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Abstract
A prominent view on the semantics of ambiguous words in the Quran is the spirit of meaning 
theory. Initially proposed by al-Ghazālī, this theory was further defended by intellectuals such as 
Mullā Ṣadrā, al-Fayḍ al-Kāshānī, Imam Khomeini, and ʿ Allāma Ṭabāṭabāʾī. Javadi Amoli’s works 
pay particular attention to this theory, applying a set of Quranic and exegetical principles to both 
ambiguous and unambiguous words. This article seeks to uncover the Quranic foundations of the 
spirit of meaning theory and analyze its implications for understanding Quranic words based on 
Javadi Amoli’s principles. Key principles explored include the manifestation of Quranic revelation, 
its gradation, universality, and perpetuity. The article examines the theory’s implications in areas 
such as graded understanding, exegetical interpretation, applied understanding, and the rejection 
of figurative or metaphorical explanations of God’s transmitted attributes. Using a descriptive-
analytic approach, the article concludes that this theory plays a crucial role in achieving a deeper 
and more accurate understanding of the Quran compared to rival theories.
Keywords: Quran, spirit of meaning, literal and figurative speech, transmitted divine attributes, 
Javadi Amoli.
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سال یازدهم، شماره بیست و یکم، بهار و تابستان 1403، ص 144 - 166 

وح معنا و استلزامات آن  یه ر تحلیلی از مبانی قرآن‏شناختی نظر
در فهم زبان قرآن با تأکید بر آرای آیت‏الله جوادی آملی1
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چکیده
یکی از دیدگاه‌های مهم در معناشناسی الفاظ متشابه قرآن، نظریه روح معناست. این نظریه نخستین 
کاشـانی، امـام خمینـی و علامـه  بـار توسـط غزالـی مطـرح شـد و اندیشـمندانی چـون ملاصـدرا، فیـض 
طباطبایی از مدافعان آن بوده‌اند. این نظریه در آثار جوادی آملی بر اساس زنجیره‌ای از مبانی به‌ویژه 
مبانی قرآن‌شناختی و تفسیری مورد توجه ویژه‌ای قرار گرفته است و در واژه‌های متشابه و غیرمتشابه 
کاربست‌های متعددی یافته است. هدف این مقاله، استنتاج مبانی قرآنی در جایگاه مقدمه‌ای بر نظریه 
روح معنا و تحلیل برخی نتایج آن در فهم واژه‌های قرآنی بر مبنای آثار ایشان است. برخی مبانی اصلی 
به‌دسـت‌آمده عبارت‌انـد از: نـزول تجلی‌گونـه قـرآن، ذومراتب‌بـودن قـرآن، کلیـت و دوام آن و ... . بررسـی 
مهم‌تریـن اسـتلزامات ایـن نظریـه در مـواردی نظیـر فهـم ذومراتبـی قـرآن، فهـم تفسـیری و فهم جـری و 
تطبیقی و نفی مجازگرایی در تبیین صفات خبری از دیگر دستاوردهای این نوشتار است. از نتایج این 
مقاله که به روش توصیفی - تحلیلی نگاشته شده است، بیان نقش مؤثری است که پذیرش این قاعده 

در فهم عمیق‌تر و حقیقت‌گرایانۀ قرآن در مقابل نظریه‌های رقیب به جای می‌گذارد.
کلیدواژه‌ها: قرآن، روح معنا، حقیقت و مجاز، صفات خبری، جوادی آملی.
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طرح مسئله 

یکی از مباحث مهم در زبان دین، مطالعه الفاظی است که با عنوان »الفاظ متشابه« از آنها 

یاد می‌شود. در بررسی واژه‌های متشابه در قرآن نظیر کرسی، لوح، قلم، میزان، عرش و استوای 

، نار و مانند  خدا بر آن، آمدن خدا و فرشتگان، دیده‌شدن خدا، دست و انگشت خدا، نور

آن، یکی از پرسـش‌های مهم این اسـت که »موضوع له« حقیقی این الفاظ به‌ویژه در بحث 

»صفات خبری« چیست؟ آیا کاربرد این الفاظ در معانی محسوس است یا نامحسوس؟ و 

به گونه مجاز است یا حقیقت؟ میان باورمندان به معناداری و فهم‌پذیری الفاظ و گزاره‌های 

دینی در پاسخ به آن، چهار دیدگاه وجود دارد: 

: این‌گونـه الفـاظ اولاً و بالـذات برای معانی محسـوس و مادی  الـف( نظریـه حقیقـت و مجـاز

وضع شده‌اند؛ بنابراین دربارۀ آنها حقیقت است؛ سپس ثانیاً و بالعرض برای معانی معقول 

بـه کار رفتـه اسـت. چنانچـه جمهور عالمان اهل سـنت، امامیه، اغلب معتزلـه، مدافع وقوع 

مجاز در قرآن بوده‌اند )مسعودی، 1395: ص 10(.

ب( ظاهرگرایـان: طیف‌هایـی ماننـد سـلفیه، مجسـمه و مشـبهه همـان معنـای ظاهـری 

نمی‌پذیرنـد  را  از معنـا  و سـاحت دیگـری  قائـل هسـتند  الفـاظ  ایـن  بـرای  را  و محسـوس 

 .)272  -  267 ص   ،1 ج   :1395 )سـبحانی، 

ج( نظریـه اشـتراک لفظـی: ایـن نظریـه در بحـث الفـاظ مربـوط بـه اسـماء و صفـات الهـی در 

قرآن طرح شـده اسـت، اما قابل تسـری به دیگر الفاظ متشـابه قرآن نیز هسـت. بر اسـاس این 

دیـدگاه، کاربـرد الفـاظ مربـوط بـه صفات الهـی و نیز لفظ »وجود« میـان خداوند و مخلوقات 

فقط اشـتراک در لفظ اسـت؛ مثلاً واژه »دسـت« برای دو معنای متفاوت وضع شـده اسـت. 

ملاهـادی سـبزواری ایـن نظریـه را بـه ابوالحسـن اشـعری، ابوالحسـین بصـری و بسـیاری از 

معاصران خود منسوب می‌کند که برای رهایی از اشتراک معنوی و افتادن در دام شباهت 

علت و معلول بیان کرده‌اند )سبزواری، 1379: ج 2، ص 83 .(
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د( نظریـه روح معنـا: باورمنـدان بـه ایـن قاعده معتقدنـد الفاظ بـرای روح و حقیقت معنا وضع 

شـده‌اند نـه مصادیـق خـاص و خصوصیـات مصادیـق گوناگـون در وضـع الفـاظ بـر معانـی در 

نظر گرفته نشـده اسـت. بر اسـاس این دیدگاه، معنا و مفهوم از ابتدای وضع، ظرفیت توسـعه 

دارد؛ به عبارت دیگر الفاظ برای »حقیقت اشیای خارجی لابشرط از تعینات و تشخصات« 

وضـع شـده‌اند و مصادیـق آن بـه مـرور زمـان کشـف می‌گـردد. ایـن نظریـه، »روح معنـا« یـا »ارواح 

معانی« را »موضوع له « حقیقی الفاظ می‌داند که همان معنای مشترک میان مصادیق گوناگون 

است؛ از‌ این‌رو الفاظی مانند کرسی، رؤیت، قلم و ... که طبق عادت ذهنی در معنای عرفی و 

مادی به کار می‌رود، اگر برای مصداقی مثالی و نامحسوس استعمال شوند، کاربرد آنها در آن 

مصداق‌های غیرمادی و طولی، حقیقت است و نیازی به استفاده از مجاز و استعاره نیست.

در قرآن کریم واژگان و مفاهیمى به کار برده شده‌اند که در متن فرهنگ و زبان آن جامعه مطرح 

بود و مردم با آنها مأنوس بوده‌اند و چون در سطح مردم عادی، الفاظ در همان معانى محسوس و 

مادی به کار می‌رود، کاربرد آنها در معانى بلند و فرامادی، مشکل‌آفرین شده است. عده‌ای راه‌حل 

و پل ارتباطی میان معانی مادی و سطحی و معانی دیگر را استعاره، مجاز و کنایه گرفته‌اند.

قائلان به نظریه روح معنا، این معانى متداول و متنازل را سطحى از معانى اصلى و مشترک 

میان آن معانى متعالى و سطح پایین گرفته‌اند؛ زیرا معتقدند موضوع له حقیقی الفاظ روح 

معنای مشترک است، نه مصداق خاص و ویژگی خاص مصداقی.

ظاهراً امام محمد غزالی نخستین اندیشمندی است که این نظریه را در جایگاه دیدگاهی 

، 1394: ص 180(. وی دیـدگاه خـود را در کتاب  خـاص و متمایـز طـرح کـرده اسـت )شـیواپور

جواهر الکلام شرح می‌دهد. او در این کتاب در تبیین این نظریه ابتدا به مسئله موازنه عالم 

محسـوس و معقول اشـاره می‌کند و معتقد اسـت توجه به عالم واسـطه‌ای یعنی عالم مثال، 

، 1390: ج 1، ص 89(. دشواری فهم برخی از متون دینی را حل می‌کند )شیواپور
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نخسـتین فیلسـوفی که از دیدگاه غزالی اسـتقبال می‌کند، ملاصدراسـت. وی چنان شیفته 

ایـن نظریـه اسـت کـه غزالـی را بـه دلیـل طرح آن می‌سـتاید )صدرالدیـن شـیرازی، 1387: ص 

130 - 132( و حتی بیش از او به این دیدگاه توجه می‌کند.

از آن به بعد نیز اندیشمندانی نظیر فیض کاشانی، ملاعلی نوری، حکیم سبزواری و از بین 

معاصـران علامـه طباطبایـی )طباطبایـی، 1417: ج 1، ص 9 - 11( امـام خمینـی، مطهـری 

)حسینی تهرانی، 1423: ج 8، ص 125 - 127( و جوادی آملی تأملاتی دربارۀ آن ارائه کرده‌اند 

)مسعودی، 1395: ص 12(. 

: »صدرالمتألهیـن و  برخـی از پژوهش‌هـا دربـارۀ ایـن دیـدگاه در سـال‌های اخیـر عبارت‌انـد از

؛ روح معنا در تفسـیر قرآن  نظریه روح معنا در تفسـیر مفردات متشـابه قرآن« از حامد شـیواپور

؛ »روح معنا ره‌آورد بدیع قرآن؛ مؤثر در فهم گزاره‌های دین« از محمدحسین  اثر حامد شیواپور

مهدوی‌نژاد؛ »مبانی و کاربست‌های نظریه روح معنا در آثار جوادی آملی« نوشته علی‌اصغر 

مسعودی؛ روح معنا در تفسیر قرآن کریم نگاشته سیدمحمدعلی ایازی؛ »طباطبایی و نظریه 

؛ »معناشناسی اوصاف الهی: بررسی  روح معنا در تبیین الفاظ متشابه قرآن« از حامد شیواپور

کیف ابن‌تیمیه و نظریه روح معنای طباطبایی« اثر حمید احتشام؛  تطبیقی نظریه اثبات بلا

. »بررسی تطبیقی دیدگاه‌های غزالی و علامه طباطبایی در نظریه رو معنا« از محمد توکلی‌پور

از  بـه ایـن قاعـده توجـه ویـژه‌ای دارد و بسـیاری  جـوادی آملـی در روش تفسـیری خویـش 

مباحث و شبهات کلامی و عرفانی آیات قرآن را با ارجاع به آن تحلیل و تفسیر می‌کند. این 

اندیشـمند معاصر كه دارای مبانی مسـتدل در قرآن‌شناسـی اسـت، در آثار خویش بهك‌رات 

دربـارۀ ایـن قاعـده سـخن گفتـه اسـت. از نظر ایشـان منظـور از قاعدۀ روح معنا آن اسـت که 

الفـاظ بـرای مفاهیـم عـام و جامـع وضـع شـده‌اند و مـراد از عـام و جامع‌بـودن نیـز اعم‌بـودن 

مفهوم برای مصادیق ماده و نامادی است )جوادی آملی، 1389 ج: ص54؛ جوادی آملی، 
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1388 ت: ج 16، ص 45 و 281؛ جوادی آملی، 1394: ج 26، ص 269؛ جوادی آملی، 1389 

ت: ج 13، ص 171؛ جـوادی آملـی، 1389 خ: ج 14، ص 95؛ جـوادی آملـی، 1384: ج 15، 

ص 127؛ جـوادی آملـی، 1387 ج: ص115 - 384؛ جـوادی آملـی، ۱۳۸۷ ب: ج ۴، ص 85؛ 

جـوادی آملـی، ۱۳۸۶ ب: ج ۱، ص ۱۱۸ - 434(. وی بـر اسـاس ایـن نظریـه معتقـد اسـت 

هـر لفـظ بـه دلیـل جریـان روح معنـا در مصادیق متعدد اعم از محسـوس و معقول و غیبی، 

می‌توانـد مصادیـق طولـی یا عرضی بسـیاری داشـته باشـد که دربارۀ همـه آنها به نحو حقیقی 

؛ زیرا در وضع الفاظ، نظر به مصداق خاص و ویژگی‌های آن نیست  استعمال می‌شود نه مجاز

)جوادی آملی، 1386 ب: ج 1، ص 434(.

نظریـه روح معنـا در فهـم واژگان قرآنـی که از اصل توسـعه‌پذیری دلالت‌های قرآنی سرچشـمه 

هستی‌شـناختی،  مختلـف  حوزه‌هـای  در  مبانـی  و  اصـول  برخـی  بـر  مبتنـی  می‌گیـرد، 

معرفت‌شـناختی، زبان‌شـناختی و انسان‌شـناختی و معناشـناختی اسـت. از جمله اصول 

. ک: صدرالدیـن شـیرازی، 1363: ص  هستی‌شـناختی می‌تـوان از اصـل تشـکیک وجـود )ر

۱۱۲؛ جـوادی آملـی، 1386 الـف: ج ۲، ص 208(، عقیـده بـه لایه‌هـای متعدد هسـتی )جوادی 

آملـی، 1388 ب: ج ۱۲، ص 131(، اصـل تجلـی و ظهـور )صدرالدیـن شـیرازی، 1363: ص 

ک: صدرالدیـن شـیرازی ۱۳۶۰: ص 136 - 139( نـام بـرد. از   . ۱۱۲(و اصـل نظـام احسـن )ر

اصول معرفت‌شناسی نظریه روح معنا می‌توان به معرفت حضوری و تشکیک مراتب معنا 

)صدرالدین شیرازی، ]بی‌تا[: ص ۱۱۷( اشاره کرد.

روح معنـا در بُعـد قرآن‌شـناختی نیـز در گـرو مبانـی خاصـی اسـت که این نظریه را پشـتیبانی 

می‌کنـد. در اندیشـه جـوادی آملـی ایـن نظریـه بـر کـدام مبانـی اسـتوار شـده اسـت؟ در ایـن 

پژوهش، به‌ طور خاص به استخراج و تبیین مبانی قرآنی این نظریه در آثار ایشان پرداخته‌ایم. 

بررسـی‌های نویسـنده نشـان می‌دهد تا کنون تحقیق مسـتقلی در قالب مقاله علمی از این 
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منظر و نیز استلزامات تفسیری این نظریه به‌ویژه در بحث چگونگی فهم صفات خبری در 

حوزه معناشناختی و تناظرآن با هستی‌شناختی ارائه نشده است.

جایــگاه تطبیــق و تفــاوت آن بــا تأویــل از دیــدگاه ایشــان و همچنیــن تفــاوت رویکــرد ایشــان 

بــا متکلمیــن امامیــه و نفــی مجازگرایــی افراطــی از دیگــر مباحثــی اســت کــه در ایــن نوشــتار 

یــم. بــه آن می‌پرداز

لاف( مبرق یناآ نشناخن یتظریه حور معنا

1.وزن لت جل‌یگونهرق آن

جـوادی آملـی قـرآن را حبـل آویختـه بـه نحـو تجافـی و ترقیقـی می‌دانـد؛ البتـه بـه گونـه‌ای کـه 

عربی‌بودن قرآن بر جهانی و جاودانه‌بودن آن، آسیبی نمی‌رساند. وی می‌نویسد: »قرآن کریم 

دست‌نوشته و اثر فکر کسی نیست، بلکه پیامبر )ص( آن را از خدای حکیمِ علیم دریافت 

کرد )نمل: 6( و خدای منّان آن را در مجموعه‌ای منسجم به زبان عربی فرو فرستاد )یوسف: 

، نه  ـی و آویختـن اسـت، نه تجافی و انداختن؛ یعنـی مانند نور
ّ
2(. انـزال قـرآن بـه صـورت تجل

بـاران. تنزیـل تجلی‌گونـه قـرآن، ترقیقـی اسـت. وحـی الهـی آن‌چنـان رقیـق شـد کـه بـرای فهم و 

ادراک مخاطب، به لباس لفظ درآمد« )جوادی آملی،1395: ج 40، ص 58 - 60(. 

2.ت جل یذات مقدس خدرق رد اآن

ی« خداسـت؛ از 
ّ
« می‌گوید: قـرآن کریـم »تجل نویسـنده تفسـیر تسـنیم بـا تكیـه بـر آیه 21 »حشـر

ایـن‌رو کـوه تـوان تحمـل آن را نـدارد. البته این تمثیل در عظمت قرآن، بیان حدّ متوسّـط قرآن 

است؛ در‌حالی‌که قرآن، مقام مکنونی دارد که نه‌تنها کوه، بلکه تمام سلسله افراشته جبال و 

مجموعه آسـمان‌ها و زمین از حمل آن ناتوان‌اند )أحزاب: 72 (. تنها انسـان می‌تواند امانت 
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قرآن را حمل کند؛ بنابراین روزی که حقیقت قرآن ظهور کند و تأویلش فرا رسد )اعراف: 53(، 

بسـاط گسـترده آسـمان‌ها برچیـده می‌شـود و مجموعـه نظام موجـود، به نظـام دیگری تبدیل 

می‌گردد و ]مردم[ در برابر خدای یگانه قهار ظاهر شوند )ابراهیم: 48(.

اسـت  کریـم  قـرآن  حقیقـت  آنهـا  کامل‌تریـن  ولـی  دارد؛  گوناگونـی  مصادیـق  الهـی،  امانـت 

 .)28  -  25 ص  ح:   1389 آملـی،  )جـوادی 

3.ک لیرق ماود و تآرک نیم

ی و دائمی‌بودن )جهانی و جاویدبودن( آن 
ّ
ی‌گونه قرآن کریم را نشانه کل

ّ
جوادی آملی انزال تجل

می‌داند و باورمند است عربیّت آن، به جهانی‌بودنش آسیبی نمی‌رساند؛ زیرا  ـقرآن  ـبه لحاظ 

معنا اولاً جهانی است؛ یعنی به زبان بین‌المللی )زبان فطرت( سخن می‌گوید و معارف بلندش 

از افق لفظ بیرون رفته و زبان نمی‌شناسند؛ ثانیاً جاودانی است، چون از الفاظ عربی تا لقای 

الهـی، علومـی نامتناهـی اسـت و قـرآن کریـم همواره پاسـخگوی مشـکلات علمـی و عملی هر 

روزگار و هر سرزمین است. قرآن کریم، هماره چون خورشید و ماه جاری است .

ـی و جهانـی اسـت و مخاطـب اصلـی آن 
ّ
کـه قـرآن کریـم کتابـی کل در دیـدگاه ایشـان، ازآنجا

فطرت مشترک تمامی انسان‌ها در همه اعصار است، هر رویدادی مصداق یکی از احکام 

آن اسـت؛ از این‌رو هر مکتبی را تأیید یا ردّ می‌کند و درباره هر یک از آداب اجتماعی، امور 

ی و اصول سیاسی نظر دارد )جوادی آملی، 1389 ت: ج 13، ص 151(.
ّ
اخلاقی، سنن مل

4. ذومتاربب‌و ندحقیقرق تآرک نیم

جوادی آملی با اشاره به تعبیر دور )ذلك( از خدای سبحان در آیاتی مانند 102 »انعام« و از طرفی 

هم نزدیک در آیاتی نظیر آیۀ 4 »حدید«، 186 »بقره« و آیۀ 16 »ق« كه همراهی همیشگی خدا با 

انسان و شدت نزدیکی او را به انسان را یادآور می‌شود، می‌گوید: همین دو‌گونه تعبیر درباره قرآن 
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ی‌گاه خدای متعال است، وجود دارد؛ گاه درباره این کتاب الهی، با لفظ اشاره به 
ّ
کریم هم که تجل

دور آمده است )بقره: 2( و گاه با استفاده از الفاظی نزدیکی و قرب آن را به انسان گوشزد می‌کند: 

)اسـراء: 9(. دوگانگـی ایـن تعابیـر نشـان می‌دهـد که قرآن، کتابی الهـی و دارای مراتب اسـت که 

مرتبه والا و مرحله اعلای آن "امّ الکتاب" است: )زخرف: 4(. این مرحله اعلا، اصل و ریشه قرآن 

اسـت که نزد ذات مقدس خداسـت. درحقیقت مرحله عالیه قرآن، در دسـت فرشـتگان »کرام 

برره« اسـت: )عبس: 15  ـ16( و مرحله نازله آن به لفظ عربی مبین ظهور کرده و نزد مردم اسـت: 

قُـرْآنَ" )اسـراء: 9( اسـتفاده می‌کنـد، هدایت مـردم را 
ْ
ا ال

َ
)زخـرف: 1  ـ3(. قـرآن وقتـی از عبـارتِ "هَـذ

کِتَبُ" )بقره: 2( را به کار می‌برد، به "غیب" می‌پردازد: 
ْ
مدنظر دارد و هنگامی که تعبیرِ "ذَلِکَ ال

کتاب مکنونی" دارد که اصلِ مرتبه نازله آن است. )بقره، 3(؛ یعنی قرآن "غیب" و "

بنابراین انسان وقتی به اوج قرآن توجه می‌کند، خود را حقیر می‌بیند و قرآن را در دوردست: 

کِتَابُ" و آن‌گاه که الفاظ و ظواهرش را که قابل قرائت، تلاوت، فهم، استدلال، گفتن، 
ْ
"ذَلِکَ ال

قُرْآنَ" )جوادی آملی، 
ْ
ا ال

َ
شنیدن و نوشتن است می‌بیند، اشاره به نزدیک به کار می‌برد: "هَذ

1389 ح : ص 28 - 29(.

5. متربطب‌و ندمتاربرق آرک نیم ب امتاربو جونا یدس نا

بر اساس مبانی پیش‌گفته، قرآن کریم حبل آویخته و بی‌انتهای پروردگار است که حقایق 

و معانی طولی و ساحت‌های متنوعی دارد؛ از این‌رو هر معنای دقیقی که از آن فهم گردد، 

نزد ذات مقدسامّ الکتابمرحله اعلا

در دست فرشتگانکرام بررهمرحله عالیه

نزد مردمعربی مبینمرحله نازله
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یسَ کَمِثلِهِ شـیء« و نیز وضع 
َ
دقیق‌تـر از آن هـم خواهـد بـود. امـا در پرتـو محکماتی مانند »ل

الفـاظ بـرای ارواح معانـی )مفاهیـم عـام(، هر کـدام از درجات بلند، مرتبـه‌ای از معنای قرآن 

کریم اسـت‌. رابطه بین معانی، طولی اسـت و هر مرتبه‌ای از معنا به مرتبه‌ای از فهم انسـانی 

اختصـاص دارد و بـرای انسـان نیـز ارتقـا بـه همـه ایـن مراتـب امکان‌پذیـر اسـت؛ بنابرایـن به 

ف شـده اسـت. بنابراین اگر کسـی به مرتبه بالاتر دسـت نیافت، 
ّ
اهتدا و تدبّر در قرآن مکل

نبایـد معنـای مرتبـۀ پاییـن را آخریـن پیـام و ناسـخ مراحـل برتـر بدانـد کـه عقل بشـر عـادی از 

ادراک آنها ناتوان است )جوادی آملی، 1389 ت: ج 13، ص 171(.

به دیگر سخن، چون قرآن دارای ظاهر و باطن است، آن ظاهر برای همگان قابل فهم است؛ 

اما باطن را تنها اولیای الهی می‌فهمند. بخشی دیگر هم باطنِ باطن است که تنها پیغمبر 

ع( آن را ادراک می‌کننـد؛ البتـه ایشـان دربـاره حدیـث نیـز بر همین  )ص( و امامـان معصـوم )

بـاور اسـت )جـوادی آملـی، 1393: ج 1، ص 158 - 159(. بـرای نمونـه ادراکـی کـه عقل‌هـای 

عادی از جهنم دارند، در حد فهم آنان از کوره‌های فولاد و آهن دنیاست؛ از این‌رو عقل‌های 

عادی بشر جهنم را دارای سه عنصر )مواد سوختی، ماده آتش‌زنه و عده‌ای که باید بسوزند( 

می‌داننـد؛ امـا از ظاهـر شـفاف و روشـن قـرآن برمی‌آیـد کـه هـر سـه عنصـر جهنـم، خود انسـان 

است )جوادی آملی، 1393: ج 1، ص 169 - 170(. 

ب(رب خ یپیامدتسا و اهلازمات مبرق یناآ‌نشناخن یتظریه حور معنا

1.تسا لازماتن ظریه حور معنف رد اهم عمیقت و بیی نحقیق‌تگاریناهز برق ناآن

كـه نویسـنده  بنـا بـر آنچـه بیـان شـد و بـا توجـه بـه جمیـع ویژگی‌هـای قـرآن به‌ویـژه مـواردی 

یافـت نظریـه روح معنـا در  تفسـیر تسـنیم در آثـار خـود به‌وفـور بـه آنهـا پرداخته‌انـد، می‌تـوان در

حقیقت‌گروی و تعمیق‌بخشی زبان دین بسیار مؤثر بوده است. زیرا: 
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اول: خـدای سـبحان متکلـم قـرآن و نازل‌کننـده آن اسـت؛ از ایـن‌رو آن را از هر موجود دیگری 

بهتـر می‌شناسـد. بنابرایـن برجسـته‌ترین تعریـف، همـان تعریفـی اسـت کـه خـدای سـبحان 

درباره این کتاب عظیم آسمانی بیان فرموده است )جوادی آملی، 1389ح : ص 19(.

گونـش  گونا صورت‌هـای  و  مشـتقات  همـه  بـا  حکمـت  کلمـه  اسـت.  حکیـم  قـرآن  دوم: 

بیان‌کننده اسـتواری و اسـتحکام اسـت؛ بنابراین به دلیل همین استحکام و برهانی‌بودن 

همیشـه  بـرای  و  نـدارد  راه  آن  در  بطلانـی  هیـچ  بشـر  عقـل  و  فطـرت  بـا  هماهنگـی  و 

گـر درک مطلبـی در قرآن دشـوار بـود، نباید  هدایت‌کننـده بشـر خواهـد بـود )فصلـت: ۴۲(. ا

کـه بـه فرمـوده خـود، کتابـی اسـت کـه بـه همراهـی  آن را بـر مطالـب غیرواقـع حمـل کـرد؛ چرا

حق نازل شـده اسـت )اسـراء: ۱۰۹( و حقیقت همیشـه همراه آن اسـت و باطل در آن راهی 

یخته می‌شـود تا همگان بفهمند  ندارد؛ اما این حقیقت بلند و سـنگین در قالب سـاده‌ای ر

ج ۱، ص ۲۹7(. )جـوادی آملـی، 1388 ت: 

 : سـوم: قـرآن مهیمـن و مسـیطر اسـت. خـدای سـبحان بهتریـن سـخنان را نـازل فرمـود )زمـر

۲۳( کـه سراسـر شـبیه بـه هـم و هماهنـگ بـا یکدیگرنـد. اساسـا از ایـن حیـث تمـام متـون 

موجـود در جهـان بایـد بـه قـرآن عرضـه شـود؛ زیـرا قـرآن بـر همـه آنهـا هیمنـه و سـیطره دارد 

ج ۳، ص ۵۵۱(. )جـوادی آملـی، 1389 ب: 

چهارم: قرآن تجلی ذات خداوند است؛ از این‌رو می‌توان دریافت تجلی خدا در کلام و زبانی 

صورت می‌گیرد که به‌تمامی بر وضع حقیقی بیان‌کنندۀ متجلی خود یعنی خداوند متعال 

به کار گرفته شود و بر آن صدق کند.

مِينَ و نَذِيرًا 
َ
عَال

ْ
پنجم: قرآن جهانی و جاودانه اسـت. لازمه جهان‌شـمول‌بودن قرآن )ذِكْرَىٰ لِل

( و اختصاص‌نداشتن به زمان و مکان و آداب و سنن خاص، منحصرنبودن به نژاد  بَشَرِ
ْ
لِل

، نشان‌‌دهندۀ آن است که الفاظ با  و گروه ویژه‌ای، آن است که همواره تازه باشد. همین امر
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توجه به قالب عربی خود در معانی حقیقی استعمال شده باشند که در هر زمان، انسان‌ها 

بـا توجـه بـه وسـعت فهـم و سـعه طهـارت بتواننـد از ایـن کتـاب ذوبطـون در مسـیر هدایـت و 

گـر بـا توجـه بـه کلام عرفی عربی آن روز انشـا شـده باشـد،  تبییـن و ترسـیم دیـن بهـره ببرنـد و ا

نمی‌توانـد بیان‌کننـده ایـن تازگـی و جاودانگی باشـد. بنابراین راز تازگـی و جاودانگی قرآن از 

یک جهت این است که اساساً زبانی که با آن دین کامل و مورد پذیرش نزد خدا بیان شده 

اسـت، بـا نـزول وحـی بـه آن زبـان ارتقاء یافته اسـت و این مسـئله چیزی اسـت که مشـخص 

ک و معیار  می‌کنـد دیـن را بایـد در تمـام جنبه‌هایـش بـا ویژگی‌هـای منحصـر بـه خـود بـا مال

الهی و نه عرفی و بشـری بررسـی کرد؛ چراکه این کتاب محور و میزان بلاغت و فصاحت و 

تمام صنعت‌های ادبی عربی شده است.

آیت‌الله جوادی در تسـنیم بیان می‌کند خداوند سـبحان با صنعت ادبی ویژه وحی، سـطح 

ادبیات عرب را ارتقا داد و با شـواهد و قراین خاص، ظرفیت آن را توسـعه بخشـید و سـپس 

مظروف سپهری را به نحو تجلی و نه تجافی در ظرف زمینی ریخت و پیوندبخش طبیعی 

ظرف را با سمت‌و‌سوی فراطبیعی آن حفظ کرد )جوادی آملی، 1388 الف: ج ۱، ص ۲۱۶(.

ایشـان ضمـن قبـول راه‌هـای متفاوت توسـعه فرهنگ مفاهمه و صنعت‌هـای معانی و بیان 

 ) وبدیـع، بـه دو راه وضـع الفـاظ بـرای ارواح معانـی و حقیقـت و مجـاز )بـه نحـو مانعـة الخلو

اشاره می‌کند و معتقد است اگر خصوصیت القاشده، برگرفته از مصداق باشد و نه مأخوذ 

از مفهوم، موجب تجوز نخواهد بود )جوادی آملی، ۱۳۸۹ د: ج 1، ص 275؛ نیز نک: جوادی 

آملی، ۱۳۸۹ الف: ص ۵۴(.

در دیــدگاه جــوادی آنچــه ســبب درســتی کاربــرد یــک لفــظ بــر مصادیــق متعــدد اعــم از 

ــان روح و حقیقــت معنــا در مصادیــق مذکــور اســت.  محســوس و مجــرد می‌شــود، جری

ــاور  ــد و ب ــا می‌دانن ــن در آن معن ــرض معی ــدف و غ ــای ه ــان را بق ــن جری ــار ای ــان معی ایش
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ــرد  ــد، کارب ــته باش ــود داش ــی وج ــا در مصداق ــرض از معن ــدف و غ ــه ه ــی ک ــا زمان ــد ت دارن

؛ اگرچــه مشــخصات و  لفــظ بــر آن مصــداق از بــاب حقیقــت خواهــد بــود و نــه مجــاز

ویژگی‌هــای مصادیــق تفاوت‌هــای عمــده‌ای داشــته باشــند یــا دچــار تحــول و تطــور گردنــد 

ج 10، ص 310(. )جــوادی، 1389 ث: 

جوادی آملی مصادیق جدید معانی توسعه‌یافته الفاظ را حقایق طولی همان لفظ و معنای 

اولیه می‌دانند که در سـاحتی برتر بیان شـده اسـت؛ از این‌رو هر مصداقی در هر مرتبه‌ای از 

سلسـلۀ طولی آن حقیقت، ویژه مرتبه‌ای از فهم انسـانی اسـت. ایشـان در این‌باره می‌نویسـد 

الفـاظ بـرای ارواح معانـی )مفاهیـم عـام( وضـع شـده‌اند؛ پـس هـر یـک از ایـن درجـات بلنـد، 

معانی طولی قرآن کریم است )جوادی آملی، 1389 ت: ج 13، ص 148(. 

کلــی، هســتی  یــم در یــک تقســیم‌بندی  کر کلام بــه بیانــی دیگــر آنکــه قــرآن  خلاصــه 

بــرای غیــب مراتبــی را  بــه غیــب و شــهادت تقســیم می‌کنــد و حکیمــان امامیــه  را 

برشــمرده‌اند و هســتی را بــه دنیــا، بــرزخ و آخــرت ]جســم، خیــال و عقــل[ تقســیم کرده‌انــد 

ی، 1360: ص 153(. )صدرالدیــن شــیراز

انسان کامل خلیفۀ خداست )بقره: ۳۰( و از روح خداوندی در او دمیده شده است )ذاریات: 

یافت امانت الهی )احزاب: ۷۲(، وحی الهی )انعام: ۱۹(، تفسیر  ۵۶(؛ بنابراین شایستگی در

گاهی از علم غیب )جن: ۲۶ - ۲۷( را داراسـت؛ از این‌رو به تدبر در  و تأویل کتاب الهی و آ

آیات الهی )محمد: 42( امر شده است.

با توجه به نزول تجلی‌گونه و نه تجافی قرآن در کلمات عربی و همچنین دیگر اصولی که بیان 

شد، قاعده روح معنا می‌تواند راهگشای فهم معارف قرآن و موجب گسترش دامنه شناخت 

از عالم حسی به عالم ماورای حس و عالم غیب شود و راه‌حل مناسب و حقیقت‌گرایانه در 

به‌کارگیری الفاظ عرفی برای مفاهیم فرامادی در حوزه معناشناسی باشد.
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ملاصـدرا کـه معرفـت ذات حـق را بـه گونـه اثباتـی دشـوار می‌داند، در باب شـناخت صفات 

الهی می‌نویسد: در اینجا مجال تفکر بیشتر است ... ؛ از این‌رو قرآن صفات الهی را به گونه 

، علیم، حکیم، قدیم، ملک، خالق،  تفصیل بیان کرده است و او را با اوصاف سمیع، بصیر

بارئ و مانند آنها معرفی نموده است؛ همچنین در باب افعال الهی مجال وسیع‌تری است 

و قرآن کریم در باب افعال الهی در عالم شهادت مانند خلقت آسمان‌ها و زمین و خورشید 

و مـاه و کوه‌هـا و ماننـد آن به‌تفصیـل و در افعـال الهـی در عالـم غیـب بـه اشـاره سـخن داده 

اسـت؛ درحالی‌کـه برتریـن مخلوقـات خـدا کـه دلالـت بـر بزرگـی و جالل الهـی دارد، در عالـم 

غیـب هسـتند کـه از حـواس مـا پنهان‌انـد و از عالـم ملکـوت می‌باشـند، ماننـد روح و ملـک، 

عقل و نفس، قلم، عرش، کرسـی و ... که همه اینها خارج از عالم ملک و شـهادت هسـتند 

)صدرالدین شیرازی، 1360: ص 23 - 24(.

2.تسا لازماتن ظریه حور معنف در رد اهمره منوتیکرق یآفت و نسی‌ربهر‌أ ی

برخی معتقد به بی‌معنایی الفاظ و ضرورت معنادهی به آن شده‌اند، بعضی نیز با پذیرش 

معناداربـودن الفـاظ، معنـای مدنظـر خـود را بـه هـر شـکل ممکـن بـر متـن تحمیـل می‌کننـد. 

جوادی آملی این شیوه را به‌شدت نفی می‌کند و می‌گوید: »تفسیر کتاب هر مؤلف و گفتار 

هـر گوینـده، به صرف رأی خواننده یا شـنونده نارواسـت. تفسـیر‌به‌رأی متـون مقدس دینی با 

منع ویژه عقلی و نقلی همراه است« )جوادی آملی، ۱۳۸۸ الف: ج 1، ص ۲۱۵(. 

کـه بـرای الفـاظ قـرآن در لایه‌هـای باطنـی نیـز در قالـب تعبیـر روح  نظریـه روح معنـا ازآنجا

معنـا، بـه صورتـی روشـمند و ضابطـه‌دار معنـای حقیقـی ترسـیم می‌نمایـد، از دخالـت ذوق 

و برداشـت‌های شـخصی و تحمیـل پیش‌فرض‌هـا و انگاره‌هـای ذهنـی بـر قـرآن پیشـگیری 

می‌‌کند. وقتی لفظی در لایه‌های باطنی معنای وضعی و حقیقت نداشـته باشـد، بیشـتر در 

معرض دیدگاه‌های هرمنوتیکی و ارائه قرائت‌های مختلف و گاهی متعارض قرار می‌گیرد.
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3.تسا لازماتن ظریه حور معنف رد اهم جت و یرطبیقرق یآن

« اسـت و معتقد اسـت »جـری« که در  جـوادی آملـی قائـل بـه تفـاوت میـان »جـری« با »تفسـیر

تفسیر شریف المیزان بارها به کار رفته است و اصطلاحی روایی و برگرفته از حدیث شریف 

: ج  .ک: طباطبایی 1417: ج 1، ص 41 ـ 42؛ نیز « است )ر »یجری کما یجری الشمس و القمر

ی بر فروعات و مصادیق آن است؛ بنابراین انطباق آیه بر 
ّ
3، ص 81 - 84(، تطبیق اصل کل

« برای تبیین معانی و مستعمل  . »تفسـیر شـخص یا گروه در روایات، »جری« اسـت نه تفسـیر

فیـه الفـاظ اسـت، نـه بیـان مصادیـق خارجـی که هرگز مسـتعمل فیه الفـاظ نیسـتند و از نوع 

تطبیـق اسـت؛ از ایـن‌رو هـر گـروه یـا مکتـب حـق یـا باطلی که تـا قیامت ظهور کنـد، مصداق 

دسته‌ای از آیات است و این همان »جری« است.

بـر ایـن اسـاس اگـر آیـه‌ای تنهـا یـک مصـداق داشـته باشـد، بـاز هـم بـه همـان معنـای جامع و 

ی ذات »حی لایموت«، 
ّ
ی خود تفسیر می‌شود و همواره زنده و حاکم است؛ زیرا تجل

ّ
مفهوم کل

کتابی زنده و همیشه جوشان است که اگر فقط بر فرد یا گروه یا جریان خاصی منطبق گردد 

و با تحوّل مورد انطباق دگرگون شود، دیگر جوامع الکلم نخواهد بود. 

گون مصادیق، باعث تحول در تفسـیر  جوادی از این رهگذرْ بیان می‌دارد که تحوّلات گونا

نمی‌شود؛ زیرا الفاظ برای ارواح معانی وضع شده‌اند و تا هدف چیزی معیّن و غرض مترتب 

بر آن باقی است، نام آن هم باقی است؛ حتی اگر در مصادیق آن تبدّل فراوانی هم راه یافته 

، قلم و مانند آن که بین مصادیق موجود در اعصار پیشین  باشد، مانند اسامی چراغ، ترازو

و مصادیق اختراع‌شـده عصر صنعت، از لحاظ مصداق تفاوت بسـیاری اسـت؛ اما همه 

آنها در مفاهیم جامع اسـامی مذکور مندرج اسـت؛ زیرا لفظ در مفهوم اسـتعمال می‌گردد و 

نـه در مصـداق و تفـاوت مصداق موجب تبدّل مفهوم نمی‌شـود )جـوادی آملی، 1388 ث: 

ج 1، ص 401 - 400(. این نتیجه از قاعده روح معنا، با مبنای کلیت و دوام قرآن که پیش‌تر 

بحث شد، ارتباط مستقیم دارد.
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4.تسا لازماتن ظریه حور معنت یفن رد امثی‌لگیاریارفا طی

از دیدگاه ایشان بر اساس اصالة الحقیقة )التحقیق(، تا وقتی که می‌توان به حقیقت معانی 
الفـاظ راه یافـت، حمـل الفـاظ بـر تمثیـل آنها نارواسـت؛ زیرا حمل بر تمثیـل، نیازمند قرینه و 
موجـب تکلـف در اسـتظهار اسـت؛ چراکـه الفـاظ بـرای ارواح معانـی وضع شـده‌اند، نه برای 
قوالب آنها و خصوصیت‌های مصداق، سـهمی در محدوده مفاهیم ندارد و معنای جامع 
گون طبیعی، مثالی و عقلی داشته باشد )جوادی آملی، 1389 ب: ج  می‌تواند مصادیق گونا

3، ص 228؛ جوادی آملی، 1388 ب: ج 12، ص ۱۴۱ - 142(.
نمونه‌هـای فراوانـی در قـرآن بـرای عمومی‌کـردن مفاهیـم بلنـد از »مثـل« اسـتفاده شـده اسـت 
)جـوادی آملـی، 1388 الـف: ج 1، ص 40 - ۴۱(؛ امـا اسـتمداد از تمثیـل در مـوارد لازم اسـت 
نـه همـه مـوارد )جـوادی آملـی، 1388 الـف: ج 1، ص ۲۲۶ - 229(. بنابرایـن بـه کمـک قاعـده 
روح معنا مثلاً در تفسیر آیه 31 »بقره« می‌توان برای عناوینی مانند »تعلیم«، »اسم«، »عرض«، 
»قول« و »إنباء« مفاهیم جامعی در نظر گرفت که حمل بر حقیقت‌ گواه حضوری فرشتگان 
نیز بشود و هیچ‌گونه تجوّزی لازم نیاید. در این حالت حمل بر تمثیل دلیلی ندارد )جوادی 
آملـی، 1389 ب: ج 3، ص 228(. در تحلیـل مثل‌هـای قرآنـی نظیـر آیـه 5 »جمعـه« هـم برخـی 
صاحب‌نظـران قائـل بـه تشـبیه صـرف نیسـتند و آنهـا را بیان‌کننـده وجـود حقیقـی و مثالـی 

می‌دانند )جوادی آملی، 1389 الف: ج 2، ص 331(. 

5.تسا لازماتن ظریه حور معنف رد اهمفت سیت و یرأویلرق یآن

جوادی آملی در ضرورت تفسیر به برخی از آیات این‌گونه استناد می‌کند:
خداونـد قـرآن را بـه »حکیم«‌بـودن می‌سـتاید: )یـس: 1 ـ 2(، آن را »قـول ثقیـل« می‌نامـد: )مزمّل: 
: 17 و22 و32 و40( سـاده و سـطحی‌بودن نیسـت؛ بنابراین  5( و معنای یسـیربودن قرآن، )قمر
به‌یقین فهم کتاب حکیم و وزین )ثقیل( نیازمند تفسیر مفسران قرآن‌پژوه و تمامی آیات آن 

تأمل‌پذیر است، مگر اینکه در حدّ ترجمه بیان شود که دیگر از سنخ تفسیر نیست.
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، سخن از مدلول لفظ و مقتضای تعبیر است؛ چه مقتضای  ایشان معتقد است در تفسیر
تعبیر به لحاظ قواعد ادبی باشد یا برای پایبندی‌های عرفی و عقلی؛ درحالی‌که در تأویل، 
تعیین مرجع معنای لفظ و مشخص‌کردن مراد و مقصود، مطرح می‌شود. زیرا چنانچه مراد 
گاهی از مقصود نیاز اسـت که تنها  مخفـی باشـد و ظاهـر لفـظ هیـچ بـر آن دلالت نکند، به آ

خدا و راسخان در علم آن را می‌دانند .
ول« بـه معنـای رجـوع و از امـور خارجـی و عینـی اسـت، نـه از مفاهیمـی که مدلول 

َ
تأویـل از »أ

لفظند و ...؛ اما اینکه مراد از آ معنای مخالف با ظاهر باشد، هیچ دلیلی بر آن نداریم؛ چون 
این کاربرد پس از نزول قرآن پیدا شده است )طباطبایی، 1417: ج 3، ص 27 - 31(.

ایشان در ادامه با استناد به قول فیض کاشانی، چنین می‌گوید: »الفاظ نه فقط برای معانی 
منطبق بر مصادیق مادی، بلکه برای ارواح معانی و مفاهیم عام وضع شده‌اند؛ بنابراین به 
معانی مادی اختصاص ندارند؛ مثلاً اگر هر یک از کلمات "میزان"، "مصباح"، "قلم" و مانند 
آن بر معانی مجرّدشان هم حمل شود، درحقیقت لفظ بر مصداق خود تطبیق شده است 
. اگر "قلم" به موجود مجردی که واسطه فیض است و "امّ الکتاب" و کتاب "محو و اثبات" 
را می‌نویسـد، اطالق گـردد، بـا آنکـه قلـم محسـوس نیـز از مصادیـق آن اسـت، تأویل به شـمار 
نمـی‌رود؛ زیـرا لفـظ نمی‌توانـد "تأویـل" را تحمّـل کنـد؛ ولـی لفـظ "قلـم" تحمّل هـر دو مصداق 

مادی و مجرد را دارد« )جوادی آملی، 1389 ت: ج 13، ص 170(.

6.تسا لازماتن ظریه حور معنف رد اهمت و بییافص نت خب یفن و یرمجزاگیاری 

از مسائل مهم مورد اختلاف آرای کلامی و تفسیری، مسئله معناشناختی و هستی‌شناختی 
»صفات خبری« اسـت. مقصود از صفات خبری، صفاتی اسـت که تنها به اسـتناد آیات و 

روایات به خدا نسبت داده می‌شود.
گفتنـی اسـت صفـات خبـری دو دسـته‌اند: دسـته‌ای از آنـان صفـات ذاتنـد، ماننـد نفـس، 
وجه، صورت، سـمع و بصر )گوش و چشـم(، دسـت و پا و انگشـتان؛ دسـته دیگر هم احوال 
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ذات مانند دیده‌شـدن، اسـتوا بر عرش، حرکت و آمدن و ... . در معناشناسـی این صفات، 

ظاهرگرایان نظیر مجسـمه و مشـبهه قائل به خدای انسـان‌وار شـده‌اند، برخی هم به تعطیل 

روی آورده‌اند )اله بداشتی، 1392: ص 405 - 421(.

ملاصدرا در انتقاد از اینها می‌گوید: چگونه است که ذات و صفات خداوند را از مشارکت 

اجسـام برکنـار می‌دارنـد، امـا دسـت و قـدم او را جسـمانی می‌داننـد؟ یـا چگونـه اسـت کـه بـه 

صفات الهی ایمان می‌آورند، اما به دست و قلم او یکسره کفر می‌ورزند؟ وی در معنای کلمه 

دست می‌گوید روح معنای کلمه دست و معنای اصلی آن منحصر در عضو مخصوصی 

نیسـت، بلکـه روح و معنـای اصلـی واسـطه طبیعـی میان قـدرت برگرفتن و رهاکردن اسـت. 

خـواه آن چیـز جسـمانی باشـد یـا بـه گونـه‌ای دیگـر ... و بـدان دسـت‌هایی کـه بـرای خـدا کار 

می‌کنند، همگی با واسطه‌های عقلی و نفسی و از جنس فرشتگان آسمانی و زمینی هستند 

)صدرالدین شیرازی، ۱۳۹۶: ص ۴۱۲ - ۴۱۵(.

معتزلیان این صفات را از حیث هستی‌شناسی نفی می‌کنند؛ اما از حیث معناشناختی آنها 

را به دیگر صفات ذاتی یا فعلی تأویل می‌کنند. متکلمان امامیه نیز از نگاه هستی‌شناسی، 

قائـل بـه نفـی صفـات خبـری هسـتند؛ چـون آن را مسـتلزم ترکیـب و جسـمیت ذات حـق 

می‌دانند. ولی در معناشناختی، آنها را کنایه و استعاره از صفات دیگر برمی‌شمرند؛ چنانچه 

امین‌الاسالم طبرسـی در مجمـع البیـان پنـج معنـا بـرای »یـد« بیـان می‌کند )طبرسـی،1363، 

ج 7، ص 106(؛ همچنیـن خواجـه نصیـر می‌گویـد: ایـن صفـات بـه صفات دیگـر بر‌می‌گردد 

)حلی، 1413: ص ۳۰۱(. البته امامیه با این بیان برای خدا نه دسـتی اثبات می‌کند و نه پا و 

نه انگشتان. بلکه اینها را از لطایف زبان بر‌می‌شمرد که معانی در قالب استعاره و کنایه بیان 

می‌گردد )اله‌بداشتی، 1392: ص ۴۲۰(.

درحالی‌که جوادی آملی نیز مانند ملاصدرا و استاد خود علامه طباطبایی، در تفسیر خود 

از ایـن قاعـده به‌خوبـی بهـره می‌بـرد. در پرتو نظریه روح معنـا این صفات برای خداوند جلوۀ 
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دیگری به خود می‌گیرد و دیگر جنبه کنایی و استعاری ندارد؛ برای نمونه ایشان با تمسک 

بـه قاعـده روح معنـا درباره اسـناد اتیان و آمدن بـه خداوند، مفهوم جامع »ذهاب و ایاب« یا 

»رفت‌وآمد« را همان ظهور و خفا، غیبت و شهود و مانند آن در نظر می‌گیرند؛ در نتیجۀ این 

توسع معنایی، این صفت برای پروردگار به گونه ایجابی خواهد بود نه سلبی، ثانیاً حقیقت 

؛ همچنیـن دیگـر جـزء متشـابهات محسـوب نمی‌گـردد. ایشـان معتقدنـد  اسـت و نـه مجـاز

گـر  ا یعنـی  اسـتعمال نمی‌شـود؛  مَجازبـودن  در همـه جـا موجـب  از خصوصیـت،  تجریـد 

خصوصیتِ القاشده در مفهوم اخذ شده باشد، تجرید آن مفهوم از برخی قیود مفهومی سبب 

گـر خصوصیتِ  اسـتعمال لفـظ در غیرمفهـوم )موضـوع لـه( می‌شـود و مَجـاز خواهـد بـود؛ امـا ا

القاشـده از ویژگی‌هـای مصـداق باشـد نـه برگرفتـه از مفهـوم، چنیـن تجریدی مجاز نیسـت 

)جوادی آملی، 1389 ث: ج 10، ص 305 - 310(. 

یكــی دیگــر از صفــات خبــری کــه در قــرآن دربــاره خــدای ســبحان بــه کار رفتــه اســت و 

شــبهه ایجــاد می‌کنــد، صفــت اســتهزاء اســت. چگونــه ممکــن اســت خداونــد نیــز بنــدگان 

ــاد اســتهزا بگیــرد؟ و در ایــن حالــت چــه فــرق میــان خالــق و  ــه ب ــان را ب را مســخره کنــد و آن

مخلــوق اســت؟ جــوادی آملــی در تفســیر ایــن آیــه نیــز از قاعــده روح معنــا اســتفاده می‌کند و 

پــس از پالایــش ویژگی‌هــای مصــداق، کاربــرد آن را بــه عنــوان صفــت فعــل و نــه صفــت ذات، 

دربــاره خــدای ســبحان بــه نحــو حقیقــی و نــه مجــاز و اســتعاره، خالــی از اشــکال می‌دانــد 

)جــوادی آملــی، 1387 د: ص 393(.

ایشـان در تفسـیر اسـتوای خداونـد بـر عـرش نیـز بر حقیقی‌بـودن این صفت بـرای خداوند به 

معنـای تکیـه‌زدن بـر مقـام فرمانروایـی و تدبیـر امـور و نه به صورت مقـام اعتباری و قـراردادی 

کید دارند؛ بنابراین برای تقریب به ذهن  یا کنایی، بلکه به گونه تکوینی و حقیقی‌بودن آن تآ

همچون ملاصدرا، آن را به مقام فرمانروایی نفس در برابر شئون علمی و عملی انسان تشبیه 

می‌کند )جوادی آملی، 1392: ج 29، ص 119(. 
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تنیجه

توسع در مفاهیم زبانی موجب گسترش دامنه شناخت آدمی از عالم حسی به عالم ماورای 

حـس و غیـب می‌شـود؛ بـه گونـه‌ای کـه پایبنـدی بـه ایـن نظریـه بـا وجـود فهـم ذومراتبی قـرآن، 

استلزاماتی در فهم تفسیری و نه تأویلی و نیز فهم حقیقت‌گرایانه و نفی مجازگرایی افراطی 

به‌ویژه در بحث صفات خبری دارد.

بنابراین حفظ روح و غایت معنای الفاظ، قرابتی میان معانی عرفی و معانی الهیاتی آنها ایجاد 

می‌کند که کاربرد آنها در عوالم مختلف صحیح است و ما را از محذور تعطیل یا فروافتادن در 

گردونه تشبیه و مجاز یا تأویل و تمثیل و نیز هرمنوتیک باز می‌دارد. جوادی آملی این نظریه را 

اصلی حاكم بر واژه‌های متشابه و غیرمتشابه و به‌مثابه رهاورد ویژۀ وحی تلقی می‌کند و آن را 

رهیافتی مناسب برای دسترسی به حقایق قرآنی می‌داند. با نظریه روح معنا لازم نیست برای 

تأویل به تکلف دچار شویم. نکته مهم این است که بین مفهوم و مصداق تفکیک قائل شویم؛ 

برای مثال دست جسمانی را نه مفهوم دست، بلکه مصداق نازله دست بدانیم. مصداق‌های 

مادی واژه‌ها )حتی اگر به تعبیری مجاز نباشد(، تنها مصداق نیست؛ عالم مادی نازک‌ترین 

مرتبه حقیقت و مصداق است؛ »ما من شیء الا عندنا خزائنه و ما ننزله الا بقدر معلوم«.

بـا قاعـده وضـع الفـاظ بـرای روح معنـا، متشـابهات قـرآن و تمثیل‌هـای آن جلـوه دیگـری پیـدا 

می‌کند؛ واژه‌هایی نظیر تکلم، کلمه، لقاء، قلم، سماء، أرض، تسبیح، سجده، استهزاء، حیات، 

، نار  ، فوق، عند، فی، مصباح، نور یوم، تجارت، ذائقة )چشیدن(، مصباح، مفتاح، باب، کوثر

و ... در آثار ایشان )که پرداختن به این کاربست‌ها مجالی دیگر می‌طلبد( از محصورشدن در 

مصداق‌های مادی و محسوس به مصداق‌ها و حقایق فراطبیعی به نحو حقیقت و نه مجاز 

گسـترش می‌یابد؛ بدون آنکه گرفتار تأویل شـده باشـیم. بنا بر نظر جوادی آملی در صورتی که 

ویژگی‌های مصایق مادی را از مفهوم عام و روح معنا ندانیم و به معنا حیثیت تجردی دهیم و 

حجاب‌های ادراکی را کم کنیم، به جای تأویل‌گرایی به تطبیق قائل می‌شویم.



انی قرآن‏شناختی نظریه روحباز م تحلیلی /  163  آمیداآیت‏الله جو ن با تأکید بر آرایآ قرنمعنا و استلزامات آن در فهم زبا 

ان‌باتکمه
قرآن کریم

اله‌بداشتی، علی )1392 ش(؛ توحید و صفات الهی؛ چ دوم، قم: دانشگاه قم.

جوادی آملی، عبدالله )۱۳۸۴ ش(؛ تفسیر موضوعی قرآن کریم؛ ج 15، چ دوم، قم: اسراء.

_________ )1386 الف(؛ رحیق مختوم؛ ج 2، چ سوم، قم: اسراء.

_________ )۱۳۸۶ ب(؛ سرچشمه اندیشه؛ ج 1، چ پنجم، قم: اسراء.

_________ )۱۳۸۷ ب(؛ سروش هدایت؛ ج 4، چ اول، قم: اسراء.

_________ )1387 ج(؛ دین‌شناسی؛ چ پنجم، قم: اسراء.

_________ )1387 د(؛ تفسیر موضوعی قرآن کریم؛ ج 5، چ چهارم، قم: اسراء.

_________ )۱۳۸8 الف(؛ تسنیم؛ ج 1، چ ششم، قم: اسراء.

_________ )۱۳۸۸ ب(؛ تسنیم؛ ج 12، چ دوم، قم: اسراء.

_________ )۱۳۸۸ ت(؛ تسنیم؛ ج 16، چ دوم، قم: اسراء.

_________ )۱۳۸۸ ث(؛ تفسیر موضوعی قرآن کریم؛ ج 1، چ هشتم، قم: اسراء.

_________ )۱۳۸۹ الف(؛ تسنیم؛ ج 2، چ ششم، قم: اسراء.

_________ )۱۳۸۹ ب(؛ تسنیم؛ ج 3، چ پنجم، قم: اسراء.

_________ )۱۳۸۹ ث(؛ تسنیم؛ ج 10، چ سوم، قم: اسراء. 

_________ )۱۳۸۹ ج(؛ تفسیر انسان به انسان؛ چ پنجم، قم: اسراء.

ع(؛ چ اول، قم: اسراء. _________ )۱۳۸۹ ح(؛ همتایی قرآن و اهل بیت )

_________ )۱۳۸۹ خ(؛ تسنیم؛ ج 14، چ سوم، قم: اسراء.

_________ )1389 د(؛ ادب فنای مقربان؛ ج 1، چ هفتم، قم: اسراء.

_________ )۱۳۹۳ ش(؛ تحریر رسالة الولایة؛ ج 1، چ اول، قم: اسراء.

_________ )۱۳94 ش(؛ تسنیم؛ ج 26، چ سوم، قم: اسراء. 

_________ )۱۳۹۵ ش(؛ تسنیم؛ ج 40، چ اول، قم: اسراء.



164 / پژهوشان‌مه مذهابلاسا می،اس ل یهدزام، شمراهب یس و تیکم

حسینی طهرانی، سیدمحمدحسین )۱۴۲۳ ق(؛ معادشناسی؛ ج 8، چ اول، مشهد: نور و ملکوت قرآن.

یــد الاعتقــاد، ج چهــارم،  حلــی )علامــه(، حســن بــن یوســف )۱413 ق(؛ كشــف المــراد فــی شــرح تجر

]بی‌نــا[. ]بی‌جــا[: 

سبحانی، جعفر )1395 ش(؛ فرهنگ عقاید و مذاهب اسلامی؛ ج 1، چ اول، قم: انتشارات توحید.

ی، حاج ملاهادی )۱۳۷۹ ش(؛ شرح المنظومه؛ ج 2، چ اول، تهران: نشر ناب.  سبزوار

، حامد )۱۳۹۴ ش(؛ روح معنا در تفسیر قرآن کریم؛ چ اول، قم: دانشگاه مفید. شیواپور

تفسـیر  در  معنـا  روح  یـه  نظر و  »صدرالمتألهیـن  ش(؛   ۱۳۹۰( کامالن  محمدصـادق  و  حامـد   ، شـیواپور

مفردات متشابه قران«؛ خردنامه صدرا، ش ۶۳.

ی، محمد بن ‌ابراهیم )1360 ش(؛ اسرار الآیات؛ تهران: انجمن حکمت و فلسفه. صدرالدین شیراز

_________ )۱۳۶۰ ش(؛ الشواهد الربوبیه؛ تعلیقه و تصحیح و مقدمه: سیدجلال آشتیانی؛ مشهد: ستاد 

انقلاب فرهنگی مرکز نشر دانشگاهی.

ی. _________ )۱۳۶۳ ش(؛ المشاعر؛ تهران: طهور

_________ )1387 ش(؛ مفاتيح الغيب؛ مترجم: محمد خواجوی، چ 4، تهران: مولی. 

_________ )1393 ش(؛ مفاتیح الغیب،ج 1، چ اول، تهران: مؤسسه تحقیقات فرهنگی.

یـم؛ ج ۷ )ترجمـه تفسـیر سـوره یـس(؛ مترجـم: سـیدصدرالدین  _________ )1396 ش(؛ تفسـیر القـرآن الکر

طاهری؛ چ اول، تهران: بنیاد حکمت صدرا.

_________ ]بی‌تا[؛ الاسفار الاربعه؛ ج6، قم: مکتبة المصطفوی.

چ پنجـم، قـم: دفتـر انتشـارات  طباطبایـی، سید‌محمدحسـین )۱۴۱۷ ق(؛ المیـزان فـی تفسـیر القـرآن؛ 

اسلامی جامعه مدرسین حوزه علمیه قم.

طبرسـی فضـل بـن حسـن )1363 ش(؛ مجمـع البیـان فـی تفسـیر القـرآن؛ مترجم: محمد بیسـتونی؛ ج 7، 

تهران: فراهانی.

ی‌نژاد )۱۳۹۵ ش(؛ »مبانی و کاربست‌های نظریه "روح معنا" در  مسعودی سیدعلی‌اصغر و محمد غفور

آثار جوادی آملی«؛ پژوهش‌نامه امامیه، ش ۳.



انی قرآن‏شناختی نظریه روحباز م تحلیلی /  165  آمیداآیت‏الله جو ن با تأکید بر آرایآ قرنمعنا و استلزامات آن در فهم زبا 

References
The Quran.

Allahbedashti, Ali. 1392 Sh. Tawḥīd va ṣifāt-i ilāhī. Qom: University of Qom.

Ḥillī, al-Ḥasan b. Yūsuf al-. 1413 AH. Kashf al-murād fī sharḥ tajrīd al-iʿtiqād. N.p.

Hosseini Tehrani, Seyed Mohammad Hossein. 1423 AH. Maʿādshināsī. Vol. 8. Mashhad: Nūr 

va Malakūt-i Qurʾān.

Javadi Amoli, Abdollah. 1384 Sh. Tafsīr-i mawżūʿī-yi Qurʾān-i karīm. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1386a Sh. Raḥīq-i makhtūm. Vol. 2. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1386b Sh. Sarchishmih-yi andīshih. Vol. 1. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1387a Sh. Surūsh-i hidāyat. Vol. 4. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1387b Sh. Dīnshināsī. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1387c Sh. Tafsīr-i mawżūʿī-yi Qurʾān-i karīm. Vol. 5. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1388a Sh. Tasnīm. Vol. 1. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1388b Sh. Tasnīm. Vol. 12. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1388c Sh. Tasnīm. Vol. 16. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1388d Sh. Tafsīr-i mawżūʿī-yi Qurʾān-i karīm. Vol. 1. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1389a Sh. Tasnīm. Vol. 2. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1389b Sh. Tasnīm. Vol. 3. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1389c Sh. Tasnīm. Vol. 10. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1389d Sh. Tafsīr-i insān bih insān. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1389e Sh. Hamtāyī-yi Qurʾān va Ahl-i Bayt. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1389f Sh. Tasnīm. Vol. 14. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1389g Sh. Adab-i fanāyi muqarrabān. Vol. 1. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1393 Sh. Taḥrīr risālat al-wilāya. Vol. 1. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1394 Sh. Tasnīm. Vol. 26. Qom: Isra.

Javadi Amoli, Abdollah. 1395 Sh. Tasnīm. Vol. 40. Qom: Isra.

Masoudi, Seyyed Ali-Asghar and Mohammad Ghafoorinezhad. 2016. “Foundations and 

Applications of the Theory of Spirit of Meaning Based on Ayatollah Jvadi-Amoli’s works.” 

Journal of Imamiyyah studies 2, no. 3: 9-26.

Sabzawārī, Ḥājj Mullā Hādī al-. 1379 Sh. Sharḥ al-manẓūma. Vol. 2. Tehran: Nab Publications.



166 / پژهوشان‌مه مذهابلاسا می،اس ل یهدزام، شمراهب یس و تیکم

Ṣadr al-Dīn al-Shīrāzī, Muḥammad b. Ibrāhīm. 1360 Sh. Al-Shawāhid al-rubūbiyya. Edited 
by Seyed Jalaloddin Ashtiani. Mashhad: Cultural Revolution Headquarters of Academic 
Publishing Center.

Ṣadr al-Dīn al-Shīrāzī, Muḥammad b. Ibrāhīm. 1360 Sh. Asrār al-āyāt. Tehran: Iranian 
Philosophical Association.

Ṣadr al-Dīn al-Shīrāzī, Muḥammad b. Ibrāhīm. 1363 Sh. Al-Mashāʿir. Tehran: Tahoori.
Ṣadr al-Dīn al-Shīrāzī, Muḥammad b. Ibrāhīm. 1387 Sh. Mafātīḥ al-ghayb. Translated by 

Mohammad Khajovi. Tehran: Mawla.
Ṣadr al-Dīn al-Shīrāzī, Muḥammad b. Ibrāhīm. 1393 Sh. Mafātīḥ al-ghayb. Vol. 1. Tehran: 

Cultural Research Institute.
Ṣadr al-Dīn al-Shīrāzī, Muḥammad b. Ibrāhīm. 1396 Sh. Tafsīr al-Qurʾān al-karīm. Vol. 7. 

Translated by Seyed Sadroddin Taheri. Tehran: Sadra Islamic Philosophy Foundation.
Ṣadr al-Dīn al-Shīrāzī, Muḥammad b. Ibrāhīm. n.d. Al-Asfār al-arbaʿa. Vol. 6. Maktabat al-

Muṣṭafawī.
Shivapour, Hamed and Mohammad Sadegh Kamelan. 1390 Sh. “Ṣadr al-Mutaʾallihīn va 

naẓariyyih-yi rūḥ-i maʿnā dar tafsīr-i mufradāt-i mutashābih-i Qurʾān.” Khiradnāmih-yi 
Ṣadrā, no. 63: 83-102.

Shivapour, Hamed. 1394 Sh. Rūḥ-i maʿnā dar tafsīr-i Qurʾān-i karīm. Qom: Mofid University.
Sobhani, Jafar. 1395 Sh. Farhang-i ʿ aqāʾid va maẕāhib-i Islāmī. Vol. 1. Qom: Tohid Publications.
Ṭabarsī, Faḍl b. al-Ḥasan al-. 1363 Sh. Majmaʿ al-bayān fī tafsīr al-Qurʾān. Translated by 

Mohammad Bistouni. Vol. 7. Tehran: Farahani.
Ṭabāṭabāʾī, Sayyid Muḥammad Ḥusayn. 1417 AH. Al-Mīzān fī tafsīr al-Qurʾān. Qom: Islamic 

Publishing Office affiliated with the Society of Seminary Teachers of Qom.


