموعۀ آماری تشخیصی اختلالات روانی نیز می‌شود؛ چه آنکه چنین وضعیت‌های روانشناختی در افراد، کمترین مرتبۀ خوف و حزن درون ساختارهای گوناگون فرد محسوب می‌شوند.
اکنون با توجه به مقدمات فوق، می‌توان نتیجۀ قیاس مورد نظر را چنین تقریر نمود: 
در مرتبۀ نخست، وصف افراد کافر و منافق چنان است که در «ترس» و «اندوه» حقیقی قرار دارند و حظّ و بهره‌ای از درک حقایق ندارند؛ اما چون کور و گنگ هستند «صُمٌّ بُكْمٌ عُمْيٌ فَهُمْ لاَ يَرْجِعُونَ» (بقره، 18)[footnoteRef:32] گمان می‌کنند که در عیش و سرور به سر می‌برند. در چنین شرایطی، آنها حقیقتاً هر دو وضعیت روحی و روانشناختی وخیمی را تجربه خواهند نمود که بسته به میزان کفر و نفاق‌شان، ممکن است شدت و گستردگی بیشتری یابد؛ لذا در منتهی درجات، از درک همین اندازه وخامت حال خود نیز عاجز خواهند بود، تا آنکه مرگ چشمانشان را به روی حقایق باز نماید. در نتیجه، عدم وجود تجربه یا عدم گزارش آنها دربارۀ احوالات وخیمشان، نمی‌تواند دلیلی موجه برای قرار داشتن در وضعیت بهبودی تلقی گردد. [32: . «كرند، لالند، كورند، بنابراین به راه نمى‏آیند»] 

در مرتبۀ دوم، وصف حال افراد مؤمن است که قطعاً وضعی متمایز از کافران، منافقان و فاسقان دارند. حال مؤمنین هم بسته به میزان مرتبه و درجه‌شان، کاملاً متفاوت و متمایز از یکدیگر است. در بالاترین مرتبه اولیاء الهی قرار دارند که حتی کم‌ترین مراتب «ترس» و «اندوه» روانشناختی را نخواهند چشید و قلبی مطمئن دارند، ولی ترس و خشیت نسبت به خداوند و اندوه فراغ را در دل می‌پرورانند. در مراتب پایین، افرادی قرار دارند که به هر روی حظّ و بهره‌ای از ایمان درون وجودشان قرار دارد و به همان اندازه از درجۀ خوف و حزن آنها کاسته شده است؛ اما به هر حال نمی‌توان انکار نمود که به هر میزانی که مدارج ایمان را طی ننموده باشند، در رویارویی با رویدادها و حوادث دنیا به «خوف» و «حزن» روانشناختی مبتلاء خواهند شد. اما نقطۀ افتراق‌ آنها از کافرین و منافقین، بهره بردن مؤمنین از میزانی درک و بصیرت و سمع و «وجل»[footnoteRef:33] یا خداترسی خواهد بود. در واقع، افراد مؤمن به دلیل غفلت‌های گاه و بی‌گاه، هنگام رویدادها و مصائب، به طور جزئی مبتلاء به ترس و اندوه مذموم و نکوهیده خواهند شد؛ در حالی که میزانی از وَجِل و «خداترسی» که نوعی خوف ممدوح است و میزانی از اندوهگینی نسبت به فراغ از خداوند و یأس از دنیا در آنها وجود دارد که تمام این موارد ممدوح و پسندیده است. تفاوت دیگر مؤمنین با گمراهان در آن است که قلوب مؤمنین برخلاف گمراهان (بقره، 20) می‌تواند نسبت به این اوضاع و احوال ناپسند، آگاهی یابد و فرد را به تلاش برای رهایی از این وضعیت ناگوار ترغیب نماید. البته باید توجه داشت که هیچ تضمینی وجود ندارد که در صورت عدم رسیدگی به وضعیت خود، به مرتبۀ نازل‌تری تنزل ننمایند و با استدراج و تنزل بیشتری روبرو نشوند. [33: . «إِنَّمَا الْمُؤْمِنُونَ الَّذِينَ إِذَا ذُكِرَ اللّهُ وَجِلَتْ قُلُوبُهُمْ وَإِذَا تُلِيَتْ عَلَيْهِمْ آيَاتُهُ زَادَتْهُمْ إِيمَانًا وَعَلَى رَبِّهِمْ يَتَوَكَّلُونَ؛ مؤمنان همان كسانى‏اند كه چون خدا یاد شود، دل‌هایشان بترسد و چون آیات او بر آنان خوانده شود، بر ایمانشان بیفزاید و بر پروردگار خود توكل مى‏كنند» (انفال، 2).] 

مثلاً عموم مؤمنین هنگام از دست دادن یکی از بستگان خود، فرایند سوگ را تجربه می‌کنند، در مراحل مقدماتی عموم افراد به انکار روی می‌آورند و این واقعیت را نمی‌پذیرند. در چنین شرایطی، اگرچه مرگ امری بعید به نظر نمی‌رسد و آنها به این دسته از آموزه‌های دینی اعتقاد دارند که مطابق آیات «انا لله و انا الیه راجعون» (بقره، 156) و «کلّ من علیها فان و یبقی وجه ربک ذوالجلال و الاکرام» (الرحمن، 26) و «کل شیء هالک الا وجهه» (قصص، 88)، همۀ مؤمنین اقرار دارند که هر چیزی به هلاکت می‌سد، مگر ذات خداوند؛ اما به دلیل استقرار در یک وضعیت غافل‌گیری که نوعی از هیجان خاص است، کمتر بر این باورها متمرکز می‌شوند، تا آنگاه که با موقعیت جدید کنار آیند. 
در تبیین این قبیل وضعیت‌ها، مناسب‌تر آن است که نوعی نقص در مرتبۀ ایمان و نه فقدان مطلق ایمان را متوجه این افراد بدانیم. در واقع، آنها ممکن است به حسب درجات ایمان خود، میزانی از «اندوه و یأس» یا «ترس» روانشناختی را تجربه نمایند که مذموم است، اما به تدریج با آن کنار خواهند آمد و یاد خدا و «ترس و رهبت از عظمت خداوند» و «اندوه محرومیت از فیض فیاض» به تدریج در دلشان استقرار خواهد یافت، و به مرز تعادل روانی و اعتدال در خُلق دست خواهند یافت و این برخلاف افرادی است که بویی از ایمان به مشام ایشان نرسیده است و منکر هرگونه حقانیتی هستند. 
با بیان تفصیل فوق به خوبی می‌توان دریافت که ابتلاء به برخی انواع اختلالات روانی مانند: انواع روان رنجوری‌ها همچون: «وسواس جبری»، «اختلالات خلقی و طیف افسردگی»، «طیف اختلالات اضطرابی» و سایر اختلالات روان‌پریشی و روان‌گسستگی در افراد مؤمن را نباید ناشی از فقدان مطلق «قلب سلیم» در ایشان جستجو کرد و اینگونه تفسیرها کاملاً نادرست خواهد بود؛ هرچند می‌توان استدلال نمود که میزان ایمان در این افراد با نوعی نقص روبرو بوده و فرد به مراتب، از خشوع کمتری در قیاس با اولیاء الهی برخوردار است. چنانکه ممکن است مصادیقی از افراد مؤمن را تصور نمود که از درجۀ بالای «شجاعت» تا درجات بالای «جبن و ترس» برخوردار باشند؛ در عین‌حال همۀ این افراد به عنوان مصادیقی از افراد مؤمن تحت ضابطۀ ایمان قرار می‌گیرند.
در نهایت باید مشکلات باطنی عموم مؤمنین و ابتلاء آنها به انواع اختلالات روانی که جنبۀ اختیاری دارند را به عوارض ناشی از «قلب ارتقاء نایافته» استناد داد و در افراد کافر، منافق و فاسق، منشاء ابتلاء به اختلالات روانی را باید به فقدان طهارت درونی و عوارض ناشی از شقاوت و پلیدی قلب که تحت ضابطۀ «قلب شقیّ» قرار دارند، استناد داد که زمینه‌ای کاملاً متفاوت را نشان می‌دهد.
در مجموع نباید تعبیر قرآنی «قلب سلیم» را مترادف با «سلامت روان» دانست؛ همچنان که نباید «مرض قلب» ناشی از ابتلاء به گناهان را که مورد اشاره قرآن است، با «اختلال روان» مترادف دانست؛ چراکه از یک‌سو در تحقق قلب مریض دو عنصر الف) اختیار و ب) تعمّد، نقش مهمی را ایفا می‌کند و این در حالی است که بسیاری از اختلالات روانی نتیجۀ تحقق گناهان نبوده و اختیار یا دست‌کم تعمّدی در تحقق آنها نبوده است و تنها برخی از آنها نتیجۀ ضعف مرتبۀ ایمان فرد -و نه فقدان مطلق ایمان- بوده و بسیاری از اختلالات روانی هم با منشاء بدنی صورت می‌گیرد که بالطبع ارتباطی با گناه ندارد. در نتیجه، به دلیل راه یافتن موارد نقض فراوان در این تطابق، استدلال در بسط دادن تعبیر قرآنی «قلب سلیم» به اصطلاح «سلامت روانی» به عنوان جایگزین خطاآمیز است و استدلالی ناقص و تفسیر به رأی قرآن محسوب می‌گردد و باید از آن اجتناب نمود و هر کدام از اصطلاحات مورد اشاره را صرفاً باید در حیطۀ همان علم مورد استفاده قرار داد.



ــ منابع ــــــــــــ
قرآن کریم.
آلوسی، سید محمود (1415ق). روح المعانی فی تفسیر القرآن العظیم. بیروت: دارالکتب العلمیه، ج1.
ابن اثیر، مبارک بن محمد (1367). النهایه فی غریب الحدیث و الاثر. تحقیق محمود محمد طناحی. قم: انتشارات مؤسسه مطبوعاتی اسماعیلیان، ج4.
ابن جوزی، جمال‌الدین (1407ق). نزهه ‌العین النواظر فی علم الوجوه و النظائر. تصحیح محمد عبدالکریم الراضی. بیروت: مؤسسه الرساله، چاپ سوم.
ابن منظور، محمد بن مکرم (1414ق). لسان العرب. بیروت: انتشارات دارالصدر، چاپ سوم.
افلاطون (1353). جمهور. ترجمه محمدحسن لطفی. تهران: خوشه.
ایازی، سید محمدعلی؛ پورافخم، مریم (1393). ایزوتسو و نقد و بررسی دو اثر قرآنی وی. تحقیقات علوم قرآن و حدیث، 11(23).
ایزوتسو، توشیهیکو (1361). خدا و انسان در قرآن. ترجمه احمد آرام. تهران: شرکت سهامی انتشار.
ایزوتسو، توشیهیکو (1378). مفاهیم اخلاقی- دینی در قرآن مجید. ترجمه فریدون بدره‌ای. تهران: فروزان روز.
پالمر، فرانک (1366). نگاهی تازه به معنی‌شناسی. ترجمه کوروش صفوی. تهران: نشر مرکز.
تستری، سهل بن عبدالله (1423ق). التفسیر. به کوشش محمد باسل عیون السود. بیروت: منشورات محمدعلی بیضون. دارالکتب العلمیه.
جالینوس (بی‌تا). منافع الأعضاء. ترجمه حنین بن اسحاق. نسخۀ خطی موجود در کتابخانۀ ملّی فرانسه، شمارۀ 2853 از نسخه‌های عربی.
جرجانی، عبدالقاهر (1331ق). دلایل الاعجاز. به کوشش محمد رشیدرضا. قاهره: نشر دارالمعارف.
جرجانی، عبدالقاهر (1991م). الرساله الشافیه. در: ثلاث رسائل فی اعجاز القرآن، به کوشش محمد خلف‌الله و محمد زغلول سلام. قاهره: نشر دارالمعارف، ج1.
جعفر طیاری، مصطفی (1394). گناه و پیامدهای آن از منظر قرآن و حدیث. آموزه‌های تربیتی در قرآن و حدیث، شمارۀ 2.
جوادی آملی، عبدالله (1378). تفسیر موضوعی قرآن کریم: قرآن در قرآن. تنظیم و ویرایش: محمد محرابی. قم: اسراء، چاپ یازدهم، ج1.
حاجتی شورکی، محمد؛ حسنی، علی (1396). بررسی تطبیقی واژگان قرآنی و اوستایی دربارۀ ساحت غیرمادی انسان. معرفت ادیان، شمارۀ 32. 
حسینی همدانی (1404ق). انوار درخشان در تفسیر قرآن. تهران: لطفى، ج1.
حمیری، نشوان بن سعید (1420ق). شمس العلوم و داوء کلام العرب من الکلوم. دمشق: دارالفکر، ج8.
خطابی، حمد بن محمد (1968م). بیان اعجاز القرآن. در: ثلاث رسائل فی اعجاز القرآن. تحقیق: محمد خلف‌الله و محمد زغلول سالم. قاهره: نشر دارالمعارف.
راغب اصفهانی، حسین بن محمد (1412ق). المفردات فی غرائب القرآن. به کوشش صفوان عدنان دادوی. دمشق؛ بیروت: دارالعلم؛ الدارالشامیه.
رضی، هاشم (1350). زرتشت و تعالیم او. تهران: نشر فروهر.
شرفی، احمد بن محمد بن صلاح (1411ق). شرح الاساس الکبیر. تحقیق احمد عارف. صنعاء: دارالحکمه الیمانیه. 
صدر، سیدحسن (بی‌تا). نهایه‌ الدرایه فی شرح الوجیزه للشیخ للبهائی. تهران: نشر مشعر. 
طباطبایی، حسن، (1376). قلب در قرآن. بینات، شمارۀ 13، ص30-35.
طباطبایی، سید محمدحسین (1374). المیزان فی تفسیر القرآن. ترجمه: سید محمدباقر موسوی همدانی. قم: دفتر انتشارات اسلامی، چاپ پنجم، ج8، 17.
طبرسی، فضل بن حسن (1372). مجمع البیان. به کوشش محمدجواد بلاغی. تهران: انتشارات ناصر خسرو.
طریحی، فخرالدین (1385). مجمع ‌البحرین. تهران: دفتر نشر فرهنگ اسلامی.
طوسی، محمد بن حسن (1383ق). التبیان فی تفسیر القرآن. به کوشش احمد حبیب قصیر عاملی. نجف: دار احیاء التراث، ج9.
عبدالباقی، محمد فؤاد (1364). المعجم المفهرس لالفاظ القرآن. تهران: اسلامی.
عبدالتواب، رمضان (1367). مباحثی در فقه اللغه و زبان‌شناسی عربی. ترجمه حمیدرضا شیخی. مشهد: آستان قدس رضوی.
عقبه، بگم؛ مهروش، فرهنگ (1397). کارکرد قلب در قرآن کریم. مطالعات قرآنی و فرهنگ اسلامی، 2(4).
عقبه، بگم؛ مهروش، فرهنگ (1398). تبارشناسی انگارۀ قرآنی قلب. پژوهشنامه تفسیر و زبان قرآن، 7(14)، ص77-94.
عهد عتیق. ترجمۀ فارسی فاضل خان همدانی. لندن: بریتیش بایبل سوسایتی، 1856م.
غزالی، ابوحامد (بی‌تا). احیاء علوم‌الدین. بیروت: دارالمعرفه، ج3.
غزالی، محمد (1386). کیمیای سعادت. تهران: انتشارات علمی و فرهنگی، ج1. 
فخرالدین رازی، ابوعبدالله محمد بن عمر (1420ق). مفاتیح الغیب. بیروت: دار احیاء التراث العربی، ج24.
فراهیدی، خلیل بن احمد (1414ق). کتاب العین. قم: مؤسسه دارالهجره، ج5، 3.
فعالی، محمدتقی (1380). دانشنامۀ امام علی(ع). تهران: مرکز نشر آثار پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی.
قائمی‌نیا، علیرضا؛ نصرتی، شعبان (1399). تحلیل شناختی طبع قلب با تأکید بر نمابرداری ساختاری در قرآن. ذهن، شماره 84، ص5-40.
قراباغی، جواد (1394). اسباب قساوت قلب از منظر قرآن و حدیث. مبلغان، شمارۀ 194. 
قرشی، سید علی اکبر(1371). قاموس قرآن. تهران: دارالکتب الاسلامیه، چاپ ششم.
قرشی، سید علی اکبر(1412ق). قاموس قرآن. تهران: دارالکتب الاسلامی، ج6.
قرطبی، محمدبن احمد (1372ق). الجامع لاحکام القرآن. به کوشش احمد عبدالعظیم بردونی. قاهره: دارالشعب، ج4.
قطب، سید (1412ق). فی ظلال القرآن. بیروت: دار الشروق للنشر و التوزیع، چاپ هفدهم، ج5.
مصباح یزدی، محمدتقی (1379). پند جاوید: شرح وصیت امیرالمؤمنین به امام حسن مجتبی. نگارش: علی زینتی. قم: مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی، ج2.
مصباح یزدی، محمدتقی (1385). پندهای الهی. تدوین و نگارش: کریم سبحانی. قم: مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی.
مصباح یزدی، محمدتقی (1389). سجاده‌های سلوک. تدوین و نگارش: کریم سبحانی. قم: مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی، ج2.
مصباح یزدی، محمدتقی (1393). جرعه‌ای از دریای راز. نگارش: محمدعلی محیطی اردکان. قم: مؤسسه آموزشی و پژوهشی امام خمینی.
مصطفوی، حسن (1360). التحقیق فی کلمات القرآن الکریم. تهران: نشر کتاب، ج9.
مغنیه، محمدجواد (1424ق). تفسیر الکاشف. تهران: دارالکتب الإسلامیه، ج5.
ملاصدرا، محمدبن ابراهیم (1366). شرح اصول کافی. تصحیح محمد خواجوی و تحقیق علی عابدی شاهرودی. تهران: مؤسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگی، ج1.
ملاصدرا، محمدبن ابراهیم (1981م). الحکمه المتعالیه فی الاسفار العقلیه الاربعه. بیروت: دار احیاء التراث العربی، چاپ سوم، ج3.
نحاس، احمد بن محمد (1409ق). معنای القرآن. به کوشش محمدعلی صابونی. مکه: جامعه ام القری، ج6.
نصرتی، شعبان؛ رکعی، محمد (1392). نمابرداری شناختی در مفهوم‌سازی قرآنی. ذهن، شماره 44.
Alberti, F.B. (2010). Matters of The Heart: History, Medicine and Emotion. Oxford University Press.
Cheyne Rev. (1903). Heart. In: Encyclopedia Biblica. vol. II. London: MacMillan.
Crystal, D. (1992). An Encyclopedia Dictionary of Language and Language. Oxford: Blackwell.
Ejik, P. (n.d.). Body and Spirit in Greek medicine and philosophy. Royal College of Psychiatrists.
URL= https://www.rcpsych.ac.uk/docs/default-source/members/sigs/spirituality-spsig/spirituality-special-interest-group-publications-philip-van-der-eijk-body-and-spirit-in-greek-medicine-and-philosophy.pdf?sfvrsn=9623821e_2
Erikson, R.A. (1997). The Language of the Heart 1600-1750. Philadelphia: University of Pennsylvania Press.
Meslin, M. (1987). Heart. In: Encyclopedia of Religion. tr. from French by Kristine Anderson.






تحلیل معناشناختی استعاره «قلب سلیم» در...			59





Examination of the Role of 
Appeal to Customary Assumptions in Understanding and Interpretation of Islamic Texts (Verses and Narrations) [footnoteRef:34] [34: Received: 2024/01/03 ; Received in revised form: 2024/02/07 ; Accepted: 2024/03/11 ; Published online: 2024/03/21
© The Author(s).	Article type: Research Article	Publisher: Qom Islamic Azad University] 

Hossein Andailb[image: ]
Assistant Professor, Department of Islamic Studies, Qom Branch, Islamic Azad University, Qom, Iran. hoseinandalib@ iau.ac.ir 

	Abstract
The aim of the present study is to examine the role of appeal to customary assumptions in the understanding and interpretation of Islamic texts (verses and narrations). The research method is descriptive-analytical and is based on the hypothesis that customary assumptions serve as an implicit contextual clue (qarīnah lobbi) in understanding the verses and narrations of Islam. Without considering these customary assumptions, one should not approach the interpretation of Islamic verses and narrations. The appeal to customary assumptions in understanding the verses and narrations relies on the absence of prohibition by the Maʿṣūm (infallible), tacit approval by the Maʿṣūm, and other differences that distinguish it from the reprehensible analogy (qiyās madhmūm) practiced by some sects. The customary assumptions of the Shāriʿ's (lawgiver's) audience, in cases where they align with the customary assumptions of later periods, are the criteria and basis for appeal.
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	چکیده
هدف پژوهش حاضر بررسی نقش استناد به ارتکازات عرفی در فهم و تفسير متون اسلامي (آیات و روایات) است. روش پژوهش توصیفی- تحلیلی بوده و بر این فرضیه استوار است که ارتکازات عرفی همچون قرینه لبی در فهم آیات و روایات اسلامی بوده است و بدون توجه به ارتکازات عرفی، نباید به تفسیر آیات و روایات اسلامی روی آورد. استناد به ارتکازات عرفی در فهم آیات و روایات، به عدم ردع معصوم و تقریر معصوم و تفاوت‌های دیگر که آن را از قیاس مذموم عامه متمایز می‌نماید، بستگی دارد. ارتکازات عرفی مخاطبان شارع، در مواردی که با ارتکازات عرف در دوران‌های بعدی متحد است، معیار و ملاک استناد می‌باشد.
كلیدواژه‌ها: ارتکازات عرفی، استناد، تفسیر متون اسلامی، قرآن، ربا، قطع ید.




[bookmark: _Toc180139903]1. مقدمه
از دیرباز تاکنون ارائه تفسیر صحیح و منضبط از آیات قرآن کریم و روایات اسلامی یکی از مهم‌ترین دغدغه‌های عالمان دینی بوده است. آنها تمام همت خود را مبذول داشته و سعی نموده تا آنجا که ممکن است قواعدی را در راستای منضبط نمودن جریان تفسیر متن ارائه دهند و در تفسیر آیات و روایات اسلامی از آن بهره گیرند، تا بدینوسیله سدی در مقابل تفسیرهای ناصحیح، غیرفنی و به عبارت دیگر، تفسیر به رأی‌ها ایجاد نمایند. یکی از آن قواعد مهم «ارتکازات عرفی» است. این قاعده ظرفیت‌های بالقوه و تاثیرگذاری دارد که می‌تواند تاثیر شگرفی در تفسیر صحیح و دقیق از متون دینی گذارد و باعث شود استنباط احکام با لمس واقعیت‌های موجود در زمان معصومین(ع) صورت پذیرد و از دو خطر بزرگ یعنی جمود بر ظواهر الفاظ و تفسیر الفاظ براساس ارتکازات کنونی جلوگیری شود.
اما از آنجایی که در کتاب‌های فقهی و اصولی از این قاعده به صورت مستقل بحث نشده، بلکه در لابه‌لای مباحث مطرح شده است، لذا، ظرفیت‌های آن مورد غفلت قرار گرفته و باعث شده در برخی موارد تفسیر متون از مسیر صحیح و منضبط خود خارج گردد و بدون دقت به ارتکاز مخاطبان، بحث‌های مفصّل و نیز تفسیرهای ناصواب و حتی تحمیل‌هایی در تفسیر متون دینی صورت پذیرد. در این راستا، پژوهش حاضر درصدد است با ارائه تصویری روشن از ابعاد این قاعده و تاثیر آن در فهم و تفسیر متون دینی، گامی در راستای نمایان کردن ظرفیت‌های این قاعده تاثیرگذار بردارد. بنابراین، سوال اصلی این پژوهش عبارت است از اینکه: «استناد به ارتکازات عرفی در فهم و تفسیر آیات و روایات اسلامی چه نقشی ایفا می‌نماید؟». 
[bookmark: _Toc180139904]2. مفاهیم پژوهش 
[bookmark: _Toc517688865][bookmark: _Toc180139905]2-1. عُرف
در لغت معانی متفاوتی برای عرف بیان شده است: «تتابع، اتصال و پی‌درپی بودن» (ابن فارس، 1404ق، ج4، ص281؛ راغب اصفهانی، 1392ق، ص343) «قرار، آرامش و سکون» (همان)؛ «معرفت و شناخت» (همان)؛ «امر شناخته شده و متداول بین مردم» (فراهیدی، 1414ق، ص532؛ عمید، 1358، ص728)؛ «فعل پسندیده از ناحیه عقل یا شرع» (راغب اصفهانی، 1392ق؛ ابن منظور، 1405ق، ج9، ص238-239)؛ «خوی و عادت» (عمید، 1358)، «اسم برای اعتراف و اقرار» (جوهری، 1990م، ج4، ص1401)؛ «اصطلاح» (معلوف، 1973م، ص500).
در قرآن کریم واژه «عرف» دو مرتبه و «معروف» 32 مرتبه به‌کار رفته است؛ در کاربرد اول،[footnoteRef:36] «عرف» معنای «معروف، کردار و گفتار پسندیده» (طبرسی، 1390ق، ج4، ص512) و در کاربرد دوم،[footnoteRef:37] معنای «احسان و نیکی» یا «تتابع و پی‌درپی بودن» را افاده می‌کند. [36: . «خذ العفو و امر بالعرف و اعرض عن الجاهلین» (اعراف، 199).]  [37: . «و المرسلات عرفا» (مرسلات، 1).] 

واژه «معروف» در تمام کاربردهای قرآن یکی از این دو معنا را دارد:
اول، «امر پسندیده و صالح» اعم از فعل و ترک، گفتار، کردار و پندار (بقره، 178، 229، 231، 235، 263؛ آل عمران، 104، 110، 114؛ نساء، 5، 8، 19، 114؛ اعراف، 157؛ توبه، 67، 71، 112).
دوم، «متعارف و معمول» (بقره، 233، 236، 241؛ نساء، 6، 25).
مفهوم قرآنی «عرف» و «معروف» غالباً ارزشی، اخلاقی و اصلاحی است؛ و با اینکه در لغت، تا زمان ابن اثیر دیده نشد که چنین باری به این دو واژه و جهت ضد اخلاقی و اصلاحی به واژه «منکر» داده شود، اما در قرآن و به‌تبع آن در متون تفسیری و روایی، چنین کاری صورت گرفته است، معهود بودن عمل و گفتار نیک و شناخت فطرت و عقل نسبت به آن و نامأنوس بودن امر قبیح و عدم آشنایی فطرت و عقل نسبت به آن می‌تواند مورد نظر خداوند در این کاربرد باشد. بر این بنیان باید گفت، عرف و معروف (= هر امر محمود و صالح) فطری و مأنوس عقل، و منکر (= امر ناپسند و فاسد) غیرفطری و ناآشنا برای عقل است (علیدوست، 1386، ص47-48).
در اصطلاح فقه، حقوق و اصول، تعریف‌های گوناگونی از «عرف» با همین عنوان یا عناوینی چون «عادت»، «بنای عقلا» و «سیره» ارائه شده است:
1. عادت و عرف امری است که از ناحیه عقل در جان انسان‌ها جای می‌گیرد و طبع سالم و غیرآلوده به شهوات آن را می‌پذیرد (حنفی، 1986م، ص101؛ ابن عابدین، 1986م، ج2، ص112؛ بدران، 1998م، ص316).
2. عرف عادتی است از عموم یا گروهی خاص از مردم که بر آن سیر کرده، و زندگی می‌کنند، این عادت می‌تواند در شکل گفتار یا کردار یا ترک گفتار یا کردار سامان یابد (صنقور علی، 1421ق، ص752).
3. آنچه عقل پدید آوردن آن را نیکو شمارد و اندیشه‌های پاک آن را انکار نکند، عرف است (جعیط، 1409ق، ص2999).
در این تفسیر، عرف یکسان با موضوعاتی چون «عدل»، «صدق» و «عفاف» قرار گرفته که در داوری عقل و عقلا مورد حمل محمولاتی چون «نیکوست» یا «باید پدید آید» واقع می‌شوند، در حالی‌که پدیده «عرف» ممکن است به این موضوعات تعلق گیرد، اما یکسان و متّحد با آنها نیست.
4. عرف (عرف عام) استمرار عمل عقلا -از آن جهت که عاقل‌اند- بر چیزی است. منشاء عرف گاه جبر و قهر خارجی است که عقلا را بر طریقه‌ای وامی‌دارد، لکن به مرور از مرتکزات آنها می‌گردد و گاه منشاء دینی و وحیانی دارد؛ چنانکه گاه از فطرت انسان‌ها نشأت می‌گیرد (نائینی، 1409ق، ج3، ص192-193).
یکسان دانستن «عرف» و «بنای عقلا بما هم عقلا»، ناهمگونی بین صدر و ذیل، و ناکامی در پی‌جویی کامل منشأها، چالش‌هایی است که فرا روی این تعریف وجود دارد.
از آنجایی که نمودها و کاربردهای عرف در فقه، حقوق و اصول متفاوت است، می‌توان تعریف جامع زیر را برای عرف ارائه کرد: «فهم یا بنا یا داوری مستمر و ارادی مردم که صورت قانون مجعول و مشروع نزد آنها به خود نگرفته باشد» (علیدوست، 1386، ص61)
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دانشیان فقه و حقوق تعاریف گوناگونی از بنای عقلا ارائه کرده‌اند. محقق نایینی بنای عقلا را اینگونه تعریف می‌کند: «طریقه و بنای عقلا -که گاه از آن به بنای عرف تعبیر می‌کنند- تکرار و استمرار عمل عقلا -از آن جهت که عاقل‌اند- می‌باشد. پیروی از آیینی خاص و اشتراک در آن، شرط این طریقه نیست. منشاء پیدایش طریقه عقلا ممکن است قهر و جبر، یا فرمان پیامبری از انبیاء و یا اقتضای فطرتی باشد که خداوند در طبیعت و سرشت انسان‌ها با انگیزه حفظ نظام قرار داده است» (نایینی، 1409ق، ج3، ص192-193).
جعفری لنگرودی در تعریف بنای عقلا می‌نویسد: «بنای عقلا (=عرف عقلاء، سیره عقلا، طریقه عقلا، روش عقلاء) شاخه‌ای از عرف است که مورد پسند عقل است. پس، عرف‌های ناپسند را شامل نمی‌شود. تعیین مهر سنگین، عرف ناپسند است. توتالیتاریزم که در بسیاری از ممالک جهان عصر حاضر وجود دارد، عرف ناپسند است (جعفری لنگرودی، 1378، ج2، ص883). وی در جای دیگر می‌نویسد: «عناصر بنای عقلا از قرار ذیل است: عمل، تکرار عمل، وصول تکرار عمل به حد غالب یا عموم در محل معین یا غیرمعین، مفید بودن یا مستحسن بودن عمل؛ عمل ممکن است، ارادی یا فطری (ارتکازی) بوده باشد (جعفری لنگرودی، 1375، ج2، ص60).
با توجه به کاستی‌ها و مناقشاتی که در تعاریف فوق وجود دارد، باید گفت: «بنای عقلا، تأسیسی از عقلا است که در شئون مختلف زندگی آنها نقش‌آفرین است» (علیدوست، 1395، ص103). توضیح آنکه، هر نظام اجتماعی - به اقتضای نظام بودنش- بر پایه‌هایی استوار است، پایه‌هایی که مفاهمه، تخاطب، زندگی، ارزیابی‌ها و داوری‌ها بر آنها نهاده می‌شود، تا نظام سامان یابد. اختلاف و چندگانگی در بناها و پایه‌های نظام‌ها تنها در عمومیت و مراتب فراگیری نیست؛ نایکسانی را می‌توان در تاثیر این بناها و تأسیسات در نظم اجتماعی و زندگی مردم دید. برخی چنان به حق موثر است که نبود آن، زوال نظم، هلاکت امّت و خرابی بلاد را به دنبال دارد، در حالی‌که برخی یک عرف و عادت بیش نیست و در واقع پایه‌ای برای نظم اجتماعی نیست، هرچند در جوامعی به صورت یک هنجار و پایه زندگی جمعی قرار گرفته است. تشکیل بسیاری از نهادها، گونه‌های خاصی از حکومت و انتخاب حاکمان، و پذیرایی از میهمان نمونه‌هایی از این تأسیسات است.
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واژه «ارتکاز» از باب افتعال و بر وِزان ارتکز، یرتکز، ارتکاز است. لغت‌شناسان معتقدند واژه «ارتکز» به معنای ثابت بودن چیزی در جایی، به کار می‌رود: «ارتَكَزَ، إِذا ثَبَتَ‏ في مَحَله» (واسطی زبیدی، 1414ق، ج‏8، ص72). همچنین به چیزی که در اذهان ثابت و مستقر باشد، «راکز» گفته می‌شود: «عِزُّه‏ رَاكزٌ، أَي ثابِتٌ، و إِنّه‏ مَرْكُوزٌ فی العُقُول» (همان، ص73). برخی نیز آن را به معنای وارد کردن چیزی به گونه عمودی معنا کرده‌اند، مثل وارد کردن نیزه در زمین که بتوان بر آن تکیه کرد (فراهیدی، 1414ق، ج5، ص20؛ جوهری، 1990م، ج1، ص880، ابن منظور، 1405ق، ج5، ص355). «رکز شیئا فی شیء» یعنی چیزی را در چیز دیگر قرار داد. از این‌رو به افرادی که در کار معدن هستند، رکاز می‌گویند؛ چراکه مستقر در درون زمین هستند (انصاری، 1416ق، ج2، ص389). بنابراین، می‌توان گفت: اگر چیزی در چیز دیگری پابرجا و استوار شود، این واژه به‌کار می‌رود. 
در آیات قرآن نیز این واژه به کار رفته است، آنجا که خداوند می‌فرماید: «وَكَمْ أَهْلَكْنَا قَبْلَهُمْ مِنْ قَرْنٍ هَلْ تُحِسُّ مِنْهُمْ مِنْ أَحَدٍ أَوْ تَسْمَعُ لَهُمْ رِكْزًا» (مریم، 98)، «و چه بسیار اقوامی از اهل عناد را که پیش از این معاندین، هلاک ساختیم! آیا چشم تو به احدی از آنها دیگر خواهد افتاد؟ یا کم‌ترین صدایی از آنان خواهی شنید؟». آنچه از این آیه برمی‌آید آن است که «رکز» در این آیه به معنای مجازی در مانند صوت و صدا به‌کار رفته است، وگرنه در حقیقت به این معنا است که خبری از آنها نمی‌شنوی که تثبیت امور و پابرجایی حیات آنها را دربرداشته باشد (مصطفوی، 1402ق، ج4، ص213). گذشتگان از فقیهان واژه «ارتکاز» را برای پابرجایی مطلبی در ذهن به‌کار برده‌اند. برای نمونه، شیخ مفید، «رجعت» را به معنای بازگشت مردگان و آن را از معانی ارتکازی نقش بسته در اذهان متشرعه می‌داند (مفید، 1414ق، ص292). 
در تعریف اصطلاحی ارتکاز آمده است: ارتکاز، ثبوت مفهومی خاص در ذهن گروهی از مردم یا اغلب آنها و یا همه مردم است. مفهوم امر ارتکازی، گاهی در اذهان به صورت صرفاً نظری است، مثل ارتکاز به اینکه دو نفر بیشتر از یک نفر است و گاهی مفهومی نظری بوده که عمل مبتنی بر آن است، مثل ارتکاز حجّیت قول ثقه و خبر دادن آن نزد عاقلان عالم. عقلای عالم زندگی و اعمال خود را براساس این اصل که به صورت ارتکازی در اذهان آنان است، بنا می‌کنند؛ و دیگر مانند ارتکاز محترم بودن کعبه و قرآن نزد مسلمانان که برای آنها حرمت دارد و بر طبق این ارتکاز عمل می‌کنند و یا هر کسی را که به کعبه و قرآن هتک حرمت کند و از آنها محافظت نکند، به شدیدترین حالت مورد سرزنش قرار می‌دهند و همچنین ارتکاز حرمت ائمه معصوم(ع) نزد امامیه ازجمله این موارد است (انصاری، 1416ق، ج2، ص390).
ویژگی ارتکاز این است که به‌گونه‌ای در ژرفای درون انسان رسوخ کرده است که دست کشیدن از آن به راحتی امکان‌پذیر نیست. یکی از فقها نیز در تعریف ارتکاز می‌نویسد: «والمراد بالارتكاز الفكرة الثابتة فی الذهن الراسخة فی عمقه بحیث یصعب رفع الید عنه احساساً، وان اطّلع على دلیل على خلافه (حسینی سیستانی، بی‌تا، ص249). ارتکاز عبارت از اندیشه ثابتی است که در ذهن نفوذ و رسوخ کرده، به طوری که دست برداشتن از آن دشوار است، حتی اگر دلیلی برخلاف آن حاصل شود». البته در قسمت پایانی این تعریف ملاحظه‌ای وجود دارد و آن اینکه، اگر متکلّم -اعم از شارع و غیرشارع- در قالب بیانی مشخص و متّقن برخلاف آن ارتکاز، سخن بگوید و آن تلقی و فهم عرفی را در موردی خاص نپذیرد، طبیعتاً این بیان و دلیل را باید از متکلّم پذیرفت و از ارتکاز قبلی دست برداشت.
بنابراین، ارتکاز عبارت از رسوخ برخی مفاهیم در ذهن عرف است که گاهی براساس آن سیره عملی پدید می‌آید و گاهی به دلیل اینکه مفهومی نظری است، براساس آن، سیره عملی برقرار نمی‌شود. آنچه که در این پژوهش از معنای ارتکاز بیشتر مورد نظر است، همان درک و فهم عمیق عرف از واژگان و موضوعات بوده که این درک و فهم مورد توجه طرف مقابل که قصد سخن گفتن با او را دارد، نیز مورد عنایت است و برپایه همان تلقی و فهم با او سخن می‌گوید. بنابراین، در نظام گفتگوی بین انسان‌ها، ارتکاز عبارت است از: «هر نوع فهم و تلقی اولیه که طرفین گفتگو پیش از گفتگو نسبت به موضوع مورد گفتگو دارند». گفتنی است توجه به ارتکازات عرف، صرفاً به گفتگوهای بین مردم اختصاص ندارد، بلکه شامل گفتگوهای میان شارع و مردم نیز می‌شود. چه اینکه شارع روشی غیر از روش عرفی در گفتگو با مردم ندارد و لذا از همان هنجارهای گفتگوهای عرف پیروی می‌کند که یکی از این هنجارها توجه به ارتکازات عرفی است. 
بنابراین، ارتکاز یکی از قواعدی است که در نظام گفتگو همواره مورد توجه طرفین بوده و براساس آن سخن گفتن آغاز و انجام می‌پذیرد. لذا، گوینده اگر در جایی ارتکاز طرف مقابل را قبول ندارد، حتماً ابراز نظر کرده و مراد خود را به صراحت بیان می‌کند. به عنوان مثال، عرب جاهلیت زن پسرخوانده را عروس خود محسوب می‌کردند و ازدواج با آن را ممنوع می‌دانستند و این به یک ارتکاز عمومی تبدیل شده بود. پس از ظهور اسلام این ارتکاز مورد قبول شارع نبود، لذا خداوند به پیامبر(ص) دستور داد با زینب همسر پسرخوانده خود زید ازدواج نماید (احزاب، 33، 37-40)، تا آن ارتکاز عمومی و قوی را از بین ببرد. 
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مراد از حجیتّ ارتکاز، حجیت بی‌قید و شرط و مطلق آن نیست، بلکه اگر شارع آن را قبول نداشته باشد، تصریح به خلاف می‌کند و اگر در موردی با وجود ارتکاز، مخالفتی با آن نکرد، به معنای تایید آن است و لذا از باب «تقریر معصوم» این ارتکاز حجّت است و طبق آن عمل می‌شود. برای تبیین بهتر حجّیت ارتکاز باید توجه ویژه‌ای به بُعد هدایت‌گری و حریص بودن پیامبران و امامان معصوم به هدایت و سعادت مردم داشت. طبق نص قرآن و روایات فراوان، آمدن پیامبران برای هدایت مردم بوده است: «هُوَ الَّذِى بَعَث فى الأُمِّيِّينَ رَسولاً مِّنهُمْ يَتْلُوا عَلَيهِمْ ءَايَتِهِ وَ يُزَكِّيهِمْ وَ يُعَلِّمُهُمُ الْكِتَب وَ الحِكْمَةَ وَ إِن كانُوا مِن قَبْلُ لَفِى ضلَلٍ مُّبِينٍ» (جمعه، 62، 2) و چنان بر هدایت مردم حریص بوده‌اند که خداوند خطاب به پیامبر می‌فرماید: «طه مَا أَنزَلْنَا عَلَيْك الْقُرْءَانَ لِتَشقَى‏» (طه، 20، 1-2). در آیه‌ای دیگر هدف اصلی نزول قرآن را هدایت مردم معرفی کرده و می‌فرماید: «أَنْزَلْنا إِلَيْكَ الذِّكْرَ لِتُبَيِّنَ لِلنَّاسِ ما نُزِّلَ إِلَيْهِمْ وَ لَعَلَّهُمْ يَتَفَكَّرُون» (نحل، 16، 44). حال این پیامبر و امام دلسوزی که هدف اصلی‌اش هدایت مردم است، امکان دارد به تفکرات و فهم مخاطبین خود کاری نداشته و به آنها توجهی نداشته باشد؟ در واقع هر انسان حکیمی در جریان گفتگو ابتدا به پیش‌فرض‌ها و تفکرات و تلقّیات طرف مقابل خود توجه داشته و سپس سخن می‌گوید و اگر جایی تلقی طرف مقابل را قبول ندارد، تصریح می‌کند حال آیا ممکن است که شارع حکیم و دلسوز که جانش برای هدایت و سعادت مردم می‌تپد، بدون توجه به ارتکازات مخاطبان خود سخن بگوید و سپس از آنها توقع عمل به دستورالعمل‌هایش را داشته باشد؟ به نظر می‌رسد تصور این مطلب بلافاصله تصدیق می‌آورد که امکان ندارد شارع حکیم بدون توجه به فهم و ارتکاز مردم سخن گفته و سپس از آنها درخواست عمل کرده و در آخرت هم به خاطر ترک، آنها را عذاب کند. پس، در حقیقت این عهد بر دوش پیامبران و امامان بوده است که به صورت شفاف و صریح معارف و علوم را به بشریت منتقل کرده و مراد خود را منتقل کنند. امام صادق(ع) در سخنی به این مطلب اشاره دارند و می‌فرمایند: «در کتاب علی(ع) خواندم که خداوند از جُهال، عهدی برای طلب علم نگرفته است، بلکه از علما عهد گرفته که علم خود را برای جُهال بذل کنند؛ زیرا مرتبه علم قبل از جهل است» (کلینی، 1407ق، ج 1، ص41). بنابر آنچه گذشت، می‌توان گفت پیامبران و امامان از همان روش عقلایی در نظام گفتگو پیروی کرده و طبق ارتکازات طرف مقابل سخن گفته و آنجایی که ارتکاز طرف مقابل را قبول ندارند، به صراحت تصریح به خلاف می‌کنند. لذا، اگر تصریحی به خلاف نشده، همان فهم عمومی مورد پذیرش شارع بوده و از باب «تقریر» حجّت است.
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شاید در برخی از مثال‌ها که از قاعده ارتکاز استفاده می‌شود، این شائبه به وجود آید که عملیاتی شبیه به قیاس -هرچند به صورت خفی- در حال شکل‌گیری و اجرا است. مثلاً مسلمانان عصر رسول خدا(ص) با دیدن نمازهای واجبی که پیامبر(ص) اقامه می‌کرد، به این ارتکاز رسیدند که قنوت، جزو ارکان نماز نیست و می‌توان آن را ترک کرد. حال در نماز جمعه هم به صورت طبیعی همان حکم قنوت در سایر نمازهای واجب را جاری می‌کنند و قنوت را واجب نمی‌دانند. این ارتکاز و رویه طبیعی عرف است. حال شارع مقدس با علم به این ارتکاز اگر آن را قبول ندارد و در نماز جمعه قائل به وجوب قنوت است، باید تصریح کند؛ زیرا مردم به طور طبیعی نمازجمعه را هم مثل نمازهای واجب دیگر دانسته و خصوصیتی را در آن نمی‌بینند. در اینجا می‌توان به صورت ظاهری ارکان قیاس را تشکیل داد:
1) اصل: نمازهای واجب 
2) فرع: نماز جمعه 
3) علت: نماز بودن 
4) حکم: عدم وجوب قنوت.
باید توجه داشت که قیاس به این صورت صحیح نیست؛ زیرا عرف در اینجا درصدد قیاس مصطلح اصولی نیست، بلکه با توجه به عمل خود پیامبر(ص) برای او این ارتکاز شکل گرفته که در نمازهای واجب، قنوت واجب نیست. لذا در نماز جمعه هم که یکی از نمازهای واجب است، همان حکم عدم وجوب وجود دارد. البته نکته مهم این است که به صرف وجود این ارتکاز، حکم صادر نمی‌شود، بلکه این حکم متوقف بر «عدم ردع» از سوی معصوم است که اگر ردع و منعی نکرد و یا حکمی بر وجوب قنوت بیان نکرد، از باب تقریر حجّت است، و در واقع نقطه افتراق اصلی ارتکاز با قیاس همین است که در قیاس حکم به صرف وجود شباهت به فرع سرایت داده می‌شود و دیگر با بیان شارع کاری ندارد، ولی در ارتکاز، سرایت حکم متوقف بر تقریر معصوم است که اگر تقریر ثابت شود، حکم نیز سرایت می‌کند. تفاوت دیگر ارتکاز با قیاس مذموم عامه این است که در قیاس عملیات علت‌یابی یا به تعبیر دیگر علت‌تراشی وجود دارد، ولی در ارتکاز هرگز درپی علت‌تراشی نیستیم، بلکه یک ارتکاز عمومی است که اتفاقاً در برخی موارد از عمل خود معصوم هم نشأت گرفته که در موارد مشابه به صورت طبیعی سرایت می‌دهد؛ البته به شرط تقریر معصوم. نکته دیگری که در تفاوت ارتکاز و قیاس می‌توان بیان کرد، مقدار دلالت و معرفتی است که آنها به دست می‌دهند. قیاس مذموم عامه، صرفاً یک گمان ناچیز و فاقد ارزش بوده و شارع به شدت از آن نهی کرده است. ولی ارتکاز یک معرفت اطمینانی و علم عرفی به دست می‌دهد؛ زیرا ارتکاز یک فهم عمومی است که در عمق اذهان رسوخ کرده و دیگر تردیدی در آن وجود ندارد و لذا این معرفت یکی از بهترین سطوح معرفت و علم است که به دست فقیه می‌رسد و از آن بهره می‌برد و حجّت معتبری همچون «تقریر معصوم» آن را تایید می‌کند. 
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همان‌طور که در تعریف ارتکاز گذشت، ارتکاز یک امر ثابتی بوده که در اعماق افکار و ذهن انسان‌ها رسوخ کرده است؛ به همین دلیل عدم پذیرش آن نیز صریح و جدی بوده و حتی در مواردی نیاز به تکرار دارد. شارع مقدس نیز دقیقاً همین رویه را داشته و آنجا که با ارتکازی مخالف است، به صراحت بیان کرده و با سخنان واضح آن را رد می‌کند. به عنوان نمونه، عرب جاهلی بعضی حیوانات را بر خود حرام کرده بود و از گوشت و سواری آنها استفاده نمی‌کرد که خداوند با آن برخورد کرد (انعام، 6، 138-140). یا در مورد قیاس که به صورت یک امر مرتکز و ثابت نزد اهل سنّت درآمده بود، به شدت مخالفت‌هایی صورت پذیرفت تا آنجا که بیش از 500 روایت از صادقین(ع) در مذمت و تحریم قیاس به دست ما رسیده است. یا در مورد «ربا» که ارتکاز عرب جاهلی این بود که معامله ربوی صحیح و بی‌اشکال بوده و حتی «بیع» شاخه‌ای از ربا و زیرمجموعه آن است. خداوند متعال با این ارتکاز نیز به شدت مخالفت کرده و با ادبیاتی سنگین آن را مذمت نموده است (بقره، 2، 275-279).
آری! شارع بر خود فرض می‌داند که اگر ارتکازی به غلط در میان مردم شیوع پیدا کرده است، با آن مخالفت کند. لذا، در مواردی که حتی احتمال وجود چند نوع ارتکاز وجود دارد، امام از ارتکاز مخاطب خود سوال می‌کند تا ببیند ارتکاز او در آن موضوع چیست؟ به عنوان نمونه ابن ابی نصر نقل می‌کند که از امام رضا(ع) درباره کسی پرسیدم که از روی جهالت حیوانی را در حال احرام صید کرده است. ایشان فرمود: باید کفّاره دهد. با تعجب پرسیدم: «او که عمدی صید نکرده، خطا بوده است؟ فرمود: «منظور تو از خطا چیست؟» گفتم: «مثل اینکه با سنگ بخواهی این نخل را بزنی، ولی به نخل دیگری بخورد». امام فرمود: «همین خطا هم کفّاره دارد» (کلینی، 1407ق، ج 4، ص381). در این حدیث امام رضا(ع) از معنای خطا که نزد آن شخص مقبول و مسلّم است می‌پرسد تا ببیند او چه ارتکازی نسبت به معنای خطا دارد و سپس طبق همان حکم را بیان می‌کند. 
بنابر آنچه گذشت، اگر شارع، ارتکازی را قبول نداشته باشد، با صراحت با آن مخالفت می‌کند و جلوی اغراء به جهل مخاطبین را می‌گیرد. البته نحوه برخورد شارع با ارتکازات اشتباه گوناگون است؛ یک وقت ارتکاز اشتباه دارای اثرات بسیار مخربی همچون از بین بردن دین است که شارع برخود لازم می‌داند تا 500 حدیث را بر علیه قیاس بیان کند و گاهی یک سنّت غلط است، مانند حرمت عروسی با زن پسرخوانده که برای مقابله با این ارتکاز به پیامبر(ص) خود دستور می‌دهد با زن پسرخوانده خود ازدواج کند و عملاً با این ارتکاز غلط مخالفت کند. پس با توجه به آثار و تبعات ارتکاز و همچنین شیوع و عدم شیوع آن، نحوه برخورد شارع نیز متفاوت شده و شدت و ضعف پیدا می‌کند.
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قاعده ارتکاز نیز همانند سایر قواعد علمی اگر به درستی و ضابطه‌مند مورد استفاده قرار گیرد، دارای آثار و ثمرات خوبی است که به نمونه‌هایی از آن در این پژوهش اشاره شد. اما اگر این قاعده به طور صحیح و ضابطه‌مند مورد استفاده قرار نگیرد، آسیب‌هایی در پیش‌رو خواهد داشت. مهم‌ترین آسیبی که در استفاده ناصحیح و غیرفنی از ارتکاز ممکن است رخ دهد، «عرفی کردن دین» است، یعنی به بهانه استفاده از قاعده ارتکاز و با تحمیل ارتکازات موجود، متون دینی به گونه‌ای تفسیر شود که عرف‌پسند گردد و بدین وسیله تسامح و تساهل دینی در جریان استنباط احکام راه پیدا کند. باید توجه داشت آنچه که در تفسیر متون دینی مهم است، «ارتکازات مخاطبان وحی» بوده که البته برخی از آن ارتکازات به مسائل عقلایی برمی‌گردد که تنها مخصوص مردمان آن دوره نبوده و لذا از این جهت فرقی بین ارتکاز مردم در اعصار مختلف نیست، ولی برخی از ارتکازات مخصوص همان دوره خاص است که در این صورت حق نداریم ارتکاز مردمان امروز را در مورد آن موضوع ملاک قرار دهیم و عبارات و الفاظ دینی را بر مبنای آن تفسیر و تبیین کنیم؛ بلکه باید درپی جستجوی ارتکاز مردمان آن روز بوده و با توجه به ارتکاز آنان روایت را تفسیر کنیم. تذکر این نکته ضروری است که چون دین اسلام یک دین جهان‌شمول و فراعصری است، لذا اکثر بیانات دینی بر مبنای پیش‌فرض‌های عقلایی بوده که همه مردم در آن شریک هستند، لذا، معمولاً ارتکازات مردم در اعصار مختلف یکسان است. لکن، در برخی موارد کاملاً تغییر کرده و اینجا دقیقاً همان جایی است که لغزشگاه استفاده و تحمیل ارتکاز امروزی بر ارتکاز زمان صدور روایت است. پس از تبیین حدود و صغور و جایگاه قاعده ارتکاز، اکنون شایسته است که به بیان تاثیرات این قاعده پرداخته شود. در ادامه به تاثیرات قاعده ارتکاز در سه محور: تفسیر متون دینی، اثبات و نفی برخی حقوق و طرح مسائل اصولی پرداخته می‌شود.
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در مورد تعداد افرادی که در انعقاد نماز جماعت معتبر است، ارتکاز مردم در صدر اسلام اینگونه بوده که به زن یک نگاه حداقلی داشته‌اند و از طرفی در برخی احکام تفاوت‌هایی را بین زن و مرد دیده بودند، مثلاً شهادت زن نصف شهادت مرد است و یا در نماز جمعه، بودن پنج مرد را شارع شرط کرده و حضور زنان را به تنهایی کافی نمی‌داند؛ لذا، این توهّم پیش آمده که با اقتدای یک زن به امام، جماعت منعقد نمی‌گردد. امام هم برای تصحیح این ارتکاز تصریح می‌کنند که با وجود یک زن هم جماعت محقق می‌شود: «عَنِ الْحَسَنِ الصَّيْقَلِ عَنْ أَبِي عَبْدِ اللَّهِ قَالَ: سَأَلْتُهُ كَمْ أَقَلُ‏ مَا تَكُونُ‏ الْجَمَاعَةُ قَالَ رَجُلٌ وَ امْرَأَةٌ» (طوسی، 1407ق، ج‏3، ص26). از امام صادق(ع) پرسیدم: کمترین تعداد در منعقد شدن نماز جماعت چقدر است؟ امام فرمود: یک مرد (امام جماعت) و یک زن».
در بحث اشتراط عدالت در وصی و عدم خیانت او، روایات با توجه به ارتکاز عمومی آن را لازم دانسته است؛ زیرا ارتکاز عمومی این است که وقتی کسی رعایت حدود الهی را نمی‌کند و متجاهر به فسق است، نوعاً در حق‌الناس هم لاابالی بوده و اهمیتی برای وصیت قائل نیست. لذا، وصیت به چنین شخصی نزد ارتکاز مردم قبیح و مذموم است. آیت‌الله بروجردی اولین دلیل بر اشتراط عدالت در وصی را «ارتکاز» دانسته و روایت را موید همین ارتکاز می‌داند (بروجردی، 1413ق، ص92).
در بحث نجاست، یکی از شرایط لازم، وجود رطوبت مسریه در یکی از دو شیء متلاقی است. مهم‌ترین دلیلی که برای این شرط ذکر شده، «ارتکاز» است؛ زیرا ارتکاز می‌گوید اگر قرار است اثری از این شیء به شیء دیگر منتقل شود، باید دارای رطوبتی باشد که همراه آن رطوبت اثر خود (نجاست) را نیز منتقل کند و لذا تا زمانی که دو چیز خشک با هم ملاقات کنند، هیچ فعل و انفعالی صورت نمی‌پذیرد. آیت‌الله عراقی معتقد است «ارتکاز عرف که خطاب شارع بر او و با توجه به او نازل شده، این است که در یکی از متلاقیین باید رطوبت مسریه وجود داشته باشد تا تاثیر و تاثر صورت پذیرد» (نجفی عراقی، 1380، ص431-432). 
در مورد نیابت در نماز قضای میّت به حسب ارتکاز، اینچنین است که شخص نائب، عمل را به نیّت آن شخص انجام می‌دهد و همین مقدار برای نیّت کفایت می‌کند. اما صاحب عروه معتقد است، نائب باید در نیّت خود را نازل منزله متوفی قرار دهد (طباطبائی یزدی، 1428ق، ج1، ص633)، اما آیت‌الله مکارم شیرازی با استناد به قاعده ارتکاز در نقد بیان صاحب عروه معتقد است: «النیابة أمر واضح بحسب ارتكاز العرف من غیر حاجة إلى هذه التدقیقات الّتی قد تكون سبباً للغموض و موجباً للوسوسة‌« (همان)، «نیابت یک امر واضح به حسب ارتکاز عرف است؛ و نیازی به این دقت‌ها که باعث پیچیدگی و عامل پیدایش وسواس می‌شود، نیست».
در مورد خیار مجلس که آیا فقط به عقد بیع اختصاص دارد، یا می‌توان به سایر عقود هم سرایت داد. ارتکاز عقلا این است که بیع خصوصیتی ندارد و در همه معاملات می‌توان قائل به خیار مجلس برای طرفین شد. نائینی با استناد به همین ارتکاز معتقد است که می‌توان در سایر عقود معاوضی نیز قائل به خیار مجلس شد و ذکر عنوان «بیع» به خاطر کثرت وقوع آن بین مردم بوده و خصوصیتی ندارد. ایشان ذیل حدیث «البیعان بالخیار» می‌نویسد: «با توجه به ارتکاز عرف، قطع پیدا می‌کنیم که حکم مذکور در روایت مختص به بیع نیست؛ و ذکر عنوان بیع به خاطر اینکه یکی از افراد عقود است و غلبه وقوع آن بوده است، ]نه بیع اینکه موضوعیتی داشته باشد[» (نائینی، 1413ق، ج2، ص408). 
در موردی که مبیع دارای اجزائی است که آن اجزاء دارای انواع مختلفی است، حال اگر بعد از معامله نقصانی در آن اجزاء مشاهده شود، حکم چیست؟ در اینجا ارتکاز عقلا این است که خریدار به خاطر همان نوع خاص، این معامله را انجام داده است. لذا، نوع دیگر غرض او را تأمین نمی‌کند و خیار برای او ثابت است و می‌تواند معامله را برهم بزند. آقا ضیاء عراقی نیز معتقد است راهکار اساسی در اینجا رجوع به «ارتکاز» است. ایشان در توضیح ارتکاز موجود در این مسأله می‌نویسد: «عمده دلیل مشهور در اینجا ارتکاز اذهان است که این جزء ناقص را در واقع جزئی از مبیع است و لذا عرف حکم می‌کند که قسطی از ثمن در مقابل آن قرار گرفته است ]پس خریدار حق خیار فسخ یا گرفتن ارش را دارد[» (عراقی، 1421ق، ص610). 
در بحث تقلید از مجتهد جامع‌الشرایط، مهم‌ترین دلیلی که برای آن اقامه شده، «ارتکاز» است؛ زیرا مرتکز نزد عقلا این است که در مسائلی که خود تخصصی در آن ندارند، به متخصصین آن رشته رجوع می‌کنند. در مسائل فقهی هم اینگونه است که چون اکثر مردم متخصص در فقه نیستند، رجوع به فقها می‌کنند. امام خمینی معروف‌ترین و مهم‌ترین دلیل بر تقلید را ارتکاز دانسته و معتقد است، نباید این ارتکاز مسلّم که از فطریات العقول است را با آیات ناهیه از ظنّ مورد خدشه قرار داد، بلکه مخالفت با اینگونه ارتکازات نیازمند تصریحات و تاکید دیگری است (امام خمینی، 1410ق، ج2، ص123). 
در مورد جریان قاعده تجاوز، بعضی از اصولیون به استناد به قاعده «ارتکاز» معتقدند، در صورتی که احتمال ترک سهوی باشد، این قاعده جاری است و در صورتی که احتمال ترک عمدی باشد، این قاعده جاری نیست. آیت‌الله سبحانی در این باره می‌نویسد: «آنچه که تایید می‌کند اختصاص این قاعده را به صورت ترک سهوی، ارتکاز عقلاست؛ زیرا عقلا اعتنایی به شک در موردی که احتمال ترک مستند به سهو باشد، نمی‌کنند، برخلاف موردی که مستند به عمد باشد. لذا، این ارتکاز قرینه‌ای بر عدم اطلاق وارد شده در روایت است» (سبحانی تبریزی، 1424ق، ج4، ص483). 
در بحث لزوم نیّت در افعال عبادی، ارتکاز اینچنین است که ادب و احترام اقتضاء می‌کند فعل انسان همراه با نیّت تقرب به خدای متعال باشد. آقاضیاء عراقی نیز با استناد به قاعده ارتکاز، لزوم نیّت را حتی در اذان نیز ضروری می‌داند (عراقی، 1414ق، ج1، ص435).
در مسأله اتصال بین صفوف در نماز جماعت، ارتکاز اینچنین است که اگر شخص بخواهد جزء آن جماعت محسوب شود، باید در جمع آنها باشد. لذا، در اتاق دیگر بودن یا پشت دیوار بودن، عرفاً ارتباط او را با آن جماعت قطع می‌کند و جزء آن جمع محسوب نمی‌شود. امام(ع) نیز با توجه به همین ارتکاز، یکی از شروط صحّت نماز جماعت را عدم وجود حائل بین امام و مأموم می‌داند. آقاضیاء عراقی ضمن توضیح صحیحه زراره معتقد است، ارتکاز اذهان در اینجا آن است که اتصال در هیأت جماعت لازم است، و لذا به‌خاطر این ارتکاز، شرطیت اتّصال در صفوف ثابت می‌شود (عراقی، 1414ق، ج2، ص204).
در مورد عدم جواز احتقان توسط صائم در روایت بزنطی آمده است: «عن الرجل یحتقن فی شهر رمضان، قال:لا یجوز له أن یحتقن». در اینجا ارتکاز آن است که از عدم جواز احتقان، مفطریت آن نیز فهمیده می‌شود. یعنی وقتی امام می‌فرماید جایز نیست که چنین کاری را انجام دهد، سائل از این عدم جواز، مفطریت احتقان را نیز می‌فهمد. آقاضیاء عراقی نیز معتقد است، به خاطر وجود ارتکاز است که علاوه‌بر حکم تکلیفی عدم جواز، حکم وضعی «مفطریت» احتقان نیز استفاده می‌شود (عراقی، 1414ق، ج3، ص170).
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با گسترش روابط مسلمانان با اروپا و نفوذ تدریجی نظام سرمایه‌داری در کشورهای اسلامی و تأسیس بانک‌های غربی در این کشورها، زمینه طرح این شبهه به وجود آمد که در اسلام نیز مانند مسیحیت، تنها بهره‌های فاحش (زیاد) حرام است. در اواخر قرن نوزدهم، بین دولت عثمانی و صاحبان بانک‌ها و موسسات پولی از یک‌سو و عالمان آن کشور از سوی دیگر، درباره میزان بهره، بحث‌های فراوانی مطرح بود که در نهایت، کار به آن جا کشید که عالمان به حلال بودن بهره‌های کم حکم دادند و در بیانیه‌ای در دهم شوال سال 1328 هجری قمری اعلام کردند: «مشایخ اسلام مقرر داشته‌اند که اموال ودیعه گذاشته شده در بانک، یا اموال قرض گرفته شده و برگردانده شده و مبالغی که از بانک گرفته می‌شود، یا به هر صورتی در آنجا می‌ماند، تا موقعی که با بهره‌های کم و... باشد، حلال است» (عبدالهادی، 1985م، ص21). از طرف دیگر، در طول سال‌های 1320-1330 هجری قمری، بحران مالی در مصر به وجود آمد و بانک‌های خارجی از دادن وام به مصریان خودداری کردند. لذا، گروهی تصمیم گرفتند یک شرکت مالی که با بهره اندک، معاملات پولی انجام دهد، تأسیس کنند. این تصمیم بحث‌های بسیاری را میان اندیشمندان مسلمان برانگیخت. شیخ عبدالعزیز جاویش طی سخنرانی‌ها و مقالات متعددی بر این گمان پای می‌فشرد که آنچه در اسلام به عنوان ربا تحریم شده، درخصوص بهره‌های فاحش است. وی در مقاله‌ای در «مجله اللّواء» در سال 1908 میلادی چنین استدلال کرد: اولاً، اسلام ربای جاهلی را تحریم کرد و ربای جاهلی به این صورت بود که میزان بهره به چند برابر اصل بدهی می‌رسید. ثانیاً، با توجه به آیه «یا ایها الذین آمنوا لاتاکلوا الرّبوا اضعافا مضاعفه»، مطلق ربا حرام نشده، بلکه ربایی حرام شده که وصف «اضعافا مضاعفه» داشته باشد؛ یعنی میزان بهره آن چند برابر اصل بدهی باشد. فقیهان براساس قاعده‌ای اصولی «اعطاء القلیل حکم الکثیر؛ وقتی مقدار زیادی یک شیء، حکمی دارد، مقدار کم آن نیز همان حکم را دارد»، حرمت بهره‌های زیاد را شامل بهره‌های اندک نیز دانستند. همانگونه که در مورد شراب‌خواری می‌گویند: هر آنچه مست‌کننده است، کم آن نیز حرام است. اما این قاعده اصولی، اجماعی نیست و فقط برخی از فقیهان از باب سدّ ذرایع به آن عمل کرده‌اند (بدوی، 1421ق، ص242). پس از جاویش، افراد بسیاری برای تجویز بهره‌های اندک، به این آیه استناد کردند (رشید رضا، 1414ق، ج4، ص106). آنان استدلال‌های جاویش را تکمیل می‌کردند و از اشکالاتی که بر آن وارد می‌شد، پاسخ می‌دادند، مثلاً وقتی اشکال می‌شد که دلیل حرمت ربا فقط این آیه نیست و آیات و روایات دیگری وجود دارد که به طور مطلق، ربا را تحریم می‌کند، مانند «احل الله البیع و حرم الربا»
و «یمحق الله الربا و یربی الصدقات»؛ پاسخ می‌دادند که همه آیات و روایات مطلق است و ما
طبق قاعده مسلّم اصولی، مطلق را حمل بر مقیّد می‌کنیم و می‌گوییم که مقصود این آیات و روایات، مطلق ربا نیست، بلکه ربایی است که «اضعافا مضاعفه» باشد (جمعی از نویسندگان، 1381، ص121-123).
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با متنی که ارائه گردید، مشخص شد که ادعای نظارت آیه «احل الله البیع و حرم الربا» بر ربای خاصی چون ربا با سود فاحش، به دو دلیل مستند است:
1) اسلام ربای جاهلی را تحریم کرده و ربای جاهلی، ربا با بهره فراوان بوده است؛
2) برخی از آیات دیگر قرآن که مستفاد از آن، تحریم خصوص ربای فاحش است.
کالبدشکافی دلیل اول این مطلب را مبرهن می‌کند که مدعیان اختصاص حرمت ربا به ربای با سود فاحش، بر ارتکاز ذهنی زمانه صدور آیه تحریم ربا تاکید کرده و معتقدند چون در آن زمان ربای جاهلی متداول بوده، بنابراین، در ارتکاز مردمان، تنها ربای جاهلی به عنوان ربا شناخته می‌شده است. از این‌رو اگر شارع مقدس نیز سخن از تحریم ربا می‌کند، این سخن انصراف به همان ربای مرسوم و مشهور در ارتکاز و عمل مردمان داشته است. بنابراین، تنها همان ربای جاهلی که دارای سود فاحش بوده، حرام شده و برای حرمت دیگر انواع ربا دلیلی وجود ندارد.
در نقد دلیل اول، برخی بر این باورند که این دلیل صحیح نیست؛ چراکه در متون تاریخی و تفسیری، نقلی که نرخ بهره قرض‌های ربوی را در زمان جاهلیت تعیین کند، وجود ندارد (همان، ص123). به‌علاوه، رواج مصداق معین از یک نهاد و پدیده، موجب حمل نهی بر آن مصداق خاص نیست. به عنوان مثال، هرگاه قانونگذار از شرب «خمر» نهی کرد و «خمر» را مفهومی عام عنوان نمود، تمام مصادیق این مفهوم، مورد نهی واقع می‌شود؛ هرچند نوع خاصی از خمر، در زمان و مکان تشریع، رواج داشته باشد. سنجه در تعیین گستره تحریم‌ها و الزامات شارع شمول مفهوم است، نه رواج مصداق. آری، اگر رواج مصداق به گونه‌ای باشد که موجب انصراف و ناتوانی عرفی مفهوم در شمول گردد، تخته‌بند کردن تحریم و الزام شرعی به آن مصداق رایج، موجه است؛ امری که در مقوله مورد بحث، یعنی «ربا» رخ نداده است. افزون‌بر این، با وجود تأخر زمانی آیه مورد بحث و دلالت واضح سنّت نبوی(ص) در تحریم مطلق ربا و ضرورت حرمت مطلق ربا نزد فقیهان، دلیل اول بر فرض ثبوت، راه به جایی نمی‌برد.
به اعتقاد ما، دلیل دوم نیز قابل قبول نیست. این دلیل از دو بخش تشکیل شده که هر دو بخش بدون مناقشه نیست. بخش اول این است که برخی آیات تحریم ربا، ربای خاصی را تحریم کرده است. این گفته به آیه 130 سوره آل عمران و آیه‌های 278 و 279 سوره بقره ناظر است. در سوره آل عمران به دلیل تعبیر «اضعافا مضاعفه» ربای محرّم به ربای فاحش و در سوره بقره به دلیل کاربرد «لاتظلِمونَ و لاتظلَمون»، ربای محرّم به ربایی که گرفتن آن مصداق ظلم و پرداخت آن مصداق انظلام است، تفسیر محدود شده است.
بخش دوم دلیل مزبور نیز این است که حرمت محدود و مقیّد ربا در آیات سوره بقره و آل عمران، باعث محدودیت در آیه مورد بحث می‌شود و آن را مقیّد می‌سازد. در زمینه بخش اول از دلیل دوم گفته شده است: پسوند «اضعافا مضاعفه» به مفسده غالب و نوعی اشاره است که در ربا وجود دارد و به این معنا است که وقتی ربا رواج می‌یابد، در غالب موارد، به دلیل ناتوانی بدهکار در پرداخت، به طور دائم بدهی آن افزوده می‌گردد، تا جایی که گاه دو برابر و گاه بیش از آن می‌شود. بر این بنیان، ذکر این پسوند هرگز به معنای تقیید و حصر حرمت ربا در حصه‌ای خاص نیست (خرازی، 1423ق، ج4، ص12) به تعبیر فنی، این پسوند، در صورتی موجب تقیید می‌شد که در قالب شرط یا صفت و امثال آن ذکر می‌گردید، نه در قالب کنونی آن که از هیچ قبیلی نیست که موجب تقیید می‌شود. این وضعیت نسبت به آیه سوره بقره نیز وجود دارد؛ زیرا صرف ذکر «لاتظلِمونَ و لا تظلَمون» که آن نیز به مفسده نوعی در ربا، یعنی تحقق ظلم اشاره می‌کند، به هیچ وجه موجب تضییق در تحریم ربا که در صدر آمده، نیست. تقیید مطلق، به عنوان یک قانون، تابع ضوابط شناخته شده و برخاسته از اصول عقلایی پذیرفته شده است و به صرف استشمام، استحسان و یا اشاره نمی‌توان مدعی آن شد. در آیات مورد گفتگو نیز هیچ اصل عقلایی مثبت تقیید وجود ندارد.
در باب بخش دوم از دلیل دوم نیز گفته شده است: بر فرض که آیه مورد اشاره از سوره بقره و آل عمران دالّ بر تحریم مطلق ربا نباشد و حصه خاصی از ربا را حرام بشمارد؛ این تقید و محدویت، موجب تقیید آیه «احل الله البیع و حرم الربا» -که به حسب فرض مطلق است- نمی‌شود؛ زیرا در اصول ثابت شده که هرگاه دو دلیل در اثبات و نفی موافق یکدیگر بودند (هر دو مثبت یا هر دو منفی) هرگز دلیل محدود و مقید، موجب تقیید دلیل مطلق نمی‌شود؛ زیرا دو دلیل موافق -هرچند یکی عام و مطلق و دیگری خاص و مقید باشد- با هم منافاتی ندارد تا دلیل مطلق و عام بر مقید و خاص حمل گردد. به عنوان مثال، وقتی یک آیه دالّ بر تحریم مطلق ربا است و آیه یا آیاتی دیگر بر تحریم حصه‌ای خاص از ربا دلالت می‌کند، چه تنافی بین این دو گروه وجود دارد تا موضوع حمل مطلق بر مقید مطرح شود؟! قانونگذار این حق را دارد که با فرض حرمت مطلق ربا، بنا به عللی مثلاً برای تاکید و انگشت نهادن بر حصه‌ای خاص از این ماهیت که پلشتی بیشتری دارد، در بیان قانون، حرمت را به آن حصه خاص متوجه سازد؛ همچنان که در دلیل دیگر، آن را به طور مطلق حرام می‌کند و به سمع مخاطبان می‌رساند (علیدوست، 1395، ص297-298) 
بر این اساس، ادعای انصراف ادلّه حرمت ربا به ربای با سود فاحش، ادعای بدون دلیل و غیرقابل دفاع است. در عین‌حال، در این بحث نباید از بررسی مسأله مهم دیگری غفلت کرد و آن اینکه، آیا با وجود واقعیت موجود بازار در کشورهای در حال توسعه و وجود نرخ تورم نسبتاً بالا، مطالبه تورم اعلامی از سوی بانک مرکزی توسط طلبکار(اعم از شخص حقیقی و حقوقی مانند بانک‌ها) از بدهکار، از دیدگاه عرف، صدق «ربا» و «زیاده» می‌کند یا عرفاً همان میزان قدرت خرید طلبکار به او بازگردانده شده است؟ 
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برخی از دانشیان فقه و حقوق بر این باورند که ارتکاز مردمان در زمانه تشریع کریمه «السارق و السارقه فاقطعوا ایدیهما ...» (مائده، 38) این بوده که «قطع» به معنای بریدن و قطع فیزیکی است. لکن امروزه ارتکاز و فهم عمومی نسبت به واژه «قطع» تغییر کرده است: «در پارادایم اجتهاد سنّتی از آیه فوق، وجوب قطع دست سارق برداشت می‌شود. فقیهان در واقع فعل قطع در«فاقطعوا ایدیهما» را ظاهر در بریدن فیزیکی دست سارق گرفته‌اند. به بیان دیگر، حکم آیه را ظاهری فهم و تفسیر کرده‌اند. وقتی مجموعه‌ متون فقهی شیعه و سنّی را از سده‌های نخستین تاکنون بررسی می‌کنیم، می‌بینیم که عموماً معنای حقیقی آیه را در بریدن دست دانسته‌اند. قانونگذار جزایی ایران هم با کمترین تردیدی، همین مطلب را وضع کرده است. اصرار بر ثابت تلقی کردن معنای ظاهری لفظ قطع، منجربه انکار واقعیت‌های موجود فرهنگی در سطح جهان می‌شود، در حالی‌که با تغییر فرهنگ، بستر عقلانی قبلی لفظ از بین می‌رود.
معنای بسیاری از نصوص با تغییر فرهنگ تغییر می‌کنند. همچنین با تغییر فرهنگ، زبان نیز تغییر پیدا می‌کند. به عنوان مثال «قطع ید» وارد شده در آیه که به معنای بریدن فیزیکی دست فهم می‌شود، به معنایی تاریخی و اسطوره‌ای و حتی مجازی درمی‌آید و از آن به بعد، برای مسلمانان در معنای حقیقی دیگری ظهور پیدا می‌کند. به هر حال یکی از واقعیات این است که همین حالا که در جوامع متمدن ده‌ها سال است که قطع فیزیکی دست برداشته شده، برای بسیاری از مسلمانان ساکن در جوامع پیشرفته، معنای آیه تغییر نموده است. برای آنها کلمه «قطع» را در معنای بازداشتن و منع کردن سارق و بریدن دست او از مال مردم هم می‌توان تفسیر کرد. امروزه مردم در فضای فرهنگی جدید، از عبارت «دستش را قطع کن»، معنای حقیقی بازداشتن و منع کردن را می‌فهمند» (خلیلی و پورسعید، 1391، ص65-66).
در کمال تعجب نویسندگان نوشته فوق، هیچ دلیلی مبنی بر معیار بودن ارتکاز و فهم عرف هر زمان در تفسیر نصوص شرعی و همچنین تحول معنایی این واژه ارائه نکرده‌اند و تنها بر این مطلب که در جوامع پیشرفته کنونی چنین حکمی مورد پذیرش فرهنگ عمومی مردمان نیست، نظریه فقهی را مورد انتقاد قرار داده‌اند! بر دانشیان فقه و حقوق این نکته به وضوح روشن است که پذیرش یا عدم پذیرش عمومی، تاثیری در استنباط احکام فقهی- حقوقی ندارد و نمی‌توان چنین عناصری را در فرایند استنباط دخیل دانست. چه اینکه تاثیرگذاری چنین عناوینی در فرایند استنباط، فقه و حقوق را از انضباط و وحدت رویه خارج می‌سازد و به تعدد فرهنگ‌ها در زمان‌ها و مکان‌های مختلف، فقه و حقوق متفاوتی را می‌طلبد. همچنین این نگاه، فقه و حقوق اسلامی را از نص‌محوری و وحی‌مداری به ورطه هولناک «عرفی‌گرایی» کشانده و عواقب خطرناکی را برای احکام الهی درپی خواهد داشت. 
نویسندگان نوشته پیش گفته در اقدامی ناموجه به سراغ کاربرد واژه «قطع» در سایر آیات قرآن رفته و اشتراک لفظی این واژه را دلیلی بر آن دانسته‌اند که واژه «قطع» معانی دیگر دارد. آنها با اشاره به آیاتی از قرآن کریم اینچنین نتیجه می‌گیرند که: «آیات فوق گویای توان (گفتاری) نصوص در ایجاد معانی گوناگون هستند. سوالی که طرفداران قانون مجازات اسلامی باید به آن پاسخ دهند، این است که چرا با وجود آنکه واژه‌ «قطع» در زبان قرآن دارای معانی گوناگونی است، اصرار عجیبی در ثابت دانستن معنای «قطع» در جدا ساختن فیزیکی دست از بدن دارند؟ قطع فیزیکی دست دزد، نشانگر فرهنگ پیشرو و متعالی قرآنی نیست، بلکه به دلایل تاریخی فقط جزئی از فرهنگ جاهلی بوده است. آیا درست است بگوییم هدف بعثت، ابقای فرهنگ جاهلی بوده است؟!» (همان، ص67).
این سخن نیز پذیرفتنی نیست؛ زیرا اشتراک لفظی سبب آن نمی‌شود که معانی دیگر از صحنه خارج گردند، بلکه از باب «مناسبات حکم و موضوع» در هر مورد واژه مشترک به معنای خاص و مرتبط و متناسب با همان موضوع تفسیر می‌شود. بنابراین، واژه «قطع» در کریمه «السارق و السارقه فاقطعوا ایدیهما ...» مناسب با قطع به معنای بریدن و قطع فیزیکی است و معانی دیگر، مناسبتی با این موضوع ندارد. همچنین اینکه این آیه تنها درصدد بیان فرهنگ جاهلی است، و نه حکم شرعی؛ نیز سخنی ناموجه است. چه اینکه در ادامه به صراحت بیان می‌دارد که این مجازات، مجازاتی است که خداوند مقرر کرده است، نه اینکه اعراب جاهلی چنین مجازاتی را وضع کرده باشند: «... جَزَاءً بِمَا كَسَبَا نَكَالًا مِنَ اللَّهِ وَاللَّهُ عَزِيزٌ حَكِيمٌ» (مائده، 38). این عقوبتی است که خدا مقرر کرده و خدا مقتدر و به مصالح خلق داناست». جالب اینکه خداوند برای پاسخ به شائبه‌های غیرعادلانه بودن این حکم نیز به صفت «حکیم» خود اشاره می‌دارد که این مهم دلالت بر حکیمانه بودن این حکم می‌نماید. 
[bookmark: _Toc180139917]9. نتیجه‌گیری
در این پژوهش نقش استناد به ارتکازات عرفی در فهم و تفسیر آیات قرآن کریم و روایات اسلامی مورد بررسی و تحلیل قرار گرفت. نتایج پژوهش نشان داد:
1) ارتکازات عرفی، قرینه لبی کلام محسوب می‌شود که همه عقلا ازجمله شارع مقدس در سخن گفتن به آن توجه دارد.
2) براساس ادلّه‌ای همچون لزوم هدایت مردم به دین و سخن گفتن به زبان قوم، خداوند متعال، پیامبر اکرم و امامان معصوم با توجه به ارتکازات عرفی با مردم سخن می‌گفتند و روش جدیدی را در بیان احکام و معارف دینی ابداع نکرده‌اند.
3) با عنایت به تعاریفی که از عرف، سیره عقلا و ارتکازات عرفی بیان گردید، مشخص می‌شود ارتکازات عرفی از سنخ و جنس تفکر و اندیشه و دریافت‌های ذهنی است، برخلاف سیره عقلا که به روش‌های عملی و افعال خارجی اطلاق می‌گردد. پس، ارتکازات عرفی بخش اندیشه‌ای و فکری عرف محسوب می‌شود.
4) شارع مقدس در برخورد با ارتکازات عرفی اشتباه، اهتمام ویژه‌ای داشته و نمونه آن در آیات 37-40 سوره احزاب متبلور شده است.
5) استناد به ارتکازات عرفی در فهم آیات قرآن کریم و روایات اسلامی بستگی به عدم ردع معصوم و تقریر معصوم دارد و تفاوت‌های دیگر که آن را از قیاس مذموم عامه متمایز می‌نماید.
6) آسیب احتمالی استناد به ارتکاز در تفسیر و فهم آیات و روایات اسلامی، تحمیل ارتکازات کنونی و عرفی کردن دین می‌باشد.
7) تضییق حرمت ربا به ربای با بهره فاحش و تحول معنای قطع ید به بازداشتن و منع کردن، از مصادیق به‌کارگیری ناصحیح و استناد ناموجه به ارتکازات عرفی در تفسیر و فهم آیات و روایات اسلامی است.
8) ارتکازات عرفی مخاطبان شارع که در بسیاری از موارد با ارتکازات عرف در دوران‌های بعدی متحد است، معیار و ملاک استناد می‌باشد. 
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	Abstract
The objective of this research is to explore the application of the reflexivity model in religious texts. The main question of the study is: What are the applications of the reflexivity model in materializing the relationship between mind, social, and cultural behavior of agency in the reception of religious texts? The research method is descriptive-analytical, and the results show that the reflexivity model has been mainly supported by proponents of interactive relations within the linguistic game between phenomena. Advocates of this model attempt to present a combination of empirical teachings, interpretive, and critical approaches to reach a new understanding of issues. According to the supporters of this linguistic model, in interactive relations with an interactive approach between structure and agency, the key point is that social life is neither a set of individual actions nor a collection of social structures. Rather, it is seen as a process, where the key concept is social action, which has both agentive and structural dimensions. The implementation of the reflexivity model stages continuously produces a new linguistic game, where religious agency will experience progressive social and cultural advancement within the Islamic society.
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	چکیده
هدف تحقیق حاضر واکاوی کاربرد الگوی بازتاب‌پذیری در نصوص دینی می‌باشد. سوال اصلی پژوهش آن است که الگوی بازتاب‌پذیری چه کاربردهایی در عینیت‌بخشی به رابطه ذهن و رفتار اجتماعی و فرهنگی عاملیت، در دریافت متون دینی دارد. روش پژوهش توصیفی-تحلیلی بوده و نتایج نشان داد که الگوی بازتاب‌پذیری بیشتر مورد حمایت طرفداران روابط تعاملی در بازی زبانی بين پديده‌ها مطرح گرديده است. حاميان اين الگو تلاش می‌کنند با ارائه تركيبي از برخي آموزهای تجربی، رویکردهای تفسيری و انتقادی، به فهم و درك جديدی از مسائل برسند. از نظر حامیان این الگوی زبانی، در روابط تعاملي با رویکرد تعاملی بین ساختار و کارگزار، نکته کلیدی آن است که حیات و زندگی اجتماعی، نه مجموعه‌ای از کنش‌های فردی و نه مجموعه‌ای از ساختارهای اجتماعی است، بلکه به‌مثابه فرایندی در نظر گرفته شده که مفهوم کلیدی آن عمل اجتماعی به‌شمار می‌آید و دارای دو جنبه‌ عاملانه و ساختاری است. اجرای مراحل الگوی بازتاب‌پذیری، بازی زبانی جدیدی را مرتب تولید می‌کند که عاملیت دینی، حرکتی پیش‌رونده و رو به پیشرفت اجتماعی و فرهنگی در جامعه اسلامی احساس خواهد کرد.
كلیدواژه‌ها: زبان‌شناسی شناختی، الگوی بازتاب‌پذیری.




[bookmark: _Toc180139918]1. مقدمه
در سده‌های اخیر زبان به‌مثابه پدیده‌ای فرهنگی و اجتماعی بکار گرفته شده تا رویکردهای جدیدی ابداع و خلق کند. بنابراین، به مجموعه‌ای از عناصر اجتماعی، فرهنگی، سیاسی و اقتصادی و عناصر فرازبانی که تعیین‌کننده جایگاه و موقعیت اجتماعی انسان‌ها هستند، وابستگی دارد که این امر از طریق ارتباطات و تعاملات روزمره، در حیات زندگی نمایان می‌شود. زبان‌شناسی دانش جدیدی است که در گذر تجربه‌گرایی با تجربت‌آموزی زمانه آغاز و از مسیرهای پرپیچ وخم رویکردهایی چون ساختارگرایی، ساختارگرایی انتقادی و پساساختارگرایی عبور کرده است (راسخ مهند، 1389، ص20). همچنین زبان‎شناسی دائماً رهیافت‌های جدیدی را در واکاوی زبان ترسیم کرده که همه این عناصر و رویکردها به‌طور مستقل نیاز به بررسی و استدلال علمی دارند. بررسی الگوی بازتاب‌پذیری که مراحلی از جامعه‌شناسی زبان را در خود دارد، به طور مستقیم یا غیرمستقیم بر جایگاه اجتماعی ما که مبنی بر مراحل شناسایی، بازنگری و بازشناختی است، تاثیر گذاشته و موقعیت جدیدی را به نمایش می‌گذارد. این الگو بخشی از مباحث زبان‌شناسی شناختی تلقی می‌گردد که بیشتر مکتب ساختار-کارگزار در زبان‌شناسی به آن اهتمام می‌ورزد. الگوی بازتاب‌پذیری کاربرد بسیاری در متون اسلامی دارد.
[bookmark: _Toc180139919]2. زبان‌شناسی‌ شناختی و رویکرد بازتاب‌پذیری
زبان‌شناسی شناختی رهیافتی در خوانش زبان است که به بررسی رابطه میان زبان، ذهن و تجارب اجتماعی و فرهنگی انسان می‌پردازد. در این خوانش، کوشش می‌شود، بررسی زبان براساس تجربت‌آموزی انسان از جهان زیست، نوع ادراک و سبک مفهوم‌سازی باشد. درنتیجه مطالعه زبان از این زاویه، مباحث مفهوم[footnoteRef:40]‎ و برداشت از زبان[footnoteRef:41] را در قلمرو زبان‌شناسی به منصه ظهور می‌رساند. همچنین با بررسی زبان می‌توان از سرشت و ساختار فکر و آرای ذهن انسان آگاه شد. با گذشت چهار دهه از پژوهش‌های مربوط به زبانشناسی شناختی می‌توان یکی از مهم‌ترین و پرطرفدارترین مکاتب زبانشناسی در جهان علم و دانش را زبانشناسی شناختی دانست که از سال1970 میلادی شروع و در 1980 به بعد، گسترش یافته است. زبانشناسی ‌شناختی ریشه در مباحث زبانی و علوم شناختی نوپدید در دهه‌های 1960 و 1970میلادی به ویژه در بررسی مقوله‌بندی[footnoteRef:42] در ذهن انسان و روانشناسی گشتالتی[footnoteRef:43] دارد. در این نگرش فرض بر آن است که زبان، الگوهای اندیشه و ویژگی‌های ذهن انسان را منعکس می‌کند[footnoteRef:44] (دبیرمقدم، 1383، ص22) [40: . Concept ]  [41: . Conception]  [42: . مقوله‌بندی (Categorization) به‌مثابه سازمان‌بندی و قرار دادن چیزهای گوناگون اعم از پدیده‌ها، اشیاء، رخدادها و جز آن در گروه‌های مختلف، نوعی عملکرد شناختی در انسان است که برحسب «رده» مشترک مقوله‌ها یا «روابط» موضوعی میان آنها صورت می‌گیرد (گندم کار، 1399).]  [43: . هیئت‌ نگر یا گشتالت (Gestalt) نام مکتبی در روان‌شناسی و نیز نام گروهی کوچک از روانشناسان آلمانی پیرو این مکتب در اوایل سده بیستم میلادی است که نظریات ماکس ورتهایمر را مبنای کار خود در زمینه بررسی یادگیری قرار دادند. روانشناسی گشتالت یک مکتب فکری است که به ذهن و رفتار انسان به عنوان یک کل می‌نگرد. روانشناسی گشتالت هنگام تلاش برای درک دنیای اطراف، پیشنهاد می‌کند که به سادگی روی هر جزء کوچک تمرکز نکنیم. در مقابل، ذهن تمایل دارد اشیاء را به عنوان عناصری از سیستم‌های پیچیده‌تر درک کند (هنریک و استاوت، 1374، ص528، 533).]  [44: . Gestalt psychology ] 

با توجه به اینکه در زبانشناسی شناختی، زبان جزء جدایی‌ناپذیر و قوام‌بخش از توان و شایستگی‌های شناختی انسان تلقی می‌شود، حوزه‌های استعاره، تصاویر ذهنی معناشناسی، نحو و نیز تعامل میان زبان و تفکر اهمیت پیدا می‌کند. بر این اساس، زبانشناسی شناختی به گفتمان زبان در پیکره و نگاره شناختی می‌پردازد؛ که این نشان و پیکره مهم، همان تعامل ساختارهای ارتباطی انسان با جهان زیست است. در زبانشناسی شناختی، تعامل با محیط بیرونی به وسیله داده‌های پردازش ‌شده ذهن صورت می‌گیرد. از این‌رو در رویکرد زبانشناسی شناختی، به زبان به عنوان منبعی از دانش بشر در خصوص جهان زیست و مجموعه‌ای از ساختارهای مقوله‌بندی شده یک ساختار نگریسته می‌شود (گلفام، 1381، ص59-64). اکنون زبان شناسی شناختی با گذشته پژوهشی گسترده‌ای روبرو بوده و تحولات عمیقی به خود دیده ‌است. اخیراً پژوهش‌هایی مانند پژوهش توماسلو (۲۰۰۳) نشان داده که تأثیر توجه به محیط پیرامون و شناسایی نقطه ارجاع‌های مشترک برای رسیدن به فهم مشترک که به فراگیری موفقیت‌آمیز زبان می‌انجامد، تا چه حد ضروری است.
یافته‌های به دست آمده از پژوهش‌های رده‌شناختی بر دیدگاه‌های زبان‌‌شناسان شناختی پیرامون اهمیت چشم‌‌انداز، تعبیر و مقوله‌بندی صحّه می‌گذارند. این یافته‌ها نشانگر آن است که تفاوت‌های میان زبان‌ها، بازتاب الگوهای متفاوت در ناحیۀ کانون است و نه تفاوت در شیوه‌های درک کاملاً متفاوت از جهان که پیش‌تر به آن قائل بودند. درنتیجه، مطالعات زبان‌شناسی پیکره، شاهدی است بر جدایی‌ناپذیری نحو، معناشناسی و کاربردشناسی از یکدیگر که نشان می‌دهد این سه گونه اطلاعات می‌توانند در قالب یک «ساخت» یعنی پیوند دستور و واژگان درآیند (لیتل‌مور و تیلور، 1402، ص14). در تعریف بازتاب‌پذیری می‌توان آن را اینگونه بیان کرد که عبارت است از: پس‌نگاره ذهن انسان و موقعیتی که به مطالعه، بررسی و مشاهده انتخاب شده دلالت می‌کند، مانند رویکرد مطالعه و روش قضاوت. مناسب‌ترین یافته‌های مد نظر، صورت‌بندی و ارتباط بین نتایج که حکایت از یک بازی زبانی دارد را نشان می‌دهد. زبان تاکنون مهم‌ترین وسیله ارتباطی بشر و پایه همه نهادهای فرهنگی و اجتماعی بوده ‌است. زبان پدیده‌ای متحول و زنده است که دائماً در حال بازسازی خود می‌باشد. این پدیده بر ساحت وجود زنده انسانی و ارتباطات و گستره عمل اجتماعی حرکت می‌کند. در نتیجه در یک رابطه دائمی با بستر و ساحت خویش، متأثر از دگرگونی و قوانین حاکم بر حرکت هستی است.
بازتاب‌پذیری با شناسایی پیش‌پندارها و پایداری‌های انسانی، تجربه‌ها و باورهای اولیه درباره نحوه بررسی گفتمان‌ها، انگیزه‌ها و شرایط در کشف یک زمینه و مبانی نظری مرتبط به زبان و شناخت شروع می‌شود. امروزه زبانشناسی مانند همه علوم دیگر، علمی دارای اصول و قواعد و روش‌های مبتنی بر مشاهده، تجربه، قیاس و استقرا است. الگوی بازتاب‌پذیری غالباً از ناحیه طرفداران بازی زبانی و روابط تعاملی بین پدیده‌ها مطرح شده‌ است. حامیان این چارچوب می‌كوشند با ارائه تركیبی از برخی رویكردهای تجربه‌گرایی، تفسیرگرایی و انتقادی به درك جدیدی از مسائل برسند. طرفداران بازی زبانی و روابط تعاملی با دیدگاه تعاملی بین ساختار و کارگزار ازجمله افرادی مانند گیدنز معتقدند که حیات اجتماعی نه مجموعه‌ای از کنش‌های فردی و نه مجموعه‌ای از ساختارهای اجتماعی است، بلکه به‌مثابه فرایندی در نظر گرفته شده که مفهوم کلیدی آن عمل اجتماعی به‌شمار می‌آید و دارای دو جنبه‌ی «عاملانه» و «ساختاری» است (کرکوف، 1392، ص56).
به‌طور کلی نظریه‌پردازان اجتماعی کلاسیک یا معاصری که از رویکردهای تک‌بعدی کنش‌محور یا ساختارمحور اجتناب کرده‌اند، رابطه‌ میان فرد و جامعه را به شکل فرایندی تعاملی یا تاثیرگذاری متقابل مجسّم می‌کنند (سیدمن، 1386، ص98). اصولاً الگوی بازتاب‌پذیری کاربرد بسیاری در رویكرد اسلامی در بخش کنترل و نظارت انسان در زندگی فردی و اجتماعی دارد و با طرح مسئله نظریه عاملیت در بازبینی نحوه زندگی اجتماعی انسان‌ها و انعكاس این امر در ساختار‌های اجتماعی و فرهنگی، اهمیت بسیاری در توجیه نقش كنش‌های ارادی انسان در صورت‌بندی سرنوشت خود قائل شده ‌است.
الگوی بازتاب‌پذیری براساس امكان تأمل بازیگر در دانش و توانایی و تحول مسیر فعالیت شكل گرفته است (علمداری، 1385، ص278). از سوی دیگر، بازتاب‌پذیری در یك تعریف عام یعنی بازتاب و بازنمایی یك چیز بر روی خودش. هر مقوله‌ای كه از طریق بازنمایی اعمال به خود بازگردد، یا در جهان زیست تغییر و تحول ایجاد كند و مبادلات موجود را برای اقدامات بعدی جا‌به‌جا نماید، می‌توان آن را اصطلاحاً رویكرد بازتاب‌پذیری خواند (همان).
الگوی بازتاب‌پذیری دارای رویکردهای دینی هم است. قرآن کریم می‌فرماید: «يَا أَيُّهَا الَّذِينَ آمَنُوا عَلَيْكُمْ أَنْفُسَكُمْ لَا يَضُرُّكُمْ مَنْ ضَلَّ إِذَا اهْتَدَيْتُمْ إِلَى اللَّهِ مَرْجِعُكُمْ جَمِيعًا فَيُنَبِّئُكُمْ بِمَا كُنْتُمْ تَعْمَلُونَ» (مائده، 105)، «ای اهل ایمان، مراقبِ (ایمان و ارزش‌های معنوی) خود باشید؛ اگر شما هدایت یافتید، گمراهی کسی که گمراه شده به شما زیانی نمی‌رساند؛ بازگشت همه شما به سوی خداست؛ پس شما را از آنچه انجام می‌دادید، آگاه خواهد کرد، آنگاه شما را از حقیقت و نتیجه آنچه انجام داده‏اید، آگاه مى‏سازد». مراد از خودسازی در این آیه و متون دینی دیگر پرداختن به خویشتن است، نه محصور و محدود كردن و یا حتی متوقف ساختن فعالیت‌های انسان و توصیه به اینكه فقط به خود بپردازد و در فعالیت‌های اجتماعی و گروهی شركت نكند؛ بلكه خودسازی راهی به سوی معرفت حق بوده و فلاح و رستگاری از آنِ كسی است كه نفس خویش را تزكیه كند و ناامیدی و حرمان از آن كسی است كه نفس خویش را آلوده سازد. 
خودسازی راهی به سوی آزادی معنوی است، آزاد شدن از بندهای طبیعت و ماده به سوی شكوفایی استعدادهای روحی (مطهری، 1361، ص45). انسان در صورتی كه خودسازی کند، علاوه‌بر جنبه‌های معنوی و اخروی، در زندگی مادی و دنیوی‌ او هم تأثیر عمیق خواهد گذاشت. به همین دلیل نباید تصور كرد كه مسائل ارزشی یك سلسله مسائل فردی و شخصی بوده و از زندگی اجتماعی انسان جدا است؛ بلكه برعكس رابطه بسیار قوی و نزدیك با آن دارد.
خودسازی از جامعه‌سازی قابل تفکیک نیست. انسانی اهل رستگاری است که هم خود اهل نجات باشد و هم برای نجات دیگران قدم بردارد. اصولاً تلاش و سعی انسان برای رسیدن به ساحل نجات، تلاشی جمعی است. انسان‌ها به طور کلی در معرض سقوط جدی قرار دارند و آن سقوط اساس بهروزی است. انسان با کمی دقت متوجه می‌شود که بشر غافل است و نمی‌داند برای چه آمده ‌است؟ هدفش از این حضور چه بوده ‌است؟ و برای رسیدن به آن هدف کدام راه را باید انتخاب
کند؟
قرآن کریم اهل نجات را با این صفات معرفی کرده‌است:‌ «إلّا الّذینَ آمَنُوا»، «تنها کسانی که ایمان داشته باشند، ورشکسته نمی‌شوند، عمر بر باد نمی‌دهند و در گذر عمر مبتلا به خسارت و زیان نمی‌شوند». ایمان به حقیقت هستی و خدای متعال، قدم اول در رهایی از خسران، زیان و بدبختی است. ولی ایمان به ‌تنهایی کفایت نمی‌کند، در کنار ایمان «وَ عَمِلُوا الصّالِحات» مطرح است. ایمان و عقیده باید انگیزه و عمل تولید کند. 
عمل صالح عملی است که با هدف درست، نیّت صالح و در مسیر درست قرار گیرد و برای هدف صحیح انجام شود. بنابراین، اگر نیّت درست باشد، ولی عمل در راستای آن و در چهارچوب الهی نباشد، این عمل صالح نیست. اگر نیّت عمل درست و در چهارچوب هم باشد، ولی برای رسیدن به یک مقصد غیرالهی باشد، آن هم عمل صالح نیست. کسانی اهل نجات هستند و از بدبختی رهایی پیدا می‌کنند که هم مؤمن و هم تلاش‌گر باشند. تلاش هم در راستای اهداف صحیح باشد. ایمان و عمل صالح دو رکن هستند، ولی کافی نیستند. اگر این دو رکن را نیز کسی احراز کرد و دو پایه‌ محکم برای زندگیش ساخت، نباید به این اکتفاء کرد. شرط دیگری وجود دارد، «وَ تَواصَوا بِالحَقّ». یعنی خودسازی فردی کافی نیست، بلکه باید به دیگران هم توجه کند و آن‌ها را هم در مسیر حق قرار دهد. انسان نمی‌تواند به ‌تنهایی برای رسیدن به سعادت امکانات لازم را فراهم کند، بلکه لازمه‌ آن مؤمن و صالح بودن اصلاح جامعه است. «تواصی به حق»، یعنی انسان برای هدایت دیگران، برای رشد فکری و برای بصیرت دیگران و برای رفع موانع هدایت از مسیر دیگران باید تلاش کند. باید در مسیر حق باشد و باید هم دردها را بشناسد و هم درمان را. 
البته اگر کسی داعیه‌ اصلاح جامعه را داشت و به حکم دینش نتوانست فساد جامعه را تحمل کند، مشکلاتی پیدا می‌کند. به این سادگی نمی‌توان جامعه را اصلاح کرد. افرادی هستند که عناد و بدسرشتی دارند و منافعشان را در خطر می‌بینند؛ قهراً به معارضه برمی‌خیزند و با کسی که هدایت‌گر است، درمی‌افتند و با او به چالش ونزاع درمی‌آیند. اینجاست که تواصی به صبر هم لازم است. بنابراین، بینش الهی و برداشت درست ما از قرآن این است که اگر افراد بخواهند خودسازی کنند، منهای ساختن اجتماع، خودسازی فردی نیز عملی نیست. اگر آدم اهل نماز شب باشد و از حرام هم پرهیز کند، ولی نسبت به جامعه بی‌تفاوت باشد، مثلاً در جامعه حرام‌خواری می‌شود، ظلم می‌شود، حقی پای‌مال می‌شود، رشوه و بی‌عفتی رایج می‌شود، اما او نسبت به این امور حساسیتی نداشته باشد، گرفتار خسران و زیان است. چنین انسانی عمر خودش را ضایع کرده است.
امام علی(ع) می‌فرمایند: «أَعْقَلُ النّاسِ مَنْ كانَ بِعَیبِهِ بَصیرا وَ عَنْ عَیبِ غَیرِهِ ضَریرا، عاقل‏ترین مردم كسى است كه به عیب‏هاى خویش بینا و از عیوب دیگران، نابینا باشد» (تمیمی آمدی، 1410ق). البته گران بهاءترین گوهری كه نزد آدمی است، كرامت انسان و روح اوست كه در سلوك به سمت خداوند، تنها سرمایه او است. اما از آنجا كه نفس انسان قابلیت تزكیه و ضدّ آن را داشته و با انتخاب و اختیار خود نهایتاً به یكی از آن دو نائل می‌شود؛ تهذیب نفس و تصفیه درون، نقش محوری و اساسی در رسیدن او به مدارج عالی انسان و كمالات روحی داشته و او را به معرفت حقیقی می‌رساند (طباطبایی، 1371، ج8، ص201).
به طور كلی موضوع الگوی بازتاب‌پذیری[footnoteRef:45] صرفاً تجربی نیست، بلكه رویكرد تفسیری و انتقادی به خود و جهان زیست دارد و دائماً در حال تأمل كردن در یافته‌های خویش است. ساخت‌ها، رویه‌ها، زبان و قواعد را به سهولت و بدون نقد نمی‌پذیرد. بلكه غالباً در مورد امكان صحّت و عدم صحّت آنها جست‌وجو می‌كند. این رویكرد به نقد روش نیز گرایش دارد و همواره كم و كِیف روش‌هایی كه به كار گرفته می‌شود را می‌سنجد و شیوه‌اش این است كه ذهن با مراجعه دائم به واقعیت و بازسازی مداوم رابطه‌اش با جهان زیست، مرتب به درك جدیدی دست پیدا می‌كند و به عنوان فاعل شناسا مرتب نحوۀ رابطه‌اش را با موضوع‌شناسی بررسی می‌كند و در موقعیت جدیدی قرار می‌گیرد. [45: . Reflextivity] 

بنابراین، نمی‌تواند نسبت به واقعیت حالت انفعالی پیشه كند و در خصوص موقعیت جدید بازخوداندیشی نكند. مزیت الگوی بازتاب‌پذیری این است كه از دوانگاری سوژه و ابژه انتقاد می‌كند. ذهن را كاملاً مستقل از موضوع شناسایی نمی‌داند، بلكه برعكس بر تأثیر متقابل این دو تاكید دارد. در الگوی بازخوداندیشی ادعای پویایی وجود دارد كه در نگرش‌های عینیت‌گرا[footnoteRef:46] و ذهنیت‌گرا[footnoteRef:47] مشاهده نمی‌شود (پاركر، 1383، ص107). در این الگو ذهن در رابطه با جهان هستی از آن منقطع نیست. اگرچه فرد به جهان، وضعیت پرتاب‌شدگی دارد و در درون ساختارهایی به‌سر می‌برد، ولی به وسیله ساختارهای مزبور تعیین نمی‌شود. چون بازیگر دائماً در حال ساخته شدن است و محدود به ساختار نیست. یكی از مراحل الگوی بازتاب‌پذیری به نحوه برخورد آن با مفهوم تفسیر بازمی‌گردد. [46: . Objectivism]  [47: . Subjectivism] 

از یك لحاظ، بازتاب‌پذیری را می‌توان تفسیر تفسیرهای خود[footnoteRef:48] و جهان زیست تعریف كرد.
به عبارتی، در چارچوب بازتاب‌پذیرانه باید بتوانیم از یك چشم‌انداز متفاوت ارزیابی‌هایی را كه
قبلاً ارائه داده‌ایم، بسنجیم. این نوعی انتقاد از خود و محیط خودی بوده که بسیار ریشه‌ای است، و
در میان حامیان نظریه انتقادی به ندرت دیده می‌شود. در تفكر بازتاب‌پذیری نقد همیشگی است
و به‌تبع آن بازتاب‌پذیری پیوسته ادامه خواهد داشت (Bucholtz, 2001, p. 165-183). در مورد مراحل تفکر بازتاب‌پذیری باید گفت، در این الگو به مطالعه امور تجربی اهمیت داده می‌شود، ولی همراه آن بینش‌های دیگری نیز وجود دارد؛ به صورتی كه می‌توان بازتاب‌پذیری را یك رویكرد تجربی غیرپوزیتیویستی نامید. [48: . Interepretaion of self - interpretations] 

تفكر بازتاب‌پذیری با تاكید‌ بر عوامل تفسیری و انتقادی، در كنار عوامل تجربی، به تركیب زبانی جدیدی دست پیدا می‌كند:
1) كنش متقابل با مسائل تجربی (تجربه‌اندوزی و شناسایی از جهان زیست)
2) تلاشی برای فهم امور در بستر آگاهی‌ها (تفسیر و بازشناسی)
3) تأمل در امور ذهنی، مقاصد، قدرت، امور عینی و بازتولید مادی و معنوی (تفسیر و بازنگری انتقادی سیاسی- اجتماعی)
[bookmark: _Toc250204600]4) تلاش برای فروشكستن متن و قواعدی كه خود در ساختن آن نقش داشته است (بازسازی و نقد از خود و جهان زیست) (Sandy Well, 1996, p.14).
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نمودار 1- عوامل موثر در تفکر بازتاب‌پذیری
[bookmark: _Toc180139920]3. سطح تحليل در الگوي بازتاب‌پذیری
با توجه به عوامل فوق، در الگوی بازتاب‌پذیری با چهار سطح تحلیل مواجه هستیم. در سطح اول شناسایی امور عینی و تجربی مورد بازتاب‌پذیری قرار می‌گیرند. در سطح دوم، دامنه و قلمرو بازتاب‌پذیری از امور مادی و تجربی فراتر رفته و در مرحله بازنگری و تفسیر قرار می‌گیرد. در سطح سوم، به نقد بازخوداندیشانه قواعد، زبان و ساختارها راه پیدا می‌كند؛ و در سطح چهارم این پدیده به صورت‌بندی تفسیر خود و جهان نمود پیدا می‌كند و در نهایت می‌توان آن را یك الگوی فرارونده قلمداد كرد (علمداری، 1385، ص282). چهار مرحله فوق، در مجموع یك الگو را می‌سازند كه همیشه پویاست. به عبارتی، پس از رسیدن به مرحله چهارم، بازسازی دور جدید دوباره آغاز می‌شود. پس، یك شكل اشیاء وجود ندارد و عملاً ما به نقطه آغازین بازنگشته‌ایم، بلكه نقطه عزیمت‌ ما و نسبت‌مان با موضوعات خود و جهان تغییر كرده‌ است. هر بار به دلیل كسب و تجربه اطلاعات جدید از مراحل قبل، شروع جدیدی خواهیم داشت. این جنبه تركیبی باعث شده‌ كه تفكر بازتاب‌پذیری به تجربه‌گرایی، تفسیرگرایی و انتقادی قابل تعلیل نباشد.[footnoteRef:49] [49: . www.Stephanie joken.com (Colombo, Monica)] 

این رویکرد کاربرد فراوانی با رویكردهای دینی دارد كه در بحث مراحل الگوی بازتاب‌پذیری در مراجعه به متون اسلامی می‌توان یافت (فتحعلی‌خانی، 1379، ص92). تبیین و توضیح مطلب چنین است:
1) مطابق ساختن اعمال و ظواهر خود با آداب بشری، و دستورات دین برای حیات زندگی؛
2) پیراستن باطن از رذایل نفسانی و خارج شدن از اطاعت شهوات و غضب (بازشناسی)، تجربه‌اندوزی از خود و جهان زیست؛
3) آراستن باطن به فضایل و كمالات معنوی و تخلق به اخلاق پسندیده (تفسیر تفسیر یا بازنگری)؛
4) رهایی روح از خود و جهان وابسته به آن و نزدیك شدن به شهود حق و منزل سلوك (مرحله كمال و خودانتقادی).
این چرخه همیشه به سمت بازشناسی، بازنگری و بازسازی از خود و جهان زیست ادامه دارد و صورت‌بندی‌های خود را تكمیل یا تغییر و یا تحول می‌بخشد.
[image: ]
نمودار 2- مراحل الگوی بازتاب‌پذیری در مراجعه به متون اسلامی
قرآن کریم می‌فرماید: «انسان خودش از وضع خود آگاه است».[footnoteRef:50] در نتیجه می‌تواند درباره خود داوری كند. خداوند در روز قیامت به او چنین خطاب می‌كند: «نامه‌ات را بخوان، كافی است كه امروز خودت حسابرس خود باشی».[footnoteRef:51] بنابراین، محاسبه، داوری، اعتراف، تزكیه و... همگی حكایت از شناخت‌هایی دارند كه انسان از خود پیدا می‌كند. هرچه با دیگران می‌كند، در واقع با خود می‌كند. خداوند درباره این موضوع در قرآن می‌فرماید: «هر كسی در گرو دستاورد خویش است».[footnoteRef:52] و یا در برخی آیات اشاره شده است كه «انسان به آنچه انجام می‌دهد، یا بر خود ستم می‌كند، و یا بر خود احسان می‌كند». «از نسل آن دو برخی نیكوكار و [برخی] بر خود ستمكار بودند».[footnoteRef:53] براساس تاکید متون دینی مبنی‌بر مراقبت كافی در پایان هر روز؛ پس، انسان باید هر روز به محاسبه بپردازد و عمل خود را با شرط‌هایش مقایسه كند. محاسبه موجب شناخت كاستی گذشته و موجب گرایش به رفع نواقص و كاستی‌ها‌ می‌گردد. محاسبه كارها هر روز كارنامه‌ای است كه كارگزار را به وضعیت خودآگاه و تكالیف روز بعد را مشخص می‌كند.  [50: . «بل الانسان علی نفسه بصیر» (قیامت، 14)]  [51: . «اقرأ كتابك كفی بنفسك الیوم علیك حسیباً» (اسراء، 14)]  [52: . «كل امری بما كسب رهین» (طور، 21)]  [53: . «و من ذریتها محسن و ظالم لنفسه» (صافات، 113)] 

امام كاظم(ع) می‌فرمایند: «از ما نیست كسی كه هر روز اعمال خود را محاسبه نكند» (فیض كاشانی، ج 8، ص166).[footnoteRef:54] بنابراین، یك انسان مؤمن در زندگی روزمره خود در برخورد با امور تجربی و مادی دائماً در حال كسب شناخت است (تجلیه). رهایی از رذایل مادی و معنوی را در دستور كار خود قرار می‌دهد (تخلیه). بعد از آن آراستن را به فضایل در برنامه روزمره خود قرار می‌دهد (تحلیه). سرانجام خودانتقادی از خود و پیرامون خود و رسیدن به مرحله كمال و سعادت است، كه با مرحله اول كاملاً متفاوت است. یکی از وظایف ما برای تهذیب نفس، تجلیه است. تجلیه از جلوه می‌آید، یعنی جلوه ظاهری خود را درست کنیم و مراقب رفتار و اخلاق و منش خود باشیم. امام علی(ع) می‌فرمایند: «دلت را با موعظه زنده گردان و آن را با حکمت روشنایی بخش» (محمدری ری شهری، 1378، ج10، ح17053). پس ما انسان‌ها به شرط اطاعت از ذات الهی ظاهرمان نورانی می‌شود. تجلیه در صورتی ظاهر می‌شود که اعمال ما درست و صحیح انجام شود؛ یعنی ظاهر اعمال، دلالت بر فرمانبرداری و اطاعت از فرمان خدا و شرط صحّت اعمال ‌است. وظایف دیگر تخلیه است. باطن من به دلیل کژی‌ها و پلیدی‌ها و پرداختن به امور پست دنیوی آلوده شده است و من گرفتار نفسانیت شده‌ام. لذا در اینجا است که من باید وجود خودم را از این نفسانیت خالی کنم و هر کجا نقص دارم، آن را برطرف سازم. هنگامی که وجودم خالی از آلودگی‌ها شد، عرضه کنم: «خداوندا، انگیزه من از انجام این اعمال محبت وجود خود تو است، بنابراین، وجود مرا به واسطه محبت خود منوّر گردان».  [54: . «لیس منا من لم یحاسب نفسه فی كل یوم»] 

گام سوم در تزکیه، تحلیه است. تحلیه یعنی آراستن، که این آراستگی مترادف با قبولی طاعت است. چراکه ممکن است اعمال ما صحیح و بدون نقص انجام شود؛ اما مورد قبول حق‌تعالی قرار نگیرد. بحث قبولی طاعات مسأله مهمی است که باید مورد توجه ویژه قرار گیرد. قبولی طاعات زمانی است که اعمال بدون آلودگی به ریا، کبر و عجب صورت پذیرد. شرط قبولی طاعات خالص بودن اعمال برای رضای خدا است. چنانچه در احوالات علما و عرفا دیده شده‌ که اعمال خود را بارها و بارها اعاده می‌کردند تا بتوانند عملی بدون آلودگی و با اخلاص انجام دهند (میری، 1399). ابتدا باید به این نقطه برسیم که اعمال و عبادات ما قبول شود. این مرحله، تزکیه اولیه است. در قرآن آمده که پیامبر(ص) مردم را به واسطه آیات الهی هدایت می‌کند، تا آنان تزکیه شوند (بقره، 51).
یعنی این سه مرحله انجام شود و اعمال آنها مورد قبول پروردگار قرار گیرد. هنگامی که اعمال مورد پذیرش خداوند قرار گرفت؛ اجازه می‌دهد تا کتاب الله را بیاموزیم و صاحب حکمت شویم. حکمت یعنی علمی که به عمل منجر می‌شود. هنر آدمی به این است که بتواند علم خود را به عمل برساند، وگرنه خسران کرده‌ایم. انسان برای رسیدن به درجه تهذیب و پاکی نفس، ناگزیر از پیمودن دو بُعد سلبی و ایجابی است. در بعد سلبی، سالک می‌کوشد قبل از هر چیز خود را از تمام صفات آلوده تهی کند، این مرحله یعنی تهی شدن انسان از هر نوع پلیدی و آلودگی را «تخلیه» می‌نامند.
طوسی درباره تخلیه و تجلیه می‌فرماید: «انه مشهور بَینَ اهل الذوق ان تکمیل الناقصین یکون بِشَیئینِ (تخلیةٍ و تجلیةٍ) کما انّ مداواة المرضی یکون بِشَیئینِ: تنقیةٍ، تقویةٍ، الاول سلبیّ والثانی ایجابی و رُبَّما یعبّرُعن التخلیةِ بالتزکیة ولکلِّ واحدٍ منهما درجات» (طوسی، 1375، ج 3، ص389). مشهور بین اهل ذوق و قریحه الهی آن است که کمال افراد ناقص با دو امر حاصل می‌شود: تخلیه و تجلیه. همانگونه که مداوای بیمار در بیماری‌های جسمی نیز با همین دو اصل امکان‌پذیر است. در امور معنوی نیز همین‌طور است. ابتدا باید صفات رذیله دفع شود؛ زیرا اینها رهزن و حجاب بوده و نمی‌گذارند که روزنه‌ای از عالم ملکوت برای شخص باز شود و به فکر بیچارگی‌اش افتد. پس باید تخلیه‌اش کنند و تخلیه در حقیقت تطهیر انسان از ماسوی الله است. تخلیه در برابر تحلیه است. تخلیه در مقام دفع و پیراستن و نیز در مقام تبرّى است؛ یعنى با رذایل اخلاقی ستیز کردن و آنها را از کانون وجود خود محو کردن. 
قرآن کریم درباره حسنات و سیئات می‌فرماید: «اِنَّ الْحَسَناتِ یذْهِبْنَ السَّیئاتِ» (هود، ۱۱۴)، «حسنات، سیئات را از بین می‌برد»، و ظاهر جمع محلّى به «الف و لام» افاده عموم می‌کند. همچنین در جایی دیگر مى‌فرماید: «لاتُبْطِلُوا صَدَقاتِکمْ بِالمَنِّ والاَذَى» (بقره، ۲۶۴)، «صدقاتتان را
با منّت‌گذارى و اذیت باطل نکنید». در نتیجه، انسان اگر عمل خوبى انجام داد، باید سعى کند تا با گناه آن را نابود نکند و اگر احیاناً گناهى مرتکب شد، باید اعمال خوبى انجام دهد تا آلودگى گناه را
بشوید.
تخلیه جنبه سلبی و تحلیه جنبه اثباتی و ایجابی دارد. آیه «قَد أَفْلَحَ مَن زَکّاهَا» (شمس، 9) در مقام تبیین فَلاح انسان بر محور تزکیه نفس است؛ یعنی رهایی انسان از ماسوی الهی و از همه قیود و بندگی و بردگی غیرخدا. با این حال، با وجود اهمیت دادن به نقش چارچوب‌ها و كنش‌های میان فاعلی، تفكر بازتاب‌پذیری، نقش به‌سزایی برای اعمال و افعال قائل است. نمی‌تواند اصالت رفتارهای فردی را نادیده بگیرد. تاكید بر اهمیت نقش دانش و قابلیت بازتاب‌پذیری افراد در دگرگون‌سازی شرایط زیست خود، ایجاد یك صورت‌بندی پویا، تأثیر عامل قصد، نیت شخص و امكانات انسانی را در استفاده از قابلیت‌های دانش خود برای بهبود زندگی‌ افراد برجسته می‌كند. عاملیت انسان نقش زیادی در تغییر مسیر زندگی‌ و ایجاد وضعیت جدید دارد (Giddens, 1984, p. 14). این امور نیز حتی مؤید قابلیت شخصیت دینی انسان‌ها در تفسیر صورت‌بندی و شكل دادن مسائل اجتماعی و دینی خود هستند (شجاعی، 1393، ص79). بازتاب‌پذیری در علوم اجتماعی به دو قطبی‌سازی‌های رایج نه می‌گوید و با نفی هر دو سوی قطب‌بندی، به طرحی تركیبی می‌رسد. این امر به تفكر بازتاب‌پذیر اجازه می‌دهد كه مسائل را به شكل‌های مختلف صورت‌بندی كند و به جای علیت یك‌جانبه به نوعی علیت تعاملی[footnoteRef:55] قائل باشد. [55: . Interactivecauselity] 

در واقع اوصاف ساختاری و عاملیت بازیگر از عناصر اصلی تشكیل صورت‌بندی می‌باشند. در چارچوب بازتاب‌پذیری، واقعیت از ذهن جدا نیست و در همان حال ساخته ذهن نیز نمی‌باشد. در این الگو اوصاف ساختاری موجود را به صورت امری واقعی در نظر می‌گیرند كه بر ساخته ذهن افراد نیست و در مقابل می‌تواند واقعیت‌ها را دگرگون كند. از این‌رو، كارگزاران بازتاب‌پذیر، كنش انفعالی بازیگران را رد می‌كنند و معتقدند كه بازیگران اجتماعی قادر به تغییر معادلات اجتماعی می‌باشند و می‌توانند ساختارها و نهادهای فرهنگی- اجتماعی جدیدی را به وجود آورند.
به‌علاوه، این مزاج فلسفی باعث می‌شود كه تسلیم نسبی‌گرایی فرهنگی و اجتماعی نشوند (علمداری، 1385، ص285). خط سیر بازتاب‌پذیری را در اساس نوعی سیاست زندگی (همان، ص290) می‌نامند. دغدغه‌های اصلی سیاست زندگی استفاده از قابلیت‌های آزاد شده افراد برای ساماندهی به حیات زندگی و چهره انسانی بخشیدن به ساخت قدرت است (Cassell, 1993, p. 13). از این جهت رویكرد بازتاب‌پذیری با نظریه‌های انتقادی همراه است؛ زیرا در چارچوب بازتاب‌پذیری، پیوسته درصدد بازسازی قواعد و ایجاد شرایط جدید می‌باشد. در نهایت با این الگو می‌توان صورت‌بندی از مسائل اجتماعی ارائه داد كه شامل حوزه امور مادی و عینی و امور معنوی و ذهنی است كه پس از بازشناسی و بازنگری از طریق بازسازی خود و جهان زیست خود شكل می‌گیرد.
باتوجه به اینکه در بحث متون دینی، عمل نقش مهمی دارد، به طور مختصر در نگاه دینی آن را مورد بررسی قرار می‌دهیم. در بحث بازیگر و مبانی عمل آن حداقل می‌توان سه مبنای اساسی برای عمل آدمی از متون اسلامی استنباط نمود. مبانی شناختی، گرایشی و ارادی- اختیاری. برای اینكه بتوان عملی را به انسان منسوب کرد، لازم است تصویر و تصوری شناختی از او پیدا کرد. همچنین باید گرایش و تمایلی برای تحقق آن داشته باشد و اراده و اختیار وی به تحقق آن معطوف گردد. هنگامی كه عمل با این مبانی از فرد سر می‌زند، وی در قبال آن مسئولیت نیز خواهد داشت و می‌توان وی را در مورد آن مورد سؤال و موأخذه قرار داد. ایفای نقش این سه نوع مبنا در ظهور عمل، ممكن است در فرایندی پیچیده آشكار شود. از این‌رو گستره عمل وسیع است. 
در دیدگاه اسلامی عمل با رفتار شهود هم‌معنا نیست. در واقع می‌توان گفت كه عمل به هر رفتار با جلوه انسانی اطلاق می‌شود كه مبتنی بر مبادی لازم مذكور یعنی معرفت، میل و اراده باشد. در واقع اگر جلوه‌های درونی آدمی نیز به نحوی باشد كه مبتنی بر مبادی مذكور باشد، آن را نیز باید عمل محسوب كرد. در نتیجه ایمان و كفر عمل هستند، با اینكه ممكن است درفتارهای بیرونی آشكار نگردد. اما چون مبتنی بر مبادی معرفتی، میلی و ارادی‌اند، عمل محسوب می‌شوند. فرد برای آنكه به خدا ایمان بیاورد، باید تصوری از او داشته باشد. یعنی معرفت و میل به او تمایل پیدا كند، و او را به عنوان ربّ خویش انتخاب كند. 
در متون اسلامی گاه عمل، ناظر به عمل‌های بیرونی است. در چنین مواردی تعابیری همچون «الذین آمنوا و عملوا الصالحات» بكار می‌رود. در اینگونه تعابیر، عمل در كنار ایمان قرار گرفته است، اما شامل آن نیست. بنابراین، تنها ناظر به عمل‌های بیرونی است. اما مفهوم ایمان نیز در معنای گسترده‌تر عمل، موردی از عمل محسوب می‌شود، از این جهت است كه گاه در متون اسلامی، عمل به اعمال جوارحی (بیرونی) و اعمال جوانجی (درونی) تقسیم می‌شد. همچنین گاه عمل در برابر گفتار بكار می‌رود. در این تعبیر گفتار عمل محسوب نشده است. این در صورتی است كه عمل
به مبنای محدود آن بكار رود. به طور مثال، در آیه زیر چنین گستره محدودی مورد نظر است: «ای كسانی كه ایمان آورده‌اید، چرا چیزی می‌گویید كه انجام نمی‌دهید؟» (صف، 2). اما گاه ممكن است گفتار، خود عمل محسوب شود و در این صورت، عمل در معنای وسیع آن بكار رفته است، مانند «و كسانی را كه گفته‌اند: خداوند فرزندی گرفته است، هشدار دهد، بزرگ سخنی است كه از دهانشان برمی‌آید، آنان جز دروغ نمی‌گویند» (کهف، 4-5). این سخن كفرآمیز و دروغ، نه‌تنها عمل است، بلكه جزای سنگینی درپی خواهد داشت. همچنین در سخن حضرت امیرالمومنین(ع) آمده است: «هر كس بداند كه گفتارش جزو عملش محسوب می‌شود، سخنش اندك خواهد شد و جز در مواردی كه از درستی سخن خود مطمئن است، سخن نخواهد گفت».[footnoteRef:56] [56: . «و من علم ان كلامه من عمله قل كلامه الافیما یعینه» (نهج‌البلاغه، حکمت 349)] 

عرصه دیگری از گستره عمل را می‌توان در اعمال اضطراری ملاحظه نمود. با نظریه مبنای سوم یعنی در معنای وسیع آن بكار رفته است و گستره عمل، همواره ارادی و اختیاری خواهند بود. اما در اینجا مبانی عمل در ظهور عمل گاه غیرمستقیم است، نمونه‌ای از اشاره به این عمل را می‌توان در سوره بقره ملاحظه نمود. در تبیین عمل رباخواران چنین آمده است، «كسانی كه ربا می‌خورند، از جا برنمی‌خیزند، مگر مانند برخاستن كسی كه شیطان بر اثر تماس پریشان حال، شوریده و مضطربش كرده است. این بدان سبب است كه آنان گفتند دادوستدد صرفاً مانند ربا نیست، و حال آنكه خدا دادوستد را حلال و ربا را حرام گردانیده است» (بقره، 275). تمثیل در این آیه تمثیل مناسبی برای تبیین مكانیسم عمل است، اما این تمثیل صرفاً برای آن آورده شده كه وضعیت اضطرارآمیز عمل را نشان دهد، نه اینكه واقعاً منظور آن باشد كه وضعیت وی ناشی از تاثیر عواملی خارج از كنترل وی بوده است، با توجه به اینكه از نظر قرآن فرد رباخوار مسئول عمل خویش است، نمی‌توان اضطرار
آنی وی در هنگام بروز عمل را دلیلی بر عدم انتساب عمل به وی دانست. معیار این انتساب هم آن
ست كه این عمل مسبوق به اراده و اختیار بوده است، هرچند در فرایندی عادتی، به صورت اضطرار جلوه‌گر شود. عرصه دیگر از گستره عمل، اعمال جمعی یا اجتماعی‌ است؛ به این معنا كه نوعی همگرایی در مبانی معرفت‌شناختی، گرایشی و ارادی میان افراد جمع وجود دارد. بنابراین، می‌توان آنچه را به صورت اجتماعی تلقی می‌شود، به منزله عمل جمع در نظر گرفت. در این زمینه می‌توان به قوم ثمود در قرآن اشاره کرد كه تنها گروه اندك شماری از آنان اقدام به کشتن شتر حضرت صالح(ع) كردند. خداوند از عذابی فراگیر سخن می‌گوید كه تمامی افراد این قوم را در برگرفت و از آن به منزله جزایی در قبال «گناه آن قوم «بذنبهم» یاد می‌كند (شمس، 14). در واقع در اینجا عمل اجتماعی نیز همراه با همان مبانی سه‌گانه خواهد بود. پس نظام اجتماعی در دیدگاه انسان‌شناختی اسلام، به نحوی كه مستقل از فعالیت عاملان باشد و برحسب منطقی مستقل از آنها به سیر و حركت خود بپردازد، قابل فهم و تفسیر نیست. البته به سبب پیچیدگی روابط اجتماعی، طبیعی است كه اوضاع اجتماعی همواره برای فرد عامل قابل پیش‌بینی نباشد، اما به هر جهت شرایط پیچیده اجتماعی، شرایطی برای عمل عاملان است و به طور طبیعی محدودیت‌هایی همچون قابل احتساب نبودن قطعی نتایج اعمال افراد، به ظهور خواهد رسید. با این حال، دلیل غیرقابل حذف بودن نقش عاملان، باید در پروسه تحولات اجتماعی، در منطقی انعطاف‌پذیر با نقش انسان‌ها مورد بررسی قرار گیرد.
براساس آنچه در مورد گستره عمل آدمی گفته شد، می‌توان به این نتیجه رسید كه در دیدگاه اسلام عاملیت آدمی دیدگاهی اساسی در فهم و تبیین جلوه‌های مختلف وجود آدمی، اعم از جنبه‌های درونی و بیرونی، گفتاری و كرداری، اختیاری و اضطراری و فردی و اجتماعی است. از این‌رو از متون اسلامی چنین برمی‌آید كه هویت اساسی آدمی توسط اعمال وی شكل می‌گیرد، و اینکه «برای انسان چیزی جز (حاصل) سعی و کوشش او نیست».[footnoteRef:57] در تفسیر این آیه آمده است که برخورداری و تملك آدمی نسبت به سعی و تلاش خود همانند تملّك بر یك شیء توسط وی نیست، بلكه حاكی از آن است كه نتایج عمل آدمی به طور عمیق در قلب وی نفوذ كرده و حتی با مرگ هم از وی جدا نمی‌شود. بنابراین، تمام اعمال و رفتارها از طریق پروسه الگوی بازتاب‌پذیری مرحله‌بندی شده و درنهایت به شکل یک صورت‌بندی منطقی و منسجم در زندگی و حیات اجتماعی و فرهنگی انسان بروز می‌کند. [57: . «لیس الانسان الا ما سعی» (نجم، 39)] 

[bookmark: _Toc180139921]4. نتیجه‌گیری
در مجموع کیفیت کاربرد الگوی بازتاب‌پذیری در متون اسلامی جز با درک مباحث زبان‌شناسی شناختی از منظر طرفداران رابطه تعاملی ساختار- کارگزار در نظریه زبان‌شناسی میسر نیست. در رویکرد سنّتی زبان‌شناسی صرفاً نقشی مهم برای ساختارها قائل بودند. ساختارگرایی در آغاز، رویکردی به زبان بود که ادعا داشت زبان سیستمی از علائم است و معنا و نظم آن نه از زندگی اجتماعی با نیات خلاقانه، بلکه صرفاً از روابط علائم با دیگر عناصر در داخل سیستم نشأت می‌گیرد. مشخصه هر سیستم، منطق درونی است که عناصر داخل سیستم را به یکدیگر مرتبط می‌کند و وظیفه زبانشناسی ساختاری، پرده برداشتن از این منطق است. اکنون در رویکرد پساسنّتی و معاصر، رابطه بین زبان انسان، ذهن او و تجارب اجتماعی و فرهنگی به ترسیم درآمده است و از همین منظر الگوی بازتاب‌پذیری قادر است مراحل نظام‌مند و منطقی را در متون اسلامی نشان دهد. در گام اول تجربه‌آموزی و شناسایی جهان زیست در درون زبان‌شناسی خود مطابقت‌سازی اعمال برای حیات زندگی را دربردارد، و در گام دوم تفسیر و بازشناسی در درون زبان‌شناسی خود مطابق پیراستن باطن از رذائل انسانی است. در گام سوم تفسیر و بازنگری انتقادی در درون زبان‌شناسی خود مطابق آراستن باطن به فضائل و کمالات معنوی است و سرانجام در یک حالت چرخشی و پویا، بازسازی و نقد از خود و جهان زیست در درون زبان‌شناسی خود مطابق رهایی جسم و روح از هرگونه قید و بند و نزدیک شدن به شهود حق است.
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	Abstract
This study aims to evaluate the translations of Surah Yusuf by Elahi Qomshaei and Mohammad Ali Rezaei Esfahani, using a descriptive-analytical method, with a focus on Eugene Nida's theory. It seeks to clarify the semantic, structural, and aesthetic aspects of their translations, highlighting the positive and negative aspects of each, and ultimately determining which translation remains more faithful to the source text and which exhibits greater freedom. The findings indicate that Elahi Qomshaei's translation shows less fidelity to the original text and, according to Nida’s view, represents a dynamic translation. In contrast, Rezaei Esfahani's translation demonstrates greater fidelity, with the structural and content-based features of the source text clearly reflected. Therefore, this translation, in accordance with Nida's perspective, is considered a formal translation.
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	چکیده
پژوهش حاضر درصدد است با روش توصیفی- تحلیلی، ترجمه الهی قمشه‌‌ای و محمدعلی رضایی اصفهانی از سوره یوسف را با تکیه بر نظریۀ یوجین نایدا ارزیابی نموده و به تبیین جنبه‌‌های معنایی، ساختاری و زیبایی ترجمه‌‌های آنان پرداخته و جنبه‌‌های مثبت و منفی دو ترجمه را بیان کرده و در پایان مشخص سازد کدام ترجمه به متن مبدأ وفادار بوده است و کدام ترجمه از آزادی بیشتری برخوردار است. یافته‌‌های پژوهش نشان می‌‌دهد که ترجمه الهی قمشه‌‌ای دارای وفاداری کمتری نسبت به متن اصلی بوده است؛ بنابراین، از دیدگاه نایدا، الهی قمشه‌‌ای ترجمه پویا ارائه داده است. در مقابل، ترجمه رضایی اصفهانی از وفاداری بیشتری برخوردار بوده و آثار ساختاری و محتوایی متن مبدأ در این ترجمه به روشنی مشاهده می‌‌شود؛ از این‌رو این ترجمه براساس دیدگاه نایدا، ترجمه صوری به‌شمار می‌‌آید.
كلیدواژه‌ها: ترجمه، قرآن کریم، سوره یوسف، الهی قمشه‌‌ای، رضایی اصفهانی، یوجین نایدا.
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ترجمه یکی از مؤثرترین روش‌‌های انتقال مفاهیم و مضامین قرآنی به غیر عرب‌‌زبان‌‌ها است. ترجمۀ قرآن کریم تا حد بسیاری می‌‌تواند خواننده را تحت تأثیر قرار دهد. ترجمه قرآن به زبان‌‌های گوناگون، علاوه‌بر اینکه زمینه را برای صاحبان این زبان‌‌ها به سوی علوم قرآنی و معارف الهی می‌‌گشاید، آنان را به مفاهیم ارزشمند این کتاب الهی رهنمون ساخته و افق‌‌های جدیدی را برای خوانندگان باز می‌‌کند. ترجمه قرآن یکی از دقیق‌‌ترین و دشوارترین امور است؛ چراکه قرآن کریم سخن خداوند و معجزه پیامبر(ص) بوده و دارای ویژگی‌‌های زبانی و ساختاری بی‌‌نظیر است. ایجاد توازن و تعادل میان دو متن نوشته و بازگردانده شده، دشواری‌‌های بسیاری را به همراه دارد، به‌‌گونه‌‌ای که می‌‌توان گفت ترجمه رویکردی زبانی به‌شمار می‌‌آید که می‌‌توان آن را پیچیده‌‌ترین رویدادی در نظر گرفت
که حاصل تکامل جهان است (فاست، 1397، ص15-16). این مسئله اهمیت نقش مترجم را در رویکرد ترجمه‌‌اش دوچندان می‌‌نماید؛ بنابراین، ترجمه فرایندی بسیار دشوار است. ترجمۀ متون مقدس، دشواری‌‌ها و چالش‌‌های بسیاری را به دنبال دارد؛ از این‌رو مترجم بایستی درک عمیقی از ظرافت‌‌های واژگانی، صرفی، بلاغی و ساختاری داشته باشد، تا افزون بر انتقال آموزه‌‌ها، بلاغت و رسایی این متون را نیز منتقل نماید (حیدری و سلیمان‌‌زاده نجفی، 1398، ص27). نخستین اثر نایدا در زمینۀ ترجمه در سال 1964 با نام «به سوی علم ترجمه» نگاشته شده است. از دیدگاه نایدا، ترجمه متون به شکل‌‌های پویا و صوری تحقق می‌‌یابد. ترجمه صوری تحت‌اللفظی و وفادار به متن مبدأ است، اما در ترجمه پویا به سبب اینکه صورت، عامل انتقال پیام است، در صورت لزوم می‌‌توان جهت انتقال مفهوم در متن اصلی دخل و تصرف کرد و واژگانی به متن افزود. مترجم در ترجمه متون مختلف ملزم به رعایت مبانی گوناگونی است که عبارتند از: تسلّط به زبان مبدأ (واژگان، علائم و نشانه‌‌ها)، زبان مقصد (واژگان، علائم و نشانه‌‌ها)، پیام کلام یا معنایی که از زبان مبدأ به زبان مقصد منتقل می‌‌شود. سبک کلام (که باید از هنر انتقال آن بهره‌‌مند باشد) و اصول و شرایط خاص ترجمه متون.
در این راستا، پژوهش حاضر درصدد است به پرسش‌‌های زیر پاسخ دهد:
- با توجه به نظریه نایدا، کدام یک از ترجمه‌‌های الهی قمشه‌‌ای و رضایی اصفهانی از مقبولیت بالاتری برخوردار است؟
- باتوجه به موضوع سوره یوسف، ترجمه کدام مترجم مناسب این سوره است؟
[bookmark: _Toc180139923]1-1. پیشینۀ پژوهش 
تاکنون پژوهش‌‌های متعددی دربارۀ نقد ترجمه با تکیه بر نظریه یوجین نایدا انجام شده که در ادامه به نمونه‌‌هایی از آنها اشاره می‌‌شود.
فیروزآبادی و ابراهیمی (1395) در پژوهشی با عنوان «بررسی سوره ناس به زبان آلمانی براساس نظریۀ یوجین نایدا»، انگیزۀ مترجمان، سبک و روش ترجمۀ آن‌‌ها و امانتداری در ساختار زبانی و نحوی زبان عربی را در ترجمۀ سوره ناس تحلیل کرده‌‌اند. 
پوریزدان‌‌پناه کرمانی و وصال میمندی (1398) نیز در تحقیقی با عنوان «نقد ترجمۀ عربی سمک عیّار براساس نظریۀ نایدا»، نشان دادند که وجود اشتباه‌‌هایی در معادل‌‌یابی واژگان، افزایش، حذف متن و تغییر واژه‌‌ها و ساختار و سبک متن اصلی بیانگر آن است که مترجم در پاره‌‌ای موارد در ترجمۀ داستان سمک عیار وفاداری به متن مبدأ را رعایت نکرده است. 
حیدری و سلیمان‌‌زاده نجفی (1398)، در پژوهشی با عنوان «واکاوی جنبه‌‌های بلاغت حال مؤکّد معنای عامل در ترجمه‌‌های فارسی قرآن کریم با کاربست تئوری هم‌‌ارزی نایدا (مطالعه موردی ترجمه‌‌های فولادوند، خرمشاهی، حداد عادل»، دریافتند که ترجمه فولادوند به سبب پرداختن به نکات تفسیری و شرح آن‌‌ها، در انتقال پیام از بیشترین سطح هم‌‌ارزی پویا برخوردار است. ترجمه حداد عادل با بازتاب جنبه‌‌های بلاغی و رعایت سبک ادبی قرآن دارای سطح مطلوبی از تعادل پویا بوده و ترجمه خرمشاهی به سبب تمرکز بر تحت‌‌اللفظی بودن، با هم‌‌ارزی صوری مطابقت دارد.
[bookmark: _Hlk178744355]کریمی‌‌فرد، پیرمرادیان و بابائی دم طسوح (1399)، در پژوهشی با عنوان «مقایسۀ دو ترجمۀ فارسی نصرالله منشی و محمد بخاری از کلیله و دمنۀ عربی ابن مقفّع با تکیه بر نظریۀ ترجمۀ یوجین نایدا (موردکاوی: باب زاهد و راسو)» دریافتند که ترجمه بخاری به متن مبدأ بسیار وفادار بوده و ترجمه نصرالله منشی به گونه‌‌ای است که مترجم عباراتی از قرآن، احادیث، ضرب‌‌المثل و ابیات فارسی و عربی به ترجمه افزوده و ترجمه‌‌ای پویا به‌شمار می‌‌آید. 
دربارۀ سوره یوسف پژوهش‌‌های گوناگونی انجام شده است؛ اما تاکنون پژوهشی در زمینه نقد ترجمۀ سوره یوسف با تکیه بر نظریۀ نایدا انجام نشده است؛ که نوآوری تحقیق حاضر به‌شمار می‌آید.
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محوری‌‌ترین هدف سوره یوسف، ارائه تصویر کاملی از ولایت خداوند در مقابل بندگان می‌‌باشد که انسان‌ها با قبول ولایت خدا و تقوا پیشه کردن می‌‌توانند در دشوارترین شرایط به عزّت برسند. این سوره دارای 111 آیه بوده و ششمین سوره از سوره‌‌های مقطعات می‌‌باشد (خرمشاهی، 1377، ص1240). نام دیگر این سوره «أحسن القصص» می‌‌باشد و دلیل این نامگذاری را دو احتمال برشمرده‌‌اند: نخست اینکه، بیان داستان زندگی حضرت یوسف است که از آن به عنوان زیباترین داستان یاد شده و احتمال دیگر قصه‌‌گویی خداوند بوده که داستان حضرت یوسف را به بهترین شکل بیان کرده است (صفوی، 1396، ص839). این سوره هنگامی‌‌که مسلمانان در مکه از شرایط بد اقتصادی رنج می‌بردند، نازل شد تا آرامش خاطری برای پیامبر و تشویق مؤمنان به شکیبایی و استواری در مقابل سختی‌‌ها باشد و حیله دشمنان را بی‌‌اثر کند (واحدی، 1411ق، ص276-275).
با توجه به موضوعات موجود در این سوره، می‌‌توان آیات این سوره را به سه بخش تقسیم کرد: 
۱. آیات 1 تا 6: گزارش اجمالى از داستان حضرت یوسف(ع)، 
۲. آیات 7 تا 101: بیان حکایت‌‌های مفصّلی از زندگی حضرت یوسف(ع) را که می‌‌توان آن‌‌ها را به چهار بخش تقسیم کرد: 
الف) آیات 7 تا 21: داستان حسادت برادران حضرت یوسف(ع) به وی و نجات آن حضرت از چاه و بردگى در مصر، 
ب) آیات 22 تا 35: بیان وسوسه زنان مصر و به زندان افکندن حضرت یوسف پس از اینکه عفت ورزید و تقوای الهی پیشه کرد. 
ج) آیات ۳۶ تا ۵۷: داستان‌های زندان و نجات یافتن حضرت از طریق تعبیر خواب و رسیدن به مقام وزارت، 
د) آیات 58 تا 101: رسیدن به مقام عزیز مصر و رویارویی با برادران و حضرت یعقوب(ع)، 
۳. آیات ۱۰۲ تا ۱۱۱: بیان پندهای نهفته در داستان حضرت یوسف(ع) (بهجت‌پور، 1394، ص239).
با توجه به اینکه این سوره داستان زندگی حضرت یوسف(ع) می‌‌باشد؛ از این‌رو مترجم می‌‌تواند با انتخاب صحیح و مناسب افعال، ساختار و سبک متنی، معناها و پیام‌‌های موجود در این سوره را به مخاطب منتقل کند؛ بنابراین، با تکیه بر نظریه ترجمه نایدا می‌‌توان به کارآمدی مترجم و میزان مهارت وی در ترجمه متن مقدس قرآن پی برد. 
[bookmark: _Toc180139926]2-2. نظریه هم‌‌ارزی نایدا
پژوهشگران عرصۀ ترجمه این دانش را «با در نظر گرفتن دو ویژگی سبک و معنا، معادل‌‌های پیام زبان مبدأ در زبان مقصد» تأویل می‌‌کنند (Naida, 1982, p. 226). یوجین نایدا یکی از برجسته‌‌ترین نظریه‌‌پردازان عرصۀ ترجمه، سرپرست و مترجم انجیل در آمریکا است. وی نظریۀ هم‌‌ارزی در ترجمه را مطرح نمود. این نظریه بر مبنای زبان‌‌شناسی گشتاری بنا نهاده شده است (فرحزاد، 1384، ص15). در ترجمۀ پویا امکان هرگونه دخل و تصرفی وجود دارد؛ به‌‌طوری که معنا ناقص نشود، یا از بین نرود. در این نوع از ترجمه تأکید اصلی بر روی انتقال پیام از زبان مبدأ به زبان مقصد است. حفظ دستور، قالب و هنجارهای زبان مبدأ چندان مورد توجه مترجم قرار نمی‌‌گیرد. در واقع ارتباط بین خوانندۀ مقصد و پیام انتقال داده شده می‌‌بایست همان ارتباطی باشد که بین خوانندۀ مبدأ و پیام ایجاد شده است.
نخستین ترجمۀ قرآن به دوره صدر اسلام و زمانی برمی‌‌گردد که پیامبر(ص) از سلمان فارسی درخواست کرد سوره حمد را به فارسی ترجمه نماید، تا فارسی‌‌زبان‌‌ها از آن بهره گیرند (معرفت، 1383، ص196). ترجمۀ این کتاب مقدس به زبان‌‌های اروپایی از قرن یازدهم میلادی شروع شد و در قرن هجدهم مراحل پیشرفت را پشت‌سر نهاد.
نایدا هنگام توضیح دربارۀ ترجمه، اصطلاح پیام را به جای محتوا به‌‌کار می‌گیرد (حقانی، 1386، ص72). در نظریۀ ترجمۀ نایدا دو اصطلاح هم‌‌ارزی و همانندی مطرح می‌‌گردد: همانندی به معنای تعادل میان تک‌‌تک واحدهای ترجمه از قبیل کلمه، جمله، پاراگراف یا متن است، در حالی‌که هم‌‌ارزی از دایرۀ زبان فراتر رفته و میان مشخصات فرازبانی یا به بیانی دیگر موقعیت و بافت متن مبدأ و مقصد و اثر آن بر مخاطبان متن مبدأ و مقصد، تعادل ایجاد می‌‌کند (همان). این امکان در اختیار مترجم قرار دارد که در ترجمۀ پویا، قسمت‌‌هایی را از متن حذف کرده، مطالبی را بدان بیافزاید و چه بسا در صورت لزوم در آن تغییراتی ایجاد نماید، اما این کار نباید منجربه خدشه‌‌دار شدن مفاهیم متن گردد. با توجه به آنکه نایدا از نبود نظریه‌‌ای هدفمند در حوزۀ ترجمه آگاهی بسیار داشت، توانست
با کاربست بعضی از مفاهیم نظری در زبان‌‌شناسی به‌‌ویژه دیدگاه‌‌های چامسکی، انسان‌‌شناسی، کاربردشناسی و معناشناسی در هدفمندسازی علمی نظریۀ خود در زمینۀ ترجمه، نخستین گام را بردارد (هتیم و ماندی، ۲۰۰۴، ص34).
نایدا مسائل ترجمه را در حالت‌‌های گوناگون واکاوی نموده و به این نتیجه دست یافته که «پیام مذهبی به سبب شرایط گوناگون فرهنگی، قابل انتقال نیست» (امیرشجاعی و خلیلی‌‌زاده گنجعلی‌خانی، 1397، ص207). نایدا بر این باور است که «زبان، شبکه‌‌ای از رخدادهای ارتباطی است» (میرعمادی، 1382، ص129). نایدا نگران واکنش مذهبی مخاطب پیام متن ترجمه شده است؛ از این‌رو در تلاش است به منظور آسان نمودن ترجمه برای مخاطب، برخی از لغزش‌‌ها و ابهام‌‌های زبانی را حذف نماید، تا متن پیچیده به متنی ساده تبدیل گردد (گنتزلر، 1993، ص70-79).
از دیدگاه نایدا، «ترجمه، بیان نزدیک‌‌ترین برابر نهادۀ طبیعی برای زبان مبدأ در زبان مقصد، ابتدا از منظر معنا، سپس از لحاظ سبک است» (Naida, 1982, p. 12) با وجود قدیمی‌بودن این تعریف، می‌‌توان آن را تعریفی کوتاه و کامل دربارۀ ترجمه در نظر گرفت. نایدا با آگاهی کامل از ناممکن بودن بازسازی جامع متن مبدأ در زبان مقصد، اصطلاح نزدیک‌‌ترین «برابرنهادۀ طبیعی» را در تعریف خود استفاده کرده است. مقصود از این اصطلاح آن است که ابتدا برای عوامل زبان مبدأ «برابرنهادۀ» مناسب انتخاب شده، سپس این برابرنهاده به‌‌گونه‌‌ای در زبان مقصد منظم شود که افزون‌بر داشتن حالت طبیعی، از آن بوی ترجمه استشمام نشود. لازم به ذکر است که منظور از «نزدیک‌‌ترین»، یعنی ایجاد تعادل میان برابرنهاده‌‌ها و حالت طبیعی در ترجمه (پوریزدان‌‌پناه کرمانی و میمندی، 1398، ص14-15).
نایدا بر این باور است که «ترجمۀ متن به دو گونۀ صوری و پویا تحقق می‌‌یابد» (حقّانی، 1386، ص72). ترجمه صوری شبیه ترجمۀ واژه به واژه است. این نوع از ترجمه به صورت متن وفادار است. در اینگونه از ترجمه، سعی بر آن است که مترجم هیچ‌‌گونه کم و کاستی در ساختار و محتوای متن ایجاد نکند. نقطۀ مقابل این نوع ترجمه، ترجمۀ پویا است. ترجمۀ پویا برابرسازی‌‌های بسیاری را در متن به دنبال دارد؛ به طوری که بخش‌‌هایی از متن را می‌‌توان حذف نموده، عباراتی اضافه را به متن افزود یا حتی ظاهر متن را تغییر داد؛ چراکه «در این نوع از ترجمه، پیام است که حرف آخر را می‌‌زند و ظاهر تنها ابزاری در خدمت پیام است» (فیروزآبادی و ابراهیمی، 1395، ص40).
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نایدا در رویکرد برابرسازی ترجمه، «اضافه» یا «افزایش ترجمه‌‌ای» را جایز می‌دانست
(Naida, 1982, p. 226). لازم به ذکر است که گاهی افزایش در ترجمه به منظور «توضیح مطلب»
و «تقویت معنی» انجام می‌‌شود. می‌‌توان افزایش یا اضافۀ ترجمه‌‌ای را با «ترجمه‌‌افزایی» ارزیابی کرد. جایز است مترجم برای تقویت معنا، چیزی را به متن اصلی بیافزاید و برخی از مترجمان کلمات یا عباراتی را در ترجمه اضافه می‌‌کنند که در متن اصلی وجود ندارد. به این‌‌گونه از ترجمه، تصرف اطلاق می‌‌گردد. معمولاً در این رویکرد مترجم برای برطرف‌‌کردن پیچیدگی‌‌های زبان مبدأ و شرح منظور نویسنده، عبارت‌‌هایی را به ترجمه اضافه کرده و در این صورت، مانند ویراستار رفتار می‌‌کند (خلوصی، 1982، ص26). همچنین گاهی به منظور پرهیز از سختی خواندن فرهنگ یا زبان مقصد و روان‌‌تر نمودن ترجمه، عباراتی به ترجمه افزوده می‌‌شود که در متن اصلی وجود ندارد (فرحزاد و محمدی شاهرخ، 1394، ص133). برخلاف ترجمه صوری (تحت اللفظی) که هیچ‌‌گونه تعدیل زبانی از قبیل افزایش یا کاهش در رویکرد ترجمه مشاهده نمی‌‌شود؛ چرا که در این روش اسم به اسم، فعل به فعل و صفت به صفت بازگردان می‌‌شود (صلح‌‌جو، 1385، ص58).
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افزایش در ترجمه به سبب نبود برابرنهاده مناسب در زبان مقصد انجام می‌‌شود و آن زمانی است که «انتقال یک به صفر» یا «تناظر یک به صفر» میان زبان مبدأ و مقصد ـ براساس گونه‌‌های برابریابی در نظریه‌‌های جدید ترجمه ـ مشاهده شود (لطفی‌‌پور ساعدی، 13۷۶، ص36) و این مسئله بیشتر مربوط به فرهنگ‌های خاص زبان مبدأ است؛ بنابراین، در زبان مقصد، مترجم، برابرنهاده‌‌ای پیدا نمی‌‌کند تا آن را برگزیند؛ از این‌رو مجبور می‌‌شود ترجمه‌‌ای توصیفی از جمله، کلمه، اصطلاح یا عبارت ارائه دهد، یا اقدام به انتقال همان کلمه از زبان مبدأ به زبان مقصد نموده و در پاورقی دربارۀ آن واژه توضیحاتی را بیان کند.
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متن مبدأ یا پیام، پیش از ترجمه شدن و انتقال از نظر معنای واژگان و ترکیب‌‌ها و همچنین پیوندهای دستوری در محور همنشینی، واکاوی می‌‌شود (فرحزاد، 1384، ص39-40). «مترجم می‌‌تواند ـ به شکل اندک و محدود ـ اقدام به تحول و جایگزینی در متن اصلی کند. وی تا حدّی مجاز به تحول
در متن است که رعایت امانت در رویکرد ترجمه و انتقال پیام لحاظ گردد. تغییر به دو گونۀ خُرده
متن و کلان متن تحقق می‌‌گردد. در بخش خُرده متن، در «روش ترجمه»، «اصول ترجمه»، «ترتیب جمله‌‌ها» و «بندهای جمله» رخ می‌‌دهد» (Mossof, 2014, p. 81). در این روش مترجم، کلمات، عبارات، اصطلاحات، ضرب‌‌المثل‌‌ها و... را در حدّ جمله تغییر می‌‌دهد. رویکرد تغییر در بخش خرده متن، بسیار عادی و رایج است. تغییرات سطح کلان بیشتر شامل عوامل و مضامین فرهنگی است. مترجم با توجه به فرهنگ جامعۀ خود ناچار به ایجاد چنین تغییراتی است؛ به عنوان نمونه، مترجم فرهنگ یا داستانی که به قومیتش مربوط می‌‌شود را در متن مبدأ جایگزین فرهنگ یا داستان موجود می‌‌نماید. تغییرات کلان منجربه عدم رعایت امانت در متن اصلی است (پوریزدان‌‌پناه کرمانی و میمندی، 1398، ص18).
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مترجم برای حفظ بافت آیات و رعایت اصول شیوۀ ترجمۀ لفظی، با بیان جمله‌های تفسیرگونه و نوشته‌‌های کوتاه توضیحی و تفسیری، اقدام به ترجمۀ محتوایی می‌‌کند (همان، ص11).
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کاهش یا حذف ترجمه‌‌ای از روش‌‌هایی است که مترجم با کاربست آن می‌‌تواند متن ترجمه را ویرایش نماید. لازم به ذکر است که دست مترجم در این حالت، چندان باز نبوده و باید امانت و وفاداری به متن را رعایت‌‌کند؛ چرا که «بسامد حذف در ترجمه‌‌های خوب بسیار اندک است و مترجم وفادار تنها در موارد ضروری به حذف مطلب روی می‌‌آورد» (کمالی، 1373، ص22-30). توجه به «مسائل فرهنگی» و «عنصر بافتی» در کتاب‌‌های مقدس و دینی از جمله انجیل و قرآن ضروری است. جایز نیست مترجم بخشی از متن را سهواً نادیده گرفته یا بخشی از آن را حذف‌‌کند، انجام این کارها در این متن‌‌ها، دخالت و تحریف در محتوای آن به‌شمار می‌‌آید (لطفی‌‌پورساعدی، 1376، ص180). امّا در متن‌‌های غیردینی حذف در شرایط خاص که در ادامه می‌‌آید، جایز می‌باشد:
الف) مواردی چون: روشنی مطلب، خسته‌‌کننده بودن یا تکراری بودن آن و آنگاه که بیان هنجارهای فرهنگی و زبانی زبان مبدأ در زبان مقصد رایج نباشد، به عنوان نمونه ترجمۀ برخی از ضرب‌‌المثل‌‌ها یا عباراتی که نویسنده تحت تأثیر فرهنگ فکری، اجتماعی و زبان زندگی خود قرار می‌‌گیرد، اما وی با در نظر گرفتن عرف جامعۀ خود نمی‌‌تواند آن را ترجمه‌‌کند.
ب) گونۀ دیگر حذف یا کاهش، هنگامی است که در متن اصلی، اطناب مشاهده می‌‌شود و معمولاً مترجم اقدام به ویرایش سبکی یا سبک‌‌شناسی متن می‌‌کند (Mossof, 2014, p. 74) . در این حالت دو مسیر پیش روی مترجم قرار دارد: نخست حذف کلی عبارت از متن مبدأ و یا بیان معادل دیگری برای آن در زبان مقصد که هر دو روش را می‌‌توان در بخش کاهش ترجمه ارزیابی کرد (فرحزاد و محمدی شاهرخ، 1394، ص195). نایدا به برخی از موارد حذف ازجمله: «ویژگی مرجع، حشو، کلمات ندایی و عطفی» (میرعمادی، 1382، ص14) اشاره کرده است. معادل‌‌یابی پویا نمی‌‌تواند روشی مطلوب و مناسب جهت برطرف کردن همۀ تفاوت‌‌های زبانی و فرهنگی موجود باشد؛ چرا که به سبب معین نبودن حد و مرز کاربست این شیوه، ممکن است به تحریف متن اصلی بیانجامد. با توجه به این مسئله می‌‌توان ترجمۀ تفسیری را جایگزینی مناسب برای توضیح تفاوت‌‌های زبانی و فرهنگی قرآن و ترجمه‌‌های آن در نظر گرفت. با این وجود نمی‌‌توان ترجمۀ تفسیری را اساس ترجمۀ قرآن به‌‌شمار آورد؛ چرا که در این رویکرد از یک‌سو مترجم نمی‌‌تواند بر همۀ جنبه‌‌های کلام تکیه کند، و از سوی دیگر ترجمۀ تفسیری مطلق قرآن به ترجمه‌‌ای پرحجم تبدیل می‌‌گردد که با حجم متن اصلی آن هیچ تناسبی نخواهد داشت (پوریزدان‌‌پناه کرمانی و میمندی، 1398، ص28).
از دیدگاه نایدا در درجۀ نخست آنچه در ترجمۀ کتاب‌‌های دینی و مقدس از اهمیت بسیاری برخوردار است، معنا و پیام آن کتاب‌‌ها است؛ بنابراین، اگر مترجم در صورت، تغییراتی را پدید آورد، افزون‌بر اینکه ترجمه‌‌اش صحیح خواهد شد، بسیار مورد قبول و پسندیده نیز واقع می‌‌گردد؛ به بیانی دیگر، مترجم برای انتقال پیام ناگزیر است در متن اصلی دخل و تصرف ایجاد کرده یا در آن اقدام به حذف و اضافه نماید (همان، ص13). نایدا بر این باور است که «مترجم باید سعی کند معنای متن اصلی را آنگونه که به وسیلۀ نویسنده درک شده، بازسازی نماید» (نایدا و تابر، 1382، ص112).
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نایدا معتقد است معنای دقیق واژگان با استفاده از ساختار نحوی آن‌‌ها و قرارگیری آن در کنار سایر اجزای جمله مشخص می‌‌گردد. باتوجه به این مسئله که میان ساختار نحوی و معنی ارتباط وجود دارد؛ بنابراین، تغییر در محل اعرابی متن به تغییر معنایی آن ختم می‌‌شود (مزبان، 1394، ص33). با در نظر گرفتن اهمیت اعراب در زبان عربی و تأثیر بسزای آن در ایجاد معنی، مترجم می‌‌بایست
به دقت به این امر توجه کند تا از خطاهای ترجمه‌‌ای دور بماند و معنای نزدیکی را به زبان مقصد بیان کند. 
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کاربست علائم سجاوندی یکی از روش‌‌هایی است که به مترجم کمک می‌‌کند تا چیزهایی را که از طریق مفاهیم لفظی قادر به بیان آن نیست، جبران کند و این رویکرد به وضوح متن و انتقال بهتر مفاهیم به مخاطب نیز کمک بسیاری می‌‌کند. استفاده از این علائم به یکی از عناصر سبک‌‌ساز در ترجمه تبدیل می‌‌شود (سعیدان، 1388، ص16). 
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در این بخش معنای دقیق واژگان براساس ساختار نحوی مورد بررسی قرار می‌‌گیرد:
«وَمَا أُبَرِّئُ نَفْسِي إِنَّ النَّفْسَ لَأَمَّارَةٌ بِالسُّوءِ إِلَّا مَا رَحِمَ رَبِّي إِنَّ رَبِّي غَفُورٌ رَحِيمٌ» (یوسف، 53).
ترجمه الهی قمشه‌‌ای: «و من (خودستایى نكرده و) نفس خویش را از عیب و تقصیر مبرّا نمى‏دانم؛ زیرا نفس امّاره انسان را به كارهاى زشت و ناروا سخت وامى‏دارد، جز آنكه خداى من رحم كند، كه خداى من بسیار آمرزنده و مهربان است».
ترجمه رضایی اصفهانی: «و نفس خود را تبرئه نمى‏كنم؛ [چرا] كه قطعاً نفس، بسیار به بدى‏ها فرمان مى‏دهد، مگر آنچه را پروردگارم رحم كند. به راستى كه پروردگارم بسیار آمرزنده [و] مهرورز است».
همان‌‌گونه که پیش از این اشاره شد، براساس نظریه نایدا، معنای دقیق واژگان با استفاده از ساختار نحوی و قرارگیری آن در کنار سایر اجزای جمله مشخص می‌‌گردد؛ بنابراین، میان ساختار نحوی و معنی ارتباط وجود دارد. در بخش مشخص شده، ادات تأکید مانند «إنَّ و لام مزحلقه» به چشم می‌‌خورد که موجب شده جمله از تأکید بالایی برخوردار باشد؛ از این‌رو ترجمه می‌‌بایست به خوبی تأکید را منتقل کند. با توجه به ترجمه الهی قمشه‌‌ای می‌توان گفت که وی به منظور انتقال تأکید از واژه سخت استفاده کرده است. اما رضایی اصفهانی با استفاده از واژگان (چرا که قطعاً) و (بسیار) توانسته عملکرد بهتری نسبت به الهی قمشه‌ای داشته باشد و ساختار نحوی را در معنا منتقل کند. 
در ترجمه الهی قمشه‌‌ای اضافه ترجمه‌‌ای مشاهده می‌‌شود؛ چرا که وی عبارت (خودستایی نکرده و) را در متن مقصد اضافه کرده است. رضایی اصفهانی نیز با کاربست واژه (چرا) و حرف ربط «واو» سبب افزایش متن در زبان مقصد شده است. رضایی اصفهانی این رویکرد را با هدف تقویت معنی انجام داده است. وی ساختار نحوی زبان مبدأ را به خوبی رعایت کرده و میان ساختار نحوی و معنی پیوند ایجاد کرده است.
لازم به ذکر است که مفسّران میان واژه‌‌های «سوء» و «فحشاء» تفاوت قائل هستند؛ چراکه «سوء» به معنای خیانت مرد و «فحشاء» بیانگر زنا است (زمخشری، 1998م، ج2، ص458). آلوسی بر این باور است که: «سوء مقدمۀ فحشاء مانند نگاه شهوانی و بوسیدن است، همچنین سوء به کردار بد اطلاق می‌‌شود و خیانت و غیره را نیز شامل می‌‌شود» (فخر رازی، 1999م، ج18، ص120-121؛ آلوسی، 1983م، ج 13، ص216). همان‌‌گونه که مشاهده می‌‌شود، هر دو مترجم واژه‌‌های «سوء» و «فحشاء» را بدی و زشتی ترجمه کرده‌‌اند و معادل صحیحی برای آن برگزیده‌‌اند؛ بنابراین، براساس دیدگاه نایدا، هر دو مترجم اقدام به تغییر واژه نموده‌‌اند، ضمن اینکه به متن اصلی نیز وفادار بوده و پیام متن را به مخاطب منتقل کرده‌‌اند. 
در این قسمت به واکاوی کاربرد علائم نگارشی و تأثیر آن در آیه 32 از ترجمه الهی قمشه‌‌ای و رضایی اصفهانی پرداخته می‌‌شود: «قَالَتْ فَذَلِكُنَّ الَّذِي لُمْتُنَّنِي فِيهِ وَلَقَدْ رَاوَدْتُهُ عَنْ نَفْسِهِ فَاسْتَعْصَمَ وَلَئِنْ لَمْ يَفْعَلْ مَا آمُرُهُ لَيُسْجَنَنَّ وَلَيَكُونًا مِنَ الصَّاغِرِينَ» (یوسف، 32)
الهی قمشه‌‌ای: «گفت: این است (غلامی) كه مرا در (محبّتش) ملامت كردید! آرى، من خود از وى تقاضاى مراوده كردم و او عفت ورزید و اگر از این پس هم خواهش مرا رد كند، البته زندانى شود و از خوارشدگان گردد».
رضایی اصفهانی: «(زلیخا) گفت: و این كسى است كه مرا در مورد او سرزنش مى‏كردید؛ و در واقع از او تمنّاى كامجویى وجودش را كردم؛ [ولى‏] خود را حفظ كرد، و اگر آنچه را فرمانش مى‏دهم، انجام ندهد، قطعاً زندانى خواهد شد؛ و مسلّماً از كوچك‌شدگان خواهد بود».
همان‌‌گونه که در دو ترجمه فوق مشخص است، رضایی اصفهانی از علائم نگارشی بیشتر استفاده کرده است؛ بنابراین، توانسته ترجمه را از زبان مبدأ (عربی) دور کرده و به زبان فارسی نزدیک کند. او با استفاده از (؛) به دنبال ایجاد متنی منسجم و بدون توقف است، تا بدین وسیله بتواند کمتر از نقطه استفاده کرده و واژگان اضافه را از جمله حذف کند. الهی قمشه‌ای به منظور انتقال معنای تعجب در این آیه و اظهار دهشت اطرافیان، از علامت (!) استفاده کرده است؛ اما بهتر بود به منظور ایجاد ریتم ملایم در ترجمه، از ویرگول در قسمت پایانی ترجمه استفاده کند. با توجه به دیدگاه نایدا، مترجم باید علائم سجاوندی را رعایت کند، تا بدین ترتیب مفاهیم را به خوبی به خواننده منتقل نماید. با دقت و تأمل در دو ترجمه می‌توان گفت که رضایی اصفهانی در مقایسه با الهی قمشه‌‌ای این رویکرد را در ترجمه خود بیشتر رعایت کرده است. الهی قمشه‌‌ای در ترجمه این آیه از واژه «مراوده» استفاده کرده که واژه‌‌ای عربی است؛ در حالی‌که رضایی اصفهانی واژه «سرزنش» را به‌کار گرفته که معادل دقیق‌‌تری به‌شمار می‌‌آید. بنابر دیدگاه نایدا، جایز است مترجم اقدام به تحول و جایگزینی در متن اصلی کند؛ البته به گونه‌‌ای که در ترجمه و انتقال پیام جانب امانت را نگه دارد. با مقایسه دو ترجمه می‌‌توان گفت که رضایی اصفهانی با تحول و جایگزینی در متن اصلی، توانسته معنا و پیام آیه را به گونه مطلوبی به مخاطب منتقل کند.
«حلم به معنای خواب‌‌های پریشان است و به خواب صادق، رؤیا گفته می‌شود» (عمر، 2001، ص222). نمونه آن‌‌ها در آیات 43 و 44 سوره یوسف مشاهده می‌‌شود: «وَقَالَ الْمَلِكُ إِنِّي أَرَى سَبْعَ بَقَرَاتٍ سِمَانٍ يَأْكُلُهُنَّ سَبْعٌ عِجَافٌ وَسَبْعَ سُنْبُلَاتٍ خُضْرٍ وَأُخَرَ يَابِسَاتٍ يَا أَيُّهَا الْمَلَأُ أَفْتُونِي فِي رُؤْيَايَ
إِنْ كُنْتُمْ لِلرُّؤْيَا تَعْبُرُونَ» (یوسف، ۴۳)، «قَالُوا أَضْغَاثُ أَحْلَامٍ وَمَا نَحْنُ بِتَأْوِيلِ الْأَحْلَامِ بِعَالِمِينَ» (یوسف، 44).
الهی قمشه‌‌ای: «پادشاه مصر با ملازمان و دانشمندان دربار خود گفت: من خوابی دیدم که هفت گاو فربه را هفت گاو لاغر خوردند و هفت خوشه سبز را هفت خوشه خشک نابود کردند. ای بزرگان ملک! مرا به تعبیر آن اگر علم خواب می‌‌دانید، آگاه گردانید (43). آن‌‌ها گفتند: این خواب پریشانی است و ما تعبیر خواب پریشان نمی‌‌دانیم (44)».
رضایی اصفهانی: «و سلطان (مصر) گفت: به راستی من [در خواب دیدم هفت گاو فربه را که هفت [گاو] لاغر آن‌‌ها را می‌‌خوردند؛ و (نیز) هفت خوشه سبز و [هفت خوشه خشکیده دیگر را در خواب دیدم]). ای اشراف! اگر تعبیر خواب می‌‌نمایید، درباره خواب من پاسخ مرا بدهید! (43). گفتند: [اینها] یک دسته خواب‌‌های پریشان است؛ ما از تعبیر این (گونه) خواب‌‌ها آگاه نیستیم» (44).
فرهنگ‌‌های لغت، واژۀ «رؤیا» را به «حلم» تفسیر می‌‌کنند. حال آنکه در سبک قرآن، جایگزین کردن واژۀ حلم و رؤیا امکان‌‌پذیر نیست؛ چرا که بیانگر دغدغه‌های درهم آمیخته و خواب‌‌های پریشان است. لازم به ذکر است که واژۀ رؤیا 7 مرتبه در قرآن به‌‌‌کار رفته که همۀ آن‌‌ها به معنی خواب صادق بوده و تنها به شکل مفرد استفاده شده است، تا مفهوم روشنی، صفا و تشخیص را برساند (سجادی و شهبازی، 1391، ص28-29). ابن منظور بین حلم و رؤیا تفاوت قائل می‌‌شود؛ چرا که وی معتقد است «رؤیا بیشتر در خواب خوش و شیرین استفاده می‌‌شود و حلم در خواب بد» (ابن منظور، بی‌تا، ماده حلم). زمخشری می‌گوید: «رؤیا به معنی رؤیۀ و دیدن است و به آنچه در خواب دیده می‌‌شود، اختصاص دارد، و نه در بیداری» (زمخشری، 1998، ج2، ص442).
نایدا بر این باور است که میان ساختار نحوی و معنا ارتباط وجود دارد و مترجم برای اینکه معنا دستخوش تغییر نشود، باید در ترجمه خود ساختار نحوی را حفظ کند. همان‌‌گونه که مشاهده می‌‌شود، هر دو مترجم «رؤیا» را خواب و «أحلام» را خواب پریشان ترجمه کرده‌‌اند، با این تفاوت که الهی قمشه‌‌ای ساختار نحوی را رعایت نکرده و واژه «أحلام» را که جمع مکسر است، به شکل مفرد ترجمه کرده، در حالی که رضایی اصفهانی ساختار نحوی زبان مبدأ را رعایت نموده و این واژه را جمع ترجمه کرده است. نایدا معتقد است مترجم می‌‌تواند برای تقویت معنا و توضیح آن و برطرف کردن پیچیدگی‌‌های زبان مبدأ از روش افزایش ترجمه‌‌ای بهره گیرد. نکته دیگری که باید بدان اشاره شود این است که الهی قمشه‌‌ای در ترجمه خویش می‌‌گوید: پادشاه مصر با ملازمان و دانشمندان دربار خود گفت. وی عبارت «با ملازمان و دانشمندان دربار خود» را به ترجمه افزوده است؛ بنابراین، می‌‌توان گفت در ترجمه وی رویکرد اضافه ترجمه‌‌ای با هدف تقویت معنی صورت گرفته است.ترجمه الهی قمشه‌‌ای از این آیه ترجمه‌ای پویا است، اما ترجمه رضایی اصفهانی ترجمه صوری است؛ چرا که وی در ترجمه خود می‌‌گوید: «سلطان مصر گفت». 
الهی قمشه‌‌ای در بخشی از ترجمه خود می‌‌گوید: «مرا به تعبیر آن اگر علم خواب می‌‌دانید، آگاه گردانید». او در این ترجمه، مفعول را بر فعل مقدم کرده و ساختار نحوی را رعایت نکرده است و بهتر بود بگوید «اگر علم تعبیر خواب می‌‌دانید، مرا آگاه گردانید». رضایی اصفهانی این بخش را دقیق‌‌تر و روان‌‌تر ترجمه کرده است: «اگر تعبیر خواب می‌‌نمایید، درباره خواب من، پاسخ مرا بدهید». با توجه به نظریه نایدا، رضایی اصفهانی به ساختار نحوی وفادار بوده است.
«وَاسْتَبَقَا الْبَابَ وَقَدَّتْ قَمِيصَهُ مِنْ دُبُرٍ وَأَلْفَيَا سَيِّدَهَا لَدَى الْبَابِ قَالَتْ مَا جَزَاءُ مَنْ أَرَادَ بِأَهْلِكَ سُوءًا إِلَّا أَنْ يُسْجَنَ أَوْ عَذَابٌ أَلِيمٌ» (یوسف، 25)
الهی قمشه‌‌ای: «و هر دو (برای گریختن) به جانب در شتافتند و زن پیراهن یوسف را از پشت بدرید و در آن حال آقای آن زن (یعنی شوهرش) را بر در منزل یافتند، زن گفت: جزای آنکه با اهل تو قصد بد کند، جز آنکه یا به زندانش برند یا به عقوبت سخت کیفر کنند، چه خواهد بود؟».
رضایی اصفهانی: «و [هر دو] به سوی در، بر یکدیگر پیشی گرفتند؛ و (آن زن) پیراهن او را از پشت چاک زد؛ و در آستانۀ در، آقای آن زن را به‌‌طور ناگهانی یافتند. زن گفت: کیفر کسی که نسبت به خانوادۀ تو قصد بدی کرده چیست؟ جز زندانی شدن یا عذابی دردناک است؟»
بیشتر مفسّران در تفسیر این آیه گفته‌‌اند «القد» به معنی پاره کردن می‌‌باشد، حال آنکه آلوسی اشاره کرده که «القد» بیانگر شکافتن و پاره کردن بوده و کاربست آن بیشتر هنگامی است که چیزی از طول پاره شود (آلوسی، 1983م، ج 10، ص218). همان‌‌گونه که در ترجمۀ این آیه مشاهده می‌‌شود، الهی قمشه‌‌ای فعل «قدّت» را بدرید و رضایی اصفهانی این فعل را چاک زد، ترجمه کرده‌اند. می‌‌توان گفت فعل «دریدن» از طریق حیوانات صورت می‌‌گیرد و در اینجا بهتر بود الهی قمشه‌‌ای از فعل «پاره کرد»، استفاده می‌‌کرد. رضایی اصفهانی از فعل «چاک زد»، استفاده کرده که در مقایسه با اصطلاحی که الهی قمشه‌‌ای استفاده نموده، جایگزین بهتری را به‌کار برده است. یکی از ویژگی‌‌هایی که نایدا در ترجمه بدان اشاره کرده، افزایش قیدهای زمان و مکان است که این رویکرد به سبب نبود برابرنهاده مناسب در زبان مقصد، انجام می‌‌شود. الهی قمشه‌‌ای می‌‌گوید: «آقای آن زن (یعنی شوهرش) را بر در منزل یافتند»، در حالی‌که رضایی اصفهانی می‌‌گوید: «در آستانۀ در، آقای آن زن را به‌‌طور ناگهانی یافتند». الهی قمشه‌‌ای قید مکان یعنی «منزل» را به ترجمه خویش افزوده است. نکته دیگری که باید در ترجمه دو مترجم بدان اشاره نمود، این است که الهی قمشه‌‌ای «أن یسجن» را به شکل مضارع ترجمه کرده است، یعنی گفته «به زندانش برند»، اما رضایی اصفهانی آن را به شکل مصدر ترجمه کرده و گفته «زندانی شدن». لازم به ذکر است که رضایی اصفهانی عبارت «به طور ناگهانی» را به ترجمه خود افزوده و با توجه به نظریه نایدا، اقدام به افزایش ترجمه نموده است. رضایی اصفهانی تغییرات اندکی را در متن ایجاد کرده و در عین‌حال به متن مبدأ وفادار بوده است. وی برای تبیین بیشتر مفهوم، اقدام به این تغییرات نموده و ترجمه او ترجمه‌‌ای روان و پویا به‌شمار می‌‌آید.
«قَالَ لَا تَثْرِيبَ عَلَيْكُمُ الْيَوْمَ يَغْفِرُ اللَّهُ لَكُمْ وَهُوَ أَرْحَمُ الرَّاحِمِينَ» (یوسف، 92)
الهی قمشه‌‌ای: «یوسف گفت: امروز هیچ خجل و متأثر نباشید، که خدا گناه شما را بخشید و او مهربان‌‌ترین مهربانان است».
رضایی اصفهانی: «(یوسف) گفت: امروز هیچ سرزنشی بر شما نیست، خدا شما را می‌‌آمرزد و او مهرورزترین مهرورزان است».
در این آیه واژۀ «تثریب» بدین معنا است که «در مورد آن گناه، هیچ سرزنشی بر شما نیست». این واژه برگرفته از واژۀ «الثرب» بوده و «الثرب» در واقع چربی نازک روی معده و شکم می‌‌باشد. «تثریب» باب تفعیل است. این واژه استعاره از سرزنش بوده که آبروی انسان را لکه‌‌دار کرده و شادابی را از بین می‌‌برد؛ چرا که با از بین رفتن چربی نیز لاغری و ضعف پدیدار می‌‌شود (آلوسی، 1983م، ج 13، ص72؛ درویش، 1992م، ج5، ص46). 
با دقت در آیه فوق مشاهده می‌‌شود که از نظر ساختار نحوی، قبل از واژه «تثریب» لای نفی جنس به کار رفته و هر دو مترجم در ترجمه خود بدان توجه کرده‌‌اند. نایدا بر پیوند میان ساختار نحوی و معنایی تأکید می‌‌کند و بر این باور است که با رعایت نکردن این رویکرد، معنا تغییر می‌‌کند. با دقت در ترجمه دو مترجم مشخص می‌شود که هر دو مترجم به ساختار نحوی عبارات وفادار بوده‌اند. الهی قمشه‌‌ای در ترجمه واژه «تثریب» از واژه‌‌های خجل و متأثر استفاده کرده و رضایی اصفهانی در ترجمه آن واژه «سرزنش» را به کار برده است. رضایی اصفهانی با استفاده از این واژه توانسته عملکرد بهتری نسبت به الهی قمشه‌ای داشته باشد و معادل بهتری را برای انتقال معنا جایگزین کرده است. همانگونه که مشاهده می‌‌شود، ترجمه الهی قمشه‌‌ای ترجمه صوری است، در حالی‌که ترجمه رضایی اصفهانی ترجمه پویا بوده و وی با تغییر و تحول در متن، هیچ‌گونه خللی به متن مبدأ وارد نکرده و در واقع از استعاره استفاده نموده، تا معنا را تقویت کند. نایدا تغییر و جایگزینی در ترجمه را مشروط به لحاظ شدن پیام و رعایت امانت جایز می‌‌داند. رضایی اصفهانی در ترجمه این آیه با استفاده از جایگزینی، افزون بر حفظ امانت متن، مضمون آیه را نیز به نحو مطلوبی به مخاطب منتقل کرده است. نکته دیگری که اصفهانی در ترجمه خود رعایت کرده این است که وی فعل مضارع «یغفر» را «می‌‌آمرزد» ترجمه کرده و ساختار نحوی را مورد توجه قرار داده است، در حالی‌که الهی قمشه‌‌ای فعل مضارع را «بخشید» ترجمه کرده و با ترجمه فعل مضارع به شکل ماضی، به ساختار نحوی عبارت مبدأ توجه نکرده و با توجه به دیدگاه نایدا که مترجم باید به ساختار نحوی زبان مبدأ وفادار باشد، الهی قمشه‌‌ای در ترجمه این آیه به ساختار متن وفادار نبوده است.
«أَرْسِلْهُ مَعَنَا غَدًا يَرْتَعْ وَيَلْعَبْ وَإِنَّا لَهُ لَحَافِظُونَ» (یوسف، 12)
الهی قمشه‌‌ای: «فردا او را با ما فِرست، که در چمن و مراتع بگردد و بازی کند و البته ما همه نگهبان اوییم».
رضایی اصفهانی: «فردا او را همراه ما بفرست تا (در صحرا خوب بخورد) و بگردد و بازی کند، در حالی‌که ما حتماً پاسدار او هستیم».
ریشه «یرتع» از «ارتعی» بر وزن افتعل از «الرعی» گرفته شده و به معنای حفظ یا رعایت کردن چیزی است. ممکن است از «الرعی» به معنای خوردن گیاه و علف باشد. آلوسی برای «الرعی» معنای زیاد خوردن میوه و غیره را در نظر گرفته است. در واقع معنای «الرتع» آن است که انسان هرچه می‌‌خواهد، به مقدار زیاد بخورد و بنوشد. فراخی و گستردگی زندگی نیز «رتعة» نامیده می‌‌شود (آلوسی، 1983م، ج10، ص193). راغب بر این باور است که «الرتع برای خوردن حیوانات به‌‌کار می‌‌رود و گاهی استعاره از زیاد خوردن انسان است» (اصفهانی، 1991م، ج2، ص187).
در آیه فوق مشاهده می‌‌شود که از نظر ساختار نحوی، از جمله اسمیه‌‌ای استفاده شده که در آن «إنّ» به کار رفته و الهی قمشه‌‌ای آن را البته ترجمه و رضایی اصفهانی آن را حتماً ترجمه کرده است. بنابر نظریه نایدا، هر دو مترجم در ترجمه واژه «إنّ» به ساختار نحوی توجه نموده‌اند. همانگونه که اشاره شده «رتع» به معنای زیاد خوردن است. الهی قمشه‌‌ای این واژه را «گشتن در چمن و مراتع» ترجمه نموده و رضایی اصفهانی آن را «خوب خوردن و گشتن» ترجمه کرده و در ترجمه خود عبارت «در صحرا خوب بخورد» را داخل پرانتز آورده و آن را به منظور تقویت معنی و توضیح بیشتر به کار برده و بدین ترتیب معنا را با دقت بیشتری به مخاطب منتقل نموده است. با توجه به دیدگاه نایدا که افزایش ترجمه‌‌ای را با هدف تقویت معنا و توضیح مطلب جایز می‌‌داند، رضایی اصفهانی در ترجمه این آیه موفق بوده است.
اما الهی قمشه‌‌ای از واژه جمع مکسر «مراتع» استفاده کرده است در حالیکه بهتر بود به جای آن از چمنزارها استفاده می‌‌کرد. با مقایسه ترجمه دو مترجم می‌‌توان گفت ترجمه رضایی اصفهانی روان‌‌تر است و می‌‌توان آن را ترجمه پویا در نظر گرفت. 
«ثُمَّ يَأْتِي مِنْ بَعْدِ ذَلِكَ عَامٌ فِيهِ يُغَاثُ النَّاسُ وَفِيهِ يَعْصِرُونَ» (یوسف، 49)
الهی قمشه‌‌ای: «آنگاه بعد از سنوات قحط و شدت مجاعه، باز سالی آید که مردم در آن به آسایش و وسعت و فراوانی نعمت برسند».
رضایی اصفهانی: آنگاه بعد از آن (خشکسالی) سالی فرامی‌‌رسد که در آن باران بر مردم باریده می‌‌شود و در آن (سال) میوه‌‌ها می‌‌فشرند».
فعل «یغاث» اگر از «الغیث» باشد، به معنای باران بوده و اگر از «الغوث» باشد، بیانگر یاری است. ابوحیان معتقد است «احتمال دارد در این آیه «الغوث» به معنای گشایش باشد؛ چراکه گفته شده «أغاثهم اللّه» یعنی خداوند آنان را راحت و آسوده نمود. همچنین ممکن است «یغاث» از «الغوث» باشد. همانگونه که گفته شده: «غیثت البلاد»: هنگامی که باران بر سرزمینی ببارد» (أبوحیان، بی‌تا، ج5، ص312).
الهی قمشه‌‌ای در ترجمه خود فعل «یغاث» را «به آسایش و فراوانی نعمت می‌‌رسند»، ترجمه کرده است. وی در ترجمه خود از واژه‌‌های عربی مانند «سنوات» و «مجاعه» استفاده کرده و بهتر بود به جای آن‌‌ها از «سال و خشکسالی» استفاده می‌‌کرد تا ترجمه برای مخاطب دقیق‌‌تر و روان‌‌تر باشد و مفهوم آیه به خوبی به مخاطب منتقل شود. رضایی اصفهانی واژه «عام» را «سالی» ترجمه کرده و با توجه به اینکه این واژه نکره بوده، وی آن را نکره ترجمه کرده است و در ترجمه فعل «یغاث» گفته «باران بر مردم باریده شود». همان‌‌گونه که مشخص است، این فعل مجهول بوده و وی در ترجمه خود آن را به شکل مجهول ترجمه کرده و نسبت به متن وفادار بوده است. لازم به ذکر است که وی عبارت «خشکسالی» را به منظور تقویت معنا و مفهوم در پرانتز بیان کرده است. از دیدگاه نایدا مترجم می‌‌تواند برای جلوگیری از اطناب، اقدام به ویرایش سبکی در متن کند. الهی قمشه‌‌ای در ترجمه این آیه از این رویکرد بهره گرفته است. در ترجمه الهی قمشه‌‌ای حذف و کاهش ترجمه‌‌ای صورت گرفته است؛ چراکه وی ترجمه عبارت «وَفِيهِ يَعْصِرُونَ» را نادیده گرفته است. با مقایسه ترجمه دو مترجم می‌‌توان گفت رضایی اصفهانی ترجمه‌‌ای روان از آیه ارائه کرده و به متن وفادارتر بوده است. 
«قَالَ مَا خَطْبُكُنَّ إِذْ رَاوَدْتُنَّ يُوسُفَ عَنْ نَفْسِهِ قُلْنَ حَاشَ لِلَّهِ مَا عَلِمْنَا عَلَيْهِ مِنْ سُوءٍ قَالَتِ امْرَأَتُ الْعَزِيزِ الْآنَ حَصْحَصَ الْحَقُّ أَنَا رَاوَدْتُهُ عَنْ نَفْسِهِ وَإِنَّهُ لَمِنَ الصَّادِقِينَ» (یوسف، 51)
الهی قمشه‌‌ای: «شاه (با زنان مصر) گفت: حقیقت حال خود را که خواهان مراوده با یوسف بودید، بگویید، همه گفتند: حاش لله که ما از یوسف هیچ بدی ندیدم. در این حال زن عزیز مصر اظهار کرد که الان حقیقت آشکار شد، من با یوسف عزم مراوده داشتم؛ البته او از راستگویان است».
رضایی اصفهانی: (سلطان مصر به زنان) گفت: هنگامی که از یوسف تمنّای کامجویی از وجودش کردید، [جریان کار شما چه بود؟] گفتند: خدا منزّه است، ما هیچ بدی از او نمی‌‌دانیم. زن عزیز مصر گفت: الان حق آشکار شد، من از او تمنّای کامجویی از وجودش کردم و قطعاً او از راستگویان است».
لازم به ذکر است که «حصحص» در اصل از «حَصّ» است. «الحصّ» یعنی «ریشه‌‌کن کردن چیزی». گفته شده «حَصَّ شَعرَهُ» یعنی «موی او را کَند»؛ بنابراین، مقصود از «حصحص الحقُ» یعنی دروغ و باطل از بین رفت و حق نمایان شد (طبری، بی‌‌تا، ج 7، ص260). گروهی از نحویان معتقدند که «حاش» فعل می‌‌باشد و حرف پایانی آن به سبب کاربرد زیاد حذف شده است. فاعل «حاش» ضمیری است که به «یوسف» برمی‌‌گردد و مفعول آن به دلیل اختصار حذف شده است» (سجادی و شهبازی، 1391، ص209).
فعل «حصحص الحقُّ» یعنی «حق نمایان شد». الهی قمشه‌‌ای آن را «حقیقت آشکار شد»، و رضایی اصفهانی آن را «حق آشکار شد»، ترجمه کرده است. هر دو مترجم معادل دقیق آن را استفاده کرده‌‌اند. الهی قمشه‌‌ای فعل «راود» را «خواهان مراوده بودن»، و رضایی اصفهانی آن را «تمنّای کامجویی از وجود» کردن ترجمه کرده است. «مراوده» واژه‌‌ای عربی است. همچنین الهی قمشه‌‌ای عبارت «حاش لله» را همان «حاش لله» ترجمه کرده و هیچ‌‌گونه تغییری در آن ایجاد نکرده و ترجمه این اصطلاح برای مخاطب نامفهوم است، اما رضایی اصفهانی آن را «خدا منزّه است» ترجمه کرده است. وی «حاش» را فعل در نظر گرفته است. در واقع ترجمه الهی قمشه‌‌ای ترجمه صوری بوده و ترجمه رضایی اصفهانی ترجمه پویا است؛ چراکه معادل‌‌های دقیق‌‌تری را در ترجمه خود به کار گرفته و در ترجمه این آیه وی طبق نظریه نایدا که تغییر در متن مبدأ را مجاز می‌‌داند، از رویکرد تغییر بهره گرفته است. او این روش را با هدف رعایت امانت و انتقال پیام به مخاطب به کار برده است.
«لَقَدْ كَانَ فِي يُوسُفَ وَإِخْوَتِهِ آيَاتٌ لِلسَّائِلِينَ» (یوسف، 7)
الهی قمشه‌ای: «همانا در حكایت یوسف و برادرانش براى دانش‌طلبان و اهل تحقیق، عبرت و حكمت بسیار مندرج است».
رضایی اصفهانی: «به یقین در (سرگذشت) یوسف و برادرانش، نشانه‏هایى براى پرسشگران است». 
همان‌‌طور که در ترجمه رضایی اصفهانی و الهی قمشه‌ای مشاهده می‌شود، هر دو مترجم از ترجمه پویا استفاده کرده‌‌اند، اما در ترجمه رضایی اصفهانی وابستگی به متن زیاد است و فقط یک کلمه یعنی «سرگذشت» داخل پرانتز اضافه شده و دو مترجم تلاش کرده‌‌اند با اضافه کردن واژگان و جملات توضیحی به ترجمه خود، کمک کنند تا آیه را مناسب با طبقات جامعه ترجمه نمایند؛ اما میان این دو ترجمه تفاوت‌‌هایی مشاهده می‌‌شود. در ترجمه الهی قمشه‌ای توضیح اضافه برای بیان ترجمه دقیق‌‌تر از واژه «لِلسَّائِلِينَ» به کار رفته است؛ وی «سائلین» را «دانش‌طلبان و اهل تحقیق» معرفی کرده و این حالت باعث شده تا ترجمه وی حالت تفسیری داشته باشد، اما رضایی اصفهانی به ترجمه تحت اللفظی واژه «سائلین» بسنده کرده و از واژه «پرسشگران» استفاده کرده است. با علم به اینکه نایدا در نظریه تعادل پویا این اجازه را به مترجم داده تا از متن فاصله بگیرد و متن را به صورت آزاد ترجمه کند، اما در این قسمت به نظر می‌رسد رضایی اصفهانی معادل‌یابی بهتری نسبت به الهی قمشه‌ای داشته و توانسته کلمات را در حد متن مبدأ برگزیند. همان‌‌گونه که پیش از این بیان شد، مترجم می‌‌تواند به منظور حفظ بافت متن، جملات تفسیرگونه را در متن مقصد وارد کرده و اقدام به ترجمه محتوایی آیات کند. با بررسی ترجمه فوق واضح است که الهی قمشه‌‌ای در ترجمه «لِلسَّائِلِينَ»، از رویکرد افزوده‌‌های تفسیری استفاده کرده و ترجمه‌‌ای محتوایی ارائه داده است. تفاوت دیگر در ترجمه واژه «آیاتٌ» می‌باشد. با مراجعه به فرهنگ‌های لغات می‌توان مشاهده کرد که آیات و مفرد آن «آیه» به معنای نشانه، نشان و علامت می‌باشد. همچنین مترادف واژه‌‌های عبر و حکمت، واژه موعظة است. بنابراین، با توجه به حکمت خداوند متعال، تفاوت‌هایی میان نشانه، حکمت و عبرت وجود دارد. رضایی اصفهانی با استفاده از ترجمه تحت اللفظی «نشانه‌‌هایی» برای واژه «آیات»، به درستی توانسته معنای دقیقی از متن مبدأ ارائه دهد و به نکته نایدا در مورد یکی از وظایف مترجم که می‌بایست معنا و پیام را به مخاطب منتقل کند، به درستی عمل کرده است. اما الهی قمشه‌ای با استفاده نادرست از واژگان نتوانسته در انتقال پیام به درستی عمل کند. یکی دیگر از تفاوت‌های دو ترجمه، افزودن کلمه حکایت و سرگذشت است. در ترجمه رضایی اصفهانی کلمه اضافه شده در ترجمه، داخل پرانتز قرار گرفته، اما در ترجمه قمشه‌ای کلمه اضافه شده مشخص نشده است. تفاوت دیگر، در ترتیب واژگان می‌باشد. رضایی اصفهانی با پایبندی به قواعد متن مبدأ در تلاش است تا ساختار متن را حفظ کرده و آن را به زبان فارسی انتقال دهد. اما الهی قمشه‌ای از این ساختار عبور کرده و در مرحله بازآفرینی متن ترجمه شده، جمله را دارای تغییر و تحولاتی کرده است. 
رضایی اصفهانی در ترجمه بخش‌‌های پایانی آیه وفاداری خود به متن را به اثبات رسانده و طبق متن مبدأ عمل کرده است. همچنین با توجه به اینکه، آیات جمع نکره است و بر کثرت دلالت دارد، قمشه‌ای از معادل واژه بسیار استفاده کرده و دو واژه «عبرت و حکمت» که به عنوان معادل‌‌هایی برای واژه «آیات» می‌باشد را به صورت مفرد بیان کرده است، اما رضایی اصفهانی با استفاده از معادل «نشانه‌‌هایی» توانسته علاوه‌بر حفظ صیغه جمع، با افزودن «یاء» نکرده به واژه، معادل دقیق و تحت اللفظی از این واژه ارائه دهد؛ براساس دیدگاه نایدا که رعایت ساختار نحوی در ترجمه را ضروری و شرط یک ترجمه صحیح می‌داند، رضایی اصفهانی در ترجمه خود ملزم به رعایت این شرط بوده است، به همین دلیل واژه آیات را جمع و نکره ترجمه کرده است. 
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با توجه به بررسی‌‌های صورت گرفته در ترجمه رضایی اصفهانی و الهی قمشه‌ای از سوره یوسف، و با توجه به نظریه صوری و پویا بودن ترجمه نایدا می‌‌توان گفت: 
1) با توجه به ساختار نحوی سوره یوسف، در ترجمه الهی قمشه‌‌ای در انتقال معنی از آزادی بیشتری نسبت به رضایی اصفهانی برخوردار بوده است و در بسیاری از قسمت‌‌ها مشاهده می‌‌شود به نکات ادبی توجهی نداشته است؛ از سوی دیگر، رضایی اصفهانی تا حد ممکن به ساختار ادبی و بلاغی پایبند بوده است. رضایی اصفهانی توانسته عملکرد بهتری نسبت به الهی قمشه‌‌ای داشته باشد؛ چرا که ساختار نحوی را در انتقال معنا رعایت کرده است. اما الهی قمشه‌‌ای ساختار نحوی را رعایت نکرده است. به عنوان نمونه در ترجمه آیه 44 سوره یوسف، واژه «احلام» را که جمع مکسّر است، به شکل مفرد ترجمه کرده، همچنین فعل مضارع «یغفر» را به شکل فعل ماضی ترجمه کرده است.
2) نایدا معتقد است که مترجم در ترجمه متن نباید خود را به متن مبدأ محدود کند و آن چیزی که برای وی مورد اهمیت است، انتقال معنی براساس زبان مقصد می‌‌باشد. در ترجمه الهی قمشه‌‌ای مشاهده می‌‌شود که وی کاملاً براساس نظریه نایدا عمل کرده و ترجمه وی پویا بوده و شاخصه‌‌های این نوع ترجمه را دارد. اما در انتقال معنی نتوانسته آنگونه که در زبان مبدأ بوده است، عمل کند و گاه با استفاده از معادل‌‌های عربی، نتوانسته ترجمه‌ای روان ارائه دهد و دچار پیچیدگی شده است. به عنوان نمونه در ترجمه خود از واژه‌‌ها و عبارات «مراتع»، «حاش لله»، «سنوات قحط» و «شدّت مجاعه» استفاده کرده است؛ در حالی‌که رضایی اصفهانی در ترجمه‌‌های خود معادل‌‌های دقیق‌‌تری را برای زبان مبدأ به کار گرفته است. رضایی اصفهانی با کاربست علائم نگارشی، ترجمه را از زبان مبدأ (عربی) دور کرده و به زبان مقصد (فارسی) نزدیک کرده است. در ترجمه اصفهانی، اضافه ترجمه‌‌ای مشاهده می‌‌شود. وی این رویکرد را به منظور تبیین مفاهیم آیات استفاده کرده است؛ حال آنکه در ترجمه الهی قمشه‌‌ای کاهش ترجمه‌‌ای به کار رفته است. 
3) با توجه به اینکه سوره یوسف یکی از سوره‌‌های داستانی قرآن است که سرگذشت حضرت یوسف(ع) و قسمتی از تاریخ مصر را دربردارد، ترجمه پویا بهترین ترجمه برای این سوره به‌شمار می‌‌رود؛ چراکه انتقال یک داستان به زبان دیگر زمانی ارزشمند است که بتوان مفاهیم داستان را همگام با مفاهیم موجود در زبان مبدأ به مخاطب منتقل کرد؛ امّا نکته‌‌ای که مورد توجه است، اینکه ترجمه پویای الهی قمشه‌‌ای به گونه‌‌ای نبوده که معنای زبان مبدأ را به زبان مقصد منتقل کند، در حالی‌که ترجمه رضایی اصفهانی معنای زبان مبدأ را به خوبی در زبان مقصد به مخاطب منتقل می‌‌کند. ترجمه قرآن رضایی اصفهانی از وفاداری بیشتری برخوردار بوده و آثار ساختاری و محتوایی متن مبدأ در این ترجمه به روشنی مشاهده می‌‌شود.
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	Abstract
This study aims to investigate the relationship between verbal text and image through the discourse analysis method of semiotics and semantics. The theories regarding the relationship between text and image suggest that the production of meaning is the result of the interconnectedness or intrinsic relationship between the text and image. What leads to the production of meaning in the interaction of the two semiotic systems, written and visual, is their role within a discursive framework. The semantic analysis of jahl (ignorance) in the lexicon of the Jāhiliyyah period indicates that this term was primarily opposed to ḥilm (forbearance) and was rarely synonymous with ignorance. With the revelation of the Quran and the introduction of the term jahl within it, the term was not only opposed to ḥilm but also aligned with ʿilm (knowledge) and ʿaql (intellect). However, in the Quranic semantic system, the main collocate of jahl is kufr (disbelief), which is directly or indirectly opposed to Islam. When the term "semiotic-semantic" is used, it does not refer to a mere superficial connection between text and image; rather, it concerns any type of semiotic relationship with regard to meaning. It is impossible to separate written and visual texts from each other. Specialized semiotic-semantic analysis within specific fields such as literature and art is employed in text analysis, whereas general semiotics deals with broader discussions of semiotic semantics and its various methods.
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	چکیده
پژوهش حاضر درصدد است با استفاده از از شيوه تحليل گفتمان نشانه- معناشناختى رابطه ميان متن كلامى و تصوير را مورد بررسی قرار دهد. نظريه‌هايى كه در راستاى ارتباط متن و تصوير وجود دارد، حاكى از آن است كه چيزى كه به توليد معنا منجر مى‌شود، هم‌پيوندى يا ارتباط درونى متن و تصوير است. آنچه در تعامل دو نظام نشانه‌اى نوشتارى و تصويرى به توليد معنا منجر مى‌شود، ايفاى نقش آنها در بسترى گفتمانى است. معناشناسی جهل در واژگان دوره جاهلیت نشان مى‌‌دهد که این واژه بیشتر در مقابل حلم قرار داشته و کمتر به معنی نادانی است. با نزول قرآن، و ورود واژه جهل به آن، جهل تنها در تقابل با حلم نبود؛ بلکه علم و عقل هم در ردیف حلم قرار گرفتند. اما آنچه در دستگاه معنایی واژگان قرآن نمود بیشتری دارد، همنشین اصلی واژه‌ها با کفر است که در قرآن به صورت مستقیم یا غیرمستقیم در تقابل با اسلام است. زمانى كه از اصطلاح نشانه-معناشناسى استفاده مى‌شود، مقصود، ارتباط خام و صورى بين نوشتار و تصوير نیست؛ بلكه در اينجا هر نوع ارتباط نشانه در مورد عنصر معنا مدنظر قرار مى‌گيرد و نمى‌توان متن نوشتارى و بصرى را جدا از هم در نظر گرفت. نشانه- معناشناسى خاص در يك حوزه خاص، مانند ادبيات، هنر و مانند آن، در تحليل متون مورد استفاده قرار مى‌گيرد و نشانه‌شناسى عام درباره مباحث عمومى نشانه معناشناسى و شيوه‌هاى گوناگون آن است.
كليدواژه‌ها: زبان‌‌شناسى، معناشناسى، متن، تصوير، جهل.
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نگاهی به تاریخ رسانه‌ها حاکی از آن است که هرگونه تغییر اساسی در کیفیت بازنمایی و انتقال اطلاعات، دارای تغییری پارادایمی همانند در نظام‌های فرهنگی است (دانسی، 1387، ص38). نوشته‌های میخی باستانی روی قالب‌های گلی برای سومریان، تمدنی بس بزرگ را فراهم نمود و به وجود آمدن پاپیروس و خط تصویری (هیروگلیف) نیز جامعه مصر را به فرهنگ پیشرفته بدل تبدیل کرد. الفبای یونانی‌های باستان موجب پدید آمدن پیشرفت‌های شگرفی در حوزه دانش فناوری و هنر گردید؛ ضمن آنکه به رومی‌ها این فرصت را داد تا نظام کارایی حکومتی را راه‌اندازی نمایند. مطبوعات، دانش را به صورتی گسترده منتشر کرد و راه را برای رنسانس اروپا هموار نمود. رادیو، تلویزیون و سینما در قرن بیستم موجب به وجود آمدن فرهنگ عامه جهانی شد و اینترنت و وب جهان‌گستر نیز با پایان قرن بیستم، دهکده جهانی مکلوهان را با خود به همراه داشتند (همان، ص38). زمانی که از اصطلاح نشانه- معناشناسی استفاده می‌شود، مقصود ارتباط صوری و خام بین نوشتار و تصویر نیست؛ بلکه در اینجا مقصود بررسی نشانه- معناشناختی با هر نوع ارتباط نشانه‌ای در مورد عنصر معنا مدنظر است. لزوم بررسی ارتباط متن کلامی و تصویر از دو جنبه حائز اهمیت است: نخست از منظر پدیدارشناختی که طبق آن تصویر به محل تجلّی جوهر وجودی متن بدل می‌شود و به آن وجهی هستی‌شناختی می‌دهد. دیگری از منظر نشانه- معناشناختی است كه طبق آن تصویر باعث حضور مضاعف گفتمان می‌شود؛ یعنی به جای بودن یک گونه گفتمانی، گونه دوم گفتمانی افزوده می‌شود، یا موجب پدید آمدن شرایط معنایی ویژه می‌گردد. ازجمله سؤالاتی که در اینجا مطرح می‌شود، این است که چگونه تعامل بین متن کلامی و تصویر، فرایند روایی را به فرایند گفتمان بدل می‌نماید؟ و چگونه ارتباط متن کلامی و تصویر، نظام‌های حسی ادراکی را تغییر داد و باعث پدید آمدن نظام‌های جدید ‌شد؟ به نظر می‌رسد در تعامل متن کلامی و تصویر، با ایجاد فاصله از ارجاع متنی و نزدیک شدن به توهّم معنایی، بتوان از نظام روایی به نظام گفتمانی نزدیک شد. دیگر آنکه ارتباط میان متن کلامی و تصویر با از بین بردن مرزهای مکانی و زمانی و ورود مخاطب به درون متن موجب تغییر نظام حسی ادراکی می‌گردد. 
[bookmark: _Hlk176349536]سعیدی (1396)، در پژوهشی با عنوان «تجزیه و تحلیل نشانه‌شناسانه - معناشناسانه‌ اشعار بیژن نجدی»، نشان مى‌‌دهد كه فرایند تنشی در شعر نجدی اهمیت بسیارى دارد و برخلاف آنچه که از رویکرد متنی تصور می‌‌شود، بیشتر شعرهای نجدی در سطح مدلول و معنا با افزایش همزمان گستره همراه است. 
[bookmark: _Hlk176349549]دهقان (1399)، نیز در پژوهشی با عنوان «بررسی معناشناختی افعال تک کاربرد در قرآن کریم (مطالعه موردی ده فعل)»، نشان مى‌‌دهد كه واکاوی و بررسى كلمات در متن قرآن در عصر نزول قرآن و در عصر بعد ازآن، به ردّپای واژگان تک‌کاربرد در احادیث معصومین(ع) و اشعار شعراء اشاره دارد.
[bookmark: _Hlk176349563]اله‌دادی (1400)، در پژوهشی با عنوان «تحلیل نشانه- معناشناسی مجموعه قصه (گل به صنوبر چه کرد) بر پایه نظریه گرمس»، نشان مى‌‌دهد كه اگرچه گوینده ‌داستان‌‌ها، مردمی هستند که از ساختاربندی متون ادبی اطلاعى ندارند؛ ولى این مجموعه با وجود ظاهری ساده، از چنان الگوی ساختاری و روایتی بهره‌‌مند است که می‌توان آن را با نظریه‌های نقد ادبی جدید ازجمله نظریه نشانه- معناشناسی گرمس تحلیل كرد. 
[bookmark: _Toc180139937]2. نشانه- معناشناسى و ساختار آن
نشانه معناشناسی متونی که متن و تصویر در آنها با هم به تولید معنا در متون ادبی می‌پردازند، به ازجمله دغدغه‌های مهم در دو دهه اخیر بدل شده است (فلاح مغاری، 1388، ص34). گفته می‌شود که دو نوع نشانه- معناشناسی وجود دارد: نشانه معناشناسی خاص كه نشانه معنا‌شناسی را مانند یک شیوه در حوزه خاص، مانند ادبیات یا هنر برای تحلیل متون استفاده می‌کند و دیگری نشانه‌معناشناسی عام که در حوزه نظریه‌پردازی در ارتباط با مباحث عمومی نشانه معناشناسی، مانند یک شیوه برای تحلیل متون، مورد استفاده قرار می‌گیرد (Eco, 1976, p. 34).
نشانه‌‌شناسی به عنوان یک شیوه بررسی پدیده‌ها دارای عمری طولانی بوده و پیشینه آن به رشد افکار فلسفی و منطقی در هند و یونان می‌‌رسد؛ ولی در حقیقت با آثار سوسور سوئیسی[footnoteRef:62] و پیرس امریکایی[footnoteRef:63] به شکلی رسمی در حکم دانش جامع نشانه‌ها مطرح شد. بزرگ‌‌ترین کمکی که سوسور به زبانشناسی کرد، این بود که وی اعلام نمود که معنا تنها در کلمات مجزا و منفرد پنهان نیست؛ بلکه در سیستم پیچیده‌ای از روابط میان ساختارها نهفته است. وی بر این اعتقاد بود که ساختارهای زبان را می‌توان با وصف آنها در وضعیت موجودشان و از چشم‌اندازی تاریخی بررسی کرد. او برای نشانه یا کلمه مفرد و زبان، مانند سیستم نشانه‌ای، به وجود اصل ساختارمند معتقد بود. کمکی که نظریه زبانشناختی وی به تحقیقات زبانشناختی کرد، این بود که او زبان را به دو وجه تقسیم کرد: لانگیا زبان (سیستم زبان انتزاعی که زبان در آن مانند سیستمی ساختارمند از نشانه‌ها تشکیل یافته است) و پارول یا گفتار (که از گزاره منفرد سخن یا متن و سیستم انتزاعی بهره می‌گیرد). سوسور، زبان را مانند نهادی اجتماعی برخوردار از نشانه‌هایی که حاوی ایده‌ها هستند، مورد عنایت قرار داد. در اینجا زبان ضمن آنکه اشکال کلامی را دربردارد، شامل اشکال سیستم‌های نشانه‌ای، مانند نشانه‌های نوشتاری یا زبان اشاره کر و لال‌ها و نظایر آن نیز می‌باشد (Martin & Ringham, 2006, p. 246-248). [62: . Ferdinand de Saussure]  [63: . Charles Sanders Peirce] 

از دیگر افرادى كه در راستاى تبدیل نشانه‌‌شناسى سوسور به ابزارى نشانه- معناشناسانه، داراى نقشى مهم بود، یلمزلف[footnoteRef:64] نام داشت. نشانه- معناشناسى یلمزلف و رویكرد زبانشناختى وى در فرمالیسم و كاركرد نشانه پنهان مى‌‌باشد. درك وى نسبت به نشانه در حقیقت یك شكل تكامل‌یافته از مدل نشانه سوسور است. او تقسیم نشانه از جانب سوسور به دال و مدلول را با دو سطح وابسته به هم، با عناوین سطح بیان و سطح محتوا جایگزین كرد. وی علاوه‌بر این، سطح‌‌ها را به بیان و محتوا تقسیم نمود. طبق نظریه وى، هر واژه‌‌اى در زبان، پیش از گرفتن شکل صوتی به خود، به ماده آوایى نیاز دارد. یلمزلف در وراى سیستم‌‌هاى نشانه‌‌اى ساختاریافته و شكل گرفته، درپى كشف جهان بدون ساختار و بى‌شكل پیشانشانه-معناشناختى مى‌‌باشد و آن را معنا یا فحوا نام مى‌‌نهد (همان، ص236). [64: . Louis Trolle Hjelmslev] 

پیرس در این راستا بر این باور بود كه همه جهان از نشانه‌‌ها به‌‌وجود آمده است. حتى افكار و اندیشه‌‌ها نیز نشانه هستند؛ زیرا به دیگر افكار ارجاع مى‌‌دهند؛ به همین دلیل مى‌‌توان گفت كه زندگى نیز متشكل از نشانه‌‌ها مى‌‌باشد و انسان هم یك نشانه است. رویكرد فلسفى پیرس به نشانه- معناشناسى براساس سیستمى تشكیل یافته از سه مقوله جهانى مى‌‌باشد: اولى بودن كه روش بودن، بدون ارجاع به هر چیز دیگرى مى‌باشد؛ دومى بودن كه مستلزم بودن ارتباط یك اولى با دومى مى‌‌باشد و سومى بودن كه مقوله دومى را در رابطه با سومى قرار مى‌‌دهد. سومى بودن، مقوله میانجى، حافظه، عادت، بازنمایى و نشانه است (Cox, 1996, p. 58). 
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گفتمان، حاصل استفاده از كنش فردى مى‌‌باشد كه انسان را از سمت زبان به چیزى فراتر از آن مى‌‌كشاند و گفته‌‌پردازى، جریانى است كه محصولات مورد استفاده زبان را براى استفاده گفتمان بكار مى‌‌گیرد. قبل از بوجود آمدن گفتمان، معناهایى در زبان موجود است كه قادرند به صورت مواد خام در اختیار گفته‌‌پرداز قرار بگیرند. گفته‌‌پرداز هنگام تولید فردى گفتمان، با كمك گرفتن از معانى موجود، زبان را فراخوانده و آن را مجدد بكار گرفته و یا دگرگون و بازسازى مى‌‌نماید (شعیرى، 1385، ص35). هر گفتمانى به‌‌خاطر استفاده از داده‌‌هاى از قبل مشخص شده زبانى، از معنا بهره مى‌‌گیرد. معنى، نوعى تعیین جهت مى‌‌باشد. به عنوان نمونه مى‌‌توان به داده زبانى «شیر» اشاره كرد كه قادر است به گفتمان سه جهت گوناگون بدهد: شیر آب، شیر خوراكى و شیر درنده (سجودى، 1382، ص31).
در تقابل با معنى كه ماده خام گفتمان مى‌‌باشد، معنا مفصل‌‌بندى مى‌گردد؛ از این‌رو بر نظام‌‌مند بودن و فرآیندى بودن آن، تأكید شده است. معنا با رابطه واحدهایى از گفتمان با دیگر واحدها دریافت مى‌‌شود. بر همین اساس معنا «فرآیندى» تلقى مى‌‌شود؛ زیرا كاركرد آن موجب مى‌‌شود تا معانى گوناگون موجود در زبان هوشمند شود و این مسأله موجبات گریز مخاطب از آشوب را مهیاء مى‌‌نماید. معنا بیشتر با حواس در ارتباط بوده و مخاطب احساس مى‌‌كند كه چیزى داراى معنا است. زمانی كه احساس معنادار بودن چیزى قوت و تمایز مى‌‌یابد، به معنا بدل مى‌‌گردد. بنابراین معنا آن است كه معانى مبهم را روشن كند (چندلر، 1386، ص21). با توجه به آنچه بیان شد، مى‌‌توان گفت كه معنا پویا بوده و همیشه درپى بوجود آوردن چشم‌انداز است. معنا جریان متداوم شدن بوده و پویایى از مهم‌‌ترین ویژگى‌‌هاى آن به‌‌شمار مى‌‌آید. این پویایى با كنش گفتمانى مورد ضمانت واقع مى‌‌شود. گفتمان آن را از زبان مى‌‌گیرد و تحت كنترل خود درمى‌‌آورد تا بدین طریق با نفى آن، فرآیند معنا را بوجود آورد.
[bookmark: _Toc180139939]4. نقش پديدارشناسى در تجزيه و تحليل نشانه- معناشناسى
در رابطه با پدیدارشناسى مى‌‌توان چنین گفت كه براى این مقوله، دو نوع رویكرد وجود دارد: نخست پدیدارشناسى به‌مثابه یك فلسفه یا پدیدارشناسى عام و پدیدارشناسى به‌مثابه یك شیوه یا پدیدارشناسى خاص. براساس نظریه دوم، پدیدارشناسى، رویكردى است كه به یك حوزه خاص مانند ادبیات تعلق دارد و مقصود از پدیدارشناسى در اینجا، دست یافتن به هوشمندى متن مى‌‌باشد كه از طرف تولیدكننده متن به درون آن تزریق مى‌‌گردد. بدین صورت، نقد ادبى یا تحلیل گفتمان ادبى پدیدارشناسانه علاوه‌بر تكیه بر متن، از روش‌‌هاى عینى‌‌گراى فرمالیستى و ساختارگرایانه جدا مى‌‌گردد و وجهى بیناذهنى پیدا مى‌‌كند؛ چون پدیدارشناسِ تحلیلگر متن به دنبال اثر مسیر مى‌‌باشد و در آن پیش مى‌‌رود و فرایند آن را مانند یك فرایند، تجربه مى‌‌نماید (گرین و همكاران، 1376، ص258-263). پدیدارشناس بدون انكار این مسأله كه اثر به معنایى داراى زندگى خود است، براین باور است كه نمى‌‌توان اثر را از نظر التفاتى كه بعد از خلق آن را تجربه مى‌‌نماید، جدا كند (همان، ص263).
ارجاع دادن به نظریه پدیدارشناختى در بررسى‌‌هاى مرتبط با نشانه از آنجا به‌‌وجود مى‌‌آید كه نشانه معناشناسان فرانسوى در دهه هشتاد به این مسأله دست یافتند كه صورتگرایى محض یا ارتباط صرف میان دال و مدلول قادر به پاسخگویى بسیارى از مسایل دخیل در بررسى سازوكارهاى مرتبط با دنیاى نشانه- معناها نیست؛ زیرا بدون توجه به موقعیت انسانى و تنها با توجه به جنبه وجودى نشانه، ارتباط حسى- ادراكى با اشیاء، مخصوصاً تجربه زیستى و منحصربه‌فرد شكل گرفته با هر نشانه، نمى‌‌توان نظام‌‌هاى گفتمانى را بررسى كرد. پدیدارشناسى مى‌‌كوشد توجه مخاطب را به این نكته جلب كند كه چیزها داراى حضورى مستقل و خارج از انسان نیستند. مفهوم واقعى در این چیزها، تابع دریافتى مى‌‌باشد كه مخاطب در عمل با آنها ارتباط دارد. واضح است كه نوع ارتباط حسى- ادراكى مخاطب در اینجا اهمیت بسیارى دارد. چیزى كه در تعالیم فلسفه پدیدارشناسى از نظر نقد ادبى اهمیت بسیارى دارد اینكه، مواجهه مخاطب با اثر ادبى به عنوان یك موضوع یا پدیده غیرمتافیزیك مى‌‌باشد و نیت‌‌مندى مخاطب را براى درك آن با تجربه خواندن مى‌‌طلبد (جوارى و حمیدى كندول، 1386، ص145-146). به‌‌طور كلى میان گفته‌‌پرداز و گفته‌‌خوان ارتباطی از نوع تنشى موجود است. نمى‌‌توان هیچ گفته‌‌اى را از منظر بار معنایى قبل از بوجود آمدن، قطعى دانست؛ چون عملكرد گفتمانى مى‌‌باشد كه حرف آخر، یعنى شرایط، وضع و بافت را مى‌‌زند (همان، ص51). عواملى وجود دارند كه زمان تولید گفته و خواندن بر آن تأثیر بسیارى مى‌‌نهد و از این‌رو مبحث ناپایدارى معنا بیان مى‌‌گردد. 
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باختین بین ساختار اجتماعى- سیاسى و ایدئولوژى و كنش متقابل كلامى مانند یك میانجى عمل مى‌‌نماید كه اگر در تحلیل پیكر اجتماعى مورد توجه واقع نشود، به مفهومى متافیزیكى یا اسطوره‌‌اى بدل می‌گردد (باختین، 1380، ص236). به همین دلیل لازم است گفته شود كه نشانه- معناشناسى به آنچه كه داراى جلوه بیرونى است، مانند (واژه، تصویر، حالت و هر عمل انسان) مى‌‌پردازد. همه چیز واضح است و در مصالح كلامى جاى دارد؛ به همین دلیل كنش‌‌ها و واكنش‌‌هاى كلامى با شرایط وضعیت اجتماعى مشخص، دارای پیوندى تنگاتنگ مى‌‌باشد و در مقابل نوسان‌‌هاى جو اجتماعى عكس‌‌العمل نشان مى‌‌دهند (همان، ص137).
با توجه به آنچه بیان شد، مى‌‌توان چنین نتیجه گرفت كه لازم است نشانه-معناشناسى را از دو نظر بررسى كرد: اول از نظر محتوا؛ یعنى از نظر درون‌‌مایه‌‌هایى كه در شرایط گوناگون محقق شدند و دیگر از نظر انواع و اشكال سخن كه طى آنها، این درونمایه‌‌ها بوجود مى‌‌آیند و محقق مى‌‌شوند و به شكل احساس و اندیشه درمى‌‌آیند (همان، ص138). امروزه نكته مهم در مطالعات، این است كه مشاهده شود چگونه روح زمانه در فرایند ارتباط روزمره در قالب اشكال عینى عینیت پیدا مى‌‌كند؛ یعنى باید اشكال ارتباط در چارچوب زندگى را از رهگذر نشانه‌‌ها بررسى كرد (همان، ص139). باختین در این راستا، این موارد را ضرورى مى‌‌داند: 
- جدا نکردن ایدئولوژى از واقعیت مادى نشانه (این جدایى با جاى دادن ایدئولوژى در عرصه آگاهى یا دیگر عرصه‌‌هاى ناپایدار بوجود مى‌آید). 
- جدا نكردن نشانه از اشكال مشخص ارتباط اجتماعى (شكى نیست كه نشانه بخشى از نظام ارتباط اجتماعى سازمان‌‌یافته مى‌‌باشد و خارج از این نظام داراى موجودیت نیست، مگر به صورت شكل طبیعى).
- جدا نکردن ارتباط و اشكال آن از پایه مادى (از زیربنا و اساس كار) (همان، ص139-140). 
لوتمن از دیگر شخصیت‌‌هایى است كه در مطرح كردن نظریه نشانه‌‌شناسى فرهنگى‌‌اش از باختین و دیدگاه وى درباره بینامتنیت تأثیر پذیرفته بود. او درك معناى هر متن را به فهم معناهاى دیگر متون وابسته مى‌‌دانست و به عقیده وى، معناى متن از نسبت آن با دیگر نظام‌‌هاى معناشناختى و حتى قواعد ادبى وابسته به ژانرهاى ادبى درك مى‌‌شود (احمدى، 1371، ص129).
[bookmark: _Toc180139941]6. مدل تحليل نشانه‌‌شناسى فرهنگى
اصطلاح نشانه‌‌شناسى فرهنگى به‌‌وسیله مكتب تارتو بوجود آمد كه مقصود از آن، مطالعه و بررسى همه سیستم‌‌هاى نشانه- معناشناختى موجود در یك فرهنگ مى‌‌باشد. نشانه‌‌شناسى فرهنگى، نوعى سیستم مطالعاتى به‌‌شمار مى‌‌رود كه حیات نشانه‌‌ها را در جامعه مورد بررسى قرار مى‌‌دهد. در آن، دو واژه «حیات» و «جامعه» به اصلى‌‌ترین واژگان نشانه‌‌شناسى فرهنگى بدل شدند. چون جدا
از اینكه چه فرهنگى باشد و با چه مفاهیمى سروكار داشته باشد، یك چیز در آن قطعى است و آن اینكه، فرهنگ، جزئى از جامعه به‌‌شمار مى‌‌آید و مستلزم این است كه با نشانه‌‌ها چگونه كار مى‌‌شود (Sonesson, 1998, p. 179). 
در حقیقت هدف از نشانه‌‌شناسى فرهنگى این است كه با كمك این شیوه و نظریه، شرایط فرهنگى و تغییرات زیر پوسته فرهنگ در دوره پساصنعتى و پست مدرن رصد شود، تا بتوان به اطلاعاتى بیشتر جهت تشخیص و ارزیابى جریان‌‌هاى موجود دست یافت. هر حادثه‌‌اى كه از سمت فرهنگ به‌مثابه متعلق به خود تلقى گردد، متن مى‌‌باشد؛ خواه دربردارنده نشانه‌‌هایى از زبان كلامى باشد، یا از عكس‌‌ها، رفتارها و نظایر آن. هر فرهنگى داراى مكانیسم ویژه خود براى تولید متونى است كه درون فرهنگ پذیرفته مى‌‌شوند؛ حال آنكه نقطه مقابل «تا- متن» هاى تولید شده به‌‌وسیله دیگر فرهنگ‌‌ها قرار مى‌‌گیرند (همان، ص180). لوتمن سرنوشت طى شده یك نشانه یا عنصر فرهنگى را در فرایندى به شرح زیر بیان مى‌‌نماید:
- متن بیگانه در وهله اول با ورود به فضاى نشانه‌‌اى جدید، بیگانه بودن خود را حفظ مى‌‌نماید. این متون در فضاى جدید، متون خارجى نامیده شده و وجهى طبیعى و نشانه‌‌شناختى دارند؛ ضمن آنكه جایگاهى بالا را نیز دارا هستند. متون خارجى در الگوی ارزشی فرهنگ پذیرنده، در جایگاهى برتر واقع مى‌‌شوند و به آنها به عنوان متونى نگریسته مى‌‌شود كه دربردارنده واقعیت و حقیقتى متعالى مى‌‌باشند و جایگاهى مافوق دارند. اشخاصى كه با این متون یا زبان‌‌هاى خارجى نسبتى پیدا مى‌‌كنند، این مسأله براى آنها حاكى از تعلقشان به حوزه فرهنگ و نخبگى مى‌‌باشد.
- متون وارداتى و فرهنگى خودى در مرحله دوم، خود را بازسازى مى‌‌نمایند. در اینجا ترجمه، تقلید و تطبیق زیاد مى‌‌شود و فضاى متافرهنگى پذیرش به‌‌وجود مى‌‌آید.
- در مرحله سوم، فرهنگ خودى در درون دیدگاه‌‌هاى وارداتى درپى محتوا یا مضمونى برتر است تا شاید بتواند آن را از درون فرهنگ ملى حقیقى خود بیرون بیاورد. انگار افكار و ایده‌‌ها خارج از آن فرهنگ به صورتى اشتباه و مبهم عینیت یافته بودند و اینك در فرهنگ جدید، حضور واقعى و قدرت حقیقى و طبیعى خود را كسب مى‌‌نمایند. با این اوصاف، فرهنگ اولیه صادركننده، برترى‌‌اش را از دست داده و فرهنگ جدید به برترى و جلال دست پیدا مى‌‌كند.
- در مرحله چهارم، متون وارداتى در فرهنگ دریافت‌‌كننده به‌‌صورت كامل، منحل یا مضمحل مى‌‌گردند. در اینجا خود فرهنگ میزبان به سمت تولید سریع متون جدید مى‌‌شتابد. متون جدید تولید شده، كدهایى فرهنگى دارند كه در زمان‌‌هاى دور با سلطه متون خارجى شبیه‌‌سازى شده بودند. ولى این متون امروزه تغییرات بسیارى یافتند و به مدلى جدید تبدیل شدند.
- مرحله پنجم كه مرحله نهایى است، فرهنگ میزبان خود به مركز انتقال اطلاعات تغییر پیدا مى‌‌كند و گروهى از متون هدایت‌‌شده به سمت دیگر مكان‌‌ها و حوزه‌‌ها و حاشیه را تولید مى‌‌نماید (Lotman, 1999, p. 47-48). 
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مخاطب در عبور از متن نوشتارى به تصویر، با وقایعى نشانه- معناشناختى مواجه است. این نشانه‌‌ها به ترتیب عبارتند از:
- تغییر كاركرد روایى به كاركردى نمادین و اسطوره‌‌اى، 
- ادعاى نظام‌‌هاى نشانه‌‌اى: كلام و تصویر، 
- فرصت تجلّى نمادین براى مدلول‌‌ها و ارزش‌‌سازى با رابطه تنشى، 
- تكثر دال‌‌هاى هم‌شكل در نظامى هندسى، 
- به‌‌وجود آوردن فرصت خوانش چندجهتى یا چندسویه، 
- ایجاد تغییر در زوایاى دید و به‌‌وجود آوردن پرستكتیو[footnoteRef:65] جدید،  [65: . Perspective] 

- نمایان شدن لایه‌‌هاى زیرین در روساخت متن؛ تا آنجا كه مدلول‌‌ها داراى كاركردهاى صورى گردند، 
- گفتمانى كردن گفتمان؛ یعنى گفتمانى جدید را براساس گفتمانی دیگر پدید آوردن، 
- تعامل متن و تصویر نوعى استقبال از ریسك‌‌پذیرى مى‌‌باشد كه با اعتماد بر «دیگری» و عبور از «متن» موجب بوجود آمدن نظام گفتمانى خاصى از نوع مرامى مى‌‌شود، 
- به‌‌وجود آوردن چالش سپهرهاى نشانه- معنایى و تبیین الگوى عبور از بن‌‌بست روایى با پیوند با گفتمان مردم‌‌مدار، 
- به‌‌وجود آوردن ارتباطى تنشى كه به چالش كشیدن نظام ارزشى و جابجایى ارزش‌‌ها منجر مى‌‌شود (حقیقى، 1374، ص24-31).
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عبور از روساخت متن به لایه‌‌هاى زیرین آن با تجزیه قابل نفوذ مى‌باشد. یلمزلف دو سطح بیان و محتوا را جایگزین نظریه دال و مدلول سوسور نمود و بر رابطه تفكیك‌‌ناپذیر این دو سطح تأكید ورزید و براى هریك از آنها دو بعد قائل شد: ماده و صورت. در اینجا باید نخست لایه‌‌هاى متنى مختلف را از هم تفكیك كرد كه این خود نتیجه رمزگان‌‌هاى مختلف مى‌‌باشد (سجودى، 1382، ص162). مجاورت مكانى در اینجا به‌مثابه نقطه شروع تعامل است. نخستین شرط گفتگو را از نظر باختین «چندصدایى» مى‌‌دانند. چندصدایى به این معناست كه حقیقتاً چندین صدا از نظر عینى و مادى داراى حضور مجسم در متن گفتمان باشد. این چندصدایى هنگامى رخ مى‌‌دهد كه «دیگرى» با خصوصیات خاص خودش در سپهر نشانه‌‌اى واقع شود و نمایه عینى و مادى و مجسّم هم داشته باشد. یعنى «دیگرى» از نظر عینى و عملى، فضایى را در نظام نشانه‌‌ها یا در فضاى نشانه‌‌اى به خود تخصیص دهد و در رابطه‌‌اى همنشینى با عوامل دیگر واقع شود. یعنى حضور آن در كنار عوامل دیگر از حضورى مكانى بهره‌‌مند باشد تا امكان گفتگو مهیاء شود (باختین، 1380، ص64). 
مسأله دیگرى كه در این بخش مطرح مى‌‌شود، نظام جانشینى و همنشینى است. فرایند جانشینى را مى‌‌توان به مجموعه عواملى تشبیه كرد كه ارتباطشان، انفصالى مى‌‌باشد و مى‌‌توانند در یك بافت به جاى هم قرار بگیرند. فرایند دیگر گفتمان، همنشینى نام دارد و در آن، عوامل دخیل در گفتمان در کنار هم واقع شده‌‌اند و امكان حذف یكى و جانشینى دیگرى وجود ندارد. فرایند گفتمان در اینجا، فرایندى حركتى و پویا و رو به جلو را به نمایش مى‌‌گذارد (نبوى، 1384، ص56-57). ارتباط میان عوامل زبانى از منظر تركیبى یا پیوسته در نظام همنشینى و نظام جانشینى با هم تفاوت دارد. هر عامل با قرار گرفتن در كنار عامل دیگر موجب تكمیل آن مى‌‌گردد؛ از همین روى در فرایند همنشینى زبانى، تمام عوامل زبانى در كنار هم واقع هستند و این تركیب موجب حركتى رو به جلو مى‌‌گردد. لازم به ذكر است كه هیچ‌كدام از عوامل زبانى در فرایند همنشینى حذف نمى‌‌شوند (باختین، 1380، ص72).
مسأله دیگرى كه در اینجا مطرح می‌شود، نظام تنشى گفتمان نوشتارى- تصویرى است. زمانى كه مسأله نظام گفتمانى مطرح مى‌‌شود، معنا زاییده تفاوت‌‌ها و تقابل‌‌ها نیست؛ بلكه زاییده تغییر معناى نخست و تابع شرایط تعامل، پدیدارى، حضورى‌سازى و نظایر آن است. رابطه عناصر نوشتارى و تصویرى در بستر نظام‌‌هاى گفتمانى را مى‌‌توان از جهات مختلف مورد بررسى قرار داد: نخست نظام گفتمانى برنامه‌‌مدار است كه طبق ارتباط میان دو كنش‌‌گر و برنامه‌‌اى از پیش مشخص شده مى‌‌باشد. در این نظام ارتباطى بوجود آمده، لازم است یكى از طرفین خود را با برنامه‌‌اى كه به او داده شده، هماهنگ نماید. نظام‌‌هاى روایى ازجمله نمونه‌‌هاى بارز در این راستا هستند كه كنشگر در آن حالت، طبق قرارداد منظم شده عمل مى‌‌کند. رفتار این كنش‌‌گر، رفتار-ماشین نام دارد؛ زیرا كنشگر در مسیر اجراى قرارداد و انجام تعهداتش، یك چیز را از برنامه حذف یا اضافه مى‌‌نماید. او در این نظام، حكم یك شیء را دارد؛ دقیقاً مانند ماشین یا وسیله برقى كه برنامه‌‌اى به آن داده مى‌‌شود تا طبق آن عمل نماید. یا مانند جاروبرقى كه طبق برنامه عمل مى‌‌کند (شعیرى، 1381، ص78). لازم است یكى در این نظام به برنامه دیگرى تن دهد و طبق دستور صادر شده به اجراى برنامه از پیش تعیین شده بپردازد. این نظام تجویزى كه طبق ارتباطى یك‌طرفه میان امركننده و كنشگر منظم مى‌‌شود، نظام منطقى، برنامه‌‌مدار یا كنشى نام دارد. نظام دیگرى كه در این بخش مطرح مى‌‌شود، نظام گفتمانى تصادفى است. در این نوع، گفتمان بدون هیچ برنامه یا هدفى خاص محقق مى‌‌شود. مخاطب در اینجا با شرایطى مواجه مى‌‌شود كه تعاملى براى آن شكل نگرفته است. به همین دلیل در این نظام، تعامل جایش را به تكانه مى‌‌دهد كه از عمده خصوصیات آن، ناگهانى بودنش است كه موجب غافلگیر شدن مى‌‌شود. این شرایط تصادفى و ناگهانى بودن حوادث تحت شرایطی روى مى‌‌دهد. از آنجا كه كنش در این مورد از سرعت و قدرت بسیار و ویژگی غافل‌‌گیرکنندگى برخوردار است، دیگر فرصتى براى تعامل یا برنامه‌‌ریزى نیست یا اگر هم باشد، بسیار اندك است (سجودى، 1382، ص54-51).
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براى درك به‌‌عنوان نمونه، واژه «جهل» در نهج‌البلاغه بررسى مى‌‌شود. این واژه با مشتقات آن، حدود 120 بار در نهج‌البلاغه به‌كار رفته است (مبینى، 1398، ص83). بررسى این واژه در خطبه‌‌ها و نامه‌‌هاى نهج‌‌البلاغه در این پژوهش نمى‌‌گنجد؛ بنابراین، به‌‌صورت اجمال به سیر تاریخى آن اشاره مى‌‌شود. امام على(ع) در خطبه‌‌هاى 92، 94، 165، 167، 234 و در كلمات قصار 14 و 18 لفظ «جاهلیة» را بكار برده‌‌اند. در خطبه‌‌هاى 1، 2، 93، 89، 26 و 14 نیز آداب و سنّت‌‌هاى جاهلیت ذكر شده و امام على(ع) در آنها جاهلیت را نكوهش كرده‌اند. شاید بتوان چنین گفت كه پس از قرآن كریم، نهج‌‌البلاغه سندى مناسب براى رد سخنان كسانى است كه عصر جاهلیت را عصر نادانى و بى‌‌سوادى عرب مى‌‌دانند. امام علی(ع) در خطبه 95 مى‌‌فرماید: «بَعَثَهُ وَ النَّاسُ ضُلَّالٌ فِي حَيْرَةٍ وَ حَاطِبُونَ فِي فِتْنَةٍ، قَدِ اسْتَهْوَتْهُمُ الْأَهْوَاءُ وَ اسْتَزَلَّتْهُمُ الْكِبْرِيَاءُ وَ اسْتَخَفَّتْهُمُ الْجَاهِلِيَّةُ الْجَهْلَاءُ، حَيَارَى فِي زَلْزَالٍ مِنَ الْأَمْرِ وَ بَلَاءٍ مِنَ الْجَهْلِ؛ فَبَالَغَ (صلی الله علیه وآله) فِي النَّصِيحَةِ وَ مَضَى عَلَى الطَّرِيقَةِ وَ دَعَا إِلَى الْحِكْمَةِ وَ الْمَوْعِظَةِ الْحَسَنَةِ»؛ به رسالتش فرستاد. در حالى كه مردم گمراهانى سرگشته بودند، و صواب را از خطا نشناخته، راه فتنه مى‌پیمودند. هوا و هوس آنان را به سوى خود خوانده بود، از راه‌شان برده بود و كبر و نخوت از طریق صوابشان منحرف ساخته. از وفور نادانى، سبك‌سر و خوار شده بودند و در عین سرگشتگى و تزلزل، در كارها به بلاى نادانى گرفتار. رسول‌الله(ص) نصیحت و نیك‌خواهى را به حد اعلا رسانید و به راهشان آورد و به حكمت و موعظه نیكو به راه خدا فراخواند.
امام على(ع) در این خطبه دوره جاهلیت را با ویژگى‌‌هایى مانند چیره شدن هواى نفس، غرور و تكبر، سرگردانى و پریشانى در زندگى وصف مى‌‌نماید. جهل در آنجا به معناى نادانى نیست و در مقابل حلم و بردبارى قرار دارد (مبینى، 1398، ص97-98). معناشناسی جهل در واژگان دوره جاهلیت نشان مى‌‌دهد که این واژه بیشتر در مقابل حلم قرار داشته و کمتر به معنی نادانی است. با نزول قرآن، و ورود واژه جهل به آن، جهل تنها در تقابل با حلم نبود؛ بلکه علم و عقل هم در ردیف حلم قرار گرفتند. اما آنچه در دستگاه معنایی واژگان قرآن نمود بیشتری دارد، همنشین اصلی واژهایی است که در قرآن به صورت مستقیم یا غیرمستقیم در تقابل با اسلام است. 
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با توجه به آنچه در این پژوهش آمد، مى‌‌توان چنین نتیجه گرفت كه زمانى كه از اصطلاح نشانه-معناشناسى استفاده مى‌‌شود، مقصود ارتباط خام و صورى بین نوشتار و تصویر نیست؛ بلكه در اینجا هر نوع ارتباط نشانه‌‌اى در مورد عنصر معنا مد نظر قرار مى‌‌گیرد و نمى‌‌توان متن نوشتارى و بصرى را جدا از هم در نظر گرفت. نشانه-معناشناسى خاص در یك حوزه خاص مانند ادبیات، در تحلیل متون مورد استفاده قرار مى‌گیرد و نشانه‌‌شناسى عام درباره مباحث عمومى نشانه معناشناسى و شیوه‌‌هاى گوناگون آن است. لازم به ذكر است كه ارتباط متن و تصویر یا ارتباط بین متن نوشتارى و عناصر تصویرى متون در بستر گفتمانی و در رهگذر توصیف پدیدارى متون و نفوذ به لایه‌‌هاى زیرین نظام‌‌هاى گفتمانى قابلیت بررسى دارد. نظام نشانه‌‌اى نوشتارى- تصویرى را نیز نمى‌‌توان از هم جدا كرد و در بررسى ارتباط میان آنها باید نظام‌‌ها و چگونگى تجلّى آنها در سطوح بیان و محتواى متن مورد بررسى قرار گیرد. با بررسى عناصر نوشتارى و تصویرى متن در ارتباط با هم مشخص شد كه تغییر كاركردهاى نشانه-معنایى به خلق معناهاى جدید و بوجود آمدن نظام‌‌هاى گفتمانى متفاوت و خاص منجر مى‌‌شود. 
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