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چکیده
بحث »بازتاب فرهنگ زمانه در قرآن« موضوعی است که در دوره اخیر به شکل نظریه 
در آمده، موافقان و مخالفانی یافته است. اما رگه هایی از این بحث را می توان در سده های 
پیشین نیز در میان اندیشمندان مشاهده کرد. نوشتار پیش رو با هدف دستیابی به نقطه آغاز 
بحث »بازتاب فرهنگ زمانه در قرآن« در میان مفسران و سیر تحول آن تا به امروز، آیات 
آنها  ذیل  را  مفسران  آرای  و  برگزیده  را  قرآن  در  بهشت  مادی  نعمت های  کننده  ترسیم 
بررسی کرده است. در این بررسی که با مطالعه تفاسیر سده نخست تا سده چهاردهم هجری 
ذیل این آیات صورت گرفته، روشن شد که از سده نخست هجری گزاره های تفسیری مبنی 
بر همراهی قرآن با فرهنگ عصر نزول ذیل این آیات وجود داشته و رفته رفته اقبال بیشتری 
یافته است. گرچه مفسرانی بوده اند که با این نظریه همراهی نکرده اند؛ اما ابراز مخالفت 

صریح با آن اندک بوده است. 
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قرآن کریم کتابی است وحیانی و الهی که به گونه ای فهم پذیر برای انسانی که با زبان خود مفاهیم 

را درک کرده و انتقال می دهد، نازل شده است. نزول مفاهیم و آموزه های الهی به انسانِ زمینی در 

چارچوب مکان و زمان خاص موجب گزینش منطقه جزیرة العرب در سده هفتم میلادی، برای 

نزول این کتاب الهی شده است. اما محدودیت نزول در زمان و مکان مشخص، هرگز به معنای 

محدودیت هدایت بخشیِ این کتاب و آموزه های آن نبوده است. چنان که آیات بسیاری بر این امر 
مهر تأیید نهاده، هدف قرآن را هدایت همه بشریت در همه زمان ها و مکان ها معرفی می کنند.1

بنابراین، فهم این کتاب در گرو فهم حالت ها، فرهنگ و شرایط مردم جزیرة العرب در آن برهه 

زمانی است. وجود اسباب نزول ها، اشاره به باورها و افکار عرب به منظور تأیید، اصلاح یا رد آن، 

استفاده از مثال ها، تشبیه ها و اصطلاحات فرهنگی عرب و به طور کلی عربی بودن زبان قرآن، 

همه شواهدی بر همراهی قرآن با فرهنگ معاصران هستند. این موضوع که امروزه به شکل نظریه 

درآمده، با عنوان »بازتاب فرهنگ زمانه در قرآن« شناخته می شود. اما بحث »بازتاب فرهنگ زمانه 

در قرآن« گرچه به عنوان یک نظریه مطرح شده، اما معانی و جلوه های گوناگونی در میان گروه ها 

و اندیشمندان مختلف به خود گرفته که می توان آنها را در سه دسته کلی جای داد:

1. اثر پذیری کامل قرآن از فرهنگ زمانه؛ به این معنا که قرآن چیزی جز فرهنگ زمان خود 

نیست: موافقان این نظریه در واقع قرآن را منفعل و فرهنگ مردم جزیره العرب را فعال دانسته و 

بدین شکل قرآن را تحت تاثیر کامل این فرهنگ تصور می کنند. این موضوع که برای اولین بار 

هم زمان با نزول قرآن از سوی مخالفان طرح گردید، در آیه 103 سوره نحل به صراحت بیان شده 

عَرَبیٌِّ  لسِانٌ  هذا  وَ  أَعْجَمِیٌّ  إلَِیْهِ  یُلْحِدُونَ  الَّذی  لسِانُ  بَشٌَ  مُهُ  یُعَلِّ إنَِّم  یَقُولُونَ  مُْ  أَنَّ نَعْلَمُ  لَقَدْ  »وَ  است: 

مُبین«2 در مورد مصداق فرد اعجمی نظرات گوناگونی نقل شده است، اما بهرحال اثرپذیری قرآن 
از یک فرد خاص در میان عرب را نشان می دهد. اما این ادعا امروز از سوی برخی خاورشناسان 

نیز تکرار می شود. برخی خاورشناسان با بررسی متن قرآن، در پی آن بودند تا شاید نشانه هایی را 

بیابند که با استدلال به آنها، اثر پذیری قرآن از آموزه های مسیحیان یا یهودیان را بیان کنند. این 

انگیزه در قرن نوزدهم میلادی برجستگی بیشتر یافت و بررسی و پژوهش در این باره، رنگ علمی 

اسِ بَشِیراً وَ نَذِیراً« و آیه 19 سوره انعام »وَ  ةً لِلنَّ رْسَلْناکَ إِلَّ کَافَّ
َ
1. برای نمونه می توان به آیه 28 سوره توبه »وَ ما أ

نْذِرَکُمْ بِهِ وَ مَنْ بَلَغَ« اشاره کرد. 
ُ
وحِیَ إِلَیَّ هذَا الْقُرْآنُ لِ

ُ
أ

2. و نیک می دانیم که آنان می گویند: »جز این نیست که بشری به او می آموزد.« ]نه چنین نیست، زیرا[ زبان 
کسی که ]این [ نسبت را به او می دهند غیر عربی است و این ]قرآن [ به زبان عربی روشن است.
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به خود گرفت. یکی از این نظریات اثرپذیری قرآن از یهودیت1 و مسیحیت2 زمان خود است. 

هدف این گروه که به وجود آوردن تاریخ مصرفی برای قرآن است، می کوشند ثابت کنند قرآن برای 

دیگر زمان ها و مکان ها آورده ای ندارد.

2. اثر پذیری قرآن از فرهنگ زمانه در موضوعات غیرضروری دین: این گروه معتقدند قرآن 

در مواجهه با برخی باورهای عرب که به مسائل اساسی دین مربوط نمی شود، گونه ای تساهل و 

تسامح را روا داشته )خرمشاهی، 1374، ش5، ص97( و یا این امور به ناچار به قرآن راه یافته 

است. برخی اندیشمندان معاصر مطالب قرآن را به دو بخش »ذاتی« و »عرضی«3 یا »مطالب 

اصلی« و »مطالب ظاهری«4 تقسیم می کنند؛ با این باور که تنها دسته دوم، امور ضروری دین را 

شکل می دهد و می تواند به دوره های مختلف انتقال یابد و مورد عمل قرار گیرد. 

3. بازتاب فرهنگ زمانه در قرآن و نه اثر پذیری از آن: به این معنا که قرآن پژواکی از آداب و 

رسوم، افکار، خواسته ها، پرسش ها و باورهای عرب است. موافقان این دیدگاه دو دسته می شوند: 

مخاطبان  با  همراهی  باب  از  »طبیعی«  امری  را  قرآن  در  فرهنگی  امور  راهیابی  نخست  گروه 

در  می بایست  طبیعی  بطور  باشد،  جاودانی  کتابی  بخواهد  قرآن  اگر  معتقدند  دانسته،  نخستین 

با روشن  بتواند  تا  را رعایت کند  میان مخاطبان نخستین خود  واقعیت های موجود  گام نخست 

کردن شعله ای در آن زمان و مکان، آنرا در طول سده ها فروزان نگه دارد )ایازی، 1375، ش8، 

ص70(. اما آنچه در این میان مهم است داشتن رسالت عام و پیام های کلی و جاودان برای همه 

عصرها و نسل هاست که قرآن از چنین ویژگی ای برخوردار است)همان، 73(. گروه دوم راهیابی 

گاهانه« می دانند. این گروه معتقدند از آنجا که قرآن  امور فرهنگی را در قرآن امری »عمدی« و »آ

برای اصلاح انسان ها و هدایت ایشان نازل شده شده است، برای اصلاح افکار و عقاید نادرست 

این گروه  نقد و تصحیح کند.  آنرا  بتواند  تا  بپردازد،  ایشان  نقل عقاید  و  بیان  به  باید  ابتدا  ایشان 

نقل و نقد فرهنگ زمانه در قرآن را وصله ناهمرنگی با اهداف نزول قرآن نمی دانند که جبر زمان 

و مکان نزول بر این کتاب مقدس تحمیل کرده باشد؛ بلکه آنرا امری در راستای تحقق اهداف 

1. به عنوان نمونه آبراهام گایگر در کتاب » Islam and Judaism« این نظریه را تبیین کرده است.
The origion of Islam in its Christian Envi�« 2. ریچارد بل یکی از خاورشناسانی است که در کتاب

ronment « به تبیین این نظریه پرداخته است.
3. به باور عبدالکریم سروش امور عرضی دین مانند زبان، فرهنگ، تاریخ، احکام فقهی و...، اصالت محلی و 

دوره ای دارند، نه اصالت جهانی و تاریخی )سروش، 1377، ش42، ص4�5(.
4. فراستخواه مطالب قرآن را به دو دسته مطالب قالبی و ظاهری و مطالب اصلی تقسیم کرده، معتقد است باید 
مطالب ظاهری را که مرتبط با فرهنگ عصر نزول است، کنار گذاشت و مطالب اصلی قرآن را دریافت نمود 

)فراستخواه، 1376، ش110، ص131(.
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تفسیر  برای  علامه  آورد.  شمار  به  افراد  این  زمره  در  می توان  را  طباطبایی  علامه  می دانند.  قرآن 

بسیاری از آیات به فرهنگ عرب و دانسته های ایشان مراجعه کرده، اما تمامی مسائل مطرح شده 

در قرآن را حقیقی دانسته، این میزان همراهی قرآن با عرب معاصر نزول را امری ضروری می شمرد 

)طباطبایی، 1417، ج 20، ص42(. در این نگاه راهیابی امور فرهنگی به قرآن نشان دهنده توجه 

قرآن به واقعیت ها است؛ همان چیزی که خود را در نزول تدریجی قرآن و سبب نزول و شان نزول 

آیات نشان می دهد.

از آنجا که در این پژوهش بر آنیم دیدگاه های »مفسران« را پیرامون این موضوع بررسی کنیم، 

پس انتظار نمی رود این مقاله با برداشت نخست از این نظریه برخورد کند. اما از آنجا که برخی 

از صاحبنظران مسلمان، قائل به برداشت دوم از نظریه بوده اند، ممکن است در این مقاله دیده 

بین  ارتباط  نوعی  برقراری  به  که  را  نظرات، هر گزاره ای  برای گردآوری کامل  پژوهش  این  شود. 

فرهنگ عرب و عبارات قرآن قائل باشد، به عنوان همراهی با این نظریه-در یکی از سطوح- در 

نظر می گیرد. 

در میان آثاری که سیر آرای مفسران در موضوع بازتاب فرهنگ زمانه در قرآن را مطالعه کرده 

باشد، تنها می توان به پایان نامه نگارنده با عنوان »سیر تطور دیدگاه مفسران پیرامون بازتاب فرهنگ 

با  نیز مقاله ای  زمانه در قرآن کریم« در سال 1392 که در سطح کارشناسی ارشد نوشته شد و 

عنوان »هفت آسمان قرآن و فرهنگ زمانه نزول« اثر مشترک محمدجواد نجفی و نگارنده اشاره 

کرد. پایان نامه نام برده، سیر دیدگاه  مفسران را با مطالعه موضوعات مختلف و آیات متعدد بررسی 

کرده و مقاله ذکر شده نیز به مطالعه سیر دیدگاه ها در موضوع هفت آسمان قرآن پرداخته؛ البته 

ازآنجا که در موضوع هفت آسمان تنها از قرن چهاردهم بحث بازتاب فرهنگ زمانه در قرآن مطرح 

شده است، مقاله ذکر شده نتوانسته به نقطه آغاز و سیر کلی این بحث دست یابد؛ امری که در 

مقاله پیش رو با مطالعه آیاتی دیگر پیگیری می شود.

با  مقاله ای  به  قرآن، می توان  و  زمانه  فرهنگ  در موضوع  آرای مفسران خاص  در مطالعه  اما 

عنوان »بازشناسی فرهنگ زمانه در قرآن« نوشته مهسا فاضلی که در سال 1385 به چاپ رسیده، 

اشاره کرد. هم چنین پایانه نامه ای از فروزان گلپایگانی با عنوان »بررسی رابطه قرآن و فرهنگ زمان 

نزول با تکیه بر دیدگاه علامه طباطبایی« در سال 1398 در سطح کارشناسی ارشد نوشته شده که 

در هر دو اثر، نویسنده به بررسی دیدگاه علامه طباطبایی درباره بازتاب فرهنگ عصر نزول در قرآن 

پرداخته است. با بررسی دیگر پژوهش های انجام یافته، تحقیق دیگری در این موضوع یافت نشد.



113 ای �فریم لال  رم  دی ر موی �ز ب ترلن  زماره د  قرآی د  يی دی � ی يه نو� درب « ��ف ر  ت ��ی

این پژوهش برآن است با مطالعه آثار تفسیری موجود از قرن نخست تا دوره معاصر ذیل آیات 

ترسیم کننده بهشت −که یکی از استنادات مهم قائلان به این نظریه است− نقطه آغاز بحث بازتاب 

فرهنگ زمانه در قرآن و سیر تحول آن را روشن کند. پژوهشی که فقدان آن در میان آثار احساس 

می شود و می تواند ابعاد این نظریه، تاریخ آن و چرایی شکل گیری آنرا روشن کند. 

بهشت در قرآن کریم با جاذبه های معنوی و جذابیت ها و لذت های حسی توصیف شده است. 

و خشنودی  اندوه و خستگی  نبودن  آرامش، خشنودی،  قبیل  از  یا روحی،  جذابیت های معنوی 

اشاره شده است.  آنها  به  قرآن  آیات مختلف  در  که  و خدا هستند  انسان  دو سویه  و رضامندی 

جذابیت های حسی بهشت بیشتر در وصف خوردنی ها و نوشیدنی ها، حوریان، باغ ها و درختان 

و سایه هایشان هستند. در واقع، میان آیاتی که به توصیف نعمت های حسی در بهشت می پردازند، 

وصف  در  تفسیرها  جهت گیری  و  گرفته  جای  حوریان  و  باغ ها  خوراکی ها،  گروه  سه  در  بیشتر 

نعمت های بهشتی بیش از هر چیز بر همین سه گروه و از آن میان بر نیازهای ساده تر برای مخاطبان 

عام تکیه دارند.

1. خوردنی ها و نوشیدنی ها

2. باغ ها و درختان

3. حوریان

به ظاهر  که  آیاتی  گزینش  میان،  آن  از  و  گروه  این سه  در  آیات  بندی  دسته  با  پژوهش،  این 

ارتباط یا نزدیکی یا سنخیت بیشتری با اقلیم، فرهنگ و محیط جزیره العرب عصر نزول دارند؛ 

کوشیده است موافقت یا مخالفت مفسران را با بازتاب فرهنگ زمانه در قرآن ذیل این آیات استخراج 

کرده، تا به سیر دیدگاه ها و نقطه آغازین بحث بازتاب فرهنگ زمانه در این آیات و چگونگی تحول 

آن در دوره های مختلف در میان مفسران وحی، دست یابد. براین اساس، هفده آیه گزینش شده اند 

که در سوره های طور، رحمن، واقعه، انسان، دخان و نبأ قرار دارند.

1. تحلیل و بررسی آیات گروه اول: خوردنی ها و نوشیدنی ها
گرچه در آیاتی از قرآن تاکید شده که همه میوه ها در بهشت هست )محمد، 15(؛ اما در آیاتی 

دیگر به طور خاص از انار، خرما )رحمن، 68( و انگور )نبأ، 32؛ مومنون، 19، یس، 34( نام 

برده شده است. گوشت هم تنها دوبار در قرآن به عنوان نعمت بهشتی نام برده شده است. )طور، 

22 و واقعه، 21( مواردی از نوشیدنی با طعم زنجبیل )انسان، 17( و یا با طعم کافور )انسان، 5( 
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نیز به عنوان شراب های بهشت ذکر شده است)موسوی بجنوردی، 1377، ذیل ماده بهشت( در 

این میان برخی آیات که ارتباط بیشتری با موضوع دارند، گزینش شده و بررسی می شود.

1-1. بررسی آیه 68؛ سوره رحمان
انٌ« در آن دو، میوه و خرما و انار است.  »فیِهِمَ فَاکهَِةٌ وَ نخَلٌ وَ رُمَّ

در این آیه، پس از ذکر فاکهه به معنای میوه، نخل و انار به گونه خاص نیز ذکر شده اند، که منجر 

به این پرسش می شود که کدام خصوصیت باعث ذکر جداگانه و ویژۀ این دو میوه شده است؟ آیا 

این دو میوه مورد توجه و علاقه عرب بوده اند که به صورت خاص نام برده شده اند، یا این دو نمونه، 

جزء میوه ها به شمار نمی آمدند، یا اینکه تنها برای ذکر مثال هایی از میوه، به آنها اشاره شده است؟

انار  معتقدند چون  برخی  ارائه می کنند.  فرضیات مختلفی  پرسش  این  به  پاسخ  در  مفسران 

ابو حنیفه  )بخاری، 1422، ج6، ص144(.  نیستند، جداگانه ذکر شده اند  میوه ها  و نخل جزء 

می گوید: اگر کسی قسم بخورد که میوه نخورد، اما بعد انار و خرما بخورد، دروغ نگفته؛ زیرا در 

قرآن این دو جدا از میوه ذکر شده اند )حقی بروسوی، بی تا، ج9، ص312(. اما زجاج که دلیل 

ذکر خرما و انار را برتری آن دو بر دیگر میوه ها می داند، در روایتی از یونس نحوی که از قدمای 

نحویان است، نقل می کند که خرما و انار از بهترین میوه هایند )طبرسی، 1372، ج9، ص319(.

این روایت منشأ بیان دیدگاهی شده است که اغلب مفسران به سمت آن گرایش داشته اند. 

ثعلبی  ص484(،  ج 9،  بی تا،  )طوسی،  طوسی  شیخ  ص91(،  ج27،   ،1412 )طبری،  طبری 

ص279(،  ج 18،   ،1408 رازی،  )ابوالفتوح  رازی  ابوالفتوح  ص194(،  ج 9،   ،1422 )ثعلبی، 

زمخشری )زمخشری، 1407ق، ج 4، ص453(، طنطاوی )طنطاوی جوهری، 1412، ج24، 

ص30( و بغوی )بغوی، 1420، ج 4، ص345( موافق این دیدگاه بوده، معتقدند معمول عرب 

به گونه اختصاصی ذکر  آنها را  از  نام می برد، سپس بعضی  از اشیاء را  این است که مجموعه ای 

می کند تا فضیلت موارد ذکر شده را نشان دهد. چنان که خدای سبحان جبرئیل و میکائیل را در آیه 

لَواتِ  یلَ وَ مِیکالَ« و نماز ظهر را در آیه »حافظُِوا عَلَ الصَّ ا للهِِ وَ مَلائکَِتهِِ وَ رُسُلهِِ وَ جِبِْ »مَنْ کانَ عَدُوًّ

الْوُسْطى« جداگانه ذکر فرموده است. ابن جوزی این دیدگاه را قول جمهور مفسران و  لاةِ  وَ الصَّ
این  در  متفاوت  دیدگاهی  فخررازی،  اما  )ابن جوزی، 1422، ج 4، ص215(.  لغویان می داند 

زمینه دارد. این مفسر وجود تضاد میان دو میوه انار و خرما را سبب ذکر خاص این دو درخت 

می داند. وی تضاد این دو میوه را مانند تضاد دو جهت جغرافیایی شرق و غرب می داند که در آیه 
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کید بر همه محدوده میان شرق و غرب  « )رحمن:17( با هدف تأ قَیْنِ وَ رَبُّ الْـَغْرِبَیْنِ »رَبُّ الْـَشِْ

به کار رفته است. فخررازی، دلیل تضاد خرما و انار را تضاد در ویژگی هایی چون شیرین و غیر 

شیرین بودن، گرم و سرد بودن، بلند و کوتاه بودن درخت در این دو میوه می داند )فخرالدین رازی، 

این طیف  برای  انتها  دو  میوه ها،  به  نگاه طیفی  با  این مفسر  واقع  در  1420، ج 29، ص380(. 

قرار داده که انار و خرما به عنوان دو میوه متضاد، این دو انتها را پوشش می دهند و این آیه نیز تنها 

انتهای  این طیف، همه میوه ها را مراد کرده است؛ مانند شرق و غرب که دو  به دو سر  اشاره  با 

جغرافیایی را شکل می دهند.

بیان کرده است )فخرالدین  به تفصیل  نیز  آیه 28 سوره واقعه  این استدلال را ذیل  فخررازی 

ندارد؛  استحکام چندانی  استدلال،  این  نظر می رسد  به  اما  رازی، 1420ق، ج 29، ص404(، 

چرا که شرق و غرب دو جهت جغرافیایی اصلی اند که به آسانی ذهن مخاطب را به یک گستره 

جغرافیایی عظیم رهنمون می شوند. اما خرما و انار، نه در نگاه منطقی و نه در فرهنگ عرب چنین 

جایگاهی ندارند و این تفاوت های کوچک میان دو میوه، نمی تواند آن دو را در جایگاه تضاد کامل 

و دو سر یک طیف قرار دهد. 

تنها مفسری که به ارتباط این آیه با اقلیم عصر نزول می پردازد، قرطبی است. وی به نقل از 

شخصی که نامش ذکر نشده، می نویسد: »خداوند خرما و انار را نام برد، زیرا این دو میوه در آن 

زمان نزد عرب به منزله نیکی نزد ایشان بود، خرما غذای همگانی ایشان و انار نیز به عنوان میوه 

ایشان بود و بیشتر این دو درخت را می کاشتند، چون به آن دو نیاز داشتند. عرب میوه های مختلفی 

به دلیل عمومیت داشتن و زیاد بودن این دو میوه در میانشان، پس از عنوان فاکهه،  اما  داشت، 

خرما و انار را جداگانه ذکر کرد؛ چرا که از مدینه تا مکه و از آنجا تا یمن این دو میوه به فراوانی یافت 

می شوند.« )قرطبی، 1364، ج 18، ص186(. این سخن گرچه صاحب آن مشخص نیست، اما 

بهرحال موید موافقت با بازتاب فرهنگ زمانه در دوره قرطبی)قرن هفتم( یا دوره های پیش از اوست. 

1-2. بررسی آیه 32؛ سوره نبأ
»حَدائقَِ وَ أَعْناباً« باغچه ها و تاکستان ها. 

برخی مفسران با توجه به فواید بسیار انگور، مانند برکت فراوان، دوام طولانی، کامل بودن از نظر 

غذائی و داشتن خواص دارویی، آن را میوه ای کامل معرفی کرده و همین نکته را دلیل ذکر خاص 

آن دانسته اند )شریف لاهیجی، 1373، ج 4، ص694؛ عاملی، 1413، ج 3، ص416؛ مراغی، 
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بی تا، ج 30، ص16؛ طالقانی، 1362، ج 3، ص57؛ بانو امین، 1361، ج 14، ص303؛ صادقی 

و همکاران، 1374، ج 26، ص48(. صاحب  مکارم شیرازی  تهرانی، 1365، ج 30، ص56؛ 

استناد می کنند که می فرماید:  نیز   اکرم پیامبر  از  به روایتی  امر  این  اثبات  برای  نمونه  تفسیر 

»خَیرُ فَواکِهکُم العِنَبُ« بهترین میوه های شما انگور است )مکارم شیرازی و همکاران، همان جا(. 

برخی دیگر از مفسران ذکر مخصوص انگور را به سبب شناسا بودن آن برای عرب می دانند. 

ا یَعرِفُه المُخاطَبون« )سید بن قطب، 1412، ج 6، ص3808( دیدگاه  سید قطب با عبارت »مِمَّ

خود را در این زمینه بیان می کند. بنظر می رسد در عبارت سید قطب منظور از مخاطبان، نه عموم 

انسان ها، بلکه صرفا معاصران نزول است. چرا که در این عبارت سخن از آشنایی مردم با انگور 

است، در حالیکه می دانیم امروزه تقریبا تمام انواع میوه ها برای انسان ها شناخته شده است و این 

آشنا بودن نمی تواند مختص انگور باشد. اما عرب شبه جزیره به تمام میوه ها دسترسی نداشت 

و بسیاری از میوه ها را نمی شناخت و سید قطب با این عبارت تاکید می کند که قرآن میوه هایی را 

نام برده که برای عرب عصر نزول شناخته شده بوده است. مشابه عبارت سید قطب، در تفسیر 

یتها عِند المُخاطَبین« )مغنیه، 1424، ج 7،  همِّ
َ
الکاشف نیز بکار رفته است و مغنیه با عبارت »لأ

ص503( دلیل نام بردن انگور را اهمیت این میوه نزد مخاطبان می داند. از آنجا که انگور هم نزد 

عرب و هم نزد دیگر انسان ها میوه ای با خواص زیاد و دارای اهمیت قلمداد می شود، نمی توان 

منظور مغنیه از مخاطبان را تنها عرب معاصر نزول دانست. البته این بحث نیاز به بررسی و مطالعه 

دقیق تر در مورد بیانات مغنیه در تفسیر الکاشف دارد و خارج از هدف این مقاله است. اما باید 

گفت مغنیه ذیل برخی آیات دیگر غیر از آیات مدنظر این مقاله، با بازتاب فرهنگ زمانه در قرآن 

موافقت کرده، به این نکته تاکید کرده که قرآن با آنچه مخاطبان)عرب عصر نزول( به آن عادت 

داشته، آنها را مورد خطاب قرار داده است.1 بنابراین اگر در دیگر آیات مورد مطالعه عبارتی مبنی 

بر موافقت مغنیه با همراهی قرآن با عرب عصر نزول یافت نشد، او را جزء موافقان بازتاب فرهنگ 

زمانه در قرآن در این آیات به شمار نخواهیم آورد.

بنابراین، ذیل این آیه تنها سید قطب با استناد به شناسا بودن انگور نزد عرب، این نکته را سبب 

ذکر این میوه به عنوان نعمت بهشتی دانسته ، همراهی خود را با بازتاب فرهنگ زمانه در این آیه 

بیان می کند. دیگر مفسران یا به این تخصیص توجهی نکرده، یا چنان که اشاره شد برتری کلی این 

میوه را سبب ذکر خاص آن دانسته اند.

بلسانهم،  القرآن  نزل  الذین  العرب  زمن  حتی  جیل  بعد  جیلا  الکلدانیین  عن  المعرفة  هذه  المم  »توارثت   .1
فخاطبهم عن السماء بما اعتادوا أن یتخاطبوا به فیما بینهم ..« مغنیه، 1424، ج 7، ص358.
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1-3. بررسی آیه 5؛ سوره انسان
بُونَ مِنْ کَأْسٍ کانَ مِزاجُها کافُوراً« همانا نیکان از جامی نوشند که آمیزه ای از کافور دارد.  »إنِّ الْبَْرارَ یَشَْ
ضحاک معتقد است منظور از واژه »کأس« در سراسر قرآن شراب است )حقی بروسوی، بی تا، 

ج 10، ص263(. برخی مفسران نیز به همین معنا قائل شده اند )شریف لاهیجی، 1373، ج 4، 

ص658؛ مغنیه، 1424، ج 7، ص479(. اما برخی دیگر معتقدند »کأس« تنها نشان از ظرف 

شراب است و در نتیجه منظور از کأسی که با کافور ترکیب شده، پوشاندن کأس با کافور است تا 

بدین وسیله مانع از تغییر شراب شوند )صادقی تهرانی، 1365، ج 29، ص307(.

مغنیه، با استناد به سخن ابن عباس که تشابه نعمت های بهشتی با نعمت های دنیوی را تنها 

در نام آنها می داند؛ معتقد است طعم کافور بهشتی متفاوت از طعم این دنیایی آن است )مغنیه، 

1424، ج 7، ص479(. برخی نیز با توجه به اینکه کافور نام چشمه ای در بهشت است، معتقدند 

شراب بهشتی با آب آن چشمه ترکیب شده است )فخررازی، 1420، ج 30، ص744؛ شریف 

لاهیجی، 1373، ج 4، ص658(. برخی نیز معتقدند به دلیل طبع سرد و بوی خوش کافور است 

که شراب بهشتیان با آن ترکیب شده است )میبدی، 1371، ج 10، ص319(.

اما سید قطب به این رسم عرب که برای خوشمزه تر شدن شراب، آن را با کافور ترکیب می کرده 

است، اشاره می کند؛ گرچه به صراحت وجود چنین رسمی را در میان عرب، علت ذکر کافور 

در این آیه نمی داند )سید بن قطب، 1412، ج 6، ص3781(. به هرحال، توجه به این نکته نیز 

نشان دهنده توجه سید قطب به ارتباط قرآن با معاصرانش است. این اشاره مختصر تنها نکته ای 

دیگر  در  یافت.  نزول  زمانه  فرهنگ  با  آیه  این  ارتباط  درباره  مفسران  میان  در  می توان  که  است 

تفسیرها به نکته درخور توجهی دست نیافتیم.

1-4. بررسی آیه 17؛ سوره انسان
»وَ یُسْقَوْنَ فیِهَا کَأْسًا کاَنَ مِزَاجُهَا زَنجَبیِلًا« و در آنجا از جامی که آمیزه زنجبیل دارد به آنان می نوشانند.

این آیه در توصیف شراب بهشتیان، آن را آمیخته به عطر زنجبیل معرفی کرده است. زنجبیل، که 

تنها همین یک بار در قرآن ذکر شده، واژه ای معرب است که جفری اصل آن را سریانی و جوالیقی 

و ثعالبی اصل آن را فارسی می دانند )جفری، 1372، ص238(. زنجبیل، نام گیاهی است که در 

کشورهای چین، هند و عمان می روید، ولی عرب آن را می شناخته و در اشعارش از بوی خوش آن 

یاد کرده است )ابن عاشور، بی تا، ج 29، ص368−367(.
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برخی زنجبیل را نام نهری جاری در بهشت می دانند که نام دیگرش سلسبیل است. قتاده موافق 

این دیدگاه است )سمرقندی، بی تا، ج 3، ص528؛ طبری، 1412، ج 29، ص135(. برخی نیز 

آن را نام رودی می دانند که آب آن با زنجبیل ترکیب شده است. این معنا در خبری از مجاهد نقل 

آمده است )طبری، 1412، ج 29، ص134(.

ابن عباس درباره زنجبیل در این آیه می گوید: »آنچه در قرآن از نعمت های بهشتی ذکر شده 

است مثل و مانندی در دنیا ندارد، ولی خداوند آنها را با نام های شناخته شده ذکر می کند، مانند 

زنجبیل که از مواردی است که عرب به آن علاقه داشت و به همین دلیل نام آن در قرآن آمده است« 

)طبرسی، 1372، ج 10، ص622(.

ل 
َ
علاقه عرب به زنجبیل قابل انکار نیست، چرا که عرب به شراب ترکیب شده با زنجبیل مَث

می زد، )ابن قتیبه دینوری، بی تا، ص430( و در اشعار بسیاری از عرب از این واژه استفاده شده که 

نشانگر علاقه عرب به آن است. مانند شعری از مسیب بن علس که می گوید:

إذ ذقته و سلافة الخمرفکأنّ طعم الزّنجبیل به

وقتی آن را چشیدم گویا مزه زنجبیل و نیز طعم شراب داشت )ابن جوزی، 1422، ج 4، ص379(.

دیدگاه ابن عباس درباره زنجبیل و دلیل ذکر آن در قرآن بسیار مهم است؛ زیرا همه مفسران 

بعدی گویی به تبعیت از او، به تأثیر علاقه ها و خواسته های عرب در این آیه متمایل شده اند.

ص104(،  ج 10،   ،1422 )ثعلبی،  ثعلبی  ص215(،  ج 10،  بی تا،  )طوسی،  طوسی  شیخ 

زمخشری )زمخشری، 1407، ج 4، ص671( و ابن جوزی )ابن جوزی، 1422، ج 4، ص379(، 

تنها به علاقه ای که عرب به زنجبیل داشت اشاره می کنند؛ ولی این علاقه را به عنوان سبب ذکر 

این ماده در آیات بهشت نمی دانند. بسیاری از مفسران اما با اشاره به علاقه مندی عرب به زنجبیل، 

همین علاقه را سبب ذکر این ماده در قرآن دانسته اند )بغوی، 1420، ج 5، ص193؛ فخر رازی، 

ص271؛  ج 5،   ،1418 بیضاوی،  ص142؛  ج 20،   ،1364 قرطبی،  ص752؛  ج 30،   ،1420

بی تا، ج 29،  مراغی،  آلوسی، 1415، ج 15، ص177؛  بی تا، ج 10، ص272؛  بروسوی،  حقی 

ص169(. برای مثال، میبدی می گوید: »چون عرب به زنجبیل علاقه داشت، خداوند به آنها وعده 

داد که در بهشت از آن زنجبیل به ایشان می دهد« )میبدی، 1371، ج 10، ص323(، که این نکته 

در واقع همان دیدگاه ابن عباس را بیان می دارد.

اما صاحب اطیب البیان ذکر زنجبیل را در این آیه به دلیل علاقه عرب نمی داند، بلکه به این دلیل 

می داند که عطر و حلاوتش معتدل است، نه به اندازه ای زیاد است که نوشیدنش آدمی را آزار دهد و 



119 ای �فریم لال  رم  دی ر موی �ز ب ترلن  زماره د  قرآی د  يی دی � ی يه نو� درب « ��ف ر  ت ��ی

نه کم است که بی طعم و بی مزه باشد )طیب، 1378، ج 13، ص324(. بنابراین، می توان وی را جزء 

مخالفان بازتاب فرهنگ عرب در این آیه قرار داد؛ هرچند چنین دیدگاهی صحیح به نظر نمی رسد؛ 

 
ً
، خوردنی ها و نوشیدنی های بسیاری وجود دارند که این ویژگی در آنها دیده می شود؛ ثانیا

ً
چرا که اولا

معتدل دانستن زنجبیل که دارای طبعی گرم و طعمی تند است، درست به نظر نمی آید. حتی میبدی 

در بیان تفاوت زنجبیل دنیا و زنجبیل بهشت به تلخی و مرارتی که در زنجبیل دنیایی هست، اشاره 

می کند )میبدی، 1371، ج 10، ص323(. بنابراین، نمی توان عطر آن را معتدل دانست و شاید اگر 

عرب این ماده را نمی شناخت و به آن علاقه مند نبود، به عنوان نعمت بهشتی در قرآن ذکر نمی شد. 

نویسندگان تفسیر نمونه نیز می گویند: »به نظر می رسد که عرب دو نوع شراب با دو حالت متفاوت 

داشته است؛ یکی به اصطلاح نشاط آور و محرک، و دیگری سست کننده و آرام بخش که اولی را با 

زنجبیل می آمیخته، و دومی را با کافور؛ و از آنجا که حقایق عالم آخرت در قالب الفاظ این جهان 

نمی گنجد چاره ای جز این نیست که این الفاظ با معانی گسترده تر و والاتری برای آن حقایق بزرگ 

استخدام شود« )مکارم شیرازی و همکاران، 1374، ج 25، ص367(. بنابراین، ایشان نیز با برقراری 

ارتباط بین دو نوع ادویه رایج میان عرب و آنچه در قرآن آمده، به همراهی قرآن با فرهنگ عرب اشاره 

می کنند.

براین اساس، ذیل این آیه بیشتر مفسران علاقه عرب به زنجبیل را در میان عرب رایج دانسته و 

همین علاقه را سبب ذکر آن به عنوان نعمت بهشتی شمرده اند. از آنجا که نخستین فردی که این 

دیدگاه را بیان کرده ابن عباس است و رجوع به وی در تفسیر قرآن در میان مفسران مسئله ای مبرهن 

است، می توان دیدگاه وی را منشأ اعتقاد به بازتاب فرهنگ زمانه در این آیه دانست.

2. تحلیل و بررسی آیات گروه دوم: باغ ها و درختان
از آب و شیر و شراب  نهرهایی  آن  باغ هایی سخن گفته می شود که در  از  آیات  از  این دسته  در 

همیشگی  میوه های  با  متنوع)محمد،15(  درختان  باغ ها  آن  در  )بقره،25(.  دارد  جریان  عسل  و 

با سایه هایی گسترده دیده می شود)واقعه،28-31(. اهل  نیز درختان سدر و موز  و  )واقعه،33( 

با  امانند،  در  گرما  و  گزند سرما  از  و درحالیکه  زده  تکیه  بر تخت هایشان  باغ ها  این  در  بهشت 

جام هایی از شراب از آنها پذیرایی می شود )انسان،16-13(.
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2-1. بررسی آیه 15؛ سوره محمد

ةٍ  رٍ لَّذَّ نْ خَْ ْ یَتَغَیَّ طَعْمُهُ وَ أَناْرٌ مِّ ن لَّبنَ  لَّ اءٍ غَیِ ءَاسِنٍ وَ أَناْرٌ مِّ ن مَّ »مَثَلُ الْنَّةِ الَّتىِ وُعِدَ الُْتَّقُونَ  فیِهَا أَناْرٌ مِّ

مْ کَمَنْ هُوَ خَالدٌِ فِى النَّارِ وَ  بِّ ن رَّ ى وَ لَمْ فیِهَا مِن کلِّ الثَّمَرَاتِ وَ مَغْفِرَةٌ مِّ صَفًّ نْ عَسَلٍ مُّ ارِبیَِن وَ أَناْرٌ مِّ لِّلشَّ
لِ بهشتی که به پرهیزگاران وعده داده شده ]چون باغی است که [ در 

َ
سُقُواْ مَاءً حَیِمً فَقَطَّعَ أَمْعَاءَهُمْ« مَث

آن نهرهایی است از آبی که ]رنگ و بو و طعمش [ برنگشته و جوی هایی از شیری که مزه اش دگرگون 

تی است و جویبارهایی از انگبینِ ناب. و در آنجا از 
ّ

نشود و رودهایی از باده ای که برای نوشندگان لذ

هر گونه میوه برای آنان ]فراهم [ است و ]از همه بالاتر[ آمرزش پروردگار آنهاست. ]آیا چنین کسی 

در چنین باغی دل انگیز[ مانند کسی است که جاودانه در آتش است و آبی جوشان به خوردشان داده 

می شود ]تا[ روده هایشان را از هم فروپاشد؟

با نکته درخور توجهی مواجه نشدیم، از این  رو از بیان دیگر نظریات مفسران  ذیل این آیه، 

خودداری می کنیم.

2-2. بررسی آیات 28-31؛ سوره واقعه
و  نار بی خار. 

ُ
ک سْکُوبٍ« در ]زیر[ درختان  مَّ مَاءٍ  وَ  وَ ظلٍِ  مَّدُودٍ.  نضُودٍ.  مَّ طَلْحٍ  وَ  سِدْرٍ مخَّضُودٍ.  »فِى 

درختهای موز که میوه اش خوشه خوشه روی هم چیده است. و سایه ای پایدار. و آبی ریزان.

برخی از مفسران متقدم، مانند ابن عباس، قتاده و مقاتل، طلح را به معنای موز )طبری، 1412، 

ج 27، ص104( و برخی به معنای درخت خاردار و متراکم دانسته اند. ابو عبیده، 1381، ج 2، 

ص250؛ ابن قتیبه دینوری، بی تا، ص386؛ طبری، 1412، ج 27، ص104(.

معتقد است عرب درخت  و  دانسته  )امّ غیلان(  بطور خاص درخت سمره  را  میبدی، طلح 

سمره را به دلیل نور خوشایندش دوست می داشت و قرآن نیز عرب را با همان چیزی که عقلش 

بدان می رسید، خطاب کرده است )میبدی، 1371، ج 9، ص447(. بر پایه این سخن، میبدی نیز 

به همراهی قرآن با فرهنگ زمانه در این آیه اشاره می کند. 

پس از میبدی، فخررازی به  صراحت به این نکته اشاره کرده، توجه به فرهنگ عرب را یکی 

از دلائل ذکر این نوع مثال ها در قرآن می داند. وی دربارۀ حکمت اشاره به درخت سدر به عنوان 

نعمتی بهشتی می گوید: 

»در آن حکمت بالغه ای است که متقدمان و متأخران از آن غفلت کرده اند؛ و آن این نکته است 

که بهشت در قرآن، به چیزی که عرب آن را عزیز و محبوب می داشت، مانند شده است« فخررازی 
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میان  تفاوت  »وجود  آن  و  بیان می کند  تکمله سخن خود  عنوان  به  نیز  را  دیگری  دلیل  ادامه  در 

درخت موز و درخت سدر است که برای نشان دادن وجود همه درختان در بهشت، به دو درخت 

 با هم متفاوت اند، به وجود همه 
ً
متفاوت اشاره شده تا مخاطب از وجود این دو درختی که کاملا

شد،  اشاره  چنان که  ص404(.  ج 29،   ،1420 رازی،  )فخرالدین  ببرد«  پی  بهشت  در  درختان 

در سوره الرحمن نیز فخررازی همین نکته را به عنوان دلیلی بر ذکر خاص نخل و انار، به عنوان 

افزون بر  این گونه مثال ها را  بیان کرد. وی در واقع مهم ترین دلیل برای ذکر  نعمت های بهشتی 

تمایل به ذکر گونه های متفاوت، توجه قرآن به علاقه های عرب می داند.

پرداخته،  به ذکر علاقه های عرب  نیز  مَسْکُوبٍ«  »ماءٍ  به  قرآن  اشاره  بیان علت  در  فخررازی 

جاری  آب  و  می شد  تأمین  حوض ها  و  برکه ها  طریق  از  عرب  نیاز  مورد  »آب  می گوید: 

داشتند«  جریان  زمین  به  کوه ها  از  چشمه ها  آنها  در  که  دیگر  سرزمین های  نداشتند، برخلاف 

)همان، ص405(. بنابراین، فخررازی آیات 28 و 31 این سوره را بازتابی از فرهنگ عرب تلقی 

 می کند و در نتیجه دومین مفسری است که به توجه قرآن به علاقه ها و فرهنگ عرب در این آیات 

معتقد است. 

در ذکر درخت سدر  فرهنگ عرب  داشتن  بازتاب  موافق  مانند فخررازی  نیز  بروسوی  حقی 

نار( میان عرب اشاره می کند. همچنین درباره 
ُ
است. وی به محبوب بودن میوه درخت سدر )ک

به استراحت در زیر سایه رغبت داشت؛ زیرا در  به سایه درختان می گوید: »عرب  علاقه عرب 

سرزمین آنان به ندرت سایه یافت می شد و حرارت خورشید بسیار زیاد بود«. وی این روایت را 

رْضِ 
َ
هِ فِی اَلْأ لْطَانُ ظِلُّ اَللَّ نیز مربوط به علاقه عرب به سایه می داند که در آن آمده است: »اَلسُّ

وِی إِلَیْهِ کُلُّ مَظْلُومٍ؛ سلطان سایه خدا در زمین است که هر مظلومی به آن پناه می آورد« )حقی 
ْ
یَأ

بروسوی، بی تا، ج 9، ص324(.

ابن عاشور نیز سدر را جزء درختانی می داند که در میان عرب بسیار محبوب بود، اما معتقد 

این  قرآن  نتیجه می گیرد که  نبود. وی سپس  برایشان ممکن  این درخت  به دلائلی کاشت  است 

درخت را مخصوص به ذکر کرد تا با اشاره به محاسن آن، که عرب از آن محروم بود، آنها را جذب 

بهشت کند )ابن عاشور، بی تا، ج 27، ص275(. بنابراین، ابن عاشور محبوب بودن درخت سدر 

برای عرب را دلیل ذکر آن به عنوان یکی از نعمت های بهشتی می داند. 

در روایات نیز نقل شده است که مسلمانان وقتی به وادی سبز طائف، که درخت سدر هم 

داشت، نگریستند، از این درخت خوششان آمد و گفتند کاش ما نیز چنین درختی داشتیم. پس 
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از این آرزوی عرب این آیه نازل شد و در آن درخت سدر بدون خار به عنوان یکی از نعمت های 

بهشتی معرفی شد )واحدی، 1411، ص422(. این روایت نه تنها تأییدی بر علاقه عرب به این 

درخت است، بلکه نشان دهنده توجه قرآن به خواسته ها، علاقه ها و نیازهای معاصران خود است؛ 

زیرا نزول این آیه را در پی آرزوی عرب بر داشتن چنین درختی دانسته است. 

اما یکی از دانشوران قرآنی معاصر که مخالف ارتباط این آیات با فرهنگ و علاقه های عرب 

است، می گوید: »توصیف زیبایی و خرّمی سایه درختان و جوی های روان تنها برای بادیه نشینان 

جذاب نیست، بلکه برای همه انسان ها، حتی ساکنان سرزمین های سرسبز و دره ها و جلگه های 

حاصلخیز نیز دل انگیز است« )معرفت، 1423، ص199(. اما توجه به روایت یادشده که به عنوان 

سبب نزول آیه مطرح شده، دیدگاه آیة الله معرفت را با چالش تردید مواجه می سازد. 

براین اساس، ذیل این آیه بسیاری از مفسران مانند میبدی، فخررازی، بروسوی و ابن عاشور 

موافق بازتاب فرهنگ زمانه در قرآن هستند و محمد هادی معرفت مخالفت خود را با این موضوع 

اعلام کرده است.

2-3. بررسی آیات 13-16؛ سوره انسان
ا وَ ذُلِّلَتْ قُطُوفُهَا تَذْلیِلًا.  تَّکیَِن فیِهَا عَلَ الْرََائکِ لَا یَرَوْنَ فیِهَا شَمْسًا وَ لَا زَمْهَرِیرًا. وَ دَانیَِةً عَلَیهِمْ ظلَِالَُ »مُّ

رُوهَا تَقْدِیرًا« در آن ]بهشت [  ةٍ قَدَّ ةٍ وَ أَکْوَابٍ کاَنَتْ قَوَارِیرَا. قَوَارِیرَاْ مِن فضَِّ ن فضَِّ وَ یُطَافُ عَلَیهْم بآِنیَِةٍ مِّ
بر تختها ]ی خویش [ تکیه زنند. در آنجا نه آفتابی بینند و نه سرمایی. و سایه ها ]ی درختان [ به 

آنان نزدیک است، و میوه هایش ]برای چیدن [ رام. و ظروف سیمین و جامهای بلورین، پیرامون آنان 

گردانده می شود. جامهایی از سیم که درست به اندازه ]و با کمال ظرافت [ آنها را از کار در آورده اند.

انسان، به شدتِ حرارت گرما در جزیرة  آیه 13 سوره  در میان مفسران، حقی بروسوی ذیل 

این  ممنوعیت  ذکر  بر  دلیلی  آن را  و  می کند  اشاره  روم  و  عجم  سرزمین های  در  سرما  و  العرب 

بی تا، ج 10، ص270(. به نظر می رسد حقی  سرما و گرما در بهشت می داند )حقی بروسوی، 

بروسوی در اینجا دچار افراط شده است؛ زیرا گویا وی تنها دلیل ذکر مثال های قرآن برای بهشت را 

محسوسات عرب دانسته و در نتیجه چون سرمای شدید در جزیرة العرب نبوده آن را به همسایگان 

عرب نسبت داده، تا نشان دهد سرما و گرمای شدید در زمان و مکان نزول قرآن امری محسوس 

 طبیعی می نماید که همه انسان ها از سرما و گرمای شدید، گریزان 
ً
بوده اند. درحالی که این کاملا

برای  به وجود هوایی معتدل، دلیلی کافی  نیاز بشر  آرزوی هوایی معتدل هستند، و همین  و در 
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این نحوه بیان قرآن است و نسبت دادن این گرما و سرما به مناطق خاص، تلاشی بیهوده به نظر 

می رسد. 

3. تحلیل و بررسی آیات گروه سوم: حوریان
حوریانِ  با  را  آنها  و  بود[  ]خواهد  چنین  ]آری،[  عیٍن«  بحُِورٍ  جْناهُمْ  زَوَّ وَ  »کَذلکَِ   .1-3

درشت چشم همسر می گردانیم. )دخان:54(

جْناهُمْ بحُِورٍ عیٍن« بر تختهایی ردیف هم تکیه زده اند و  رٍ مَصْفُوفَةٍ وَ زَوَّ 3-2. »مُتَّکئِیَن عَل  سُُ

حوران درشت چشم را همسر آنان گردانده ایم. )طور:20(

یام« حورانی پرده نشین در ]دل [ خیمه ها. )رحمن:72( 3-3. »حُورٌ مَقْصُوراتٌ فیِ الِْ

3-4. »وَ حُورٌ عیٌن« و حوران چشم درشت. )واقعه:22(

را  مفسران  دیدگاه  آن  از  پس  و  معنای »حور« می پردازیم  تحلیل  به  نخست  بخش،  این  در 

یکباره ذیل چهار آیه گردآوری می کنیم تا بهتر بتوانیم سیر دیدگاه ها را درباره حوریان بهشتی بیابیم.

معنای لغوی »حور« و »عین«
ماده حور در لغت به معنای رفت و برگشت و تغییر از حالتی به حالت دیگر است.)فراهیدی، 

در  حُور  که  برآنند  لغویان  بیشتر  ص217(  ج4،   ،1414 منظور،  ابن  ص287؛  ج3،   ،1410

به غایت سیاه و  آن  به معنای چشمی است که سیاهی  و  حورالعین، جمع احور و حوراء است 

ج1،   ،1987 درید،  ابن  ص288؛  ج3،   ،1410 )فراهیدی،  باشد  سفید  غایت  به  اش  سفیدی 

ص525؛ ازهری، 2001، ج5، ص146؛ ابن فارس، 1387، ص259؛ ابن منظور، 1414، ج4، 

کید می کند که صفت حوری، تنها برای زنی به کار می رود که افزون بر این  ص219(، اما ازهری تأ

ویژگی در چشم، دارای پیکری سفید نیز باشد و به این شعر استناد می کند:
اتِ یَبْکِیْنَ غیرَنا حَوَاریَّ

ْ
 لِل

ْ
ل

ُ
ق

َ
وَابِحُف  الکِلابُ النَّ

ّ
 یَبْکِینَ إلا

َ
وَلا

که بر ما جز سگان عوعوکننده نمی گریندزنان شهری را بگو بر دیگری بگریند

بادیه نشین سفید  به زنان  به زنان شهری »حواری« گفته می شد، چرا که نسبت  به سخن دیگر، 

فارس  ابن  ازهری، 2001، ج5، ص146(.  درید، 1987، ج1، ص525؛  )ابن  بودند  پاکیزه  و 

نیز منظور از »حواریات« را زنان سفید می داند )ابن فارس، 1387، ص259( همچنین به یاران 

عیسی، حواریون گفته شده؛ چرا که بدی ها و ناپاکی ها را از خود زدوده بودند )ابن درید، همان جا(.
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نیز ذکر  آنجا که ازهری در ذکر معنای حور، لباس سفید و تمیز، پاک و خالص بودن را  از 

می کند، )ازهری، 2001، ج5، ص146−148(، می توان نتیجه گرفت که صفت »حور« به معنای 

هرچیز سفید و روشن و خالص است. ممکن است در معنای نخست )سیاهی و سفیدی شدید 

چشم( نیز لغویان به معنای سفیدی برای حور توجه کرده و خواسته اند با اشاره به سیاهی چشم، 

تضاد و زیبایی چشمی را که دور حدقه اش سفید و شفاف است، به خوبی به تصویر بکشند؛ اما 

بعدها معنای سیاهی چشم به عنوان معنای اصلی قلمداد شده و سفیدی به حاشیه رفته است.

التحقیق، تنها یک اصل برای آن ذکر می کند و آن خارج شدن از حالت اصلی  اما صاحب 

وارد  عالم ملائکه  به  و  مسیر خود خارج شده  از  که  را کسانی می داند  نتیجه، حور  در  و  است 

شده اند و به امر خدا در صورت انسانی لطیف و زیبا و خوش چهره و خوش آب و رنگ در آمده اند 

)مصطفوی، 1360، ج2، ص309(.

»عین« نیز به معنای فراخ چشم است )فراهیدی، 1410، ج2، ص255؛ ابن منظور، 1414، 

ج13، ص302(.

دیدگاه مفسران در معنای حور
مفسران چند معنا برای واژه »حور« بیان کرده اند:

1. حیرت: مجاهد، حور را به معنای »ان یحار فیها الطرف« دانسته و معتقد است به این دلیل 

به زنان بهشتی »حور« گفته شده که چشم ها از زیبایی آنها حیرت می کنند. طبری اما با توجه به 

این نکته که حور جمع »حوراء« است و نیز با استناد به قرائت ابن مسعود که در آن به جای »بِحُورٍ 

عِینٍ«، »بِعَیس عِینٍ« آمده است و توجه به معنای عیس که روشنی است، دیدگاه مجاهد را نقد 
)طبری، 1412، ج 25، ص82(.  است  درشتر  روشنی  آن  و  است  عیساء  می کند. عیس، جمع 

عرب به شتر با رنگ روشن، عیس می گوید که مفرد آن »بعیرٌ اعیس« و »ناقةٌ عیساء« می شود 

)ثعلبی، 1422، ج 8، ص356(.

2. سیاه: عِکرِمه معتقد است حور صفتی برای عین است؛ یعنی زن چشم درشت )عیناء( دو 

دسته می شود، یا حور )سیاه چشم( هست یا نیست. عِکرِمه برای رسیدن به این معنا، حور را در 

آیه »وَ حورٌ عِیٌن« بدون تنوین خوانده است و در نتیجه معتقد است این آیه زن چشم سیاه را درنظر 

اندلسی، 1420،  ابوحیان  را )زمخشری، 1407، ج 4، ص282؛  آبی   زن چشم 
ً
مثلا نه  داشته، 

ج 9، ص409(. برخی مفسران به این دیدگاه متمایل شده و »حور عین« را کسی دانسته اند که 
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سیاهی چشمش در نهایت خود و سفیدی آن نیز در نهایت خود باشد؛ که ممکن است با توجه 

به سخن عِکرِمه، به این معنا قائل شده اند )سور آبادی، 1380، ج 4، ص2293؛ رازی، 1408، 

ج 17، ص219؛ مکارم شیرازی و همکاران، 1374، ج 21، ص212(.

این گروه از مفسران گرچه »حور العین« را به معنی »سیاه چشم« گرفته اند، با این حال، این 

آیه را مطابق فرهنگ عرب عصر نزول ندانسته اند. اما برخی قرآن پژوهان معاصر با استناد به همین 

با فرهنگ زمانه نزول دانسته اند. فراستخواه، در مقاله  آیه را همراه و مطابق  معنا برای حور، این 

»قرآن، آراء و انتظارات گوناگون« می نویسد: »قرآن در مورد نعمت های بهشتی، از زنان سیه چشم 

)حور( سخن گفته؛ نه زنان چشم آبیِ مو بور«. وی طبق این معنا نتیجه می گیرد که قرآن متناسب با 

اوضاع و احوال و مقتضیات مکانی و زمانی پیامبر اکرم، یعنی شهر مکه و سده هفتم میلادی 

ظاهر گردیده است« )فراستخواه، 1376، ش110، ص128(. اما آیه الله معرفت با پذیرش معنای 

سفیدی برای حور، سخن کسانی را که حورالعین را به معنای چشم سیاه دانسته و درنتیجه آیه را 

مطابق فرهنگ عرب می دانند، نقد می کنند )معرفت، 1423، ص196(.

سفید و روشن: بیشتر مفسران، حور را به معنای روشنی و سفیدی دانسته اند؛ که این روشنی 

ج 3،  بی تا،  فراء،  ص826؛  ج 3،   ،1423 )بلخی،  است  گر  جلوه  چشم  یا  بدن  یا  صورت  در 

ج 8،   ،1422 ثعلبی،  ص242؛  ج 9،  بی تا،  طوسی،  ص82؛  ج 25،   ،1412 طبری،  ص44؛ 

 ،1420 فخررازی،  ص182؛  ج 4،   ،1420 بغوی،  ص114؛  ج 9،   ،1371 میبدی،  ص356؛ 

ج 27، ص666؛ بیضاوی، 1418، ج 5، ص104؛ محلی و سیوطی، 1416، ص: 501؛ کاشانی، 

1336، ج 8، ص288؛ ج 9، ص54؛ شریف لاهیجی، 1373، ج 4، ص112؛ حقی بروسوی، 

بی تا، ج 8، ص430؛ آلوسی، 1415، ج 13، ص133؛ خسروانی، 1390، ج 7، ص434؛ قرشی، 

1377، ج 10، ص90؛ معرفت، 1423، ص196(.

محمدهادی معرفت، در تبیین این معنا می گوید: »حَوَر، به معنای سفیدی درخشنده ای است 

زنان سفیدند«  نیز  و حوریّات  دارد  بیشتری  و جلای  آن جلوه  روشن  قاب  در  که سیاهی حدقه 

)معرفت، 1423، ص196(. وی پس از آنکه به بیان معانی حور از دیدگاه ازهری و ابن منظور 

پرداخته و معنای سفیدی را برای این واژه اثبات می کند، می نویسد: »بنابراین، حوراء به معنای 

زن سفید پوست است که چشمانی درخشنده و سفید دارد که اگر حدقه چشمانش نیز سیاه باشد، 

زیبایی  درخشندگی  نیز  باشد  آبی  اگر  همچنین  شد،  خواهد  چندان  دو  چشمانش  درخشندگی 

خواهد داشت. پس زیبایی این توصیف، در سفیدی پیرامون حدقه چشم است که با سفیدی رنگ 
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بدن ترکیب شده و در هرکسی مایه زیبایی می شود« )همان، ص197(. معرفت با این استدلال 

مخالفت خود را با بازتاب فرهنگ زمانه ذیل این آیات بیان می دارد. 

با توجه به معنای لغوی ارائه شده از سوی کتاب های لغوی کهن، قول اکثریت مفسران، نحوه 

به معنای »چشم  را  آن  بیشتر کسان  که  واژه »عین«  به معنای  توجه  با  نیز  و  ابن مسعود،  قرائت 

نه  انسان ها،  درشت« دانسته اند، می توان گفت: »حورالعین« یک ویژگی زیباست که برای همه 

از  ندارد، چنان که هیچ یک  به زنان عرب  ارتباطی  فقط عرب، زیبایی محسوب می شود و هیچ 

مفسران نیز این آیات را به فرهنگ عرب نسبت نداده اند.

تنها ذیل آیه 72 سوره الرحمن می توان به نکاتی در ارتباط آیه با فرهنگ عرب در میان مفسران دست 

یافت. مفسران برای واژه »مقصورات« در این آیه دو معنا قائل هستند. معنای نخست از قول ابن عباس 

و ابوالعالیه و حسن نقل شده که به معنای زنان پرده نشین است و دیگری از قول مجاهد و ربیع وارد 

شده که به معنای زنانی است که نگاهشان فقط به همسرانشان است )طبری، 1412، ج 9، ص320(.

ابن عطیه و مراغی بیان می کنند که عرب، زنان را به خانه نشینی )مقصور( به خاطر دلالت آن بر 

صیانت ایشان، ستایش می نمود )ابن عطیه، 1422، ج 5، ص235؛ مراغی، بی تا، ج 27، ص129(. 

سید قطب نیز درباره خیام می گوید: »خیمه سایه بیابان را القاء می کند و این یک نعمت برای بادیه 

نشینان است و خواسته های ایشان را به تصویر می کشد« )سید بن قطب، 1412، ج 6، ص3458(.

گرچه ابن عطیه، مراغی و سید قطب بین این آیه و فرهنگ عرب ارتباط برقرار کرده اند، اما از 

آنجا که وجود این ارتباط را دلیل ذکر چنین صفتی ندانسته اند، نمی توان ایشان را موافق بازتاب 

فرهنگ زمانه ذیل این آیه دانست.

نتیجه گیری
توجه مستقیم قرآن به فرهنگ عرب و نقل و نقد آن فرهنگ، موضوعی نیست که به تازگی بدان 

توجه شده باشد، بلکه معاصران نزول بهتر از هرکس دیگر می دانستند قرآن به زبان ایشان نازل شده 

و از عناصر فرهنگی موجود در میان ایشان استفاده کرده، با ایشان در تعامل بوده و در مقابل نیازها 

و پرسش های ایشان پاسخگو بوده است.

این پژوهش به منظور یافتن نقطه آغازین بحث »بازتاب فرهنگ زمانه در قرآن« در تفاسیر و 

سیر تحول آن، به بررسی آرای مفسران ذیل آیات مربوط به بهشت پرداخت و به این نتیجه رسید 

آغاز  از  که  است  کهن  موضوعی  بلکه  نوپدید،  مسئله ای  نه  قرآن،  در  زمانه  فرهنگ  بازتاب  که 
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شکل گیری دانش تفسیر مطرح شده است. 

در میان نظریات مفسران نیز از همان سده های نخست می توان اشاراتی به این نحوه تعامل 

قرآن با معاصران خود مشاهده کرد. تعاملی که امروزه با عنوان »بازتاب فرهنگ زمانه در قرآن«، 

البته با برداشت های متفاوت شده است که در مقدمه بحث به سه برداشت اصلی اشاره شد. با 

بررسی های صورت گرفته در آرای مفسران، آن دسته از مفسران که با بازتاب فرهنگ زمانه در قرآن 

موافقت داشته اند، همگی در دسته سوم قرار گرفتند. به این معنا که به گونه ای همراهی »طبیعی« 

یا »عمدی« قرآن با مخاطبان خود قائلند که این همراهی در راستای تحقق اهداف قرآن و برای 

جاودانه ماندن این کتاب صورت گرفته است. 

عنوان  به  آیات،  برخی  ذیل  عرب،  علاقه های  به  قرآن  توجه  به  اشاره  با  )د68ق(  ابن عباس 

پیشگام مفسران در موضوع بازتاب فرهنگ زمانه در قرآن معرفی می شود. 

را  ابن عباس  اثرگذاری  از قرن نخست هجری می توان  این نظریه پس  در بررسی سیر تحول 

از مفسران  انسان، بسیاری  آیه هفده سوره  در مفسران سده های پسین مشاهده کرد. چنان که ذیل 

با پیروی از ابن عباس، قائل به توجه قرآن به نیازها و علاقه های عرب شدند. گرچه تا قرن ششم 

هجری نمی توان گزاره ای از باور به بازتاب فرهنگ زمانه در آیات مربوط به بهشت یافت؛ اما از قرن 

ششم هجری تا دوره معاصر، مفسرانی چون میبدی، بغوی، فخررازی، قرطبی، حقی بروسوی، ابن 

عاشور، سید قطب و مغنیه، موافقت خود را با بازتاب فرهنگ عرب ذیل برخی از آیات بهشت بیان 

کرده اند.

گروهی دیگر از مفسران مانند شریف لاهیجی، عاملی، مراغی، طالقانی، بانو امین، صادقی 

تهرانی و مکارم شیرازی و همکاران، گرچه با نظریه بازتاب فرهنگ زمانه ذیل آیات ترسیم کننده 

بهشت همراه نشده اند؛ اما به بیان نقد، یا ابراز مخالفت با این نظریه نیز نپرداخته اند.

مخالفت با موضوع »بازتاب فرهنگ زمانه در قرآن«، از دوره معاصر آغاز می شود. در واقع 

زمانی که این موضوع در قامت یک نظریه ظهور می یابد و ابعاد و پیامدهای آن آشکار می شود، 

انتقادها و مخالفت های جدی با آن آغاز می شود. محمد هادی معرفت و سید عبدالحسین طیّب، 

مخالفت خود را با نظریه »بازتاب فرهنگ زمانه در قرآن« ذیل چند آیه به صراحت بیان کرده اند. 

پژوهی  قرآن  عرصه  در  نوپدید  موضوعی  قرآن«  در  زمانه  فرهنگ  »بازتاب  مسئله  بنابراین، 

نبوده، پیشینه ای به گستره تاریخ تفسیر قرآن کریم دارد. آغازین جرقه های شکل گیری این باور در 

سده نخست هجری از سوی ابن عباس زده شده و از سده ششم هجری بر شمار موافقان آن افزوده 
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می شود. در سده های پسین این موضوع بسط یافته و به مرور به شکل یک نظریه درآمده و موافقان 

و مخالفانی پیدا کرده است. 

باید بر این نکته توجه کرد که پذیرش »بازتاب فرهنگ زمانه در قرآن« به معنای محدود شدن 

قرآن به زمان و مکان خاص نیست؛ بلکه قرآن با همراهی کردن با مخاطبان نخستین خود و توجه 

به علاقه ها نیازهای آنها، پلی مستحکم برای »عینییت بخشی به آموزه های خود« و »جاودانگی 

 
ً
در گستره تاریخ« می سازد. »عینییت بخشی به آموزه ها« به این امر مهم اشاره دارد که قرآن صرفا

معارف،  بیان  از  قرآن  بلکه هدف  نشده؛  نازل  معارف  انتزاعی  ترسیم  و  نظری حقایق  ارائه  برای 

تحقق و پیاده سازی آنها در جامعه بوده است. مهم ترین گام برای تحقق بخشی به آموزه ها، همراه 

شدن با مسائل، نیازها و علاقه های جامعه هدف است که این همراهی با نام »بازتاب فرهنگ زمانه 

در قرآن« به بیانِ علمی درآمده است. "جاودانگی قرآن" نیز به مانایی آن در گذر زمان و گستره 

مکان اشاره دارد. این کتاب وحیانی برای جاودانه ماندن، در آغاز در ذهن مخاطبان نخستین خود 

ماندگار می شود و به واسطه آن مخاطبان، خود را در گستره دیگر اعصار و امصار جاری می سازد.
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