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نقش علوم ادبي در فهم و تفسیر آیات

علي نصیري1

چكیده 

در این مقاله با ارائة ش��واهد مختلف و نیز با بررس��ي برخي از قواعد مرتبط، نقش سه علم 

لغت، صرف و نحو در فهم و تفسیر آیات بررسي شده است. از رهگذر این مباحث نشان داده 

ش��ده كه گاه به اس��تناد تحلیلي خاص از چینش آیات -كه در علم نحو مورد توجه است- 

تفكر و مشربي در حوزة فقه یا كام شكل مي گیرد. 

برای بررسی نقش علم لغت باید به قواعد آن از جمله: اصل ترادف واژه ها؛ قاعدة اشتراک و 

ریشة واژه ها توجه کرد. در برخي از موارد عدم توجه مفسران به ساختار صرفي واژه ها زمینة 

سوء فهم آنان از آیات قرآن را فراهم ساخته است که این امر از نقش و تاثیر این دانش در 

فهم و تفسیر آیات حكایت می کند. 

در بررس��ي نقش علم نحو، بررس��ی آیاتي از قرآن در حوزه هاي كام و فقه مانند:  اختاف 

درب��ارة »واو« در آیه »و ما یعلم تاویله الا الله و الراس��خون ف��ی العلم«؛ اختاف در چگونگي 

عط��ف در آی��ة وضوء؛ چینش ضمایر در آیة  »و ان من اهل الکتاب الا لیومنن به قبل موته«؛ 
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مفهوم »ما« در آیة »ما کان‌لهم‌الخيرة« ؛ اختاف در مشارالیه آیه »و لذلک خلقهم« ؛ ترکیب 

نحوی آیة »لابثین فیها احقاباً« به خوبي نشان مي دهد كه اهتمام به علم نحو و قواعد آن تا 

چه اندازه مي تواند در فهم و تفسیر آیات اثر بگذارد. 

كلید واژه ها: قرآن، تفسیر، لغت، صرف، نحو، علوم ادبی.
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مقدمه 

در میان دانش هاي مختلف اس��امي دانش تفس��یر از اهمیتی بسیار برخوردار است؛ از این 

رو از آغاز، دانش گسترده اي همچون علوم قرآني براي فراهم آوردن مقدمات فهم و تفسیر 

آیات پدید آمد. یكي از مباحث مورد توجه دانش تفسیر بازشناسي دانش هایي است كه در 

مرحلة فهم و تفس��یر آیات، نقش آفرینند، چنان که عموم كتب علوم قرآني در كنار دفاع از 

امكان و جواز تفسیر، از علوم نقش آفرین در تفسیر سخن گفته اند، مثلاً سیوطی پس از دفاع 

از جواز تفسیر، پانزده دانش از جمله علم لغت را برای مفسر لازم دانسته است.2 

در میان دانش هاي مؤثر در فهم و تفسیر آیات، سه دانش لغت، صرف و نحو اهمیتی بسیار 

دارد؛ زیرا واژه ها، ساختار و نوع چینش آنها بنیاد هر آیه اي را سامان مي دهد و فهم مفاهیم 

آیات و نوع تركیب آنها براي دریافت مراد جدّي خداوند اجتناب ناپذیر می نماید. 

پیشینه

تفاس��یر فریقین از اهتمام آنان به این س��ه دانش گواهي مي دهد، چنان که ش��یخ طوسی 

عموماً  از س��ه عنوان: »اللغه«؛  »الاعراب« و »المعنی« در تفس��یرش اس��تفاده کرده، به این 

صورت که گاهی هر سه عنوان )برای نمونه ر. ک: شیخ طوسی،  400/2، 407( و در برخی 

موارد دو عنوان المعنی و الاعراب در کنار یکدیگر آمده اند.

در واقع ش��یوة عامه طبرسی چنین است که نخس��ت در آغاز هر سوره پس از ذکر ردیف 

س��وره در مصحف، تعیین مکی یا مدنی بودن س��وره، برش��مردن نام یا نام های سوره )در 

موارد محدود(، تبیین فضایل س��وره با انعکاس روایاتی در این زمینه، ش��مار آیات و موارد 

اخت��اف در تع��داد آیات را متعرض می ش��ود،آنگاه به ترتیب مباحث تفس��یری هر آیه یا 

پیکره ای از آیات را، به ترتیب بررس��ی می کند: 1. با آوردن عنوان »اللغه« به بررس��ی لغوی 

مفاهیم واژه های دش��وار یا معنا س��از آیات می پردازد؛ 2. با آوردن عنوان »الاعراب« مباحث 

ادبی آیات را ش��امل نکات نحوی، صرفی و باغی منعکس می کند که در کتاب های مبانی 

و قواعد تفس��یر و روش شناس��ی معاصر نیز به نقش این دانش ها اشاره شده است. از جمله 

روش شناس��ی تفسیر از بابایی و دیگران، مبانی تفس��یری ازسید رضا مؤدب، منطق تفسیر 

)1(، مبانی و روش های تفسیری از دکتر محمد علی رضایی اصفهانی، آداب و شروط مفسر 

2- )سیوطی، 974/2 - 774( برای آگاهی از دانش های بایسته تفسیر ر. ک : )معرفت،1/ 25 - 75؛ بابایی، 713 - 373(
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از کامران ایزدی، اصول التفسیر و قواعده از شیخ خالد عبد الرحمن العک و قواعد التفسیر 

جمعا و دراسة از عثمان السبت.

ب��ا توجه به اهمیت این س��ه دانش در این مقاله، نقش و كاركرد آنها را به ترتیب بررس��ي 

مي کنیم. 

1. نقش واژه شناسی در فهم و تفسیر آیات 

در تمام زبان های دنیا، واژه های اساسی ترین نقش را برای تفهیم و تفاهم برعهده دارند. اگر  

گفتار را به مثابه بنایی بدانیم، واژه ها به مثابه آجرهای آن بنا هس��تند که پیش از اقدام به 

س��اخت بنا باید آنها را آماده س��اخت. راغب اصفهانی در این باره چنین آورده است: »و من 

العل��وم‌اللفظية‌المفردة،‌فتحصيل‌معانی‌مفردات‌الف��اظ‌القرآن‌فی‌کونه‌من‌اوائل‌المعاون‌

لم��ن یرید ان یدرک معانیه، کتحصیل اللبن ف��ی کونه من اوّل المعاون فی بناء ما یرید ان 

یبنیه«. )راغب، 6(

از دی��ر ب��از، به خاطر جای��گاه مهم واژه ها در عرص��ة تفهیم و تفاهم، تنظی��م واژه نامه ها و 

لغت نامه ها میان ملل مختلف متداول بوده، امروز نیز عموم کش��ورها با تشکیل فرهنگستان 

زبان ، هدایت علمی این عرصه را پی گرفته اند و افزون بر تدوین واژه نامه ها، واژه های وارداتی 

معادل یابی شده اند. 

فیروزآب��ادی دربارة اهمیت علم لغت می گوید: »بر هر طالب علمی واجب اس��ت که از علوم 

ادبی آگاهی داش��ته باشد  از جمله علم نحو، صرف، شعر، اخبار و انساب عرب، مخصوصاً به 

دانس��تن علم لغت عنایت ویژه داشته باشد؛ زیرا مفاد علوم ادبی غالباً با چینش الفاظ بدیع 

و ملیح و غامض تحقق یافته و این علوم بدون ش��ناخت علم لغت غیرقابل دستیابی است«. 

)فیروز آبادی، 1/ 12؛ زبیدی، 1/ 20(

ابو منصور ثعالبی نیشابوری )م 430( در این باره می گوید: 

»اگ��ر نقش احاط��ه به ویژگی ها و کاربس��ت ها ی لغت ع��رب و برخ��ورداری از تبحر در 

بازشناخت ظرایف و لطایف واژه ها را در این امر بدانیم که بر میزان یقین به اعجاز قرآن و 

دستیابی به بصیرت لازم برای اثبات رسالت پیامبر که همانا بنیاد ایمان است، خواهد افزود، 

برای نشان دادن اهمیت و ارج آن که اثری نیکو در پی داشته و میوه ای پاک در دو جهان 

به ارمغان می آورد، کفایت می کند«. )فقه اللغه و سر العربیه، 21(

در این جا مناسب است برخي ازمهم ترین قواعد واژه شناسي را بررسي کنیم. 
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قواعد واژه شناسی آیات قرآن

پس از روشن شدن نقش واژه شناسی در فهم و تفسیر آیات، سه قاعده از قواعد واژه شناسي 

را بررس��ي می کنیم ك��ه عبارتند از: 1. اهتمام ب��ه اصل ترادف واژه ه��ا؛ 2. توجه به قاعدة 

اشتراک؛ 3. توجه به ریشة واژه ها.

1. اهتمام به اصل ترادف واژه ها

واژه ها برای اشاره به معنا و مفهومی خاص وضع شده اند که می توان میان آنها رابطة سبب 

و مس��ببیّت قائل شد. با این حال بر اساس ش��رائط و مقتضیات مختلف و در اثر گذر زمان 

گاه برای یک معنا دو یا چند واژه وضع ش��ده اند که به آنها الفاظ مترادف گفته  می ش��ود. 

صاحب نظران در این که آیا واقعاً الفاظ مترادف از نظر معنا رس��انی یکسان هستند و کاربرد 

آنها به جای یکدیگر درس��ت اس��ت،با ه��م اختاف دارند. گروهی معتقدن��د که هر واژه به 

خصوصیتی از معنا و مفهوم مورد نظر اشاره می کند که واژة ظاهراً مترادف دیگر از این امر 

عاری است. 

ابو س��لیمان بس��تی در این باره می گوید: »بنیان باغتی که همة این ویژگی ها را در خود 

گرد آورده، این اس��ت که هر نوع از الفاظ که در برگیرندة بخش های یک گفتار اس��ت، در 

بهترین و شایس��ته ترین جایگاه خود قرار گرفته باش��د، بدان گونه که اگر آن لفظ از جای 

خود جابجا شود یا معنای گفتار تغییر یافته و در نتیجه کام دارای آسیب شود یا آن رونق 

و صفایی که باغت گفتار را سبب شده، فرو پاشد. این بدان جهت است که در هر گفتاری 

الفاظی وجود دارد که معانی آنها به هم نزدیک است و بیشتر مردم گمان می کنند که آنها 

در رس��اندن پیام مورد نظر برابراند نظیر واژه های علم و معرفت، حمد و ش��کر، بخل و شحّ، 

نعت و صفت و نظیر واژه های اقعد و اجلس ، ذالک و ذاک ، من و عن و س��ایر اسماء ، افعال ، 

حروف و صفات که دربارة آنها باید به تفصیل سخن بگوییم.  این در حالی است که عالمان 

لغت دربارة ترادف واژه ها نظر دیگری دارند و معتقدند که گر چه الفاظ مترادف در بخش��ی 

از معانی با یکدیگر ش��ریک اند، اما هر یک از آنها دارای خاصیتی منحصر به فرد اس��ت که 

آن را از واژة دیگر متمایز می س��ازد. به عنوان مثال »عرفت الش��ئ« و »علمت الشئ« هر دو 

به معنای اثبات آگاهی و نفی جهل است، اما با این حال »عرفت« مقتضی یک مفعول است 

نظی��ر: عرفت زیداً. اما علمت مقتضی دو مفعول اس��ت نظیر: علمت زیدا عاقلاً. بدین جهت 

واژة معرفت منحصراً دربارة  توحید الهی و اثبات ذات او به کار می رود و می گوییم : عرفت 

الله و نمی گویی��م : علمت الله . مگر آن که صفتی را به خداوند اضافه کنیم و بگوییم : علمت 
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الله عدلاً و علمت الله قادراً و صفاتی از این دست . راز این تفاوت کارکرد در آن است که ضد 

علم، جهل و ضد معرفت ، نکران و ناشناسی است . 

 »حمد« و »شکر« نیز دارای اشتراک معنایی اند. حمدالهی  بر نعمت های الهی به معنای شکر 

خداوند اس��ت. ش��کر از جهاتی با حمد متفاوت اس��ت. حمد از آغاز به معنای ثنا و ستایش 

است، در حالی که شکر تنها در برابر پاداش به کار می رود. وقتی می گویی : حمدت زیداً . 

مقصود شما ستایش اخاق و منش او است، بی آن که لزوماً از او کار خیری دیده باشی. اما 

وقتی از او خیری به ش��ما رس��یده باشد و بخواهی از او تشکر کنی می گویی : شکرت زیداً. 

از س��ویی دیگر ش��کر گاهی با زبان و گاهی با عمل است، چنان که قرآن می گوید: »اعْمَلُوا 

آلَ دَاوُودَ شُ��کرًا« )س��بأ، 13( اگر می خواهید، به دقت تفاوت این دو واژه را دریابید، آنها را 

با ضد ش��ان مقایس��ه کنید؛ زیرا ضدً حمد ذمً اس��ت، در حالی که ضد شکر کفران است. از 

دیگر سو، حمد بر امر محبوب و ناپسند به کار می رود، در حالی که شکر تنها در مورد کار 

محبوب استعمال می گردد. 

برخی گمان کرده اند که تفاوت »شحً و بخل« در این است که بخل به معنای منع از حق و 

کاری ظالمانه است و شحً حالتی از تألم است که به شخص هنگام ادای حق و پرداخت آن 

دست می دهد. از این رو می گویند که شحیح از ظالم معذورتر است. 

   اما از نظر من دربارة این دو واژه عکس آن چه رایج ش��ده، صادق اس��ت این امر از روایتی 

که از عبد الله بن مس��عود نقل ش��ده قابل استفاده است. ابو الشعثاء می گوید از ابن مسعود 

پرس��یدم : ای ابو عبد الرحمن ! من از هاکت خود بیم دارم . این مسعود پرسید : چرا چنین 

گمانی داری ؟ گفتم : زیرا در قرآن خوانده ام که خداوند فرمود : »وَمَنْ یوقَ شُحَّ نَفْسِهِ فَأُوْلَئِک 

هُمْ الْمُفْلِحُونَ« )حش��ر، 9( از س��ویی دیگر من مردی شحیح هستم و هیچ چیزی از دستم 

نمی چکد ! ابن مس��عود گفت : این حالت تو آن ش��حیّ  که خداوند در قرآن از آن یاد کرده 

نیس��ت . ش��ح آن است که مال برادرت را از روی ظلم تصرف کنی . آن چه تو بدان مبتایی 

بخل است و البته بخل نیز بد صفتی است . 

اما تفاوت »نعت و صفت« در آن است که صفت اعم و نعت اخص است . به این معنا که دربارة 

. چنان که نیز دربارة او می گوییم : 
 
زید می  گوییم : زید عاقل، حلیم، جاهل و س��فیه اس��ت

زید، سیاه و عمرو سفید و زیبا است . اینها هم صفت و هم نعت زید و عمرو است . اما دربارة 

صفاتی که قابل زوال یا تغییر نیستند، نظیر بلندی یا کوتاهی قد ، سیاهی یا سفیدی یا سایر 

ویژگی ثابت نفسانی تنها نعت به کار می رود . 
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میان اجلس و اقعد نیز تفاوت است، چنان که نضر بن شمیل برای ما این چنین بازگو کرده 

اس��ت که روزی پس از ورود مأمون به مرو نزد او رفت و پس از ادای احترام به او و س��ام 

گف��ت . مامون به او گفت : اجلس . نضر در پاس��خ مأمون گفت : ای خلیفه مس��لمانان ! من 

نخوابیده ام تا بنشینم . مأمون پرسید: پس شما چه می گویید؟ گفتم: می گوییم اقعد. مأمون 

فرمان داد تا به نضر جایزه ای بدهند . 

در توضیح گفتار نضر بن شمیل باید بگوییم که تفاوت مورد نظر او میان دو کلمه »اجلس« 

و »اقعد« زمانی قابل دفاع اس��ت که هر یک از آنها را در مقابل دیگری به کار بریم و قیام را 

در برابر قعود یا حرکت را در برابر س��کون به کار بریم . در چنین مواقعی ش��نیده نشده که 

عرب قیام را در برابر جلوس به کار برند، بلکه می گویند : قعد الرجل عن قیام و واژة قعود به 

کار می رود  و می گویند : جلس عن ضجعة و استلقاء؛ یعنی از حالت خوابیده یا دراز کشیده 

به پشت نشست.    

 دربارة دو واژة »بلی و نعم « نیز باید گفت: بلی در پاسخ پرسش با حرف نفی به کار می رود . 

مثلاً اگر کسی بگوید : ألم تفعل کذا؟ در پاسخ او گفته می شود : بلی. نظیر آیة شریف: »أَلَسْتُ 

برَِبِّکمْ قَالُوا بلََی« )اعراف، 172(. اما واژة »نعم« در پاسخ از استفهام با حرف »هل« به کار می 

 :
 
رود، نظیر آیة شریف: »فَهَلْ وَجَدْتُمْ مَا وَعَدَ رَبُّکمْ حَقًّا قَالُوا نَعَمْ « )اعراف، 44( فرًاء می گوید

»بلی« تنها در جایی به کار می رود که به پرسش��ی که با نوعی از انکار همراه اس��ت، پاس��خ 

داده ش��ود و از او نقل ش��ده که گفته اس��ت: اگر مردم در عالم ذرً در پاسخ پرسش خداوند 

« به جای بلی، نعم می گفتند، کافر می شدند «. )به نقل از معارف، 
 
که پرس��ید » أَلَسْ��تُ برَِبِّکمْ

)18 - 19

گذشته از اختاف در این باره، باید توجه داشت که واژه ها با نهایت دقت و ظرافت در آیات 

ق��رآن به کار رفته اند که نمی توان ب��ا عنوان ترادف در موارد جایگزینی کلمات، از کنار آنها 

به سادگی گذشت.

مثلاً، خداوند در تبیین داس��تان موسی )ع( از انداخته شدن عصا توسط موسی و تبدیل آن 

به مار یا اژدها در آغاز رسالت و نیز هنگام برخورد او  با فرعون گفت وگو کرده است. چنان 

که در سوره شعراء »ثعبان مبین« آمده است: »فالقی عصاه  فاذا هی ثعبان مبین«

در سورة نمل و قصص »جان« آمده است: »فلما رأها تهتزّ کانّها جانّ ولّی مدبراً«.

گر چه ابتدا به نظر می رسد که ثعبان و جان مترادف و هر دو به معنای مار هستند، با دقت 

بیش��تر و با مراجعه به منابع ادبی درمی  یابیم که هر یک از این دو واژه به مرحله ای خاص 
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از رش��د یا حیات مار ناظر اس��ت . بر این اساس، س��ید مرتضی معتقد است دو آیة یادشده  

هماهنگ هستند. او چنین آورده است: 

دو آیه به دو مرحله از ماجرا ناظر است. به این معنا که در آغاز رسالت آن مار به  صورت . 1

کوچک ]= جانّ[ ظاهر ش��د، اما نزد فرعون برای ایجاد رعب در او به صورت اژدهایی عظیم 

درآمد.

ج��انّ و ثعبان به دو حالت آن مار ناظر اس��ت. ثعبان ب��ه خاطر جثّة عظیم آن و جانّ به . 2

خاطر جنب  و جوش و سرعت حرکت و چابکی اش.

جانّ و ثعبان نام یک حیوان هستند، اما مار یکباره اژدها نمی شود، بلکه به تدریج به این . 3

مرحله می رسد. )الامالی) سید مرتضی(، 1/ 20(

پیداست که پاسخ اول و سوم سیّد مرتضی بر اساس اصل ترادف میان واژه ها استوار است.

هم چنین قرآن برای مفهوم گناه، واژه هایی مختلف به کار برده است که عبارتند از:

1.‌‌اثم؛‌2.‌اصر؛‌3.‌ثقل؛‌4.‌جرم؛‌5.‌جناح؛‌6.‌حرام؛‌7.‌خفت؛‌8.‌حوب؛‌9.‌ضبط؛‌10.‌خلأ؛‌

11.‌ذنب؛‌12.‌رحبی؛‌13.‌ذلّة؛‌14.‌سئيّة؛‌15.‌عثرة.

تأملی در کاربرد این واژه ها در آیات قرآن نش��ان می دهد که علی رغم تش��ابه معنایی، آنها 

تفاوت یا تفاوتهایی دارند که بررسی آنها در کتب لغت و اهتمام به آنها برای به دست آوردن 

معنای دقیق واژه های آیات بسیار مفید و موثر است.

2. توجه به قاعدة اشتراک

اش��تراک از پدیده های رایج میان واژه هاس��ت که عدم توجه به آن، اشتباه و لغزش در فهم 

مفاهیم واژه ها را باعث می ش��ود. اش��تراک خود بر دو قس��م است: 1. اش��تراک لفظی؛ 2. 

اشتراک معنوی.

1. اش��تراک لفظی؛ مقصود از اش��تراک لفظی آن اس��ت که گاه یک لفظ در مراحل متعدد  

برای معانی مختلف وضع ش��ده است. در حقیقت در اش��تراک لفظی، واژه واحد، اما معانی 

مورد اش��ارة آن متعدد اس��ت. بدین جهت، در مش��ترک لفظی وجود قرینه معیّنه را لازم 

دانس��ته اند. از مثال های رایج آن »عین« اس��ت که گفته می شود برای هفتاد معنا وضع شده 

است.

 پدیدة اش��تراک لفظی در قرآن رایج اس��ت. مثلاً واژة امّی برای دو معنا وضع شده است: 1. 

کس��ی که خواندن و نوشتن نمی داند و از این جهت به او امّی گفته می شود که مانند کسی 

اس��ت که بر سرشت امت پیش از اس��تفاده از کتابت یا تازه متولد شده از مادر است. )شیخ 
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طوس��ی،  421/2؛ 4/ 559( 2. کس��ی که اهل مکّه است؛ زیرا به مکه به خاطر آن که چهار 

راه اتصال میان ش��هرهای حجاز، یمن، عراق و ش��ام و مرکز حجاز بوده اس��ت، »ام القری« 

می گفتند. ام القری امروزه در اصطاح ما به معنای پایتخت یا مرکز کش��ور یا استان است. 

در ق��رآن واژة »امی« توصیفی برای پیامبر)ص( و واژة »امیّین« توصیفی برای مردم حجاز یا 

مردم مکه است.

آیات ناظر به پیامبر )ص( دو آیه است:

»الذین یتبعون الرسول النبی الامی« )اعراف، 157(1. 

»فامنوا بالله و رسوله النبی  الامی الذی یومن بالله« )اعراف، 158(2. 

و آیات ناظر به مردم حجاز سه آیه ذیل است:

»و قل للذین اوتوا الکتاب و الامیین ءأسلمتم« )آل عمران، 20(1. 

»ذلک بانهم قالوا لیس علینا فی الامیین من سبیل« )آل عمران، 75(2. 

»هو الذی بعث فی الامیین رسولاً منهم« )جمعه، 2(3. 

بر اس��اس اش��تراک واژة »امی« گفته شده که  این واژه در آیات نخست به دو احتمال آمده 

است:

 1. پیامبر )ص( خواندن و نوش��تن نمی دانست. )شیخ طوسی، 4/ 559( 2. پیامبر )ص( اهل 

مکه بوده است. این تفسیر از امام باقر )ع( نیز نقل شده است. )طبرسی، 372/4(

دربارة »امیّین« نیز این دو احتمال داده شده اند؛ یعنی یا مقصود مردم حجازند که خواندن و 

نوشتن نمی دانستند )شیخ طوسی، 317/1 و 421/2( یا مراد مردم مکه هستند که به خاطر 

مرکزیت به آن ام القری گفته می شده است. )همو، 3/10 ؛ مطبرسی ، 326/2(

واژة »بصر« از نمونه های دیگر اش��تراک لفظی اس��ت که به معنای دیدن با چش��م سر و نیز 

دیدن با چشم دل آمده  است.

راغب می گوید: »به عضو بینایی بصر گفته می شود. نظیر آیات، کلمح البصر؛ اذا زاغت الابصار 

و نیز به قوایی که در چش��م اس��ت ]= یعنی به حسّ و قدرت بینایی[ بصر گفته می ش��ود و 

به قوت  و توان ادراک قلب بصیرت و بصر گفته می ش��ود، نظیر آیة »فکشفنا عنک غطاءک 

فبصرک الیوم حدید« )راغب، 48- 49(

اش��تراک لفظی واژة »بصر« در درک و تفس��یر صحیح از آیة »لا تدرکه الابصار و هو یدرک 

الابصار و هو الطیف الخبیر« بس��یار اثرگذار اس��ت؛ زیرا اشاعره ابصار را جمع »بصر« و آیه را 

ناظر به عدم رؤیت خداوند با چش��م س��ر در دنیا دانسته اند و اعتقاد یافته اند این آیه رویت 
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خداون��د با چش��م را در جهان  آخرت نفی نمی  کند. در براب��ر، امامیه و معتزله معتقدند که 

آیه، ناظر به اس��تحالة رؤیت خداوند در دنیا و آخرت و  به صورت مطلق اس��ت. )همان، 49( 

در روایات اهل بیت  )ع( آمده: ابصار در این آیه به معنای اوهام و اندیش��ه ها اس��ت. بر اساس 

این تفسیر خداوند قابل درک با وهم و اندیشه های بشری نیست، چنان که حضرت امیر )ع( 

در این باره فرمود: »لاتدرکه بعد الهمم و لاتناله غوص الفطن« )نهج الباغه، خطبة نخست(

وقتی قرار باش��د حقیقت و کنه خداوند در عقل ها و وهم های بشری نگنجد، چگونه چنین 

حقیقتی با چشم قابل رویت باشد. 

2. اش��تراک معنوی؛ گاه یک واژه به معنای عام و وس��یعی وضع ش��ده که به خاطر وسعت 

معنایی قابل انطباق بر همة مصادیق معنایی است. واژة »امت« از نمونه های اشتراک معنوی 

است. 

راغب‌اين‌واژه‌را‌چنين‌معنا‌کرده‌است:‌»کل‌جماعة‌يجمعهم‌أمر‌ما‌امّا‌دين‌واحد‌او‌زمان‌

واحد او مکان واحد سواء کان ذلک الامر الجامع تسخیراً او اختیاراً«

‌وقتی‌امّت‌معنايی‌چنين‌وسيع‌داشت،‌بر‌تمام‌جنبدگان،‌حيوانات‌و‌پرندگان‌قابل‌اطلاق‌

است،‌نظير‌آية‌»و‌ما‌من‌دابّه‌فی‌الارض‌و‌لاطائر‌يطير‌بجناحيه‌الا‌أمم‌امثالکم«‌همچنين‌

بر‌انس��ان‌ها‌که‌بر‌طريق‌واحد‌هس��تند،‌اعم‌از‌طريق‌کفر‌يا‌ايمان،‌اطلاق‌می‌ش��ود.‌»کان‌

الناس‌امه‌واحدة«؛‌و‌لو‌ش��اء‌ربک‌لجعل‌الناس‌امّه‌واحدة«‌به‌زمان‌مديد‌هم‌از‌آن‌جهت‌

که‌نسلی‌جابجا‌می‌شود،‌امت‌گفته‌می‌شود،‌نظير‌آية‌»و‌ادّکر‌بعد‌امّة«

واژة امام نیز از نمونه های مشترک معنوی است. راغب اصفهانی در تبیین مفهومی این واژه 

چنین آورده است:

»امام یعنی کس��ی یا چیزی که به آن اقتدا ش��ود. اعم از آن که انس��ان باشد که به گفتار یا 

کردارش اقتدا شود یا کتاب  یا چیز دیگر و اعم از آن که بر حق باشد یا بر باطل و جمع آن 

ائمّه است«. )راغب، 24(

ب��ر این اس��اس، امام در آیة »و اجعلن��ا للمتقین اماماً« به معنای پیش��وای بر حق و در آیة 

»جعلناهم ائمة یدعون الی النار« به معنای پیش��وای باطل و در آیة »کل ش��ئ أحصیناه فی 

امام مبین« به معنای لوح محفوظ آمده است. )همان(

3. توجه به ریشة واژه ها

یکی از راهبردهای مناس��ب برای فهم دقیق مفاهیم واژه ها بدس��ت آوردن ریش��ة اصلی و 

معنای آن ریش��ه اس��ت؛ زیرا غیر از واژه های جامد، همة واژه ها، بن و ریشه اصلی دارند که 
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از آنها شکل گرفته اند. بخش قابل توجهی از اختاف مفسران بر سر مفاهیم واژه ها ناشی از 

اختاف در بن و ریشةکلمات است. 

از نمونه های آن، اختاف در معنای »الله« اس��ت؛ زیرا دربارة ریش��ه »الله« پنج احتمال داده 

شده است، بدین شرح:

الله مشتق از الوهیت است و الله بر این اساس به معنای خداوند شایسته عبودیت است.. 1

الله مش��تق از »إله« به معنای فزع است؛ یعنی خداوند حقیقتی است که مردم برای رفع . 2

حاجت های خود به او پناه می بردند.

الله مش��تق از »وله« به معنای تحیّر است؛ یعنی خداوند موجودی است که عقل ها درک . 3

کنه و حقیقت او  متحیرند.

الله مش��تق از »اله« به معنای »سکن« اس��ت؛ یعنی مردم به یاد خداوند سکون و آرامش . 4

می گیرند.

الله مش��تق از »لاه« به معنای »احتجب« اس��ت؛ یعنی خداون��د از نظر کیفیت و حقیقت . 5

نسبت به وهم ها در پرده است، هرچند با نشانه ها و آیات خود ظاهر است. )طبزسی، 91/1(

در بس��یاری از واژه های مش��تق، ریش��ه و بن کلمه فهم ما را نسبت به مفاهیم واژه ها عمق 

می بخش��د. مثلاً گفته شده که واژة »منافق« از ریشة »نفق« به معنای سوراخ و راه پنهان در 

زمین اس��ت و »نافق��اء الیربوع«؛ یعنی موش صحرایی از این واژه اس��ت. )راغب، 502( و به 

موش صحرایی از این جهت »نافقاء الیربوع« گفته شده که در زمین برای لانة خود دو سوراخ 

آشکار و پنهان پدید می  آورد. سوراخ آشکار راه آمد و شد او و سوراخ پنهان راهی برای فرار 

روز مبادا اس��ت؛ و این ویژگی کاملاً با منافقان منطبق است؛ زیرا خانة دین داری آنان مانند 

موش صحرایی افزون بر یک درب آشکار که با آن تظاهر به اسام می کنند، درب پنهان کفر 

نیز دارد که آن را برای روز مبادا    برای گریز از صف مسلمانان هنگام آشکار شدن نشانه های 

شکس��ت و نیز برای خلوت کردن  با کافران نگاه می دارند. قرآن از این حالت آنان با عنوان 

»تذبذب در دین یاد« کرده است: »مذبذین بین ذلک لا الی هؤلاء و لا الی هؤلاء« هم چنین 

واژة »زکات« از ریشة »زکی« به معنای نموّ و رشدی است که با برکت و عنایت الهی تحقق 

می یابد. وقتی زراعت رش��د و برکت می یاب��د می گویند: »زکی الزرع«. اطاق زکات به انفاق 

مال نیز بدان جهت اس��ت که با انفاق به برکت و رش��د مال افزوده می ش��ود. بدین جهت 

خداوند دربارة صدقات چنین فرموده است: »یمحق الله الربا و یربی الصدقات« )همان، 213(

آیه 260 سورة بقره، یکی دیگر از موارد اختاف مفسران و ناشی از اختاف ریشة واژه است.
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قرآن کریم یکی از شواهد قدرت الهی را زنده کردن چهار پرنده پس از در هم کوبیده شدن 

آنها توس��ط ابراهیم )ع( دانس��ته است. آنجا که آورده اس��ت: »فخذ اربعة من الطیر فصرهن 

الیک« )بقره، 260(
دربارة معنای »صرهن« چهار نظریه ارائه شده است.3

پرن��دگان را ب��ه خود ضمیم��ه کن و با آنان انس بگی��ر، به گونه ای که وقت��ی آنها را فرا . 1

می خوانی، پاسخت گویند.

رش��ید رضا در این باره چنین آورده است: »ابومس��لم در برابر مشهور مفسران معتقد است 

معنای آیه این  است: »چهار پرنده را بگیر و به خود ضمیمه کن و با آنان انس بگیر، تا جایی 

که به دعوتت پاس��خ گویند. آنگاه هریک از آنها را بر کوهی بگذار، آنگاه صدایش��ان کن که 

به س��رعت به سوی تو می آیند و پراکندگی مکان ها و دوری شان مانع آمدنشان نیست. کار 

پروردگارت نیز چنین اس��ت که هرگاه بخواهد، مردگان را زنده کند، آنها را با کلمة تکوین 

فرا می خواند«. )رشید رضا، 55/3(

از جمله دلایل او این است: »صرهن« از نگاه مشهور واژه شناسان به معنای انس و میل برقرار 

کردن است«. )همان، 57(

»صرهن« به معنای قطعه قطعه کردن پرندگان اس��ت. عموم مفسران بر این رأی هستند.2. 

) ر.ک: تفس��یر ابن کثیر، 322/1؛ تفس��یر مجاهد، 116/1؛ تفسیر ثوری، 72؛ مجمع البیان، 

175/2- 178( بر این اساس معنای آیه آن است که چهار پرنده را ذبح و قطعه قطعه کن و 

بر هر  کوهی یک قطعه از آنها را بگذار، آن گاه صدایش��ان کن که به سرعت نزد تو خواهند 

آمد. 

روایاتی از معصومان)ع( این تفسیر را تأیید می کند.) فیض کاشانی، 293/1؛ عروسی حویزی، 

1/ 276- 280؛ مشهدی قمی، 1/ 635- 639(

»صره��ن«‌به‌معنای‌»صح‌بهنّ«‌اس��ت؛‌يعنی‌پرندگان‌را‌صيح��ه‌بزن‌و‌صدا‌کن.‌راغب‌3.‌

اصفهان��ی‌به‌نقل‌از‌خليل‌بن‌احمد‌آورده‌اس��ت:‌»گفته‌می‌ش��ود‌»عصف��ور‌صوّار«؛‌يعنی‌

گنجش��کی‌که‌وقتی‌صدايش‌کنند،‌پاسخ‌می‌دهد.‌)راغب،‌290(‌»صرهن«‌به‌معنای‌ميل،‌

انس‌و‌اش��تياق‌اس��ت.‌با‌اين‌حال‌آيه‌منافاتی‌با‌ذبح‌و‌قطعه‌قطعه‌کردن‌پرندگان‌ندارد.‌به‌

اين‌معنا‌که‌‌آيه‌به‌مرحلة‌نخس��ت‌اقدام‌ابراهي��م‌)ع(که‌تهية‌چهار‌پرنده‌و‌انس‌گرفتن‌با‌

3 -. البته دیدگاه ها بر اس��اس قرائت ضم »صرهن« ارائه ش��ده است. بر اساس قرائت غیرمشهور به کسر صاد دیدگاه های دیگری نیز 

ارائه شده است. ر.ک: تبیان، ج 2، ص 328؛ المفردات فی غریب القرآن، ص 290.
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آنهاست،‌تصريح‌کرده‌است‌و‌به‌خاطر‌قرینة‌لفظی،‌کلمة‌»قطعّن«‌حذف‌شده‌است.‌تقدير‌

آيه‌چنين‌است:‌»فخذ‌أربعةً‌من‌الطير‌فصرهن‌اليک‌ثم‌قطعّن.‌)نحاس،،‌‌258‌/1؛‌طبرسی،‌

)80‌-74‌/3

2. نقش علم صرف در فهم و تفسیر آیات 

علم صرف بیان گر قالب های مختلف ساختاری کلمات است  که به تناسب معانی مختلف و 

برای بازگو کردن نقش های معنایی متفاوت کلمات در نظر گرفته ش��ده است. چنان که اگر 

بخواهند نقش فاعلی یا مفعولی یا صفت مش��بهه یا صیغة مبالغة کلمه رحمت را به دس��ت 

آورند به ترتیب از چهار س��اختار »راحم«، »مرحوم«، »رحیم« و »رحمن« اس��تفاده می کنند. 

این مبنا برای فهم دقیق و به دس��ت دادن تفس��یر صحیح آیات نقش بس��یار اساسی دارد. 

تفاوت س��اختار صرفی میان دو کلمة رحمن و رحیم بهترین شاهد  مدعاست که تکرار این 

دو کلمه در آیات نخستین سوره های قرآن  با احتساب بسمله در سورة نمل یعنی در 114 

س��وره  بی فایده نبوده است. چه، ساختار صیغة مبالغه رحمن به معنای وسعت، گستردگی 

و کثرت رحمت است و گفته می شود این رحمت مومن و کافر؛ صالح و فاسق را در دنیا در 

برمی گیرد اما رحیم که ساختار صفت مشبّهی دارد بر دوام و استمرار رحمت ناظر است از 

این رو بیانگر رحمتی است ویژه مومنان که از دنیا شروع شده و تا جهان آخرت ادامه دارد.

بدرالدین زرکشی در نوع نوزدهم، در باره  ضرورت دانستن علم صرف چنین گفته است:

»تصریف به معنای حالاتی اس��ت که به بن و ریشة کلمه ملحق می شود و بر دو قسم است: 

1. قرار دادن کلمه در س��اختارهای مختلف بر اس��اس معانی متفاوت، این قسم در تصغیر، 

تکبیر، مصدر، اس��م زمان، اسم مکان، فاعل، اسم مفعول، مقصور و ممدود منحصر است. 2. 

تغییر کلمه به خاطر معنای عارضی بر آن، این قس��م در زیادت، حذف، ابدال، قلب، نقل و 

ادغام منحصر است«. )زرکشی، 296/1(

او  آنگاه دربارة فائده این علم چنین می گوید: »فائده صرف به دس��ت آوردن معانی مختلف 

انش��عاب یافته از معنای واحد است و شناخت علم صرف از شناخت علم نحو برای شناخت 

لغات مهمتر اس��ت. زیرا تصریف در نگریس��تن در ذات کلمه بوده در حالی که علم نحو به 

معنای در نگریس��تن در عوارض کلمه اس��ت . بر این اس��اس علم صرف از علومی است که 

شناخت آن برای مفسّر لازم است«. )همان(

زرکشی از ابن فارس این سخن را نقل کرده است:

»هرکس از علم صرف بهره نداش��ته باش��د، دانش معظمی را از دس��ت داده است. به عنوان 
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مثال می بینیم که واژة »وجد« مبهم اس��ت، اما وقتی آن را صرف می کنیم، معنایش روش��ن 

می ش��ود. به این معنا که برای مال مصدر »وجد«، در گمشده »وجدان«، در غضب »موجدة« 

و در حزن »وجد« به کار می رود. نیز خداوند فرموده اس��ت: »و اما القاس��طون فکانوا لجهنم 

حطباً« و نیز فرموده است: »و أقسطوا ان الله یحب المقسطین« پیداست که با  صرف چگونه 

معنای قسط از جور به عدالت تغییر یافته است«. )همان، 297- 298(

او آنگاه این گفتار را از زمخش��ری نقل کرده اس��ت: »برخی از مفسران دربارة آیه »یوم ندعو 

کل اناس بامامهم« گفته اند که امام جمع امّ است و معنای آیه چنین است: »روزی که مردم 

به مادرانش��ان نسبت داده می شوند و نه پدرانشان« منش��أ این تفسیر اشتباه، جهل به علم 

صرف است زیرا جمع امّ امّهات  است نه امام«.) همان، 299 و نیز ر.ک: زمخشری، 2/ 683(

این امر نشان می دهد که علم صرف افزون بر آن که ما را با ساختارهای صرفی کلمات آشنا 

می کند، ریشه و بن صحیح کلمات را نیز در اختیار ما می گذارد. بدین جهت باید اذعان کرد 

که میان علم صرف و لغت پیوندی ناگسستنی است.

ابن هشام معتقد است عدم توجه به قواعد صرفی گاه اشتباهات و لغزش هایی ابتدایی پدید 

می آورد. مثلاً می گوید »شخصی از من پرسید: در آیة »لا ینکحها الّا زان او مشرک« چگونه 

مرفوع ]= مش��رک[ بر مجرور ]= زان[ عطف ش��ده است؛ و من برای او توضیح دادم که اصل 

»زان«، »زانی« بوده و ضمه به خاطر ثقیل بودن یا به خاطر برخورد و ساکن حذف شده و در 

حقیقت عامت رفع آن ضمه مقدر بر یاء محذوف است«. )مغنی الادیب عن کتب الاعاریب، 

)671/2

جال الدین سیوطی نیز معتقد است : »بر کسی که در قرآن می نگرد و به دنبال کشف اسرار 

آن است، لازم است که کلمه و صیغه ]= ساختار[ و جایگاه آن را مورد بررسی قرار دهد نظیر 

آن که این کلمه آیا مبتدا است یا خبر؛ فاعل است یا مفعول، در آغاز کام است یا در پاسخ 

آن و نظایر آن«)سیوطی، 2/ 309(

سیوطی در این گفتار همزمان بر جایگاه علم صرف و نحو در فهم و تفسیر آیات پای فشرده 

اس��ت. بر این اساس عبارت »کلمه و ساختار، فاعل یا مفعول بودن«، به علم صرف و عبارت 

»جایگاه کلمه، مبتداء یا خبر بودن، آغاز یا پاسخ کام« به علم نحو ناظر است. 

ابو هال عسکری )م حدود سال 400( می گوید: 

»ب��ر این اس��اس، دو واژة فعل و افعل همان گونه که دارای دو بن��اء فعلی اند، نمی توانند به 

معنای واحد باش��ند ، مگر آن که در دو زبان ب��ه کار روند ؛ اما در یک زبان به عکس گمان 
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نحویان و لغویان ، محال اس��ت که در عین تفاوت دو لفظ معنای آنها برابر باش��د . نحویان 

و لغویان ش��نیدند که عرب بر اس��اس طبیعت و عادت خود این واژه ها را به کار می برند 

و معان��ی مختلف آنه��ا را اراده می کنند ؛ ام��ا آنان در نیافتند که در این تفاوت کاربس��ت 

علت هایی وجود دارد و میان آنها تفاوت وجود دارد ، بدین جهت همة آن واژه ها را مترادف 

و به یک معنا دانس��ته و کاربست عرب را بر آنچه که مخالف حکمت است، تفسیر کردند ... 

این در حالی است که زبان شناسان محقق عربی تاکید می کنند : روا نیست که حتی میان 

حرکات یک کلمه تفاوت وجود داشته و در عین حال معنای آنها یکسان باشد . 

آنان می گویند : هر گاه ش��خص مهیای کاری باشد، می گویند »مفعل« مثل مرحم و محرب 

و اگر قدرت بر انجام آن کار داش��ته باش��د می گویند »فعیل« مثل صبور و شکور  و اگر گاه 

گاهی آن کار را انجام دهد می گویند »فعّال« مثل عاّم و صبّار  و اگر این کار عادت او شود، 

می گویند »مفعال« نظیر معوان و معطاء و مهداء. البته کس��ی که به ظرافت و لطایف معانی 

راه نیافته باشد ، گمان می کند که همة این کاربست ها تنها بر مبالعه دلالت دارد ، در حالی 

که چنان نیس��ت و این کاربس��ت ها در کنار رس��اندن مفهوم مبالغه ، معانی پیشگفته را نیز 

افاده می کنند . 

ه��م چنین وقتی می گوییم »فعلت« معنایی غیر از »أفعلت« را به دس��ت می دهد،  مگر آن 

که این دو واژه در دو زبان به کار روند. نیز وقتی می گویی: »سقیت الرجل« مقصود شما آن 

است که به او نوشیدنی داده ای تا بنوشد  یا آن را در حلق او ریخته ای ، اما وقتی می گویی : 

»أس��قیته« مفهوم آن این اس��ت که نوش��یدنی یا امکان بهره جس��تن از آب را در اختیار او 

گذاش��تی  و وقتی گفته می شود: »شرقت الشمس« مفهوم آن مخالف غروب شدن خورشید 

است . اما وقتی گفته می شود : »أشرقت« به این معنا است خورشید دارای اشعه شده است . 

»رعدت الس��ماء« به معنای آن اس��ت که آسمان رعد و برق زده است، ولی »أرعدت« به این 

معنا است که آسمان رعد و برقی شده است،  اما این که برخی از لغویان می گویند: »شعر« 

با فتح عین و »شعر« با سکون عین و »نهر و نهر« به معنای واحد است، از غفلت آنان ناشی 

شده؛ زیرا این کاربست ها مربوط به دو زبان )= لهجه( است . وقتی اختاف حرکات یک کلمه 

باعث اختاف در معانی آن می ش��ود، به طریق اولی با اختاف حروف یک کلمه معانی آنها 

تفاوت پیدا می کند«. )سیوطی، 309/2(

3. نقش علم نحو در فهم و تفسیر آیات

گفت��ار را می توان را به یک بنای کوچک یا بزرگ تش��بیه کرد. یک س��اختمان  بر دو پایة 
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اساس��ی ماده و صورت مبتنی است و مادة آجرها و مصالح آن و صورت شکل و نمای آن را 

تش��کیل می دهد. گفتار نیز بر دو پایه اساسی واژه ها  به عنوان مواد و ترکیب آنها به عنوان 

صورت و هیأت گفتاری اس��توار اس��ت. علم لغت و صرف متکفل بررس��ی واژه ها و علم نحو 

عهد ه دار بررس��ی ترکیب، صورت و هیأت گفتار اس��ت. به همان اندازه که نوع و اندازة مواد 

و مصالح در ش��کل دهی به بنا موثر هس��تند، ش��کل وهیأت آنها نیز در شکل دهی بنا نقش 

اساسی دارند. مثلاً آیة »کلم الله موسی تکلیماً« )ابن منظور، 76/14( از چهار کلمة: کلّم، الله، 

موسی و تکلیما ترکیب یافته است. پیداست که برای فهم این آیه باید معانی هریک از این 

واژه ها را فهمید. اما افزون بر آن ها به دانس��تن نقش ترکیبی این چهار کلمه نیز نیاز داریم. 

مثلاً باید بدانیم که آیا الله در این جمله فاعل است یا مفعول. اگر فاعل باشد مفهوم آیه آن 

اس��ت که خداوند با موسی گفت وگو کرده اس��ت. در این صورت باید کام الهی به معنای 

خاص غیرمادی معنا ش��ود ؛ اما اگر الله مفعول باش��د آن که با خداوند س��خن گفته موسی    

است که می تواند به گفتار طبیعی انسانی حمل شود.

نحو در لغت و اصطلاح

نح��و در لغت به معنای طریق، جهت و قصد آمده اس��ت. عل��م نحو دانش چگونگی ترکیب 

میان واژه های یک جمله یا جمات یک گفتار و ش��ناخت نقش هریک از آنها در یک متن 

اس��ت. رضی الدین استرآبادی مهم ترین هدف از علم نحو را شناخت اعراب حاصل در کام 

به سبب عقد و ترکیب آن دانسته است. )استر آبادی، شرح کافی، 31/1(

و نیز در تعریف علم نحو آورده اند: »علم یبحث فیه عن احوال اواخر الکلم اعرباً و بناءً« )همو، 

شرح شافیة ابن حاجب، 6/1(

علم نحو در روایات

از علم نحو در روایات با عنوان »اعراب« یاد ش��ده اس��ت. اعراب در لغت به معنای روش��ن و 

آش��کار ساختن است. )ابن منظور، 114/9( در اصطاح آن را اثر ظاهر یا مقدری دانسته اند 

که عامل موجود در جمله، آن اثر را در آخر اسم متمکن و فعل مضارع جلب می کند.

از پیامبر اکرم )ص( چنین نقل ش��ده اس��ت: »اعربوا القرآن و التمس��وا غرائبه« )مجلس��ی، 

89 /106( و نی��ز فرم��ود: »اعربوا الکام کی تعرف��وا القرآن« )متقی هن��دی، 1/ 607(. نیز 

از پیامبر)ص( نقل ش��ده که فرمود: »من انهمک فی طلب النحو س��لب الخش��وع )مجلسی، 
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217/1( . عامه مجلس��ی در تبیین این روایت آورده اس��ت: »احتمال دارد مقصود توجه به 

قواعد نحوی در حال دعا باشد.« )همان(

البته عامه طباطبایی ذیل این حدیث آورده اند که: »با فرض صحت روایت ظاهر آن اس��ت 

که مقصود از نحو طریق اس��ت و مقصود اشتغال به علم به جای عمل است«. )همان، 218( 

بر این اس��اس، عامه مجلسی مقصود از نحو در این روایت را معنای اصطاحی؛ یعنی علم 

نحو دانس��ته، اما عامه طباطبایی آن را به همان معنای لغوی معنا کرده است. البته عامه 

مجلس��ی این اش��کال را وارد کرده که نام علم نحو که بعدها پدی��د آمده، چگونه در گفتار 

پیامبر انعکاس یافته اس��ت. او در پاس��خ می گوید این امر بعدی ندارد؛ زیرا پیامبر )ص( از 

ایجاد این دانش آگاه بوده است. )همان، 217(

اهتمام اندیشوران به علم نحو

اهمیت و نقش علم نحو در فهم و تفسیر آیات را حداقل از سه طریق می توان شناخت:

تأکید براهمیت علم نحو میان دانش های بایستة تفسیر؛. 1

آنج��ا که مفس��ران و صاحب نظران بر آگاهی مفس��ر از علم نحو تاکی��د کرده اند، خود بیان 

گر نقش این دانش در فهم و تفس��یر آیات اس��ت. به عنوان مثال عامه طبرسی در مقدمة 

مجمع البی��ان برای تبیین اهمیت علم نحو چنین آورده اس��ت: »اع��راب مهم ترین علم در 

میان علوم قرآن اس��ت؛ زیرا تمام بیان ها به آن نیازمند اس��ت و این دانش است که پرده از 

الفاظ مغلق برمی دارد و مفاهیم را از پوس��تة  الفاظ بیرون می کش��د و آن معیار کام است 

که کاستی و برتری کام جز با آن دانسته نمی شود و مقیاس گفتار است که سره از ناسره 

بدون آن شناخته نمی شود«. )طبرسی، 40/1(

ابو البقاء عکبری نیز، پس از تبیین جایگاه قرآن شناسی میان علوم مختلف، نخستین دانش 

فهم قرآن را علم اعراب دانس��ته و در این باره چنین آورده اس��ت: »نخستین گام برای فهم 

قرآن به دست آوردن معانی آیات از رهگذر الفاظ است و کارآمدترین راه برای دستیابی به 

مفاهیم آیات که از رهگذر آن می توان به تبیین اغراض و گوهر معنایی آیات دس��ت یافت، 

شناخت اعراب و استخراج مقاصد از روی خطاب های متفاوت  آن است. ) عکبری، 1/ 3(

تدوین کتاب های مختلف در زمینة اعراب قرآن. 2

نگریس��تن در تاری��خ تدوی��ن کتاب ها در زمینة اع��راب و نحو قرآن  نش��ان می دهد که از 

س��ده های نخست تا کنون، این دانش مورد اهتمام دانشوران شیعه و اهل سنت بوده است. 
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نخس��تین اثر در این زمینه کتاب »اعراب القرآن« ابوجعفر رؤالی از اصحاب امام باقر و امام 

صادق )ع( است. )آقابزرگ تهرانی، 2/ 235- 236؛ صدر، 67- 68(

قطرب نحوی )م 206(؛ ابو عبیده معمربن مثنی )م 210(؛ ابو حاتم سجستانی )م 228(؛ ابو 

العب��اس ثعل��ب نحوی )م 291(؛ ابو البرکات ابن انباری )م 328(؛ ابو جعفر نحاس )م 338(؛ 

مکی بن ابی طالب )م 437(؛ ابو الحس��ن عل��ی بن ابراهیم حوفی نحوی )م 562(؛ ابو البقاء 

عکبری )م 616(؛ سفاقی )م 742(؛ سمین حلبی )م 756( و در میان معاصران محی الدین 

دروی��ش، ابراهیم و کرباس��ی، محمود صافی از جمله صاحب نظرانی هس��تند که در زمینه 

اعراب قرآن آثاری را فراهم آورده اند.

اهتمام به مباحث نحوی در میان تفاسیر. 3

در مبحث روش ها و گرایش های تفسیری از تفسیر ادبی به عنوان گرایش خاص و از شماری 

از تفاسیر خاص همچون تفسیر کشاف، البحر المحیط، معانی القرآن به عنوان تفاسیر ادبی 

یاد می شود.

در تعریف این گرایش چنین گفته ش��ده اس��ت: »هناک تفاس��یر غلب علیها الطابع الادبی، 

النح��و و البلاغة‌و‌س��ائر‌علوم‌اللغة و امت��ازت بالتعرض لهذه الجوانب من تفس��یر القرآن« 

)معرفت، التفسیر و الفسرون، 2/ 48(

با آن که پرداختن به مباحث نحوی در برخی از تفاسیر رنگ و بویی بیشتر دارد، باید اذعان 

کرد که به استثنای تفاسیر روایی که مباحث ادبی و نحوی در قالب روایات در آنها انعکاس 

یافته، در همة تفاسیر از مباحث نحوی گفت و گو شده است.

البت��ه برخی از تفاس��یر نظیر تفس��یر مجمع البیان با اختصاص دادن عن��وان »الاعراب« در 

بهترین وجه جایگاه علم نحو را در تبیین مدالیل آیات به تصویر کشیده اند.

تفاسیری همچون تبیان، تفسیر کبیر فخر رازی، تفسیر قرطبی، تفسیر آلوسی نیز از جمله 

تفاسیری هستند که اهتمام قابل تحسین به مباحث نحوی از خود نشان داده اند. 

بررسی چند نمونه از کارکردهای قواعد علم نحو در آیات

برای آن که کارکرد قواعد علم نحو را آش��کار س��ازیم، باید چند نمونه را بررس��ی کنیم. این 

نمونه ها عبارتند از: 1. اختاف دربارة »واو« در آیة »و ما یعلم تاویله الا الله و الراس��خون فی 

العلم« ؛ 2. اختاف در چگونگي عطف در آیة وضوء؛ 3. چینش ضمایر در آیة  »و ان من اهل 

الکتاب الا لیومنن به قبل موته« ؛ 4. مفهوم »ما« در آیة »ما کان لهم الخيرة« ؛ 5. اختاف در 
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مشارالیه آیه »و لذلک خلقهم« ؛ 6. ترکیب نحوی آیه »لا بثین فیها احقاباً« . 

اینك به بررسي این موارد مي پردازیم. 

1. اختلاف دربارة »واو« در آیة »و ما یعلم تاویله الا الله و الراسخون فی العلم«

قرآن کریم پس از تقسیم آیات به محکم و متشابه، دربارة آیات متشابه چنین آورده است: 

»و ما یعلم تاویله الا الله و الراسخون فی العلم یقولون امنا به کل من عند ربنا« )آل عمران، 7(

اختاف بر سر استیناف یا عاطفه بودن »واوِ« این آیه را یکی از آیات پر چالش قرآن ساخته 

است. اهمیت این اختاف از آن جهت است که اگر واو عاطفه باشد، معنای آیه آن است که 

افزون بر خداوند، راس��خان در علم نیز از تأویل متشابه آگاه  هستند. پس آگاهی به مدالیل 

متش��ابهات در انحصار خداوند نیس��ت، اما اگر واو اس��تینافیه باشد، مفهوم آیه آن است که 

علم به متشابهات در انحصار خداوند است. از این رو کسی حق ندارد دربارة متشابهات اظهار 

نظر کند.

در میان نحویان، فرّاء، کس��ایی، أخفش، جبایی، خطابی، ابن هشام و در میان مفسران، فخر 

رازی و سیوطی »واوِ« این آیه را استینافیه دانسته اند.

از جمله دلایل آنان این است که اگر »واو« عاطفه باشد، مستلزم آن است که جملة »یقولون 

امنا به« ابتداییه باش��د که این با فصاحت قرآن ناس��ازگار است؛ زیرا در این صورت مناسب 

بود که جمله با ضمیر »هم« یا با »واو« همراه باش��د. هر چند در پاس��خ گفته شده که جملة 

»یقولون امنا به« حالیه اس��ت و جملة حالیه اگر فعل مضارع باش��د، با »واو« همراه نخواهد 

بود، چنان که ابن مالک گفته است: »و ذات بدء بمضارع ثبت حوت ضمیراً و من الواو خلت«.

نیز به شعر یزید بن مفرغ استشهاد شده که گفته است:

و‌البرق‌يلمع‌فی‌غمامة« ‌ »الريح‌تبکی‌شجوة‌

در براب��ر، گروهی دیگر از صاحب نظران همچون: ابن قتیبه، زمخش��ری، زرکش��ی، ابوالبقاء 

عبکری، س��یدمرتضی، طبرسی، محمد عبده »واو« را عاطفه دانسته اند. )برای تفصیل بیشتر 

ر.ک: سیوطی، 6/3؛ فخر رازی، 189/7 � 190؛ ابی هاشم الانصاری، 29؛ معرفت، التمهید، 

41/3 � 44؛ قرطبی، 170/4؛ طبرسی، 410/2؛ تاویل مشکل القرآن، 72؛ عکبری، 1/ 124(

البته در این بین عامه طباطبایی در عین مس��تأنفه دانس��تن واو معتقد است که از قراین 

منفصله نظیر آیة »و لا یمسّ��ه الا المطهرون« می توان دریافت که اس��توار اندیش��ان و پاک 

نهادان از تأویل متش��ابهات آگاه  هستند. )طباطبایی، 3/ 52؛ عامه مجلسی نیز در این باره 

دیدگاه خاصی دارد. ر.ک: بحارالانوار، 57/ 120(
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2- اختلاف در چگونگی عطف در آیة وضوء

میان مفسران شیعه و اهل سنت در چگونگی تفسی این آیه از دو جهت اختاف است:

عموم مفس��ران اهل س��نت » إلَِ��ی« در فقره »إلَِ��ی الْمَرَافِقِ« را به معن��ای انتهای غایت . 1

می دانند و بس��ان مفهوم الی در جملة »س��رت من البصره الی الکوفة« معتقد ند که الی در 

این آیه به معنای انتهای غایت است؛ یعنی باید شستشوی دست ها از انگشتان دست آغاز 

ش��ده، به آرنج خاتمه یابد. از این رو، آنان وضوی شیعیان که با شستشوی آرنج تا انگشتان 

همراه اس��ت، باطل تلقی می کنند. اما در برابر، مفس��ران ش��یعه »ال��ی« را به معنای »مع« 

دانس��ته اند؛ یعنی دستان خود را به همراه آرنج ها بشویید. نظیر آیة »وَلَا تَأْکلُوا أَمْوَالَهُمْ إلَِی 

أَمْوَالکِمْ« )نس��اء، 2( که »الی« در آن به معنای »مع« آمده اس��ت. بنابر این آیه صرفاً در مقام 

بیان محدودیت شستن دست ها در وضو است؛ یعنی می خواهد بگوید که دست های خود 

را تا آرنج بش��ویید و بازو جزو وضو نیس��ت. بنابراین، آیه در مقام بیان کیفیت این شس��تن 

نیس��ت که از بالا به پایین باش��د یا عکس و این امر را باید از س��نت و روایات پرسید و در 

روایات اهل بیت, نیز در تبیین وضوی پیامبر، شس��تن دس��ت ها از آرنج تا انگش��تان دست 

گزارش شده است. 

شماری از مفسران اهل سنت واژة »أَرْجُلَکمْ« را عطف به »أَیدِیکمْ«  می دانند و در نتیجه . 2

معتقدند که باید پاها در وضو شسته شود، اما مفسران شیعه بر این باورند که واژة »أَرْجُلَکمْ« 

به واژة »برُِءُوسِ��کمْ« عطف ش��ده اس��ت، در نتیجه باید روی پاها مسح ش��ود. آنان به قاعدة 

»الاقرب یمنع عن الابعد« تمس��ک می کنند. )برای تفصیل بیش��تر در این باره ر. ک: ش��یخ 

طوس��ی، 3/ 451 - 452؛ طبرسی عالمانه و به تفصیل در این باره سخن گفته است ر.ک :  

طبرس��ی، 3/ 283 - 288 ؛ فقه القرآن ، 1/ 15 - 17 نیز ر. ک به کتاب های: وضوء النبی 

از س��ید علی شهرستانی؛ المسح فی وضوء الرسول از محمد حسن آمدی؛ حکم الارجل فی 

الوضوء از سید علی میانی(

3. چینش ضمایر در آیة  »و ان من اهل الکتاب الا لیومنن به قبل موته«

قرآن کریم پس از ردّ ادعای اهل کتاب مبنی بر قتل و به صلیب کشیدن عیسی)ع( و تأکید 

بر این که خداوند او را بالا برده اس��ت )نس��اء، 157 � 158( چنین می فرماید: »و ان من اهل 

الکتاب الا لیومنن به قبل موته و یوم القيامة یکون علیهم شهیداً« )نساء، 159(

دربارة این که ضمایر در »به« و »موته« به چه کسی برمی گردد، میان مفسران اختاف است. 

عامه طبرسی این اختاف را این چنین گزارش کرده است:



71

نقش علوم ادبي در فهم و تفسیر آیات

»1. هر دو ضمیر به مسیح برمی گردد، یعنی هیچ یهودی و نصرانی نیست مگر آن که پیش 

از فوت مس��یح به او ایمان می آورد و این زمانی اس��ت که خداوند عیسی را به هنگام ظهور 

مهدی)ع( برای کشتن دجّال به زمین برمی گرداند و همه مردم بر دین واحد که همان دین 

حنیف اس��ام و دین ابراهیم اس��ت، اجتماع خواهند کرد. روایتی از امام باقر)ع( مویّد این 

معناست.

2. ضمیر »به« به مس��یح و ضمیر »موته« به کتابی برگردد. در این صورت معنای آیه چنین 

می ش��ود: »هیچ اهل کتابی نیس��ت ک��ه از دار دنیا برود مگر آن  ک��ه پیش از مرگ خود به 

عیس��ی)ع( ایمان می آورد و این در زمانی اس��ت که تکلیف ساقط شده و مرگ تحقق یافته 

است ؛ از این رو این ایمان سودی به حال او نمی رساند. 

3. ضمیر »به« به پیامبر اس��ام)ص( و ضمیر »موته« به کتابی برگردد. در این صورت معنای 

آیه اس��ت که هیچ یهودی و نصرانی نیس��ت مگر آن که پیش از مرگ خود به پیامبر اسام 

ایمان می آورد«. )طبرسی، 236/3؛ و نیز ر.ک: طباطبایی، 5/ 134 � 135(

4. مفهوم »ما« در آیة »ما کان لهم الخیرة«

در آیة 68 سوره قصص چنین آمده است: »و ربک‌يخلق‌ما‌يشاء‌و‌يختار‌ما‌کان‌لهم‌الخيرة‌

سبحان‌الل‌و‌تعالی‌عما‌يشرکون«.

دربارة »ما« در »ما کان لهم الخيرة« اختاف ش��ده اس��ت. اگر »ما« مصدریه یا موصوله باشد، 

مفعول یختار خواهد بود و معنای آیه این اس��ت: خداوند آنچه را برای آنان اختیار اس��ت، 

اختیار می کند. در این صورت مبنای عدلیه که معتقد به اختیار بندگان اند، تایید می شود.

اما اگر »ما« نافیه باش��د، فعل یختار عطف بر یش��اء خواهد ش��د که باید بر آن وقف کرد؛ و 

معنای آیه چنین اس��ت: پروردگارت آنچه بخواهد و برگزیند خلق خواهد کرد و برای مردم 

اختیاری نیس��ت. )برای تفصیل بیش��تر ر.ک: ابن منظور، 266/4؛ طبری، 20/ 122- 123؛ 

شیخ طوسی، 8/ 170؛ طبرسی، 7/ 453. عامه طباطبایی معتقد است که »ما« نافیه است. 

ر.ک: طباطبای��ی، 16/ 68.( در ای��ن صورت ظاهر آیه با مدع��ای جبرگرایان انطباق خواهد 

داشت. مکی بن ابی طالب معتقد است اگر »ما« در این آیه موصوله یا مصدریه باشد، مستلزم 

تفسیر به رأی است.) مشکل اعراب القرآن، 2/ 547؛ عکبری، 179/2(

4. اختلاف در ترکیب آیه »و الله خلقکم و ما تعملون«

خداوند به مش��رکان با عتاب س��خن فرموده اس��ت: »أتعبدون ما تنحتون و الله خلقکم و ما 

تعملون«)صافات/ 98- 99(. دربارة این که »ما« در جملة »و ما تعملون« چه نقشی دارد، میان 
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مفس��ران اختاف است. در مجموع چهار نظریه در این باره گفته شده است که عبارتند از: 

مصدریه، موصوله، اس��تفهام و نافیه. اگر »ما« مصدریه باش��د، تقدیر آیه چنین است: »و الله 

خلقکم و ما عملکم« در این صورت ظاهر آیه با عقیده اش��اعره که به جبری بودن انس��ان ها 

گرای��ش دارند، هماهنگ خواهند بود؛ زیرا انتس��اب آفرینش عمل انس��ان ها به خداوند به 

معن��ای غیراختیاری بودن اعمال آنان اس��ت. اما اگر »ما« موصوله باش��د، تقدیر آیه چنین 

است: »و الله خلقکم و ما تعملونه«؛ یعنی خداوند شما و آنچه را که به عمل می آورید؛ یعنی 

بت های چوبی و سنگی شما را آفریده  است. در این صورت آیه با  آیه پیشین هماهنگ است 

به این معنا که خداوند پس از عتاب مشرکان به پرستش آنچه خود می تراشند، به آنان اعام 

می کند: چگونه چنین پرستشی رواست، در حالی که خداوند شما و بت های ساخته شده تان 

را آفریده اس��ت. پیداس��ت که با این ترکیب نحوی از آیه نمی توان مجبور بودن انسان ها را 

برداش��ت کرد.) ش��یخ طوسی به تفصیل از اس��تناد جبرگرایان به این آیه پاسخ داده است. 

ر.ک: شیخ طوسی، 8/ 511- 514(

عم��وم مفس��ران از جمل��ة ش��یخ طوس��ی)همان(، طبرسی)طبرس��ی، 8/ 315(، عام��ه 

طباطبایی)طباطبای��ی، 150/17(، طبری )طبری، 23، 89.( و... ما را مصدریه می دانند، اما 

برخی همچون قرطبی معتقدند که »ما« مصدریه است.

قرطبی در این باره می گوید:

»بهترین اقوال آن اس��ت که »ما« با فعل در حکم مصدر اس��ت و تقدیر آیه چنین اس��ت: »و 

الله خلقکم و عملکم« و این مذهب اهل س��نت اس��ت که معتقدند خلق افعال از آن خداوند 

و اکتس��اب آنها از آن بندگان اس��ت. بر این اساس نظریة قدریه و جبریه ابطال می گردد«. ) 

قرطبی، 96/15(

باید توجه داش��ت که اش��اعره با نظریة کس��ب معتقدند که قایل به مجبور بودن انس��ان ها 

نیس��تند. ابن کثیر از دیگر مفسران  اهل س��نت که گرایش اشعری دارد نیز مصدریه بودن 

»ما« را ترجیح داده و روایتی از صحیح بخاری را به عنوان ش��اهد آن ذکر کرده اس��ت.) ابن 

کثیر، 4/ 16(

اگر ما اس��تفهامیه باشد، می گویند استفهام یا توبیخ است. در این صورت معنای آیه چنین 

است: خداوند شما را آفریده است؛ شما چه می کنید؟!)شوکانی، 4/ 402، قرطبی/ 96(

در صورتی که »ما« نافیه باش��د معنای آیه چنین اس��ت: »خداوند شما را آفریده است و] اما[

عمل واقعاً از آن شما نیست پس شما هیچ انجام نمی دهید.)همان( 
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این آیه به خوبی نشان می دهد که اختاف بر سر نقش یک حرف نظیر »ما« چگونه می  تواند 

چهار نوع معنا از آیه را به دست دهد.

5. اختلاف در مشارالیه آیة »و لذلک خلقهم«

از آموزه های قرآن این اس��ت که خداوند خواهان وحدت و یکپارچگی مردم در دین و آیین 

است و اگر مانع اختیار انسان ها نبود، ارادة تکوینی او بر این امر تعلق می گرفت. اما از آنجا 

که ارادة تش��ریعیه حق بر همگرایی دینی مردم است، آنان به جای وحدت دچار پراکندگی 

شدند. از جمله آیات ناظر به این امر این آیه است: 

»ولو‌ش��اء‌ربک‌لجع��ل‌الناس‌امّة‌واح��دة‌و‌لا‌يزالون‌مختلفين‌الا‌م��ن‌رحم‌ربک‌ولذلک‌

خلقهم«)هود،118 � 119(

دربارة معنای اختاف مورد نظر در این آیه و نیز مش��ارالیه »لذلک« میان مفس��ران اختاف 

وجود دارد.

سه نظریه دربارة »لایزالون مختلفین« ارایه شده است، به این شرح:

 1. مردم پیوسته در ادیان باهم اختاف دارند. برخی یهودی، برخی نصرانی، برخی مجوسی 

و ... شده اند. 2. مردم از نظر سطح روزی و حالت ها مختلف اند. 3. مردم غالباً از روی تقلید 

و بدون تفکر در کفر جای یکدیگر را پر می کنند. )طبرسی، 350/5(

چنان که پیداس��ت این دیدگاه ها ناظر به معنا و مفهوم واژة اختاف اس��ت. براساس نظریة 

نخس��ت، اخت��اف به معنای تعارض و بر طبق نظریة دوم ب��ه معنای تفاوت و طبق دیدگاه 

سوم به معنای جایگزینی آمده است.

دربارة مشارالیه »لذلک خلقهم« نیز سه نظریه ارائه شده است:

1. ذل��ک به رحمت در »الا من رحم ربک« اش��اره دارد؛ یعنی خداوند مردم را برای رحمت 

آفریده اس��ت. 2. ذلک ناظر به اختاف در »لا یزالون مختلفین« و لام در لذلک لام عاقبت 

اس��ت؛ یعنی خداوند مردم را آفریده و می داند که فرجام کار آنان اختاف نکوهیده اس��ت. 

نظیر آیة »و لقد ذرأنا لجهنم ...«.  3. ذلک به اجتماع مردم بر ایمان و امت واحد که در آغاز 

این آیه آمده است، اشاره دارد.) همان، 351(

6. ترکیب نحوی آیة »لا بثین فیها احقاباً«

ق��رآن در آیة »لا بثی��ن فیها أحقاباً« )نبأ، 23( از درنگ طولانی ی��ا جاودانگی عذاب کافران 

س��خن به میان آورده اس��ت. دربارة مفهوم احقاب میان مفسران اختاف دامنه داری وجود 

دارد، ب��ه گونه ای که  مباحث معنا ش��ناختی ای��ن واژه داوری متفاوتی دربارة جاودانگی یا 
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انقطاع عذاب کافران را به دست داده است.

گرچه جاودانگی عذاب کافران، در صورتی که ذره ای باور به توحید در قلبشان نباشد، جزو 

عقاید اجماعی مس��لمانان اس��ت، برخی همچون ابن عربی بر این باورند که عذاب کافران 

روزی پایان می پذیرد، به این معنا که عذاب برای آنان ش��یرین و گوارا می ش��ود.) قیصری، 

659 و 664 و 984( او برای تقویت دیدگاه خود به روایتی بی اساس منسوب به پیامبر)ص( 

اس��تناد می کند.4) متقی هندی، 234/1؛ برای تفصیل بیشتر ر.ک: بررسی مکتب تفسیری 

صدرالمتالهین، 42 � 43؛ 141 � 142؛ روایت مزبور تضعیف ش��ده اس��ت؛ ر.ک: نظرات فی 

الکتب الخالده، 122، ابوهریره، 12( از جمله شواهد این نظریه مفهوم »احقاب« در آیة مورد 

بحث است.

احق��اب جمع حقب یا حِقبه به معنای زمانی مبهم اس��ت. هر چند زمان های خاصی نظیر 

هش��تاد سال برای آن گفته شده است.) مفردات، 126( به هر روی، هر چند که زمان مورد 

نظر در مفهوم حقب مبهم باش��د و احقاب به معنای جمعی از زمان های مبهم به کار رود، 

از آن جاودانگی و خلود اهل جهنم در عذاب به دست نمی آید؛ زیرا مفهوم ظاهری آیه این 

اس��ت که جهنمیان در زمانی نامش��خص در عذاب خواهند بود. نظیر زندانیانی که وضعیت 

محکومیت آنان مبهم اس��ت، اما بالاخره آزاد خواهند ش��د. پیدا اس��ت که این برداش��ت با 

تصریح آیاتی دیگر مبنی بر پایان ناپذیری عذاب کافران منافات دارد.

با توجه به این ابهام دیدگاه های مختلفی از س��وی مفسران ارایه شده است. عامه طبرسی 

در این باره چنین آورده است:

دربارة مفهوم این آیه دیدگاه های مختلفی  ارایه ش��ده اس��ت: 1. معنا این اس��ت: آنان در 

دورانی که پایان ندارد، درنگ دارند ...؛ 2. مقصود از احقاب زمانی بس طولانی و مدید است؛ 

3. خداون��د ب��رای هر چیزی مدت پایان پذیری اعام کرده، اما برای اهل آتش مدتی تعیین 

نکرده اس��ت. یعنی هر پاره ای از زمان بر آنان می گذرد، پاره ای دیگر آغاز می ش��ود و این به 

معنای خلود در عذاب است؛ 4. اعقاب قید زمانی انواع عذاب است، نه درنگشان در عذاب و 

تقدیر آیه چنین اس��ت: »لابثین فیها احقاباً لا یذوقون فی تلک الاحقاب برداً و لا ش��راباً  الا 

حمیما و غسّ��اقاً ثم یلبثون فیها لا یذوقون غیر الحمیم و الغس��اق من انواع العذاب« و این 

بهترین وجوه اس��ت. 5. مقصود  اهل توحید اس��ت ؛ چنان که روایت��ی از پیامبر و امام باقر 

علیهماالسام در این باره رسیده است.) طبرسی، 10/ 243 � 244(

4 - روایت این است: »سینبت فی قعر جهنم الجرجیر«
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نتیجه گیري 

از مباحثي كه در این مقاله انعكاس یافته است، مي توان به نتایج دست یافت: 

دانش هاي بایسته تفسیر از جمله مباحث تاثیر گذار در علوم قرآني به شمار مي رود؛ زیرا . 1

از رهگذر برخورداري از این علوم و اهتمام مفس��ران نس��بت به آنها مدالیل و مفاهیم آیات 

قرآن فراچنگ مي آید، از این رو در كتب علوم قرآني از این دست از مباحث به صورت ویژه 

گفتگو شده است. 

در میان دانش هاي بایسته تفسیر، علوم ادبي و در میان انواع علوم ادبي سه دانش لغت، . 2

صرف و نحو از اهمیت بیش��تري برخوردارند؛ زیرا آیات قرآن پیش از هر امر دیگر بر ینیاد 

واژه ها، ساختار واژه ها و نوع چینش كلمات و جمات استوار اند.
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