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شیوه نامه نگارش مقالات

1. شرایط علمی
- مقاله دارای اصالت و نوآوری باشد.

- در نگارش مقاله روش تحقیق علمی رعایت و از منابع معتبر و اصیل استفاده شود.
- هر مقاله شامل چکیده، کلید واژه ها، مقدمه، متن اصلی و نتیجه  پژوهش باشد.

2. شیوه  نامه نگارش مقاله
* شیوه تنظیم مقاله:

- چکیــده  حدّاکثر دارای 150 واژه و در بر دارندۀ مســألۀ تحقیق، روش تحقیق و مهم ترین 
نتایج باشد.

- کلیدواژه ها: حداکثر تا 7 واژه از میان کلماتی که نقش نمایه و فهرست را ایفا می کنند و کار 
جست و جوی الکترونیکی را آسان می سازند، انتخاب شود.

- مقدمه شــامل بیان مســأله، اهمیت و ضرورت، ســؤالات، فرضیات، پیشینه، روش و نتایج 
تحقیق می باشد و خواننده را برای ورود به بحث اصلی آماده سازد.

- منابع
* نحوه تنظیم ارجاعات:

ـ ارجاعات در متن مقاله بین پرانتز به صورت )نام خانوادگی مؤلف، سال انتشار: شماره صفحه 
یا شماره جلد/ صفحه( نوشته شود.

ـ اگر ارجاع بعدی بلافاصله به همان مأخذ باشد از )همان: شماره جلد / صفحه( استفاده شود.
* منابع مورد استفاده در متن، در پایان مقاله منابع به شیوه APA آورده شود :

- کتب: نام خانوادگی، نام نویسنده )سال انتشار(: »نام کتاب«، نام مترجم یا مصحح یا محقق، 
محلّ انتشار: نام ناشر، نوبت چاپ.

- مجلات: نام  خانوادگی، نام نویســنده )سال انتشار(: »عنوان مقاله«، نام نشریه، دوره نشریه، 
شماره صفحات مقاله.

- مجموعه مقالات یا دایرة المعارف ها: نام  خانوادگی، نام نویســنده )ســال انتشــار(: »عنوان 
مقاله«، نام کتاب، نام ویراستار، محل انتشار: نام ناشر، شماره چاپ، شماره جلد، شماره صفحات 

مقاله.
- ســایت های اینترنتی: نام خانوادگی نویسنده، نام )آخرین تاریخ و زمان تجدید نظر در پایگاه 

اینترنتی(: »عنوان و موضوع«، نام و آدرس سایت اینترنتی.
- مقاله باید حداکثر 8500 کلمه و بین 15 – 25  صفحه تنظیم گردد.

- عناوین )تیترها( با روش شــماره گذاری عددی و ترتیب اعداد در عناوین فرعی مثل حروف 
از راست به چپ تنظیم شود.

- مقاله در کاغذ A4 با رعایت فضای مناســب در حاشــیه ها و میان ســطرها، در محیط ورد 
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2007، متن مقاله با قلــم BLotus 13 )عربی Badr 13، لاتین TimesNewRoman10 و 
یادداشت ها و منابع BLotus11 حروف چینی شود.

3. چگونگی پذیرش مقاله
- مقاله باید دارای شــرایط علمی مذکور و بر اساس شــیوه نگارش مقالات تنظیم گردد و از 

طریق سامانه ارسال گردد.
- هیئت تحریریه در پذیرش، رد و ویرایش مقالات آزاد است.

4. محورهای مورد پذیرش
- بررسی تطبیقی دیدگاه های مختلف در علوم قرآن؛ همچون تاریخ قرآن، اعجاز قرآن، اسباب 

النزول و ...؛
- بررســی تطبیقی دیدگاه های ادبا و علمای علوم بلاغت در خصوص مباحث ادبی و بلاغی 

قرآن؛
- بررسی تطبیقی دیدگاه های مفسران در تفسیر واژگان، عبارات و آیات قرآنی؛

- بررسی تطبیقی آرای مختلف مفسّران در تفسیر موضوعی آیات؛
- بررســی تطبیقی دیدگاه های دانشمندان علوم قرآنی با مفسّران قرآن در حوزه های مختلف 

قرآنی؛
- بررســی تطبیقی دیدگاه های قرآن پژوهان و مفسّران معاصر و قدیم در حوزه های مختلف 

قرآنی بررسی تطبیقی روش های تفسیری مفسّران؛
- بررسی تطبیقی آرای تفسیری مفسّران شیعی و سنّی؛

- بررسی تطبیقی مفاهیم موجود در قرآن کریم با دیگر کتب آسمانی و متون دینی؛
- بررســی تطبیقی دیدگاه های مستشــرقان و اندیشمندان مســلمان در حوزه علوم قرآنی و 

تفسیر؛
- و دیگر موضوعات و مسائل حوزه مطالعات تطبیقی، قرآنی.



6

سال پنجم
شمارة دوم
پیاپی: 10
پاییز و زمستان
1399

فهرست مقالات

بررسی تطبیقی اسناد استهزاء به خداوند متعال از منظر مفسران فریقین با تأکید 
بر دیدگاه آیت الله جوادی آملی

سید محمد حسین میری، اسماء نریمانی اصل      7 }

بررســی تحلیلی روش علامه جوادی آملی در تعییــن معنای کنایات حزب مفصل 
قرآن با تکیه بر کتاب همتایی قرآن و اهل بیت )ع(

علی پردل، محمد رضا موسوی شوشتری، زهرا درویش   22 }
بررســی دیدگاه دکتربدوى وآیت الله جوادی آملی پیرامون خاستگاه وحی با تکیه 

بر امی بودن پیامبر)ع(   
مهری باقری، عبدالله میر احمدی   40 }

اعتبارسنجی آراء مفسران در »أفعل تفضیلی« یا »أفعل تعیینی« بودن واژه »خَیر« 
در قرآن با تکیه بر دیدگاه علامه جوادی آملی

زهره اخوان مقدم، ربابه عزیزی   60 }

ظرفیت شناسی دعا در دفع بلایای طبیعی از منظر آیت الله جوادی آملی
مهدی اخلاصی، علیرضا مجد آرا  79 }

 بررســی تطبیقــی عصمت انبیاء قبــل از بعثــت از دیدگاه آیت الله جــوادی آملی
و فخر رازی

قدسیه رفتاری   94 }
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A comparative study of documents of mockery of God 
Almighty from the perspective of Shiites and Sunnis with 

emphasis on the view of Ayatollah Javadi Amoli 
 (may God protect him)

(Received: 20 June 2021 - Accepted: 27 November 2021) 

Seyed Mohammad Hossain Miri Asl1

Asma Narimani Asl2

Abstract
Ridicule “Esthesia” means mocking and deliberately discred-
iting another character. Sometimes mockery can be a deterrent 
or a punishment. But mockery in the common sense indicates 
imperfection, and imperfection has no way in God, because 
knowledge, power and life are among the attributes of God, so 
mockery of God is not permissible. Mocking God means that 
God will answer the mockers of the mockers and give them a 
chance to be ridiculed. The present study has studied the in-
terpretations of Shiites and Sunnis and their different ijtihad 
views and narrations under verse 15 of Surah Al-Baqarah with 
a descriptive-analytical method. And seeks to find out why the 
mocked people were subjected to divine mockery. Examining 
the views of the commentators of the two sects, we find that di-
vine mockery is the punishment of the mockers and the mean-
ing of the verse is “divine punishment”, that is, God Almighty 
will punish that mockery and ridicule in this world and the 
hereafter.

Keywords: Mockery, God, monotheism of actions, sects, Aya-
tollah Javadi Amoli (may God protect him)

1. Assistant Professor, Department of Islamic Education, Khuzestan University of Agriculture
and Natural Resources, Ahvaz, Iran. s_mohammad_miri@yahoo.com.
2. Level 4 student, Al-Zahra School, Ahvaz, Ahvaz, Iran. fadahosein1368@gmail.com



8

سال پنجم
شمارة دوم
پیاپی: 10
پاییز و زمستان
1399

بررسی تطبیقی اسناد استهزاء به خداوند متعال از منظر مفسران 
فریقین با تأکید بر دیدگاه آیت الله جوادی آملی 

)تاریخ دریافت: 1400/03/30 - تاریخ پذیرش: 1400/09/06(
سید محمد حسین میری1
اسماء نریمانی اصل2

چکیده
اســتهزاء به معنای مسخره کردن و باهدف بی اعتبار کردن شخصیت دیگری 
است. گاهی استهزاء می تواند در مقام بازدارندگی یا مجازات باشد. ولی استهزاء 
به معنای متداول، دال بر نقص است و نقص در خداوند راه ندارد. چون علم و 
قدرت و حیات از صفات خداســت. پس استهزاء  بر  خداوند روا نیست.  مسخره 
کردن خدا یعنی؛ خدا پاسخ تمسخر مسخره کنندگان را خواهد داد و یا موقعیتی 
برای آنان پیش خواهد آورد که مورد تمسخر قرار گیرند. تحقیق حاضر با روش 
توصیفی- تحلیلی به بررسی تفاسیر فریقین و دیدگاه های متفاوت اجتهادی و 
روایی آنان ذیل آیه 15 سوره بقره، درصدد رسیدن به پاسخ این سؤال است که 
به چه دلیل برخی افراد مورد استهزاء الهی قرار می گیرند؟ نتایج به دست آمده با 
بررسی دیدگاه مفسران فریقین چنین است که استهزاء الهی، به منزله ی جزای 
استهزاءکنندگان و »عذاب الهی« است، یعنی خداوند متعال، جزای آن استهزاء 

و تمسخر را در دنیا و آخرت خواهد داد.
کلیدواژه ها: استهزاء، خداوند، توحید افعالی، فریقین، جوادی آملی

1. استادیار گروه معارف اسلامى، دانشگاه کشاورزى و منابع طبیعى خوزستان، اهواز، ایران. 
miri@asnrukh.ac.ir

طلبه سطح چهار، مدرسه الزهراء اهواز،  اهواز، ایران. م .2fadahosein1368@gmail.com
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مقدمه
اســتهزاء و مسخره کردن دیگران از صفات رذیله ایســت که انسان نباید مرتکب آن 
شود. فعل استهزاء و تمسخر با اخلاق اسلامی و انسانی تعارض دارد و خداوند مؤمنان 
را از این عمل مذموم نهی فرموده است. »یَا أَیُّهَا الذَِّینَ آمَنُوا لَ یَسْخَرْ قَوْمٌ مِنْ قَوْمٍ 
عَسَــى أَنْ یَكُونوُا خَیْرًا مِنْهُمْ« )حجرات/11(. در اینجا سؤالی مطرح می شود که چرا
خداوند منافقان و مشرکان را اســتهزاء می کند و استهزای خداوند نسبت به منافقان و 

مشرکان چگونه است؟
برای پاسخ به این سؤال ابتدا باید چند نکته را مورد توجه قرار داد:

 تمسخر و اســتهزای خداوند متوجه همه انسان ها نیســت بلکه متوجه انسان های 
بدطینت و بدزبان است که خودشان در ابتدا مؤمنان را تمسخر و استهزاء می کنند.

با تأمل در آیاتی که اســتهزاء و تمســخر را به خداوند نسبت داده اند روشن می شود که 
استهزاء خداوند به صورت ابتدایی نیست بلکه در پاسخ استهزاء و بدگویی های مخالفان 

پیامبران و اسلام مانند منافقان و کفار است.
 اســتهزای خداوند نســبت به منافقان و کفار، استهزای قولی و رفتاری نیست، بلکه 
پاسخ استهزای آن ها برحسب رفتار و گناهشان با نزول عذاب و کیفر دنیوی یا اخروی 
اســت. خداى ســبحان منافقان را مدت مدیدى در فتنه و آشوبى كه در درون خویش   
برپــا كرده اند، رها مى كند و آنان را به حال خود وا مى گــذارد تا كوركورانه راه خود را 

ادامه دهند.
 مراد از اســتهزاء الهی، مکافات عمل آن ها در دنیا اســت کــه همین طور که این 
منافقان، مؤمنان را اســتهزاء می کنند، خداوند آنان را به استهزاء و سخره دیگران مبتلا 
و گرفتار خواهد نمود؛ مانند ظلم که نتیجه آن در دنیا دامن گیر ظالم می شود و بالأخره 
دســت مکافات گلوی او را به دست ظالم دیگر می فشارد و نسبتش به خداوند از جهت 

این است که تمام امور در تحت مشیت و اراده اوست )طیب، 1378:   1/ 403-402(.
 مســخره کردن خداوند به این معنا نیســت که خداوند اعمالــی همانند آنان انجام 
می دهد، بلکه همان گونه که مفســران گفته اند: منظور این اســت که مجازات استهزا 
کننــدگان را به آن هــا خواهد داد؛ )مکارم شــیرازی، 1374: ۸/ 60( چراکه توهین به 
مؤمن برای ایمانش در حقیقت، توهین به خداســت؛ زیــرا ایمان همان رابطه و پیوند 
محکمی است که بین مؤمن و خدای تعالی استوار گردیده، اینجا است که دشمنی با او 
به جهت ایمان و عملش، دشــمنی با خدا محسوب می شود )بانو امین، 1361: ۶/ ۸۰(. 
به بیان دیگر؛ خدا آنان را مســخره خواهد کرد، به این معنا اســت که خدا کیفر مسخره 
کردن آنــان را خواهد داد و در قیامت موقعیتی پیش خواهد آورد که این منافقان مورد 
مسخره مســلمانان باشند و مؤمنان آنان را مســخره کنند و بر آنان بخندند )جعفری، 

.)۵۴۲ /۴ :1376
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1- معنای لغوی و اصطلاحی استهزاء
استهزاء از ریشه »هزء« به معنای مســخره کردن )فراهیدی، 1410: 4/ 75(، خوار و 
ذلیل نمودن و جزای گناه اســت )طریحی، 1375: 1/ 477(. »هزء«؛ مزاح و شــوخی 
آرام و پنهانی و به معنی ریشــخند و تمســخر است. استهزاء به معنی طلب ریشخند و 
تمســخر اســت )راغب اصفهانی، 1412: 616(. واژه »هزء« و مشتقات آن ۳۴ بار در 
قرآن به کاررفته است. در بیشتر آیات، استهزا، فعل انسان هایی است که آیات خداوند یا 
پیامبران الهی را اســتهزا و مسخره می کردند. در آیه ۱۵ سوره بقره، استهزاء به خداوند 

نسبت داده شده است.
»استهزای الهی« عبارت است از تحقیر شأن و مقام، سلب تأیید و توفیق، قطع رحمت 
و فضل و لطف، اهمال و وانهادن اشــخاص بــه خویش و غوطه ور کردن در گمراهی، 
طغیان و تباهی و این خود نهایت تحقیر اســت. خداوند درباره منافقان و انسان های دو 

چهره چنین می کند )معرفت، 1428: ۳/ ۳۲۶-۳۲۱(.
»استهزا« مانند لهو و لعب از خدا صحیح نیست. خدا برتر از این امور است و در آیه ای 
هُمْ فِى طُغْیَانِهِمْ یَعْمَهُونَ« )البقره/ 15(؛ بدین هْزِىءُ بِهِمْ وَیَمُدُّ مثل آیه ی »اللُّ یَسْــتَ
معناست که خدا به پاداش همان استهزای ایشان، آنها را مجازات می کند؛ یعنی آنها را 
مهلت می دهد تا مدّتی و آنگاه آ   ن ها را فرومی گیرد. این مهلت دادن به ایشــان، برای 
اســتهزای آنهاست. از جایی که فریفته و مغرور به خود شده بودند و مغرور به استهزای 
خود، مثل استدراج است؛ یعنی آن گونه که خود نمی دانستند و یا به این معنی است که 

آن قدر استهزاء کردند که به این عمل شناخته شدند )راغب اصفهانی، 1412: 616(.
امام رضا )ع( در تفســیر این آیه مى فرماید: خداوند، اهل مکر و خدعه و استهزا نیست، 
لکن جزاى مکر و اســتهزاى آنان را مى دهد. همچنان که آنان را در طغیان و سرکشى 
خودشــان، رها مى کند تا سر درگم و غرق شوند و چه سزایى سخت تر از قساوت قلب 
و تســلطّ شــیطان و وسوســه هاى او، میل به گناه و بى رغبتى به عبادت، همراهى و 
همــکارى با افراد نااهل و ســرگرمى به دنیا و غفلت از حقّ کــه منافقان بدان گرفتار 
مى آیند. منافقان، دوگانه رفتار مى کنند و در نتیجه با آنها نیز دو گونه برخورد مى شــود؛ 
در دنیا احکام مســلمانان را دارند و در آخرت کیفر کفّار را مى بینند )عروســی حویزی، 

.)30 /1 :1415
علىّ بن حســن فضّال از پدرش چنین نقل کرده اســت که گوید: از امام هشــتم علیه 
ُ مِنْهُمْ « )توبه/ 79(؛ خدا آنها را مسخره السلام درباره این آیات سؤال کردم: »سَخِرَ اللَّ
هْزِئُ بِهِم« )بقره/15(؛ خداوند آنها را استهزاء مى  کند و آیه ی ُ یَسْــتَ کرد و آیه ی »اللَّ
« )آل عمران/ 54(؛ آنها فریبکارى و مکر به کار بســتند، خدا نیز ُ »مَكَرُوا وَ مَكَرَ اللَّ
َ وَ هُوَ خادِعُهُمْ« )نســاء/ 142(؛ مى مکــر و فریب به کار برد و آیه ی »یخُادِعُونَ اللَّ

 خواهند در مورد خدا خدعه و نیرنگ به کار برند، ولى خدا به آنها خدعه مى  زند.
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 حضرت فرمود: خداوند نه  مسخره مى  کند، نه استهزاء و نه نیرنگ و فریب به کار مى 
 برد، بلکه مطابق عمل مســخره و اســتهزاء و نیرنگ و فریب آنان به آنها جزا مى  دهد، 
خداوند بســیار بسیار برتر از آن چیزهایى است که ظالمین مى  گویند و مى  پندارند )ابن 

بابویه، 1378:  1/ 126(.

2- تبیین »استهزاء الهی« از دیدگاه مفسران شیعه
هُم فِى طُغیَانِهِم  هزِئُ بِهِــم وَیَمُدُّ خداوند متعال در قرآن کریم می فرماید: »اللُ یَســتَ
یَعمَهُونَ« )بقره/ 15(؛ خداوند آنان را استهزا مى كند و آن ها را در طغیانشان نگه مى دارد

تا سرگردان شوند
علامه طباطبایی )ره( در ترجمه واژگان آیه می فرماید: »الله یستهزی بهم« که معنایش 
این اســت؛ »الّل یعاقبهم على اســتهزائهم« خدا در برابر استهزایشــان آنها را عقاب

مى کند )طباطبایی، 1417: 10/ 326(.
»و یمدهم فی طغیانهم«: )و به طغیان آنها می افزاید( و آنها را در طغیان و سرکشــی و 

نفاقشان وا می گذارد و بر طغیان آنها به خاطر دورویی خودشان می افزاید.
»یعمهون«: از »عمه«، به معناى تحیر و سرگردانى در امرى است )همان، 15/ 482(.

علامه طباطبایی، ذیل آیه 11 ســوره حجرات در تبیین معنای اســتهزاء می نویســد: 
»استهزاء و مسخره كردن، عبارت است از این كه چیزی بگویی كه با آن، كسی را حقیر 
و خوار بشماری، حال چه این كه چنین چیزی را به زبان بگویی و یا به این منظور اشاره 
كنی و یا عملًا تقلید طرف را در آوری، به طوری كه بینندگان و شــنوندگان بالطبع از 

آن سخن و یا اشاره و تقلید بخندند.« )همان، 18/ 481(

2-1- مراتب استهزاى منافقان
اســتهزاء و تمســخر دیگران گرچه در همه موارد، ناروا و حرام است: »یَا أَیُّهَا الذَِّینَ 
آمَنُوا لَ یَسْــخَرْ قَوْمٌ مِنْ قَوْمٍ عَسَى أَنْ یَكُونوُا خَیْرًا مِنْهُمْ وَلَ نِسَاءٌ مِنْ نِسَاءٍ عَسَى 
أَنْ یَكُنَّ خَیْرًا مِنْهُنَّ ...« )حجرات /11( اما مراتب قبح آن نســبت به موارد اســتهزاء
متفاوت اســت. منافقان گاهى اولیاى الهى و گاهــى امام و پیامبر )ص( را و گاهى نیز 
آیات الهى را مســخره مى كردند. استهزاى مؤمنان گرچه فسق است، اما استهزاى خدا 
و رســول و آیات الهى همتاى كفر است: »قُلْ أَباِلَلّ وَآیَاتِهِ وَرَسُولهِِ کُنْتُمْ تَسْتَهْزِئوُنَ 
*ل تَعْتَــذِرُوا قَدْ کَفَرْتُمْ بعَْدَ إِیمَانِكُــمْ« )توبه/ 65 – 66(؛ بگو: آیا خدا و آیات او و

پیامبرش را مسخره مى كردید؟! )بگو( عذر خواهى نكنید )كه بیهوده است چرا كه( شما 
پس از ایمان آوردن، كافر شدید.

اســتهزاى مؤمنان اگر به خاطر وصف ایمان آنان باشــد همان كفر است، زیرا عصاره 
چنین اســتهزاى علمى و عمدى همان استهزاى وحى و رسالت است. هدف منافقان از 
ابراز ایمان در نزد مؤمنان، تنها اســتهزاى مؤمنان بود: »انمّا نحَنُ مُستَهزِون« و از این
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كار هیچ غرض عقلایى براى خود یا دیگران نداشتند: »وَ لئَِنْ  سَأَلتَْهُم ْ لیََقُولنُ َّ إِنمََّا کُنَّا 
نخَُوض ُ وَ نلَْعَب ُ« )توبه / 65(؛ و اگر از آن ها بپرســى: چرا این اعمال خلاف را انجام

دادید؟! مى گویند: ما بازى و شوخى مى كردیم )جوادی آملی، 1378: 2/ 285(.

2-2- کیفرهای منافقان استهزاء کننده
منافقان به دلیل سرکشــی و استهزای خود، از جانب خدا کیفر می شوند که از آن جمله 

است:
1- اســتهزای تکوینی خدا نســبت به منافقان که بر اثر اعمال ناروایشان به استهزای

کیفری، سبک مغز و سفیه می کند.
هُمْ فِى طُغْیَانِهِمْ 2- ایشــان را در سرکشی و کورباطنی خودشــان رها می سازد »وَیَمُدُّ

یَعْمَهُونَ« )بقره/ 15(؛ و آن ها را در طغیان ایشان نگه مى دارد تا سرگردان شوند.
3- منافقان همان گونه که در دنیا با شیاطین، قرین هستند و با آنان خلوت می کنند، در
آخرت نیز با آنان محشور می شــوند و همه با هم در جهنّم سقوط می کنند: »فَوَرَبکَّ 
ــیَاطِینَ ثُمَّ لنَُحْضِرَنَّهُمْ حَوْلَ جَهَنَّمَ جِثِیًّا« )مریم/ 68(؛ ســوگند به لنََحْشُــرَنَّهُمْ وَالشَّ
پروردگارت که همه ی آنها را همراه با شیاطین در قیامت جمع مى کنیم. سپس همه را ـ 
در حالى که به زانو درآمده اندـ گرداگرد جهنّم حاضر مى سازیم )همان، 2/ 291ـ 292(.

مرحوم طبرسی در تفسیر مجمع البیان ذیل آیه شریفه می فرماید: 
جایز نیست که حقیقت استهزاء از جانب خداوند انجام پذیرد، چراکه آن، مسخره کردن 
است و معنای استهزاء از جانب خدا به گونه هایی قابل تأویل است که از آن جمله موارد 

زیر است:
1- استهزای خدا به منزله ی جزای بر استهزاست؛ یعنی خدا به سبب استهزا کردن منافقان،

آن ها را مجازات می کند. گاهی یک چیزی به اســم جزای آن نامیده می شود، همان گونه 
که جزا به اســم آنچه مستحقّ آن است، نامیده می شود، آن گونه که خدای متعال فرمود: 
...« )آل عمران/54( و »وَ جَزَاء سَیّئَةٍ سَیّئَةٌ مّثْلُهَا...« )شوری/4(؛ »وَ مَكَرُواْ وَ مَكَرَ اللُّ
»وَ إِنْ عَاقَبْتُمْ فَعَاقِبُواْ بِمِثْلِ مَا عُوقِبْتُم...« )نحل/ 126( و اوّلی عقوبت نیســت و عرب
می گوید: »الجَزاءُ باِلجَزاءِ« و اوّلی جزا نیســت )طوسی، بی تا: 1/ 410( و این وجه جایز

است، چرا که حکم جزا باید مساوی فعل باشد )طبرسی، 1406: 1/ 141(.
حســن  بن علیّ بن فضّال از پدرش نقل می کند که از امــام رضا )ع( درباره ی معنای 
استهزای الهی سؤال کردند و حضرت فرمود: »خدای متعال، مسخره و استهزاء نمی کند 
و مکر و خدعه نمی ورزد، ولی منافقان را برای سُــخریّه  ی ایشان مجازات می کند. خدا 

خیلی برتر است ازآنچه ظالمان درباره اش می گویند.« )حویزی، بی تا: 1/ 35(
2- قول دیگر این است که وقتی استهزای آنها به خودشان بازگردد، جایز است که گفته
شــود: »خدا آنان را استهزا می کند«. مقصود این است که استهزای ایشان جز خودشان 

به کسی ضرر نمی رساند و خدا آنها را هلاک می کند )طوسی، بی تا: 1/ 410(.
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3- مقصود از استهزای خدا، تخطئه و جاهل دانستن آنها در کفرشان و اصرار بر ضلالت
ایشان است )طبرسی، 1406: 1/ 141(.

4- استهزای خدا به این معنا که خدا، ظاهر احکام آنان، مثل ارث بردن، ازدواج کردن،
دفن شدن در قبرستان مسلمانان و غیره از احکام را مطابق اصل ایمان قرار داده است، 
هرچنــد در آخرت، عذاب دردناک را به دلیل آنچه از نفاق خود پنهان کردند، برایشــان 
مهیّا کرده اســت. پس خدای سبحان مانند کسی اســت که آ  ن ها را استهزاء می کند، 
چراکه احکام مؤمنان را در ظاهر برایشــان قرار داده است و آنگاه در آخرت، آن ها را از 

مؤمنان جدا کرده است )طوسی، بی تا: 1/ 411(.
در اخبار آمده است که دَرِ جهنّم برای این ها گشوده می شود و گمان می کنند که از آن خارج 
می شوند. پس برای خارج شدن از آن ازدحام می کنند و وقتی که دمِ دَر می رسند، ملائکه آنان 
را بازمی گردانند و این نوعی از عقِاب و مثل استهزاء است، همان گونه که خداوند می فرماید: 
»کُلَّمَــا أَرَادُوا أَن یَخْرُجُوا مِنْهَا مِنْ غَمٍّ أُعِیدُوا فِیهَا« )حج/22(؛ هر گاه بخواهند از غم و

اندوه هاى دوزخ خارج شوند، آنها را به آن بازمى گردانند )طوسی، بی تا: 1/ 411(.
در تفسیر مجمع البیان آمده است که ابن عبّاس در ادامة حدیث می گوید که وقتی در به 
ســوی ایشان بسته می شــود، مؤمنان بر ایشان می خندند و بدین دلیل است که خدای 
عزّوجلّ می فرماید: »فَالیَْوْمَ الَّذِینَ آمَنُواْ مِنَ الكُْفَّارِ یَضْحَكُونَ« )مطفّفین/ 34(؛ ولى

امروز مؤمنان به کفار مى خندند.
ایــن وجوهی که گفته شــد، می تواند در آیه ی »... وَیَمْكُــرُونَ وَیَمْكُرُ اللُّ وَاللُّ خَیْرُ 
المَْاکِرِین« )انفال/30(؛ آنها چاره مى اندیشیدند )و نقشه مى کشیدند( و خداوند هم تدبیر

مى کرد و خدا بهترین چاره جویان و تدبیرکنندگان است!
همچنین در آیه ی دیگری نیز ذکر شــده اســت: »إِنَّ المُْنَافِقِیــنَ یخَُادِعُونَ اللَّ وَهُوَ 
خَادِعُهُمْ« )نســاء/142(؛ منافقان مى خواهند خدا را فریب دهند؛ در حالى که او آنها را

فریب مى دهد )طبرسی، 1406: 1/ 142(.
از مجموع نظرات مفسران شیعه به دست می آید که:

1- »استهزا« مانند لهو و لعب از خدا صحیح نیست. خدا برتر از این امور است.
2- خدا به سبب استهزا کردن منافقان، آن ها را مجازات می کند.

3- خداوند مطابق عمل مسخره و استهزاء و نیرنگ و فریب آنان به آن ها جزا مى دهد.
4- »اســتهزای الهی« یعنی تحقیر شأن و مقام، ســلب تأیید و توفیق، قطع رحمت و 
فضل و لطف، امهال و وا نهادن اشــخاص به خویــش و غوطه ور کردن در گمراهی، 

طغیان و تباهی.

2-3- عوامل تحقیر و استهزاء منافقان و مشرکان
با توجّه به اینکه گاهی قرآن برخی افراد را تحقیر و استهزاء کرده است، باید بررسی کرد 
که چه عواملی باعث شده که خدای متعال بعضی افراد را مورد استهزاء و تحقیر قرار دهد.
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2-3-1- اطاعت از شیطان
قرآن کریم درباره ی »پیروی از شیطان« که عامل استحقاق اهانت خدای متعال است، 
یْطَانُ فَكَانَ  می فرماید: »وَاتْلُ عَلَیْهِمْ نبََأَ الَّذِىَ آتَیْنَاهُ آیَاتِنَا فَانسَــلَخَ مِنْهَا فَأَتْبَعَهُ الشَّ
مِــنَ الغَْاوِینَ« )اعراف/175(؛ و بر آن ها بخوان سرگذشــتِ آن کس را که آیات خود
را به او دادیم، ولى )ســرانجام( خود را از آن تهى ســاخت و شیطان در پى او افتاد و از 

گمراهان شد!

2-3-2- تکذیب آیات الهی
در آیه ی 176 سوره اعراف می فرماید: »... فَمَثَلُهُ کَمَثَلِ الكَْلْبِ إِن تَحْمِلْ عَلَیْهِ یَلْهَثْ 
بوُاْ بآِیَاتِنَا«؛ مَثَل او همچون ســگ )هار( لکَِ مَثَلُ القَْوْمِ الَّذِینَ کَذَّ أَوْ تَتْرُکْهُ یَلْهَث ذَّ
است که اگر به او حمله کنى، دهانش را باز و زبانش را برون مى آورد و اگر او را به حال 
خود واگذارى، باز همین کار را مى کند. این مَثَلِ گروهى اســت که آیات ما را تکذیب 

کردند.

2-3-3- ظلم و ستم 
ظلم و ســتم از عوامل تجویزکننده ی اهانت از ســوی خدا بر شخص ستمگر می باشد. 
وَءِ مِنَ القَْوْلِ إِلَّ مَن ظُلِمَ وَکَانَ  خداوند دراین باره می فرماید: »أَّ یحُِبُّ اللُّ الجَْهْرَ باِلسُّ
یعًا عَلِیمًا« )نساء/ 148(؛ خداوند دوســت ندارد کسى با سخنان خود، بدیهاى اللُّ سَــمِ
)دیگران( را اظهار کند، مگر آن کس که مورد ســتم واقع شــده باشد. خداوند، شنوا و 

داناست.

2-3-4 تعقّل و خِرَدوَرزی نکردن
مُّ البُْكْمُ الَّذِیــنَ لَ یَعْقِلُونَ« )انفال/22(؛ قطعاً بدترین وَابَّ عِندَ الّل الصُّ »إِنَّ شَــرَّ الدَّ

جنبندگان نزد خداوند، افراد کَر و لالى هستند که اندیشه نمى کنند. 

2-3-5- غفلت
قرآن کریم در ایــن باب می فرماید: »وَلقََدْ ذَرَأْناَ لجَِهَنَّمَ کَثِیرًا مّنَ الجِْنّ وَالِإنسِ لهَُمْ 
قُلُوبٌ لَّ یَفْقَهُونَ بِهَا وَلهَُمْ أَعْیُنٌ لَّ یبُْصِرُونَ بِهَاوَ لهَُمْ آذَانٌ لَّ یَسْمَعُونَ بِهَا أُوْلئَِکَ 
کَالَأنْعَامِ بلَْ هُمْ أَضَلُّ أُوْلئَِکَ هُمُ الغَْافِلُونَ« )اعراف، آیه179(؛ و در حقیقت، بســیارى
از جنّیان و آدمیان را براى دوزخ آفریده ایم. ]چرا كه [ دل هایى دارند كه با آن ]حقایق را[ 
دریافت نمى كنند و چشمانى دارند كه با آن ها نمى بینند، و گوش هایى دارند كه با آن ها 

نمى شنوند. آنان همانند چهارپایان بلكه گمراه ترند. ]آرى[ آنها همان غافل ماندگانند.

2-3-6- کفر
کفر به خدای متعال، اهانــت و تحقیر خداوند را به دنبال دارد. قرآن کریم در این باب 
می فرماید: »وَ مَثَلُ الَّذِینَ کَفَرُواْ کَمَثَلِ الَّذِى یَنْعِقُ بِمَا لَ یَسْمَعُ إِلَّ دُعَاء وَنِدَاء صُمٌّ 
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بكُْمٌ عُمْىٌ فَهُمْ لَ یَعْقِلُونَ« )بقره/ 171(؛ مثَل )تو در دعوت( کافران، بسان کسى است
که )گوسفندان و حیوانات را براى نجات از چنگال خطر( صدا مى زند، ولى آ ن ها چیزى 
جز سر و صدا نمى شنوند )و حقیقت و مفهوم گفتار او را درک نمى کنند. این کافران، در 

واقع( کَر، لال و نابینا هستند. از این رو، چیزى نمى فهمند! 

2-3-7- گناه
در ســورة مدّثر، خداوند صفات مجرمان )گناهکاران( را به طور کامل از زبان خود آنان 
بیان می فرماید و در پایان، گنهکاران را به ســبب این صفات شوم آنان، در مقام اهانت 
سْتَنفِرَةٌ« )مدّثر/50(؛ گویى و تحقیر، همچون »خران« دانسته اســت. »کَأَنَّهُمْ حُمُرٌ مُّ

گورخرانى رمیده اند. 

3- تبیین »استهزاء الهی« از دیدگاه اهل سنت
ســیوطی می نویسد: »اللُ یَستَهزِئُ بِهِم« خداوند آن ها را مسخره می کند برای تنبیه و
کیفر دادن. »وَ یَمُدهُم فِى طُغیَانِهم« یعنی کفرشــان و »یعمهون« یعنی ســرگردانند.
بیهقــی از ابن عباس می فرماید: »وَ إِذا لقَُوا الذَِّینَ آمَنُوا قالوُا آمَنَّا«: منظور منافقین

اهل کتاب هستند که اصحاب محمد )ص( را استهزاء می کنند و خداوند آنها را در آخرت 
مسخره می کند.

در قــول »و إذا لقَُوا الذَینَ آمَنُوا« ابن إســحاق و ابن جریر و ابن أبى حاتم عن ابن
عباس نقل می کنند: »قَالوا آمَنا« یعنی صاحب تان رســول الله اســت اما او برای شما
خاص اســت. »وَ إذا خَلوا إلى شَــیاطِینِهم« کسانی از یهود هستند که امر به تکذیب
می کنند و از ابن مســعود در قول »و إذا خَلوا إلى شَــیاطِینِهم« نقل شده که منظور

سران کفر است.
از عبد بن حمید و ابن جریر از مجاهد نقل شــده که منظور اصحاب آن ها از منافقین و 
مشركین هستند و ابن جریر از ابن مسعود نقل می کند: »وَ یَمُدُّهم« در طغیانشان مهلت 
می دهد و »یَعمَهُون« در کفرشان بیش از حد پیش می روند )سیوطی، 1387: 1/ 31(.
زمخشری ذیل آیه 15 سوره بقره می فرماید: كلمه »یَعمهون« از »عَمَه« مثل »عَمى«
مى باشــد، »عمه« كورى باطنى است، لكن »عمى« كورى ظاهرى را گویند. به معنای 
تحیر و تردید است و نمی داند به کجا مراجعه کند و هیچ نظری و شناختی از روش ها 
ندارند. اســتهزاء به معنای تمســخر و تحقیر است و مسخره کردن خداوند متعال جایز 
نیست؛ زیرا او از زشــتی منزه است و تمسخر تحت عنوان عیب و جهل قرار می گیرد. 
)فما معنى اســتهزائه بهم؟( مراد از آن، نازل كردن ذلت و خوارى بر آنان اســت، زیرا
مقصود مســخره كننده آن اســت كه از مسخره كنندگان ســبكى و خوارى بخواهد و 
خوارى بر او وارد كند...)وقد کثر التهكم فى کلام اللَّ تعالى بالكفرة(؛ مقصود کوچک

شمردن امر آنان و تحقیر آنان است.
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زمخشــری در پاسخ کســانی که می گویند: چگونه خداوند توانسته استبداد را که عمل 
شــیاطین اســت به آن ها عطا کند؟ بیان می کند که این معنــا را حمل کنیم بر اینکه 
خداوند آن هــا را از الطافی که به مؤمنان اعطا می کند، محروم کند و آن ها را به خاطر 
کفرشان و پافشــاری که بر او دارند، خوار و ذلیل می کند و ظلمت و تاریکی قلب های 
آن ها را افزایش می دهد و انشــراح و نور را در قلب های مؤمنین افزایش می دهد و این 
افزایش را با تعبیر »مدداً« آورده اســت و آن را به خود اســناد داده است؛ زیرا او باعث 
شــد که به سبب کفرشــان با آن ها اینگونه رفتار شود یا هم برای جلوگیری از اجبار و 
قهر و نگاه داشــتن یا اینکه عمل شیطان به خداوند نسبت داده می شود؛ زیرا توانمندی 
او و اقتدار او و ترک اغوای بندگان توســط خداوند متعال صورت می گیرد )زمخشری، 

بی تا: 1/ 69-66(.
منافقان درحالی كه همیشه از رودرروى مؤمنان قرار گرفتن، گریزان بودند و براى اینكه 
هم از آسیب آنان در امان مانده و هم در زیر ماسك نفاق، بتوانند به آنان آسیب رسانند 
در برخوردهایى كه با مؤمنین داشتند تظاهر به ایمان مى كردند، وقتى با شیطان ها یعنى 
یهودیان - كه از منافقان همچون ابزارى براى متلاشــى كردن جبهه اسلامى استفاده 
مى كردند و خود براى آنان پناهگاه و پشــتیبان مســتحكمى به شمار مى آمدند - تنها 
مى ماندند، مى گفتند: )ما با شماییم، ما فقط آن ها را به مسخره گرفته ایم( یعنى اینكه به 

ایمان و تصدیق گفتار آنان تظاهر مى كنیم، تمسخر و استهزائى بیش نیست .
 قرآن بلافاصله پس از نقل این سخن و این كار، آن چنان تهدید سختى به آنان متوجه 

مى سازد كه كوه را تاب تحمل آن نیست:
هُمْ فِى طُغْیانِهِمْ یَعْمَهُونَ «؛ خدا آنان را به مسخره مى گیرد هْزِئُ بِهِمْ وَ یَمُدُّ »الَلُّ یَسْــتَ
و آن ها را در طغیانشان مى كشاند تا كور دل بمانند و چه بینوا و سیه روز است، آن كس 
كه فرمانرواى آســمان و زمین او را به مســخره گیرد. در اینجا صحنه ای بس هولناك 
و ســهمگین و عاقبتى مهیب و دهشت زار در خیال آدمى نقش مى بندد. خدا آنان را به 
مسخره مى گیرد و كمك مى كند تا در سركشى خود حیران و سرگشته بمانند. همچون 
مــوش بینوا كه از همه جا بی خبر، به ســوى تله مــى دود و نمى فهمد چه مى كند. این 

تمسخر، تمسخری دهشت آور است، نه چون تمسخر آنان، كودكانه و بى مغز.
اینجا نیز حقیقتى كه قبلًا بدان اشــاره شــد رخ مى نماید: ایــن حقیقت، كه درصحنه 
پیكارى كه مؤمنان در یكســوى آن، صف آراســته اند، میدان دار واقعى خدا است و بر 
این حقیقــت مترتب مى گردد همان نتایج قهرى و طبیعى كه پیش ازاین گفتیم، همان 
اطمینان و قرار كامل براى دوســتان خدا و همان فرجام تلخ براى دشمنان غفلت زده 
است. او كه در كورى و بی خبرى، غوطه ور بود و از این مهلت كوتاه، سرخوش و غافل 
و از سرانجام هولناكى كه در انتظار آنان است، یكسره بى خبر است )سیدقطب، 1362: 

1/ 78-79(. فخر رازی دراین باره می گوید: 
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استهزاء ملازم با تلبیس و فریبکاری است که از خداوند متعال محال است، نیز استهزاء 
با جهل همراه است و جهل نیز بر خداوند نارواست. وی در تأویل آیه چند وجه را بیان 

می کند: 
1- جزایی بودن و مقابله به مثل بودن فعل خداوند در مقابل اســتهزاء کنندگان است؛

زیرا جزای هر چیزی را به نام همان چیز می نامند )یس/ 142(.
2- چون زیان استهزای آن ها به خودشان باز می گردد و به مؤمنانی که تمسخر شده اند،

زیانی وارد نمی شود. در واقع، گویی خداوند آنها را استهزاء می کند.
3- کوچکی و حقارت از جمله آثار اســتهزاء است؛ بنابراین استهزاء خداوند یعنی ایجاد
کردن حالت خواری و کوچکی در کافران تمسخر کننده. در اینجا مسبب به جای سبب 
قرار گرفته یعنی به جای بیان خود خواری و حقارت، عامل و سبب آن یعنی استهزاء را 

آورده است )فخررازی، 1420: 2/ 310(.
4- خداوند با این کفار و منافقان معامله و برخورد کســانی را دارد که هم در دنیا و هم

در آخرت تمسخر می شوند. تمسخر در دنیا این است که آن ها سعی داشتند برنامه ها و 
اسرارشــان را از پیامبر مخفی دارند و به گونه ای رفتار می کردند که گویی پیامبر چیزی 
نمی داند درحالی که خداوند پیامبر را از برنامه های آن ها مطلع می ساخت و در آخرت نیز 
تمسخر می شوند؛ زیرا در قسمتی از جهنم که آن ها قرار دارند راهی به سوی بهشت باز 
می شــود و آنان به خیال اینکه می توانند وارد بهشت شوند و از جهنم خارج شوند وارد 
آن گذرگاه می شوند، ولی به انتهای آنکه می رسند به راه بسته مواجه می شوند و همین 

سبب می شود که مؤمنان آن ها را مسخره کنند )همان(.
جمهور علما از مفســرین از ابن عطیه و قرطبی و فخر رازی و بیضاوی و زمخشری و 

معتزله و ... براین اعتقاد هستند که:
5- استهزائی که به خداوند نسبت داده شده است در حقیقت در این دنیا صورت نگرفته

است.
6-  استهزاء درواقع، به خداوند اسناد داده نمی شود، چون فعل قبیحی است که خداوند

متعال از آن منزه است.
7- فعل »یســتهزی« مضارع هست که بر اســتقبال دلالت دارد و منظور از »یَستَهزءُ
بهِم« روز قیامت اســت و این اســتهزاء درواقع تمثیلی از رفتار و معامله خداوند با آنها 
در مقابل اســتهزای مؤمنین است. شبیه عمل کســانی که آنها را مسخره می کردند و 
این ســنت املاء اســت برای آنها که گمان می کنند که خداوند آنها را مؤاخذه نمی کند 
و خداوند از آن ها راضی اســت تا این که برخــلاف توهم آن ها، عذاب دنیا بر آنها نازل 

می شود و این هیئت استهزاء است.
8- جایز است گفته شود که جزای استهزاء آن ها با عذاب یا نحوه ای از اذلال و تحقیر

همراه است )ابن عاشور، بی تا: 294/1(.
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4- تأویل استهزای الهی از دیدگاه آیت الله جوادی آملی
این صفات، صفات فعلی خداســت، نه صفات ذاتی اوّل. اوصاف فعلی از مقام فعل خدا 
انتزاع می شــود، نه از مقام ذات او. کارهای خدا درباره ی تبهکارانِ کفرپیشــه و منافق، 
به عنوان کیفر اســت، نه آن که ابتدا چنین اموری را درباره ی برخی انســان ها روا دارد. 
آنگاه از کار خدا که نسبت به کافران و منافقان عنوانِ کیفر دارد، عناوین یادشده انتزاع 

می شود )جوادی آملی، 1378: 2/ 292(. علامه جوادی آملی ذیل آیه می فرمایند: 
1- مُســتَهزِون: تحقیر و اهانت به دیگران، خواه با گفتار باشــد یا عمل، استهزا است
و چون اســتهزا كننده با انجام دادن كارى كه دلالت بر خفت و سبك ســرى دیگرى 
مى كند در پى تحقیر اوست و حقیر شدن او را مى طلبد. این معنا در قالب باب استفعال 

بیان مى شود.
2- یَعمَهُون: عمه به معناى حیرت شــدید اســت و رتبه آن پس از شك، تردد و تحیر
است. عمه، حیرتى است كه چشم دل آدمى را از هر رأى و نگاه صحیحى كور مى كند. 
پس عمه، كورى چشــم جان اســت در برابر عمى كه هم بر كورى چشم تن و هم بر 

كورى چشم جان اطلاق می شود.
3- منافقان نزد مؤمنان ابراز ایمان مى كردند و چون با دوســتان خود خلوت مى كردند،
مى گفتند: ما با شــماییم و مؤمنان را استهزاء مى كنیم. خداوند نیز مى گوید: خدا آنان را 

استهزاء مى كند و در طغیان خود رهایشان مى كند تا سرگردان باشند.
4- اســتهزای الهی با استهزاء منافقان متفاوت است؛ زیر استهزاى منافقان اعتبارى و
فاقد هرگونه اثر واقعى اســت، اما اســتهزاى خداوند تكوینى است )آنان را سبك مغز و 
سبك قلب مى كند(. گرچه نگه داشتن منافقان در تباهى، كار مأموران قهر الهى )شیطان 
و تبهكاران( و از باب اضلال كیفرى است، ولى چون همه امور عالم به دست خداست، 

خداوند این كار را به خود اسناد مى دهد.
5- خداى ســبحان در پاســخ منافقــان مى فرماید: خدا آنان را اســتهزاء و در طغیان
خود رهایشــان مى كند تا سرگردان باشــند. اگر مؤمنان از سوى منافقان به سفاهت و 
سبك مغزى متهم مى شوند و مورد تمسخر و استهزاى آنان قرار مى گیرد، خداى سبحان 
نیز منافقان را استهزاء مى كند. با این تفاوت كه استهزاى منافقان نسبت به مؤمنان هیچ 
اثــر واقعى و نقش تكوینى ندارد، بلكه اعتبارى محض اســت. افزون بر آنكه در برخى 
موارد خداى سبحان دفع و رفع شر مستهزئان را خود عهده دار شده است: »إِناَّ کَفَیْنَاكَ 
المُْسْــتَهْزِئیِنَ« )حجر/ 95( اما استهزاى خداى ســبحان نسبت به منافقان، تكوینى و
واقعى اســت؛ بدین معنا كه خداوند آنان را سبك مغز و سبك قلب مى كند: »أفئِدَتهم 
هَــوَاء« )ابراهیم/ 43( و در قیامت كه ظرف ظهور حقایق اســت و میزان در آن روز،
« )اعراف/ 8( آنها و اعمالشان به قدرى بى وزن و حقیقت است: »وَالوَْزْنُ یَوْمَئِذٍ الحَْقُّ
ســبكند كه دیگر ترازویى براى سنجش آنان برپا نمى شود: »فَلا نقُِیمُ لهَُمْ یَوْمَ القِْیامَةِ 
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وَزْناً« )كهف/ 105( )جوادی آملی، 1378: 2/ 286(.
6- خداى ســبحان منافقــان را مدت مدیدى در فتنه و آشــوبى كه در درون خویش 
برپاكرده اند، رها مى كند و آنان را به حال خود وامى گذارد تا كوركورانه راه خود را ادامه 
دهند. خداوند رها ســاختن منافقان در طغیان و تبهكارى را به خود اسناد مى دهد و راز 
این اســناد آن است كه این كار، گرچه به دست شــیاطین و تبهكاران انجام مى گیرد: 
ونهَُمْ فِــى الغَْىِّ ثُمَّ لَ یقُْصِرُونَ« )اعراف/202( ولى چون تدبیر همه »وَإِخْوَانهُُمْ یَمُدُّ
امور عالم به دست خداوند است، كارى كه به وسیله مأموران قهر الهى و با اذن تكوینى 
خداى ســبحان انجام گیرد نیز منسوب به اوست، وگرنه اسناد این گونه امور به خداوند 
بى واســطه نیست؛ زیرا از جانب خداى رحمان و هادى كه غضب او مسبوق به رحمت 

است، بى واسطه غضب و ضلالت صادر نمى شود.
 مأمــوران قهر الهى نه تنها اضلال كیفرى تبهكاران را بر عهده دارند و به تعبیر قرآن 
یَاطِینَ عَلَى الكَْافِرِینَ  كریم آنان را تحریك مى كنند و مى گزند: »أَلمَْ تَرَ أَنآَّ أَرْسَلْنَا الشَّ
هُمْ أَزّاً فَلَا تَعْجَلْ عَلَیْهِمْ إِنمََّا ...« )مریم/ 83( بلكه با اذن خداى ســبحان ولایت تَؤُزُّ
ــیَاطِینَ  أَوْلیَِاءَ للَِّذِینَ  لَ  و سرپرســتى آنان را نیز بر عهــده مى گیرند: »إِنَّا جَعَلْنَا الشَّ

یؤُْمِنُونَ «. )اعراف/ 27(

نتیجه
بنابر آنچه گفته شد، با نگاهی به آموزه های قرآنی  درمی یابیم که هرچند استهزاء عمل 
ناپســندی است، ولی استهزای خدا بدون دلیل نیســت و می تواند چند مفهوم و هدف 
داشته باشد که از آن جمله است: مجازات استهزاکنندگان با استهزای خودشان، بی ضرر 
نشان دادن استهزای منافقان، تخطئه ی استهزاکنندگان، تفاوت نتیجه ی کردار منافقان 

با آنچه در دنیا داشتند و... 
مســخره کردن خدا بدان معنا می تواند باشــد که خدا پاسخ تمسخر مسخره کنندگان را 
خواهد داد و یا آنکه موقعیتى برای چنین مســخره کنندگانی پیش خواهد آورد که آنان 

مورد تمسخر دیگران قرار گیرند.
مســخره کردن خداوند به این معنا نیست که خداوند اعمالى همانند آنان انجام می دهد، 
بلکه همان گونه که مفســران گفته  اند: منظور این است که مجازات استهزا کنندگان را به 
آن ها خواهد داد؛ چراکه توهین به مؤمن برای ایمانش در حقیقت، توهین به خدا اســت؛ 
زیرا ایمان همان رابطه و پیوند محکمى است که بین مؤمن و خداى تعالى استوار گردیده، 

اینجاست که دشمنى با او به جهت ایمان و عملش، دشمنى با خدا محسوب می شود.
به بیان دیگر؛ خدا آنان را مســخره خواهد کرد، به این معنا که خدا کیفر مسخره کردن 
آنان را خواهد داد و در قیامت موقعیتى پیش خواهد آورد که این منافقان مورد مسخره 

مسلمانان باشند و مؤمنان آنان را مسخره کنند و بر آنان بخندند.
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method in determining the meaning of the allusions of 

the detailed party with emphasis on the book “Peer to the 
Quran and Ahl al-Bayt”

(Received: 21 August 2021 - Accepted: 15 November 2021)

Ali Pordel1

Mohammad Reza Mousavi Shoushtari2

Zahra Darwish3

Abstract:
Irony is one of the miraculous aspects of the Holy Quran, the 
use of which makes the speech beautiful and avoids disliking 
it. The use of irony in the Holy Qur’an is the most widely used 
literary industry and has led to the rhetoric of the Holy Qur’an. 
Given that there are many meanings in irony and the meaning 
must be obtained with evidence, its understanding needs to be 
interpreted and determined and the interpreter has a duty to ex-
press it to the audience in their own ways, while each interpret-
er have special way to determining the meaning of allusions. 
The present article seeks to explain the method of Allameh 
Javadi Amoli in determining the meaning of the detailed party 
allusions and to eliminate its objections and to analyze and de-
scribe them in a critical way. By referring to the book “Peer to 
the Qur’an and the Ahl al-Bayt”, it is concluded that the author 
has not specified the word irony and has paid attention to its 
allusions and meanings in a one-sided way, and it is necessary 
for the audience to obtain reasonable meanings by referring to 
other interpretations and comparing them.
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mination of meaning, allusions, detailed party
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بررسی تحلیلی روش علامه جوادی آملی در تعیین معنای کنایات 
حزب مفصل قرآن با تکیه بر کتاب همتایی قرآن و اهل بیت )ع(

)تاریخ دریافت: 1400/05/30 - تاریخ پذیرش: 1400/08/24(
      علی پردل1
 محمد رضا موسوی شوشتری2
زهرا درویش3

چکیده
کنایه یکی از جنبه های اعجاز بیانی قرآن کریم به شمار می آید و باهدف تأثیرپذیری 
کلام و زیبا شدن الفاظ به کار می رود. کاربرد آن در قرآن کریم که سخن خداوند 
متعال اســت، فراوان دیده می شود، اما فهم آن، نیازمند داشتن تخصص و دانش 
و به کارگیری روش  هایی اســت تا مقصود از کلام واضح شــود که این امر، برای 
مردم عادی کار آسانی نیست. ازآنجایی که کنایه، باهدف تربیت، آموزش، فهماندن 
پیام های دینی به کاررفته است؛ فهمیدن معانی آن بر هر مسلمانی لازم و ضروری 
اســت. در این راستا، وظیفه مفسرّ قرآن اســت که با استفاده از روش و استنادات 
خویش به گونه ای واضح، ســخن خداوند متعال را نقل نماید، طوری که فهم آن 
برای مخاطب آسان گردد. مقاله حاضر با روش توصیفی- تحلیلی درصدد است تا 
روش تفســیری علامه جوادی آملی را در بیان معانی کنایات قرآن در محدوده ی 
حزب مفصل، شناسایی نماید و ضمن معرفی آن، پیشنهادهایی را در جهت بهبود 
آن روش ها وارد ســازد. یافته های به دست آمده از پژوهش نشان می دهد، علامه 
جوادی آملی در بیان معانی کنایات، از روش هایی همچون: بیان تفسیری کنایات 
با کمک سایر آیات قرآن، توجه به سیاق آیات قبل و بعد عبارت کنایی، استفاده از 
آیات تمثیلی، استفاده از عبارات تخصیصی، استفاده از ادله روایی و ... استفاده کرده 
است. البته نگارندگان تلاش نموده اند، در تعیین معانی کنایی عبارات، گاه آراء سایر 

مفسرین نیز جهت تبیین بهتر تفسیر عبارات مطرح کنند.
کلیدواژه ها: قرآن، کنایات، حزب مفصل، جوادی آملی، روش.
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مقدمه
کنایه یکی از جنبه های اعجاز قرآن کریم است که؛ باعث زیبایی کلام گوینده می شود 
و از ناپسند به نظر رسیدن سخن جلوگیری می نماید. ازجمله موارد کاربردی کنایه، قرآن 
کریم اســت که؛ خداوند متعال آموزه های خود را در قالب غیرمستقیم بیان فرموده اند و 
لازم است مخاطب، بسیار هوشمند باشــد و آن ها را دریابد؛ البته فهم آن بسیار دشوار 
اســت و نیاز است اهالی فن، در خصوص آن قلم فرسایی و نظریه پردازی نمایند. اغلب 
مفسران قرآن، این امر مهم را انجام می دهند و هریک روش هایی خاص، برای رسیدن 
به آن معانی دنبال می کنند. علامه جوادی آملی یکی از مفســرانی اســت که در کتب 
خویش در مورد مبحث کنایه، ســخن به میان آورده است. با توجه به روش خود، بیان 
معانی را انجام داده است و با مراجعه به تفسیر ایشان خواننده درمی یابد که؛ لازم است 
روش مفســر را در تعیین معنا به دست آورد و از چگونگی آن آگاه شد. چراکه؛ انتخاب 
روش ها دررســیدن به هدف مذکور بسیار مؤثر است و چه بسا روشی که به درستی طی 
نشده است، باعث رسیدن اطلاعات خطا، به مخاطب شود یا این که همان روش باعث 
گشایش علمی بشود. ازآنجاکه به دست آوردن معانی کنایات بسیار ضروری است، این 
نگاشــته ســعی دارد، با روش توصیفی- تحلیلی، روش های علامه جوادی آملی را در 
تعیین معنای کنایات به دست آورد. روش جمع آوری داده ها به صورت کتابخانه ای بوده 
است. نوشتار حاضر در پی پاســخ به این سؤال است که روش علامه جوادی آملی در 

تعیین معنای کنایات حزب مفصل چیست؟
 به نظر می آید علامه جوادی آملی، در معنا و تفســیر کنایات، روش بیان صریح معانی 
به همراه اســتناد به آیات شــریفه را بیش تر به کاربرده اند و از روایات کم تری استفاده 
نموده اند که می توان این مســئله را در روش کلی ایشــان در تفسیر که قرآن به قرآن 

است، استنباط کرد.

پیشینه پژوهش
با توجه به جستار محقق، تاکنون در خصوص بررسی روش تفسیر علامه جوادی آملی 
در معنای کنایات، اثر تألیفی به صورت کتاب یا مقاله به رشــته ی تحریر درنیامده است. 
البته به طورکلی، آثاری پیرامون بحث کنایات قرآن کریم تألیف گردیده اســت، از جمله: 
کتابی با عنوان »اقســام کنایات اعتقادی و اخلاقی از منظر قران کریم« به قلم جعفر 
مقصودی، به ســال )1398( که در آن ضمن بیان اقســام کنایه ازلحاظ علم بلاغت، 
به بیان اهمیت و ویژگی و فواید اســلوب پرکاربرد کنایه در قرآن و تقســیم کنایات به 

اعتقادی و اخلاقی پرداخته است.
مقالــه تحقیقاتی با عنوان »کاربرد کنایه در پرتو آیاتی از قرآن کریم« نوشــته روح الله 
نصیری به ســال )1393( که در آن؛ به بررسی کاربرد مختلف شیوه های بیانی، در 16 
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آیه پرداخته است. ازاین جهت، مقاله حاضر، اثری جدید در حوزه معارف قرآنی محسوب 
می شود.

1- بیان مفاهیم
در این بخش، با تعریف مفاهیم نظری تحقیق همچون: حزب مفصل و کنایه، خوانندگان 

را جهت ورود به بحث آماده می کند.

1-1-حزب مفصل
حزب در لغت به معنای طایفه اســت )جوهــری، 1376: 1/ 109( و درجایی دیگر در 
خصوص تعریف حزب آمده اســت: گروه یا دســته و هر یک از 120 جزء قرآن کریم 
را حزب می نامند )معیــن، 1375: 1 /1352(. به لحاظ اصطلاحی حزب مفصل یعنی؛ 
بخشــی از احزاب قرآن که از ســوره )ق( آغاز می شود و به سوره ناس ختم می گردد و 

تأثیر بسزایی در آموزش قرآن کریم دارد )خوش منش، 1388: 38(.

1-2- تعریف کنایه
کنایه در اصطلاح و لغت نحوی، آن اســت کــه؛ از چیزی به صورت غیرصریح تعبیر و 

دلالت می نماید. در کنایه همه بیان موردنظر نیست بلکه، بعضی از آن مدنظر است.
اصولیون و فقیهان کنایه را برخلاف بیان آشکار می دانند و لفظی است که؛ معنی مدنظر 
خــود را به صورت غیر آشــکار به کار می برد، یا این کــه کاری را که مدنظر دارد انجام 

پذیرد، به صورت غیر آشکار به کار می برد )تهانوى ، 1996: 2/ 1384 و 1385(.

2- بیان روش های تعیین معنای کنایات حزب مفصل قرآن در تفسیر تسنیم
در ایــن بخــش، ضمن بیان نمونه هایــی از تعابیر کنایی که در آیــات قرآن کریم در 
محدوده ی حزب مفصل، بیان شــده اســت، روش های علامه جوادی آملی در تعیین 

معنای کنایات، مطرح می گردد.

2-1- استفاده از روایت در تعیین معنای کنایی
علامه جوادی آملی، از مضامین روایات در تعیین معنای کنایات، اســتفاده نموده اند که 

در ادامه به نمونه هایی از آن ها اشاره خواهد شد.

2-1-1- کنایه از عدل قرآن بودنِ اهل بیت )ع(
در قرآن کریم، بیان شــده اســت که کوه، توان پذیرش قرآن را ندارد. »لوأَنْزَلنَْا هذَا 
مْثَالُ نضَْرِبهَُا للِنَّاسِ  ِ وَتِلْکَ الْأَ القُْرْآنَ عَلَى جَبَلٍ لرََأَیْتَهُ خَاشِعاً مُتَصَدّعاً مِنْ خَشْیَةِ اللَّ
رُونَ« )حشــر/21(؛ اگر این قرآن را بركوهى نازل مى كردیم، مى دیدى كه لعََلَّهُمْ یَتَفَكَّ
در برابرآن خاشــع مى شود و از خوف خدا مى شــكافد! این ها مثال هایى است كه براى 
مردم مى زنیم، شــاید درآن بیندیشــید. از طرفی طبق روایت »لو احبنی جبل تهافت« 
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)ســید رضی، 1379: ح 111(؛ که برگرفته از کلام حضرت علی )ع( است، انسان کامل 
)وجود مبارک ائمه معصومین ع(، به لحاظ حکمی مانند قرآن است. همان گونه که کوه، 
توان حمل معارف عظیم قرآن را ندارد، توانایی پذیرش و تحمل انســان کامل )چهارده 
معصوم ع( را نیز ندارد؛ بنابراین لازم اســت که خود را برای آن آماده نماید. دراین جا، 
معنی عبارتی که در روایت آمده، با آیه ی شــریفه  ی مذکور، هماهنگ اســت )جوادی 

آملی، 1390: 272(.

2-1-2- کنایه از تازگی قرآن
بشــر همواره در محضر قرآن کریم است، با پیشــرفت دانش، سؤال های جدیدتری از 
مَاوَاتِ  قرآن پرســیده می شود، بنابراین با توجه به آیه ی شریفه ی: »یَسْأَلهُُ مَنْ فِى السَّ
نٍ« )الرحمن/29(؛ تمام كسانى كه در آسمان ها و زمین وَ الْأَرْضِ کُلَّ یَوْمٍ هُوَ فِى شَــأْ

هستند از او تقاضا مى كنند و او هر روز در شأن و كارى است.
این آیه، قرآن را مانند چشــمه ساری از دانش دانسته است که از آن، معارف مورد نیاز 

قابلیت استخراج دارد. مؤید روایی این تعبیر کنایی، روایت ذیل است. 
امام رضا )ع( بیان کرده اند: »ان رجلا سال اباعبدالله )ع( ما بال القرآن لایزداد عندالنشر 
و الدراســه الا غضاضه؟ فقال: لان الله لم ینزله لزمان دون زمان و لا لناس دون ناس، 
فهــو کل زمان جدید و عند کل قوم غض الی یوم القیامه« )عطاردی،1413: 309/1(؛ 
مردی از امام صادق )ع( پرســید: چگونه اســت که هرچه از زمان بررسی قرآن بیشتر 
می گذرد، تازه تر می شــود، حضرت پاسخ فرمودند: زیرا خداوند قرآن را محدود به زمان 
خاص و مکان خاص و مردم خاصی نازل نفرموده اند، پس قرآن در هر زمان، نو و هر 
گروه و قومی تازگی دارد. به همین دلیل اســت که قرآن، گوینده صاحب خود است و 
با وجود شأن جدید، هیچ گاه دچار تزاحم نمی شود )جوادی آملی، 1390: 123و 124(.

2-1-3- کنایه از بهشت و جهنم دنیایی
 در آیات قرآن آمده اســت، کسانی که از هدایت الهی بی بهره اند، در همین دنیا جهنم 

خویش را می بینند. »لتََرَوُنَّ الجَْحِیم« )تکاثر/6(؛ قطعاً شما جهنّم را خواهید دید.
علامــه جوادی آملی با کمک گرفتن از یــک روایت، چنین تعبیر کنایی را در خصوص 
هدایت یافتگان برداشــت می کند. اگر انســان با هدایت الهی از ظلمات خارج شــود 
)جحیم( و )جنه النعیم( را می بیند، چنان که حضرت علی )ع( در وصف هدایت یافتگان 
و متقیان می فرمایند: »فهم والجنه کمن قد راها فهم فیها منعمون« )شــریف رضی،
1379: خ 197(؛ مومنان واقعی در همین دنیا بهشــت را می بینند و اهل آن را مشاهده 
می کنند و از نعمت های آن اســتفاده می کنند و همــان طور، بدکاران و اهالی جهنم را 

مشاهد می نمایند.
درخصــوص دیدن بهشــت وجهنم، می توان لفظی جامع تر به کاربســت و تصریح آن 
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را بیشــتر کرد و آن لفظ تصریحی )روزقیامت( اســت که به واسطه آن، تمامی اعمال 
مشخص می گردد )دینوری،1424: 2/ 516(.

2-2- توجه به سیاق آیه
یکی از روش هایی که آیت الله جوادی آملی در تعیین معنای کنایات بدان توجه داشته اند، 
اســتفاده از سیاق آیات در دســتیابی به فهم صحیح عبارات قرآن بوده است. در ادامه 

نمونه هایی از این روش، ارائه خواهد شد.

2-2-1-کنایه از داشتن طهارت باطنی و ظاهری در تماس با قرآن
رُونَ« )واقعه/79(  هُ إِلَّالمُْطَهَّ علامه جوادی آملی، در بیان معنای کنایی از آیه ی »لَ یَمَسُّ
به تفسیر سه آیه پشت سر هم توجه نموده و بر این اساس گفته اند: همان طورکه لازم 
است، هنگام قرائت قرآن؛ وضو، غسل و متعلقات طهارت را رعایت نمود، لازم است که 
طهارت باطنی را نیز رعایت کرد و این مورد به طور کامل، برای معصومین به کار رفته 
رُونَ« هُ إِلَّالمُْطَهَّ اســت. آیات شریفه: »إِنَّهُ لقَُرْآنٌ کَرِیمٌ* فِى کِتَابٍ مَكْنُون* لَیَمَسُّ

)واقعه/ 77، 78، 79(؛ آن، قرآن كریمى است، كه دركتاب محفوظى جا دارد وجز پاكان 
نمى توانند به آن دســت یابند. متذکر این مطلب هستند که علاوه بر طهارت ظاهری، 
باید برای کســب معارف قرآن، دارای طهارت باطنی نیز بــود. این طهارت باطنی در 
وجود ائمه معصومین )ع( جلوه کرده و به همین خاطر، ایشــان به مراتب بالای معارف 
و آموزه های قرآن دست یافته اند. این مطلب از تفسیر هرسه آیه به دست می آید که به 

دنبال هم دریک سوره بیان شده است )جوادی آملی، 1390: 263(.

2-2-2- قرآن؛ برترین نعمت الهی
خدواند متعال در ســوره الرحمن، فهرســتی از آیات خود را بیان می فرماید و از طریق 
اعتــراف از منکران، راه آن ها را بــرای انکار نعمات الهی مســدود می نمایند. »فَبِأَىّ
آلَءِ رَبكُّمَا تُكَذّباَنِ« )الرحمــن/13(؛ پس كدامین نعمت هاى پروردگارتان را تكذیب
مى كنید. نکته شــایان توجه این است که درابتدا به معرفی برترین نعمت خویش یعنی؛ 
نْسَانَ*  حْمنُ* عَلَّمَ القُْرْآنَ *خَلَقَ الْإِ قرآن حکیم می پردازند و این مطلب از آیات: »الرَّ
عَلَّمَهُ البَْیَانَ« )رحمن/1-4( به دست می آید. به این علت آن را برترین نعمت می خواند

که راه تکامل انسان به واسطه قرآن است )جوادی آملی، 1390: 24(.
 در ارتباط با مطلب بین شــده از سوی تفسیر تســنیم، لازم است مطالب دیگری نیز 
جهت تبیین کامل معنا ذکر شــود؛ بنابراین در این بخش از سایر تفاسیر و کتب روایی 

نیز استمداد گرفته شد.
آنچه که لازم اســت در این آیات بیان گردد، علت نزول قرآن اســت که برای آگاهی 
رســاندن به کافران نازل شده و اگر خداوند می فرمایند: انسان را خلق کرده اند؛ مقصود 
حضرت آدم )ع( است که باید به وضوح مشخص شود. اگر خداوند بیان فرمودند: به او 
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همه چیز را آموخته اند، لازم است اشــاره گردد که؛ در قرآن همه نیازهای انسان آمده 
است؛ بنابراین جامعیت قرآن است که موجب می شود، قرآن؛ برترین نعمت میان نعمات 
الهی محسوب شــود )مقاتل، 1423: 4 / 195(. خدواند متعال درزمانی که؛ الرحمن را 
نازل فرمودند: ســوال شد که مقصود چه کســی است؟ در پاسخ به اشخاصی که؛ گویا 
کافران مکه بودند، پاسخ داده شد: همان کسی که منکرش شده اید )سمرقندی، 1416: 
3/ 378(؛ بنابراین مقصود از لفظ رحمن، خداوند متعال می باشــد وشکی درآن نیست، 
اما در معنای )خلق الانســان( اختلاف نظر وجود دارد که با توجه به این که انســان را 
در تفاســیر مختلف، به معنای حضرت آدم دانسته اند، می توان آن را مراد اصلی دانست 

)دینوی، 1424: 2/ 363(.
اگرچه که این نوع تعیین معنا نیز بسیار ضعیف است؛ اما می توان روایت هایی را درباره 

این که مراد از انسان، حضرت آدم است آورد.
روایت اول: »و روى الصدوق بإســناده إلى أبى عبد الل ع قال  إنما ســمى آدم ع 
لأنه خلق من أدیم الأرض قال الصدوق اسم الأرض الرابعة أدیم و خلق منها آدم 
فلذلک  قیل  من  أدیم  الأرض  و قال ع ســمیت حواء لأنها من حى یعنى آدم ع  و 
قد اختلف فى اشــتقاق اسم آدم ع فقیل اسم أعجمى ل اشتقاق له کآزر و قیل إنه 
مشتق من الأدمة بمعنى السمرة لأنه کان أسمر اللون و قیل من الأدم بمعنى الألفة 
و التفاق و أما اشــتقاق حواء من حى أو الحیوان فهو من الشتقاقات الشاذة أو 
الجعلیة کلابن و تامر« )ابن بابویه، 1385: 2/1(؛ روایت شــده از امام صادق )ع( نقل
شده اســت: اما او را آدم علیه الســلام می نامیدند، زیرا او از خاک )نام زمین چهارم را 
خاک می گفت( وخلقت آن، بنابراین آدم ازآنجا گفته شد خاک و حوا نامیده میشود؛ زیرا 
از محله به معنی آدم اســت درریشه شناســی نام آدم علیه السلام تفاوت وجود داشت، 
بنابراین گفته شــد که یک نام خارجی مانند آذر مشــتق ندارد و این گفته شد که از آل 
آدم گرفته شده است، به این معنی که قهوه ای رنگ است و از آدم گفته شده است، به 

معنی آشنایی وتوافق. ازمشتقات غیرطبیعی یا جعلی، مانند ابن وتمر
مٍ: أَنَّهُ قِیلَ للِنَّبِىِّ -صَلَّى  ِ أَیْضاً عَنِ اِبْنِ سَــلاَّ دُوقُ رَحِمَهُ اللَّ روایت دوم: »رِوىَ الَصَّ
ُ عَلَیْهِ وَآلهِِ- هَلْ خُلِقَ آدَمُ مِنَ الطّینِ کلها وْمِنْ طِینٍ وَاحِدٍقَالَ: بلَْ مِنَ الطّینِ کُلّهِ  اللَّ
وَلـَـوْ خُلِقَ مِنْ طِینٍ وَاحِدٍ لمََاعَرَفَ النَّاسُ بعَْضُهُمْ بعَْضاً وَ کَانوُا عَلَى صُورَةٍ وَاحِدَةٍ 
رُ یَعْنِى  نْیَا مِثْلُ ذَلکَِ قَالَ التُّرَابُ فِیهِأَ بْیَضُ وَفِیهِأَ خْضَرُوَ فِیهِ أَشْــقَ قَال:َ فَلَهُمْ فِى الدُّ
شَــدِیدَ الحُْمْرَةِ وَ فِیهِ أَزْرَقُ وَفِیهِ عَذْبٌ وَفِیهِمِ لحٌْفَلِ ذَلکَِ صَارَالنَّاسُ فِیهِمْ أَبْیَضَ 
وَفِیهِمْ أَصْفَرَوَ فِیهِمْ أَسْــوَدَ وَ عَلَى أَلـْـوَانِ التُّرَابِ.« )همان، 3(؛ صدوق نقل کرد: به
پیامبر )ص( گفته شدکه؛ آیا آدم ازهمه خاک ها آفریده شد یا فقط از یک خاک. فرمودند: 
از همــه خاک ها و اگر فقط از یک خاک خلق می شــد، بعضی از مردم، بعضی دیگر را 
نمی شــناختند و همه به یک شکل بودند. سپس فرمود: پس در دنیا، مثال آنان همانند 



29

آن
قر

ل 
ص

 مف
ب

حز
ت 

ایا
 کن

ی
عنا

ن م
عیی

ر ت
ی د

آمل
ی 

واد
 ج

مه
علا

ش 
رو

ی 
لیل

تح
ی 

رس
بر

سال پنجم
شمارة دوم
پیاپی: 10

پاییز و زمستان
1399

خاک اســت. فرمود: خاک ها برخی سفید و برخی سبز و سرخ و آبی کبود مایل به سیاه 
بود و مردم نیز دربین آنان سفید و زرد و سیاه پوست همچون رنگ های خاک هستند.

2-3- بیان قطعی معنای کنایه ضمن بیان آیه همانند
هنگامی که؛ خداوند متعال از افراد پاکیزه سخن می گوید؛ مقصود فقط معصومان هستند 
رُونَ« هُ إِلَّالمُْطَهَّ که مزین به طهارت کبری می باشــند. در واقع آیه شــریفه: »لَیَمَسُّ
 ُ )واقعــه /79( باید با آیه ی 33 احزاب هماهنگ دانســت که می فرماید: »إِنَّمَا یرُِیدُ اللَّ
لیُِذْهِــبَ عَنْكُمُ الرّجْسَ أَهْــلَ البَْیْتِ وَیطَُهّرَکُمْ تَطْهِیــراً« )احزاب/33(؛ خداوند فقط

مى خواهد پلیدى وگناه را از شــما اهل بیت دوركند وكاملًا شــما را پاك سازد )جوادی 
آملی، 1390: 267(.

همچنین شایســته اســت به عبارات قبلی از آیه ی شریفه، اســتناد نمود که معنای به 
دســت آمده آن تکمیل می شود. آن معنا این گونه است که تنها افراد شایسته اطاعت، 
معصومان هســتند، به دلیل داشتن صفت طهارت کبری و هرفردی که از آن ها اطاعت 
نکند، مانند زمانی است که به دوران جاهلی بازگشته است؛ زیرا در عبارات قبلی فرموده 
لَوةَ وَ  جْنَ تَبرُجَ الجَْهِلِیَّــةِ الْأُولىَ  وَ أَقِمْنَ الصَّ اســت: »وَ قَرْنَ فىِ بیُُوتِكُنَّ وَ لَ تَبرَّ
ُ لیُِذْهِبَ عَنكُمُ الرّجْسَ أَهْلَ البَْیْتِ  َ وَ رَسُــولهَُ إِنَّمَا یرُِیدُ اللَّ کَوةَ وَ أَطِعْنَ اللَّ ءَاتِینَ الزَّ
وَ یطَُهّرَکمُ  تَطْهِیراً« )احزاب/ 33(؛ و در خانه هاى خود بمانید و همچون دوران جاهلیّت
نخســتین )در میان مردم( ظاهر نشوید و نماز را برپا دارید و زكات را بپردازید و خدا و 
رســولش را اطاعت كنید خداوند فقط مى خواهد پلیدى و گناه را از شــما اهل بیت دور 

كند و كاملًا شما را پاك سازد )همان(.

2-4- بیان معنای کنایه با استناد به آیه ای دیگر
 یکی از روش های تعیین معنایی کنایات، استناد به آیات دیگر قرآن در برداشت صحیح 
از معنا است. البته با توجه به روش مفسر تسنیم که قرآن به قرآن است، این روش، در 

بسیاری از موارد تفسیری ایشان مشاهده گردیده شد.

2-4-1- کنایه از حرکت تمامی افراد چه مؤمن و چه کافر به سوی الله
در قرآن آمده اســت؛ تمامی افــراد خداوند را ملاقات خواهند کــرد و هرکس باتوجه 
ـکَ کَادِحٌ إِلىَ رَبکَّ کَدْحاً  نْسَــانُ إِنّـَ به عمل خودش خدا را خواهد دید. »یَاأَیُّهَا الْإِ
فَمُلَاقِیهِ«؛ )انشقاق/6(؛ اى انسان! تو با تلاش و رنج به سوى پروردگارت مى روى و او

را ملاقات خواهى كرد!
این آیه بیان می کند که همه ی انســان ها خدا به ســوی خدا در حال حرکت هســتند، 
زیرا مقام ربوبیت الهی متعلق به همه ی انسان هاســت. افراد مومن، ایشان را به )ارحم 
الراحمین( می یابند و افراد غیرمومن )اشدالمعاقبین(؛ بنابراین حتی اگر کسی نخواهد به 
ِ فَاهْدُوهُمْ إِلىَ   ایــن دیدار برود، او را خواهند برد؛ باتوجه به آیه شــریفه: »مِن دُونِ اللَّ
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صِــرَاطِ الجْحِیم« )صافات/23(؛ )آرى آنچه را( جز خدا مى پرســتیدند جمع كنید و به
سوى راه دوزخ هدایتشان كنید!

 در نتیجه همه ی افراد سالک و رونده به سوی لقاء الله هستند )جوادی آملی، 1390: 238(.

2-4-2- کنایه از مراقبی که اشراف وسیطره دارد
خداونــد در قرآن می فرماید: »وَ أَنْزَلنْا إِلیَْکَ الكِْتابَ باِلحَْقّ مُصَدّقاً لمِا بیَْنَ یَدَیْهِ مِنَ 
الكِْتــابِ وَ مُهَیْمِناً عَلَیْه« )مائده/48(؛ و این كتاب ]قرآن [ را به حق بر تو نازل كردیم،

در حالى كه كتب پیشین را تصدیق مى كند و حافظ و نگاهبان آنهاست.
لفظ »مهیمن« در آیه ی مذکور به قرآن نســبت داده شــده اســت. مهیمن از اسمای 
ُ الَّذِى لَ إِلهَ  حســنای خداوند متعال نیز می باشد و در درآیه شریفه آمده است: »هُوَ اللَّ
 ِ ــلَامُ المُْؤْمِنُ المُْهَیْمِنُ العَْزِیزُ الجَْبَّارُ المُْتَكَبّرُ سُبْحَانَ اللَّ وسُ السَّ إِلَّ هُوَ المَْلِکُ القُْدُّ
ا یشُْــرِکُونَ« )حشر/23(؛ او خدایى اســت كه معبودى جز او نیست، حاكم و مالك عَمَّ
اصلى اوســت، ازهرعیب منزّه است، به كسى تمنی مى كند، امنیّت بخش است، مراقب 
همه چیز اســت، قدرتمندى شكســت ناپذیر كه با اراده نافذ خــود هر امرى را اصلاح 
مى كند وشایسته عظمت است؛ خداوند منزّه است از آنچه شریك براى او قرار مى دهند.

خداوند متعال، قرآن کریم را مهیمن برکتب پیامبران پیشــین قرار داده  اســت به این 
دلیــل که؛ صفت مهیمن، صفت خداوند نیز هســت و نه صفــت ذات وصفت فعل، به 
مظهــر نیاز دارد و محل انتزاعی از موجــودات امکانی می طلبد و بارزترین مظهر برای 
این اسم، همانا قرآن کریم است. مهیمن یعنی مراقب و محافظی که؛ سلطه، سیطره و 
اشراف دارد. همان گونه که خدواند بر همه عالم هیمنه دارند و بیان هیمنه ایشان درآیه 

شریفه ی ذیل آمده است:
ُ مَایَشَــاءُ وَ یثُْبِتُ وَ عِنْدَهُ أُمُّ الكِْتَابِ« )رعد/39(؛ خداوند هرچه را بخواهد »یَمْحُو اللَّ
محو و هرچه را بخواهد اثبات مى كند و »امّ الكتاب« ]لوح محفوظ[ نزد اوست )جوادی 

آملی،1390: 50 و 51(.
پیشــنهاد می شود، برای واضح تر شدن اصطلاح کنایی مهیمن، می توان به سخن ابن 
عباس مراجعه نمود که گفته است: »مهیمن یعنی امانت دار و بنا به سند دیگر، گواه نیز 
اطلاق می گردد و با استناد به ابوعبیده می توان همان معنای مراقب و نگهبان را برای 
آن انتخاب کرد. مراقب یعنی؛ مشــاهده کننده اعمال بندگان که بهترین معنا به لحاظ 

وضوح کلام است.« )نحاس، 1421: 4/ 268(

2-5- استفاده از عبارات تخصیصی
خداونــد در آیاتی از قرآن کمــالات و عزت را فقط به خودش اختصاص داده اســت. 
ةُ جَمِیعاً« )فاطر/10(؛ تمام عزّت براى خداســت. ةَ فَلِلَّهِ العِْزَّ همچــون آیه ی:  »...العِْزَّ
« )شوری/9(؛  ولی فقط خداست. مقام ُ هُوَالوَْلىُِّ همچنین در عبارت شــریفه :»... فَاللَّ
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ولایت را  خداوند به خودش اختصاص می دهد. اما در آیه ای دیگر، مظاهر کمالات الهی 
ةُ  ِ العِْزَّ را در افراد دیگری نیز تخصیص داده است. خداوند متعال در عبارت شریفه: »وَلِلَّ
وَ لرَِسُولهِِ وَ للِْمُؤْمِنِینَ ...« کمالات را برای خودشان و پیامبر و مؤمنان استفاده نموده
است که این افراد، نماد کمالات الهی هستند )جوادی آملی، 1390: 213(؛ بنابراین این 

آیه، کنایه از مظاهر کمالات الهی است. 

2-6- استفاده از آیات تمثیلی
گاهی تعابیر کنایی قرآن، با کمک گرفتن از آیات دیگر به عنوان شــاهد مثال و نمونه 

برای تبیین مفهوم کنایی به کار می رود.

2-6-1- کنایه از عدم فایده نسبت داشتن با انبیاء در دفع عذاب
در آیات قرآن، عباراتی وجود دارد که کنایه از، عدم فایده نسبت نسبی یا سببی داشتن 
با اشــخاص مهم در تخفیف عذاب الهی دارد. این معنای کنایی در آیاتی که در تمثیل 

یکدیگرند، مشاهده می گردد.
در جریان ولایت، ولادت تأثیر چندانی ندارد. همان گونه که؛ عموی پیامبر مورد شماتت 
» بســیار شدید اســت که در آیه ی شریفه بیان شده  اســت: »تَبَّتْ یَدَا أَبىِ لهََبٍ وَتَبَّ

)مسد/1(؛ بریده باد هردو دست ابولهب و مرگ براو باد.
همچنین در جای دیگر، فرزند نوح را عملی غیرشایسته معرفی کرده و او را از قوم نوح 
خــارج می نماید: »قَالَ یَانوُحُ إِنَّهُ لیَْسَ مِنْ أَهْلِکَ إِنَّهُ عَمَلٌ غَیْرُصَالحٍِ...« )هود/46(؛

گفت: اى نوح! او از اهل تو نیست! او عمل غیرصالحى است.
در ارتباط با برخی همســران انبیاء باوجود نســبتی که با پیامبر داشــتند، ولی به خاطر 
خیانت کاری و کفری که داشتند، نسبت آنان با نبی خدا، تأثیری در دفع عذاب از آن ها 
ُ مَثَلًا للَّّذِینَ کَفَرُواْ امْرَأَتَ نوُحٍ وَ امْرَأَتَ لوُطٍ  نداشــت. قرآن می فرماید: »ضَرَبَ اللَّ
ِ شَیًئا وَ قِیلَ  کَانتََا تحْتَ عَبْدَیْنِ مِنْ عِبَادِناَ صَلِحَینْ  فَخَانتََاهُمَا فَلَمْ یغُْنِیَا عَنهْمَا مِنَ اللَّ

اخِلِین« )تحریم/10(؛ ادْخُلَا النَّارَ مَعَ الدَّ
خداوند براى كسانى كه كافر شده اند به همسر نوح و همسر لوط مثَل زده است، آن دو 
تحت سرپرستى دو بنده از بندگان صالح ما بودند، ولى به آن دو خیانت كردند و ارتباط 
با این دو )پیامبر( ســودى به حالشان )در برابر عذاب الهى( نداشت، و به آنها گفته شد: 

وارد آتش شوید همراه كسانى كه وارد مى شوند.
دراین بیان تفسیری، بیان ســه کنایه تمثیلی از خداوند متعال مورد بررسی قرار گرفته 

است )جوادی آملی، 1390: 163(.

2-6-2- کنایه از اختیاری بودن هدایت الهی
خداوند متعال مجموعه قوانین خود را برای هدایت تشــریعی مردم ارسال نموده اند که 

درسه بخش اعتقاد و عمل و اخلاق 
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ا کَفُوراً« )انسان/3(؛ ما ا شَاکِراً وَ إِمَّ بِیلَ إِمَّ به مردم عنایت شده است. »إِنَّا هَدَیْنَاهُ السَّ
راه را به او نشان دادیم، خواه شاكر باشد )وپذیراگردد( یاناسپاس.

در حقیقت بدین معناست که )ربوبیت مطلقه( خویش را برای عموم مردم گسترش داده 
و به مردم رحمت بی کرانی را عطا فرموده اســت. همانند آبی که؛ برای حیات سرزمین 
ُ الَّذِى أَرْسَلَ الرّیَاحَ فَتُثِیرُسَحَاباً فَسُقْنَاهُ إِلىَ بلََدٍمَیّتٍ  پژمرده هدایت می نمایند: »واللَّ
فَأَحْیَیْنَا بِهِا لْأَرْضَ بعَْدَ مَوْتِهَا کَذلکَِ النُّشُــورُ« )فاطر/9(؛ خداوند كســى است كه
بادها را فرســتاد تا ابرهایى را به حركت درآورند؛ ســپس ما این ابرها را به سوى زمین 
مرده اى راندیم و به وســیله آن، زمین را پس از مردنش زنده مى كنیم. رســتاخیز نیز 
همین گونه است؛ همانند این که ستارگان را راهنمای هرفردی قرارداد تا صحرانشینان 

و دریانوردان را به ساحل امن خویش برساند.
در آیه ی دیگری اشــاره به هدایت تکوینی عالم دارد که خود منجر به هدایت انســان 
در مسائل دنیوی و اخروی می شــود. »وَ هُوَ الَّذِى جَعَلَ لكَُمُ النُّجُومَ لتَِهْتَدُوا بِهَا فِى 
لْنَا الْیَات لقَِوْمٍ یَعْلَمُونَ« )انعام/97(؛ او كســى است كه ظُلُمَاتِ البَْرّ وَ البَْحْرِ قَدْ فَصَّ
ستارگان را براى شما قرار داد، تا در تاریكی هاى خشكى و دریا، به وسیله آنها راه یابید! 

ما نشانه هاى خود را براى كسانى كه مى دانند، )واهل فكر و اندیشه اند( بیان داشتیم.
بنابراین برای همه امکان هدایت را میســر فرموده اند )جوادی آملی، 1390: 79 و 80(. 
آنچه که؛ در بیان تفسیر آیه می توان قید نمود تا حق مطلب را ادا نماید، به کار بردن لفظ 
تدبیر است که خداوند، هدایت کننده در هردو راه است. »وَهَدَیْنَاهُ النَّجْدَیْنِ« )بلد/10(؛

و او را به راه خیر و شرّ هدایت كردیم.
منظور این است که انسان ها، در جایگاه های بد از آن دور شده و به سمت خوبی سوق 

داده می شوند )تستری ، 1423:  194(.

2-7- بیان معنای کنایه با ارائه دلیل عقلی
علامه جوادی آملی، گاهی برای بیان تعابیر کنایی، از حجت عقل کمک گرفته اســت. 

در ادامه به نمونه هایی اشاره می گردد.

2-7-1- محافظت از آیات الهی کنایه از وحیانی بودن آن
خداوند متعال برای اینکه مردم عادی را از عدم اجازه به دخالت در قرآن آگاه نماید، در 
جواب افرادی که پیامبر را کاهن خواندند، چنین آیاتی را فرســتادند: »إِنَّهُ لقََوْلُ رَسُولٍ 
رُونَ* تَنْزِیلٌ  کَرِیمٍ* وَمَاهُوَبِقَوْلِ شَاعِرٍقَلِیلًا مَا تُؤْمِنُونَ* وَلَبِقَوْلِ کَاهِنٍ قَلِیلًامَاتَذَکَّ
قَاوِیلِ*َ لَأخَذْناَمِنْهُ باِلیَْمِینِ* ثُمَّ لقََطَعْنَا  لَ عَلَیْنَا بعَْضَ الْأَ مِنْ رَبّ العَْالمَِینَ* وَلوَْتَقَوَّ
مِنْهُالوَْتِین* فَمَامِنْكُمْ مِنْ أَحَدٍ عَنْــهُ حَاجِزِین« )حاقه/40-47(؛ كه این قرآن گفتار
رســول بزرگوارى اســت و گفته شاعرى نیســت، امّا كمتر ایمان مى آورید! و نه گفته 
كاهنى، هر چند كمتر متذكّر مى شوید! كلامى است كه از سوى پروردگار عالمیان نازل 
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شــده است! اگر او سخنى دروغ بر ما مى بست، ما او را با قدرت مى گرفتیم، سپس رگ 
قلبش را قطع مى كردیم و هیچ كس از شما نمى توانست از )مجازات( او مانع شود.

ایــن آیات کنایه از وحیانی بودن کلام خداونــد دارد؛ زیرا عقل نمی پذیرد که قرآنی 
که وحیانی و الهی باشــد، درآن تحریف رخ دهد و این کلام الهی، می بایست، از سوی 
مبــدأ نزول، از هر گونه تحریف و بطلان در امان بماند. درصورت انســانی بودن کلام 
الهی، مراقبت به خوبی صورت نگرفته است ودر نتیجه؛ تحریف در آن صورت می پذیرد 

)جوادی آملی، 1390: 134(.
همچنین ایشــان علاوه بر اســتدلال عقلی، از آیات دیگر مرتبط با موضوع در تعیین 

معنای کنایی آیه که لزوم مراقبت از وحی پیامبران می باشد، استفاده کرده است.
خداوند متعال برای این که؛ به طور کامل وحی را به مردم برســاند، فرشــتگانی را به 
عنوان مراقب فرستاده است که چگونگی رساندن وحی را کنترل نمایند. بیان آن را در 
سُولٍ فَإِنَّهُ  آیه شریفه: »عَالمُِ الغَْیْبِ فَلَا یظُْهِرُ عَلىَ  غَیْبِهِ أَحَدًا* إِلَّ مَنِ ارْتَضىَ  مِن رَّ
یَسْلُکُ مِن بیَنْ  یَدَیْهِ وَ مِنْ خَلْفِهِ رَصَدًا* لیَّعْلَمَ أَن قَدْ أَبْلَغُواْ رِسَالَتِ رَبهّمْ وَ أَحَاطَ 
بِمَا لدََیهْمْ وَ أَحْصىَ  کُلَّ شــىَ ءٍ عَدَدَا« )جن/26-28(؛ داناى غیب اوست و هیچ كس
را بر اسرار غیبش آگاه نمى سازد، مگر رسولانى كه آنان را برگزیده و مراقبینى از پیش 
رو و پشــت سر براى آنها قرار مى دهد ... تا بداند پیامبرانش رسالتهاى پروردگارشان را 

ابلاغ كرده اند و او به آنچه نزد آنهاست احاطه دارد و همه چیز را احصار كرده است!
همچنین بیان مشابه آن، در آیه شریفه دیگر چنین آمده است؛ »إِنَّ رَبَّکَ لبَِالمِْرْصَادِ«

)فجر/14(؛ به یقین پروردگار تو در كمین گاه )ستمگران( است؛ بنابراین جریان تحریف 
مستلزم آن است که مراقبت از پیامبر ناقص صورت پذیرد )جوادی آملی، 1390: 139(.

2-7-2- کنایه از جهان شمولی معارف قرآن
باتوجه به این که خدواند متعال )رب العالمین( معرفی شــده اســت: »تَنْزِیلٌ مِنْ رَبّ 

العَْالمَِین« )واقعه/80(؛ آن از سوى پروردگار عالمیان نازل شده است.
اگــر مقصود از عالمین، جهانیان وعوالم باشــد، معنای آیه کریمه این اســت که قرآن 
از خدای جهانیان نازل شــده اســت و به همین دلیل با عوالم و نظام هســتی تکوینی 
هماهنگ اســت و اگر مقصود از عالمین مردم جهان باشــد، مقصود آیه این است که 
خداوند متعال، همه نیازها را در تمامی اعصار برآورده نماید، همان گونه که درآیه شریفه 
لَ الفُْرْقَانَ عَلَى عَبْدِهِ لیَِكُونَ للِْعَالمَِینَ نذَِیراً« )فرقان/1(؛ می فرماید: »تَبَارَكَ الَّذِى نزََّ
زوال ناپذیر و پربركت است كسى كه قرآن را بر بنده اش نازل كرد تا بیم دهنده جهانیان 

باشد )جوادی آملی، 1390: 60 و 61(.
در بیان تفســیر این آیات، می شــود به تفکیک کلمات را بررسی نمود و بیان نمود که 
مقصود از لفظ )کریم( یعنی: عطاکننده خیر بســیار و آن را به بخشــندگی ایشان برای 

جهانیان ارتباط داد )طوسی، بی تا: 9/ 510(.
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2-8- بیان تفسیری صرف
علامه جوادی آملی در مواردی تنها به بیان تفسیری عبارات پرداخته اند که بدان اشاره 

می گردد.

2-8-1- قرآن سخن سنگین
در قرآن کریم، کتاب الهی کلامی سنگین، معرفی شده است. »... قَوْلً ثَقِیلًا« )مزمل
/ 5( که؛ برای هرفردی قابلیت درک را ندارد؛ بنابراین حضرت محمد )ص( را به عنوان 
نخســتین معلم قرآن قرار داده اند، تابه واسطه ایشــان این سخن سنگین، تبیین شود 

)جوادی آملی، 1390: 246(.

2-8-2- کنایه از نور معنوی
در جهان هســتی دو نور وجوددارد که؛ یکی نور مادی و دیگری نور معنوی است که؛ 
بیان آن در عبارت شــریفه: »یَجْعَلْ لكَُمْ نوُراتًَمْشُونَ بِهِ« )حدید/27(؛ براى شما نورى

قرار دهد كه با آن )در میان مردم و در مسیر زندگى خود( راه بروید.
همچنین عبارت شــریفه: »وَجَعَلْنَا لهَُ نوُرایًَمْشِى بهِِ فِى النَّاسِ« )انعام/122(؛ و نورى

برایش قراردادیم كه با آن درمیان مردم راه برود.
در عبارات شــریفه، نور دنیایی را مورد اشــاره قرار داده اســت و انسان بایستی ادب را 
رعایــت نماید و در جهت رســیدن به نور معنوی گام بردارد کــه همان خداوند متعال 
می باشد؛ زیرا مسیر و صراطی که منتهی به قرب الهی می شود، نور اصلی است و در راه 
رسیدن به آن، لازم است نور دنیایی را به کار بست )جوادی آملی، 1390: 87 و 86(. در 
این خصوص لازم است، تصریح کلام صورت پذیرد و کسی که؛ بیان تفسیر می نماید، 
وجه اختلاف را روشن کند و موارد اختلافی معنا را تبیین نماید و آن را به صورت واضح 
تعیین معنا نماید. همان گونه که می توان مراد از نور درآیه شریفه را قرآن دانست و آن 
را به افراد مختلف نســبت داد، همان گونه کــه نیز میتوان آن را به پیامبراکرم )ص( و 

پیروانش نسب داد )طبری، 1412: 27/ 142(.

2-8-3- کنایه از حمایت درانجام فضائل وکارخیر
خداوند متعال فردی را که در مســیر یادگیری معارف قرار می گیرد، از درجه ســختی 
قَ باِلحُْسْــنَى* فَسَنُیَسّرُهُ  ا مَنْ أَعْطَى وَاتَّقَى وَصَدَّ به آســانی هدایت می نماید. »فَأَمَّ
للِْیُسْرَى« )لیل/ 5-7(؛ امّا آن كس كه )در راه خدا( انفاق كند و پرهیزگارى پیش گیرد،

و جزاى نیك )الهى( را تصدیق كند، ما او را در مسیر آسانى قرار مى دهیم!
بنابراین آیات، ســختی تلاش برای انجام فضائل و خوبی ها، باحمایت خداوند تبدیل به 
لــذت می گردد )جوادی آملی، 1390: 84( و باتوجه بــه این که؛ نتیجه تلاش مومنان 

بهشت است، خداوند او را در مسیر بهشت قرار می دهد.
البته شایســته است در ضمن بیان تفسیر آیه بدان اشارتی مختصر گردد که؛ مقصود از 
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عبارت فسنیســره للیسری یعنی: بازگشــت به طاعت وبندگی و آسان کردن مسیر راه 
بهشت است )طبرانی، 2008: 6/ 511(.

2-8-4- کنایه از عظمت قرآن کریم
خداوند متعال در بیانی تمثیلی، عظمت قرآن را چنین به تصویر می کشند: »لوَْ أَنزَلنَْا هَاذَا 
ِ« )حشر/21(؛ اگر این قرآن را تَصَدّعًا مّنْ خَشْیَةِ اللَّ القُْرْءَانَ عَلىَ  جَبَلٍ لَّرَأَیْتَهُ خَاشِــعًا مُّ
بركوهى نازل مى كردیم، مى دیدى كه در برابرآن خاشع مى شود و از خوف خدا مى شكافد!

کوه به خاطر هراس و ترس از عظمت گوینده آن متلاشــی می شود که بیان کننده ی 
عظمت قرآن و ذات مقدس الهی است )جوادی آملی،1390: 25(.

2-8-5- سفره، کنایه از فرشتگان
خداوند در قرآن می فرماید: »بأَِیْدِى سَــفَرَةٍ* کِرَامٍ برََرَةٍ« )عبس/ 15 و 16(؛ به دست

سفیرانى است والا مقام و فرمانبردار و نیكوكار.
عالی ترین مقام، در دســت فرشتگان است. پس سفره که به معنای نوشته است، کنایه 

از فرشتگان الهی است )جوادی آملی، 1390: 29(.
در تبیین معنای )ســفره( لفظ نوشــته را به کار برده اند و برای لفظ برره نیز، اصطلاح 
)کرام الکاتبین( را اســتعمال نموده اند که ذکر آن شایسته است و خارج از لطف نیست 

)ثعلبی، 1422: 10 / 131(.
ضمن آنکه درمعنای لفظ )برره( مقصود ازآن را، ســایر کســانی که با عبادت خداوند و 
اطاعت از ایشــان، می توانند به درجه بالا دست یابند، تفســیر کرده اند. پس )برره( به 

تنهایی معنای فرشتگان را ندارد )ماوردی، بی تا: 6 / 206(.

2-9- بیان شرط ضمن بیان آیات مشابه و تمثیل قرآنی
فــردی که فطرت توحیدی خودرا خاموش نکرده باشــد، هدایــت تکوینی که پاداش 
ِ یَهْدِ قَلْبَهُ« اوست، نصیبش می شود. همان گونه که درعبارت شریفه: »وَمَنْ یؤُْمِنْ باِللَّ

)تغابــن/11(؛ و هر كس به خدا ایمــان آورد، خداوند قلبش را هدایت مى كند. درنتیجه 
هدایــت تکوینی و عملی پس از ایمان صورت می پذیرد و اگر ازآن به خوبی محافظت 

نماید، هدایتش فزونی می یابد. 
در آیه ی دیگری می فرماید: »وَ الَّذِینَ اهْتَدَوْاْ زَادَهُمْ هُدًى وَ ءَاتَئهُمْ تَقْوَاهُم« )محمد/17(؛
كسانى كه هدایت یافته اند، خداوند بر هدایتشان مى افزاید و روح تقوا به آنان مى بخشد!

مْ فِتْیَــةٌ ءَامَنُواْ بِرَبهِّمْ وَ  چنانکه درباره اصحــاب کهف نیز چنین بیان می نماید: »إِنهَّ
زِدْناَهُمْ هُدًى« )کهف/13(؛ آنها جوانانى بودند كه به پروردگارشــان ایمان آوردند و ما

بر هدایتشان افزودیم.
در این آیات اشــاره دارد که؛ هدایت تکوینی و خاصه نصیب آن ها شــد و موفق شدند 

)جوادی آملی، 1390: 83(.
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شایسته است در بیان تفســیری، عباراتی استفاده شود که در رسیدن به مقصود کمک 
بیشــتری نماید و علاوه بر بیان تمثیل ها و نمونه های مشــابه، کمی ذهن را به طرف 
گفتار کلی تر رســاند و هدایت تکوینی و خاصه را به عنوان نعمتی زیاد شــده به خاطر 
زِیدَنَّكُمْ وَلئَِنْ کَفَرْتُمْ إِنَّ  نَ رَبُّكُمْ لئَِنْ شَكَرْتُمْ لَأَ شــکر نعمت ایمان دانست. »وَإِذْ تَأَذَّ
عَذَابىِ لشََــدِیدٌ« )ابراهیم/7(؛ و )همچنین به خاطر بیاورید( هنگامى راكه پروردگارتان
اعلام داشت: اگرشــكرگزارى كنید، )نعمت خودرا( برشما خواهم افزود؛ واگر ناسپاسى 

كنید، مجازاتم شدیداست. 
همان طور که درتبیین آیه کامل آمده اســت، نقطه مقابل ناسپاســی مجازات است که 
لازم می آیــد قبل و بعــد آیه، به صورت کامل بیاید. ضمن ایــن که؛ در جریان تبیین 
مفاهیــم قرآنی همه وجوه آیه مورد بررســی قرار گیرد، تاکلام خداوند متعال اشــتباه 
منعکس نشــود. همان طور که خداوند متعال انسان را، در زمان بلاها یاری می نماید و 
بدون اراده خداوند کاری انجام نمی شــود که بیان آن در ابتدای آیه شریفه آمده است:
ُ بِكُلّ شَىْ ءٍ عَلِیمٌ« ِ یَهْدِ قَلْبَهُ وَاللَّ ِ وَمَنْ یؤُْمِنْ باِللَّ »مَاأَصَابَ مِنْ مُصِیبَةٍ إِلَّ بِإِذْنِ اللَّ

)تغابن/11(؛ هیچ مصیبتــى رخ نمى دهد مگربه اذن خدا! و هركس به خدا ایمان آورد، 
خداوند قلبش را هدایت مى كند وخد ابه هرچیز داناست؛ بنابراین بازگشت همه امور به 

سمت خداست )فراء، 1980: 3/ 161(.
در بیان تفسیری دیگری، به صورت جزئی، مقصود از هدایت، قلب آمده که هرکس قلبش 
کار نیک انجام دهد، در زیر پرچم خداوند، قلب او را پاک می گرداند و خداوند قلبش را به 

سمت انتظار کشیدن برای ظهورامام زمان )عج( هدایت می نماید )تستری، 1423: 36(.

نتیجه
کنایه یکی از جنبه های اعجاز بیانی قرآن کریم به شــمار می آید و باهدف تأثیرپذیری 
کلام و زیبا شــدن الفاظ به کار می رود. در مقاله حاضر، روش تفسیری علامه جوادی 
آملی در بیان معانی کنایات قرآن در محدوده ی حزب مفصل، مورد بررسی قرار گرفت 

و نتایج زیر حاصل شد:
علامه جوادی آملی در بیان معانی کنایات، از روش هایی همچون: بیان تفسیری کنایات 
با کمک سایر آیات قرآن، توجه به سیاق آیات قبل و بعد عبارت کنایی، استفاده از آیات 
تمثیلی، استفاده از عبارات تخصیصی، اســتفاده از ادله روایی و ... استفاده کرده است. 
به نظر می آید علامه جوادی آملی، در معنا و تفســیر کنایات، روش بیان صریح معانی 
به همراه اســتناد به آیات شــریفه را بیش تر به کاربرده اند و از روایات کم تری استفاده 
نموده اند که می توان این مســئله را در روش کلی ایشــان در تفسیر که قرآن به قرآن 

است، استنباط کرد.
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Examining the views of Dr. Badawi and Ayatollah Javadi 
Amoli on the origin of revelation based on the fact that 

the “Omi” Prophet (PBUH)
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Abdullah Mir Ahmadi2

Abstract
The Qur’an is a kind of speech and every word has an origin. 
The importance of this origin in order to validate it as revelation 
is the Qur’an. The present study is entitled To examine the views 
of Dr. Badawi and Ayatollah Javadi-Amoli about the origin of 
revelation, relying on the “Omi” of the Prophet (PBUH) by ask-
ing the question, what is the origin of revelation? And does the 
fact that the Prophet (PBUH) be an “mother” have an effect on 
the revelation of the Qur’an? Some deny the possibility of hu-
man beings being able to communicate with the world beyond 
the senses and insist on the humanity of the Qur’an. They have 
hypothesized that the Prophet of Islam used the teachings and 
historical reports of his predecessors to create the Qur’an, and 
that the Qur’an is the result of the experiences of the Prophet 
(PBUH) or the genius of his genius. To prove this claim, “Omi” 
has been interpreted as legibility. Dr. Abd al-Rahman al-Bada-
wi (1988), by denying the humanity of the word of the Qur’an, 
criticizes the view of Orientalists in this regard and considers the 
Prophet “Omi” as a prophet sent to the whole world. Ayatollah 
Javadi Amoli believes that the border between revelation and 
religious experience is the border between the unseen, intuition, 
truth and falsehood, and that the Holy Prophet (PBUH) received 
the truth of the Qur’an in “Maqam Ladun”. This analytical ar-
ticle deals with this origin by rational and narrative method and 
processes library data by critical analysis.

Keywords: Ayatollah Javadi Amoli, Dr. Badawi, Origin of 
Revelation, Orientalists, “Omi” Prophet.
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بررسی دیدگاه دکتربدوى وآیت الله جوادی آملی پیرامون 
خاستگاه وحی با تکیه بر امی بودن پیامبر)ع( 

)تاریخ دریافت: 1400/01/14 - تاریخ پذیرش: 1400/09/06(
مهری باقری1
عبدالله میر احمدی2

چکیده
 پژوهش حاضر به بررســی دیدگاه دکتربدوى و آیت الله جوادی آملی پیرامون 
خاســتگاه وحی، با تکیه بر امّی بودن پیامبر )ص) با روش توصیفی- تحلیلی 
می پردازد. بحث اصالت سندی قرآن از زمان نزول آن مطرح شده و امروز نیز 
دنبال می گردد. برخی انتســاب قرآن به خداوند را به چالش کشیده وآن را به 
پیامبر نسبت داده اند. قرآن و اندیشمندان اسلامی هرکدام بر مبنای گرایش به 
مکاتب مختلف کلامی، فلسفی و عرفانی، چیستی وحی قرآن را مطرح کردند. 
تلاش این نوشــتار بر آن بوده است که با بررسی دیدگاه دکتربدوی، فیلسوف 
اســلامی نومعتزلی وآیت الله جوادی آملی فیلسوف متألهّ، برخورد آنان با مسأله 
خاســتگاه وحی و امّی بودن پیامبر را با توجه به هدف و مبنای فکری آنان و 
روشی که در مواجهه با آن پیش گرفته اند، بررسی و غایت حاصل از هر کدام 

را تبیین نماید. 
 یافته های تحقیق حاکی اســت که دکتر بدوی با روش زبان شناسی جدلی در 
موضع دفاعی و نقضی به مســأله نگریسته است. وی با معرفی پیامبر امی بر 
بعثت بر تمام جهانیان به برداشــت غیرتام از شأن نبی اکرم می رسد. آیت الله 
جوادی آملی، باروش برهان عقلی و نقلی، ضمن  پیراســتن ســاحت وحی از 
وهم، خیال و اسارت در حسّ و تجربه، قرآن را تنزل یافته از ذات اقدس الهی 
و پیامبر را تلقی کننده حقیقت آن از مقام لدن، نزد خداوند ســبحان دانســته 
اســت. این مقاله تحلیلی با روش عقلی و نقلی به خاســتگاه وحی پرداخته و 

داده های کتابخانه ای را با تحلیل انتقادی پردازش نموده است.
کلیــد واژه ها: خاســتگاه وحی، مستشــرقین، پیامبر امّی، جــوادی آملی، 

دکتربدوی.

دانش آموخته سطح 4، حوزه علمیه خواهران، قم، ایران (نویسنده مسؤول).ر
استادیار گروه علوم قرآن و حدیث، دانشگاه خوارزمى، تهران. ایران.ب

mbg1390@gmail.com 

mirahmadi_a@ku.ac.ir .2
.1
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مقدمه
»وحی« اساسی است که همه حقایق اسلام از عقاید و تشریعات را به دنبال دارد ومحل 
تصدیق هرآنچه پیامبر )ص( از معارف و اخبار غیبی و اوامر شرعی آورده، است. به این 
سبب، موضوع چیستی وحی قرآنی بیشــترین پژوهش های علوم قرآنی را متوجه خود 
کرده اســت. از محورهای اصلی  قرآن پژوهــان غربی، پژوهش درباره مصدر و میزان 
اصالت قرآن اســت. در زمینه مصدر و نص قرآن، اقوال مختلف متباینی از سوی آنان 
دیده می شــود. خاورشناسان باآمیزه ای از مطالعه تاریخ، زبان و علوم وسنت های شرقی 
قرآن را تألیف پیامبر دانسته و کوشیده اند منبعی دیگر، غیراز وحی برای قرآن دست وپا 
نمایند. اینان امکان این که بشری بتواند، ارتباطی با عالم ورای حس برقرار کند را نفی 
نموده و بر انســانی بودن قرآن پامی فشارند. فرضیه هایی ارائه کرده اند که پیامبر اسلام 
بــرای پدید آوردن قرآن از آموزه ها و گزارش هــای تاریخی پیش از خود  بهره برده و 
قرآن، حاصل تجربیات حضرت رســول )ص( و یا تراوشــات نبوغ ایشان است.  برای 
اثبات این ادعا »امّی« بودن را به خوانا بودن تأویل کرده اند. اندیشــمندان و فلاســفه 

اسلامی به این ادعا واکنش نشان داده اند.
 از جمله: دکتر عبدالرحمان بدوی )۲۰۰۲م( فیلســوف نومعتزلی معاصرمصری اســت. 
وی تاریخ نگار فلســفه و معتقد به فلســفه ی وجودی هایدگر، بود. اندیشه ی ضرورت 
وحی الهی را از ابن رشــد به استعاره گرفت. او در علوم عقلی به تطبیق فلسفه اسلامی 
با فلســفه غرب اقدام کرد. »بدوی« تأثیرپذیری گسترده از مستشرقان در شخصیت 
علمی به ویژه در شیوه پژوهش، داشته است اما در اواخر عمر نسبت به حملات غربیان 
علیه قرآن و پیامبر اکرم، واکنش نشــان داد. وی بررســی هایی در دیدگاه مستشرقین 

پیرامون نص قرآن وجمع آن انجام داده است.
آیت الله عبدالله جوادی آملی )۱۳۱۲ش( حكیم متألهّ، فقیه ومفسر برجسته جهان اسلام 
است. ایشان با انس دیرین و ارتباط علمی و قلبی وثیق با گنجینه قرآنی به طرح مسائل 
دســت زده است که ثمره آن دریافت و بیان حقایق نورانی قرآن است. روش تفسیری 
ایشــان روش اجتهادی جامع و دربردارنده ی »تفسیر قرآن به قرآن«، »تفسیر قرآن به 

سنت« و »تفسیر قرآن به عقل«  است.

پیشینه پژوهش
تحقیقاتی در گذشــته در این باب صورت گرفته اســت  که موارد اخص آن را می توان 

برشمرد. از جمله:
1-  »تاریخ اندیشــه های کلامی در اســلام«  در این نوشتار »بدوی« به حوزه عقاید 

اسلامی پرداخته است. 
2-  » دفــاع از قرآن در برابر آراى خاورشناســان « ) بــدوی،1383( مؤلف با نگاهی 
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تاریخی به ســابقه حملات علیه اسلام، قرآن و پیامبر )ص( به ویژه از سوی مسیحیان 
پرداخته و نمونه هایی از آن ها را نیز بیان کرده وتلاش نموده تا به مهم ترین اشــکالات 

مطرح شده پاسخ گوید .
3- »الدفــاع عن محمد ضد المنتقصین عن قدره« )بدوی، بی تا( وی کتاب حاضر  را 

در دفاع از پیامبر )ص( در انتساب قرآن به ایشان نگاشت. 
4- »وحی ونبوت« )جوادی آملی، 1388( در بیان تازه ترین و عمیق ترین درك فلسفی، 

عرفانی و قرآنی از حقیقت وحی و قرآن کریم است.
5- »وحــی و نبوّت در قرآن« )جوادی آملی، 1388( به مباحث اصولی مربوط به وحی 

و شبهات و سؤالات اطراف آن پاسخ  داده است.
6- »قــرآن در قرآن« )جوادی آملی ، 1386( خصائص قرآن و از جمله وحی را تبیین 

نموده است.
امروزه شناخت وحی در تفكّر دینی با توجه به چالش هایی كه پیچیده تر از گذشته در راه باور 
به آن وجود وجود دارد و دیدگاه هایی كه زمینه انحراف عقیدتی ومعرفتی همراه دارد، ضرورتی 
چندان می نماید. از این رو تحقیق حاضر بابررســی تطبیقی دیدگاه دکتر بدوی، فیلســوف 
نومعتزلی جهان عرب و آیت الله جوادی آملی، فیلسوف متاله شیعه به دنبال دریافت غایتی 
است که این دو اندیشمند با توجه به گرایش فکری و روشی که در مواجهه با شبهات حول 

خاستگاه وحی درپیش گرفته اند؛ می باشد. از این جهت اثری جدید به شمار می آید.
برای بررسی دیدگاه آیت الله جوادی آملی و دکتر بدوی درباره خاستگاه وحی، ابتدا لازم 
دانســته که با طرح زمینه این بحث در زمان حاضر، نظرات مستشرقین را مرور اجمالی 
نماید. ســپس به دیدگاه دکتر بدوی درباره وحی وامّی بــودن پیامبر بپردازد. در ادامه 
خاســتگاه وحی و تأثیر امّی بودن پیامبر بر وحیانیت قرآن را دربوته نقد آیت الله جوادی 

آملی دنبال نماید.

1- مفهوم شناسی
اهل لغت وحى را به معنای اشــاره، الهام و كلام پنهانی و هرچیزی که به دیگری القا 
شــود، دانسته اند )ابن منظور،1982: 15/ 379(. القای امری در باطن دیگری، زمانی با 
صدای خالی از تركیب و هنگامی با اشــاره به وســیله برخی جوارح و وقتی به وسیله 
كتابت صورت می پذیرد )راغب اصفهانی، 1332: 858(. به كلام الهی كه به پیامبران و 
اولیاء القا می شــود »وحی« می گویند )همان( و این القاء، یک القا کننده دارد و می تواند 
آن شــخص، انسان یا فرشته یا جز آن دو باشد. خواه با واسطه یا بی واسطه و یک چیز 
و امری که القا می کند، خواه علم باشد یا ایمان یا نور یا وسوسه یا غیر آن و یک شیوه 
القای آن خواه به صورت تكوین که ازسرعت برخورداراست و یا گاهی با كلام رمزی و  

با وارد كردن در قلب است )مصطفوی، 1368: 13/ 59(.
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»وحی« از نظر متفکرین مســلمان حوزه علوم قرآنی پدیده ای روحانی است یا مكاشفه ای 
درونی و یا صدایی است كه انسان وحی شونده از خارج وجودش احساس می كند. » کَذلکَِ 
یوُحِى إِلیَْکَ وَ إِلىَ الَّذِینَ مِنْ قَبْلِکَ « )شــورى/ 3( این دریافت فقط در صورتی که فرد

شایستگی ارتباط با عالم ملکوت را دارا باشد، محقق می شود )معرفت، 1415: 1/ 51(.
در منابع لغوی »امّی« با ریشه های متفاوتی آمده است.از جمله مأخوذ از ریشه ی »امُّ« 
به معنای اصل که چیز های دیگر از آن منشأ می گیرند )ابن منظور، 1982: 34/12( و یا 
منسوب به امُّ؛ یعنی فرد وابسته به تربیت مادر را می گویند )همان(. منسوب به امُّ القری؛ 
ساکنان شــهر مکه ) همان (؛ درس نخوانده و بی ســواد )همان(. منسوب به امّت، به 

معنای اهالی و بومیان هر امّت و ملتّ.  

2- خاستگاه بشری وحی در دیدگاه مستشرقین
قــرآن از اواخر قــرن اوّل هجرى )هفتم میلادى(، هدف اصلــى متفکران، منتقدان و 
مخالفان قرار گرفت. قرآن پژوهی خاورشناسان، به عنوان مکتبی فکری و سیاسی برای 
شناخت جهان اســلام، با جنگهای صلیبی پدیدار گردید. برخی به تشکیک در حقیقت 
وحــی اهتمام ورزیده و وحیانی و الهی بودن آن را نفی کرده و عده ای با رویکرد علمی 
بــه تحقیق در متون دینی به آن پرداخته اند )بدوى، 1988: 9(. اینان با انگیزه تاریخى، 

اقتصادى، اعتقادی ویا علمى در پى شناخت مسائل اسلام برآمدند.
در ســده های اخیر، تجربه مــداران همانند اعراب عصر نزول کــه تنها موجود طبیعی 
محســوس را درک می کردند- تصور علــم غیبی و تعلیم الهی بــا مبانی این دیدگاه 
سازگاری ندارد- در نتیجه، پیامبر )ص( را مثل خود بشر می پنداشتند و به نفی وحیانی 
بــودن قرآن با ادعای عدم امکان دریافت آن از ســوی پیامبر )ص( روی آوردند. برای 
این کلام متمایز، خاســتگاه بشری قائل شده و آن را صنع پیامبر دانسته و برای توجیه 
آن »امّــی« بودن پیامبر )ص( را به معنای خوانا بودن تأویــل نموده اند. اینان با تأثیر 
پیش فرض های خود برآنند تا بگویند که قرآن، کنشی انسانی و محصول حضرت محمد 
)ص( اســت. پس ایشان بی سواد نبوده است و تأكید می ورزند كه پدیده ی وحی حاصل 
خیالات پیامبر )ص( و الهامات همراه حس وانفعالات عاطفی؛ اواست )نولدكه، بی تا:1/

4(. نولدکــه بر حقانیــت الهام پیامبرانه حضرت محمد )ص( تأكیــد مى كند، اما آن را 
دستخوش هیجانات می داند كه باور می كند كه با غیب و الوهیت تماس دارد.  

برخی اسلوب وحی را سجعی که توسط کاهنین و منجمین به کار می رفته، قلمداد کرده اند 
)عباس، 1421: 42(. »بل« استاد زبان عربی درباره ی أسلوب قرآن كریم پنداشت، سجع 
قرآن متاثر ازســجع كاهنان است )بل، 1382: 18(. در واقع گفتار او را الهام جن  انگاشته، 
چنان كه در مورد كاهنان این اعتقاد وجود داشت )بلاشر، 1374: 26(. برخی منشاء وحی 
را اســباب طبیعی مثل رؤیا )رؤیای رســولانه( قلمداد کرده )عتر، 1340: 141( و آن را 
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تراوش باطن پیامبران و یا حالت تظاهر بیماری )صرع( و هیســتری )جن زدگی( دانستند 
)مونتگمری، بی تــا: 17- 18(. اگرچه آنان به عدم امکان آوردن مثل قرآن اعتراف دارند 

)رضوان، 1413: 370(، اما هراتصالی به مبدأ اعلی را منکر می شوند.

3-خوانا بودن پیامبر امّی در دیدگاه مستشرقین
خاورشناســان پیرامون خصوصیت تأثیرگذار »آورنده قرآن« در أخذ آن، مفهوم »امُّی 
بودن پیامبر« را به چالش کشــانده اند. میان برخی که با نگاه علمی وحقیقت یاب به 
این موضوع پرداخته و دیگرانی که نگاه استعماری و سایر انگیزه ها را دنبال می کرده اند، 

دو دیدگاه پدید آمد.
1- برخی از مستشرقان براســاس پژوهش های جامعه شناسی، بر درس ناخوانده بودن
پیامبر )ص( تأکید دارند. ویل دورانت فرانســوی، اهمیت نداشــتن نگارش و خواندن 
و نوشــتن نزد عرب ها و داشــتن نویســنده مخصوص بعد از نبوت بــرای پیامبر را از 
عمده ترین دلایل درس ناخوانده بودن حضرت می داند )دورانت، بی تا: 13/ 21(. توماس 
کارلایل انگلیسی، تازه بودن صنعت خط و نگارش در میان عرب را علت مهم در آشنا 
نبودن حضرت با خواندن و نوشــتن می داند )کارلایل، 1349: 54(. کارل معتقد است: 
»هیچ ســند تاریخی دقیقی از این که محمد می توانسته بنویسد و بخواند وجود ندارد.« 
)آرمســترانگ، 1383: 113( »لوبون« می گوید: »اگر محمد یک دانشمند بود، از نزول 
این آیات در غار »حرا« حیرت نمی کرد؛ چون دانشمند قدر علم را می داند، ولی او سواد 

نداشت و نزد هیچ آموزگاری درس نخوانده بود.« )لوبون، 1378: 120(
2- درمقابل، جمع کثیری از خاور شناســان تبشــیری، با وجود وصف پیامبر به »امّی«
همچنان ایشان را خوانا و نویسا قلمداد کرده و تلاش خود را به نفی عدم توانایى محمد 

)ص( بر خواندن معطوف داشته اند )بدوی، 1383: 11(.

4- دیدگاه دکتر بدوی در خاستگاه بشری وحی
»وحی« از اهمّ اموری است که عقاید و تعالیم دین برآن تکیه می کند و جهت اقناع انسان 
به اعتماد به تشــریع و معارف و مفاهیم هستی و حیات اهمیت دارد. شک در وحی سبب 
بی اعتمادی به معارف دین می گردد )العاملی، بی تا: 2/ 310(. »بدوی« معتقد است پس از 
رویارویى اســلام و مسیحیت، در مغرب زمین این احساس به وجود آمد كه باید، در برابر 
خطر بزرگى به نام اسلام ایســتاد. یوحنّاى دمشقى قبل از سال 735 میلادى مى گفت: 
»پس از اندكى بررســى در باب ملتّ )مســلمان( به خوبى پیداســت كه براى ملتّ هاى 
مسیحى غرب، مصیبتى خواهند بود.« )بدوی، 1383: 9( بنابراین به شناخت منابع اسلام 
و مصادر آن و اصالت سندی قرآن با فرضیه های مطابق انسجام گرایی با عقایدشان اقبال 
نمودند و مقدم آن را خاســتگاه قرآن با پیش فرض اقتضائات تألیفات بشــری قرار دادند. 
»بدوی« با ذکر مصادیقی که مستشرقین بر خاستگاه بشری وحی، از قرآن اقامه کردند به 
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نقد آنان می پردازد  که در ادامه به برخی از آن مصادیق اشاره می شود. 
1- رژی بلاشــر در ترجمه فرانســوی قرآن، واژه »اقرء« را به واژه prech”" ترجمه
کرده اســت که معنی مجازی »بَشر« می دهد. »بدوی « پذیرش این معنی از واژه اقرء 

را سخت و بعید می داند اما به همین مقدار بسنده می کند.
2- »فرانتس بوهل« زبان شناس دانمارکی، سوره علق را مطابق کتاب اهل کتاب، سوره ای 
یهودی و مسیحی قلمداد کرده است اما »بدوی« از نظر تاریخی آگاهی پیامبر در آن زمان  

و در مکه، محتوای کتب یهودی و مسیحی را منتفی می داند )بدوی ، بی تا-الف: 51(.
3- در ســوره ی مدثر، مستشرقین مدعی اقتباس قرآن از کاهنان شده اند؛ چون کاهنان
سرشــان را در هنگام اســتقبال وحی می پوشــاندند. »توراندریا«  این را روش معمول 

مدعیان رابطه با نیروی الهی دانسته که پیامبر از آنها تقلید کرده است )همان، 55(.
 »بــدوی« ایــن ادعا را مبالغه می دانــد و می گوید: دلیلی بر اینکه چگونه از »ســوره  
مدثر« این نتایج را گرفته اند، اقامه ننموده اند و در قرآن و ســنت نیامده که پیامبر، رداء 
مخصوصــی در هر بار که وحی نازل می گردید، برتن می کرد )همان( و کل چیزی که 
این مصادر می گویند این اســت که پیامبر در زمان مدت وحی، احساس سرما داشته و 
طلب ردا برای پوشش داشتند )بخاری، 1407: 621 و 745(، نه اینکه ردا بپوشند و به 
اســتقبال وحی بروند. پس رابطه ای بین ردا و بین لباس احبار یهود و کهنه یا انباء بنی 
اســراییل نیست )بدوی، بی تا-الف: 56-55 (. این فرضیات، خیالات مستشرقین است 

و نقل های تاریخی با آن موافق نیست.
4- آلویس شــبرنگر اتریشــی در کتاب )حیات محمد و ثقافتــه، ص 208( حالت های
پیامبر، هنگام نزول وحی را بیماری شــبیه به صرع می خواند که با حاضران به گونه ای 
ســخن می گوید تا مرعوب او شوند، اما »بدوی« این نقل را اتهام و تقلیدی از »کتاب 
بیزنطین، ســال820 ، ص12« که حالات هنگام وحی را صرع می داند. »بدوی« آن را 
فاقد منشــأ علمی و مخالف روایات دانسته اســت. وی می گوید: در حقیقت حالت های 
پیامبر در هنگام وحی از تب و سرما و وعرق و غیره، قبل از هرچیزی  دلالت بر تقویت 
ایمانِ به غیر بشــری بودن وحی دارد که نام صرع نام درستی برای آن نیست )بدوی، 
1383: 14(. به خصوص با توجه به شخصیت پیامبر که متصف به خلق عظیم است. 

5- دیدگاه دکتر بدوی بر خوانا بودن پیامبر
»بدوی« در بررسی واژه ی »امیّ« به عنوان صفت پیامبر )ص( در آیه ی: »الَّذِینَ یَتَّبِعُونَ 
نْجِیلِ ...«  )اعراف/ سُولَ النَّبِىَّ الْأُمّىَّ الَّذِى یَجِدُونهَُ مَكْتُوباً عِنْدَهُمْ فِى التَّوْراةِ وَ الْإِ الرَّ

157( با تأمل در آراء لغویون، برای این واژه، دو مبدأ کلی اشــتقاق ذکر می کند: )بدوی، 
1383: 20( »امىّ« از »امتّ«؛ منظور »امتّ عرب« است كه به طور كلىّ »امىّ« بودند. 
»امّى« از »امّ« به معناى ناخوانا - نانویســا یعنى همان گونه است كه مادرش او را به 
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دنیا آورده و نوشــتن را فرا نگرفته بوده اســت؛ چون نوشتن صفتى اكتسابى است )ابن 
منظور، 1982: 2/ 3(. بنابر معنای اشتقاق اول، پیامبر را منسوب به امت عربی می دانند 
و معنای اشــتقاق دوم، پیامبر امّی اســت که خواندن و نوشتن نمی دانسته است. وی با 
نقد ادله مستشــرقین درباره امّی بودن پیامبر، معنای »امّی« را »پیامبر عالمی« دانسته 

است. در ادامه به مواردی از آن اشاره می گردد.
الف(  آلویس اشــپرنگر(AloysSprenger) )1381( در بررســى واژه »امّى«، آن را با 
برداشتى ازآیه ی »وَ مِنْهُمْ أُمّیُّونَ ل یَعْلَمُونَ الكِْتابَ إِلَّ أَمانِىَّ وَ إِنْ هُمْ إِلَّ یَظُنُّونَ«

)بقــره/ 78( و طبق شــرح زجّاج  از واژه »امانی« به معناى قُــرّاء و خوانندگان )زجّاج، 
1408: 1/ 159( »امّى« را شــخصى دانسته كه مى تواند بخواند ولى نمى تواند بنویسد 

)اشپرنگر، بی تا: 3/  401 - 402(.
»بدوی« دیدگاه اشــپرنگر را به نظر پیشواى شیعه، امام جعفر صادق )ع( که فرمودند: 
»کان النبی )ص( یقرء الکتاب و لا یکتب« )مجلسى،1403: 16/ 132( قابل بازگشت 

می داند )بدوی، 1383: 23(.
ب( »ونسینك« (ArentJanWensinc)، »امّى« مشتق از كلمه ی »امّت« بوده و منظور 
آن، امّت عرب به معناى گروه بت پرســت، غیر اهل کتاب و نژادپرســت است و كلمه 

عبرى »گوى« معادل آن است. 
 »بدوی« معنای کلمه »گوییم« را مشــکوک خوانده است. زیرا كلمه »گوییم«، به طور 
كلىّ، در زبان عبرى به معناى »امّت ها« اســت؛ بنابراین، لفظ »گوییم«، نزد یهودیان، در 
حدىّ كه آن را در شبه جزیره عربستان پیش از اسلام، مشهور گرداند، رواج نداشته است؛ 

لذا رأى »ونسینك« اگر به طور كلى خطا نباشد، دقیق هم نیست )بدوی، 1383: 24(.
ج( »هرویتــس« (Horovitz)،)2881 -9391 ( ادعا مى كند كه كلمه »امّى« به معناى 
بت پرست است و با عبارت عبرى »امّها عولام« (ummothaolam) به معناى ملت هاى 
جهــان در مقابل ملتّ اســرائیل، مترادف مى باشــد )همــان، 26(. بدین ترتیب، یهود 
همسایگان عرب خود را »امّی« می خواندند و منظورشان جهل به قرائت و کتابت نبود؛ 

بلکه بیش تر مفهوم بیگانه و »oyim« مورد نظرشان بود.
»بدوی« توجیه هرویتس از کلمه »امّى« را داراى معنایى تحقیرآمیزدانســته است. چه 
مفهوم »ملت هاى جهان« از نظر یهودی ها، دربردارنده این معناست كه این ملتّ ها در 
مقایســه با ملت یهود، نادان، كافر و گمراه هستند؛ بنابراین، چگونه امكان دارد محمد 
)ص( خــود را به ویژه در برابــر یهودیانى كه با او به مجادله مى پرداختند به این صفت 
توصیف كند و چنین معنایى را قصد كرده باشد؟ حمل واژه »امیون« بر گروه غیرمعتقد 

به اصل وحی و نبوت ناروا است.
د( فرانتس بوهل  (FrantsBuhl) لفظ »امّى« را مشتق از كلمه »امّت« ، در زبان یونانى، 
كلمه »لایكوس« (Laikos) مى داند و به معناى كســى اســت كه نسبت به امور دین 
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درایت ندارد و از آنجا که پیامبر )ص( بازرگان بودند  به این نتیجه مى رسد كه خواندن 
و نوشتن را به خوبى مى دانست امّا كتاب مقدس را نخوانده بود. اگر محمد مى توانست 
كتاب تورات را بخواند، در نقل عبارات یا داستان هاى تورات هرگز دچار اشتباه نمى شد! 
)بدوی، 1383: 27( وی تنها از طریق دانشــمندانى كه آن را درس مى دادند، آگاه شده 

بود. )فرقان/ 4( 
از نظر» بدوی«، لاییك یا ســكولار به معناى كسى است كه در امور دینى، تخصّص 
ندارد. درحالی كه معقول نیســت پیامبرى كه آمده تا بنیادهاى دین جدیدى را بنانهد، 
خود را در برابر یهودیان و مسیحیان همچون شخصى ناآگاه در حوزه دین، توصیف كند! 

در نتیجه رأى »بوهل« نیز بى پایه و اساس است.
وی در دلالت امّی، بر امت عربی با تحلیل تاریخی خدشه وارد می کند و بیان می دارد، 
دلیل و تحلیل قطعی  برعدم وجود نگارش در میان عرب ها، وجود ندارد. به علاوه اینکه 
وجود کمبود نگارش در میان امت های متعدد و دلالت آیات در واژه ی »امّی« برامت ها 

، اختصاص صفت »امّى« را تنها به امت عرب تکذیب می کند.
تفســیر »بدوی« درباره واژه ی »امّی« حاکی اســت که وی كلمه ی »امّى« را مشتق 
از كلمه »امَّم« و به معناى جهانى، شایســته یا فرســتاده بــراى همه امت ها، مى داند؛ 
پس صفت »امّى« كه بر پیامبر )ص( اطلاق مى شــود با اســتناد به آیات )بقره/ 78 ؛ 
آل عمران/ 20 و 72 ؛ جمعه/2( به معناى»النّبىّ العالمى«؛ پیامبر جهانى اســت كه به 
سوى همه امت ها مبعوث شده است و بر این اساس، كلمه »امّیّون« هم به معناى تمام 

امّت هاست )بدوی، 1383: 35-33(.

6- دیدگاه آیت الله جوادی آملی درباره ی وحی و خاســتگاه بشری برای
قرآن

مستشرقین بالاخص تبشــیری ها، نص قرآن را دارای منشاء بشری دانسته که محمد 
رسول )ص(  مؤلف آن است و تجربه زندگی است که باتجربه نبوی ارتباط دارد. )نولدكه، 
بی تا: 1/ 4( نولدکه از آن رو که تاریخ را کنش انسانی می داند بر این پژوهش ها، تاریخ 
قرآن نام نهاد تا مصرح دیدگاه آنان، مبنی بر اینکه قرآن کنشــی از سوی پیامبر )ص( 
اســت، باشد. اینان قائل هســتند كه منبع وحی خود  حضرت رسول )ص( بوده و هیچ 

ربطی به عالم غیب، ماوراء عالم ماده وطبیعت ندارد.
آیت الله جوادی آملی، نگاه بشری به خاستگاه قرآن را به جهت نگاه حس گراییِ قائلین 
این دیدگاه قلمداد نموده اند. با توجه به امّی و نادان بودن عرب عصر جاهلی زمان نزول 
قرآن؛ به این سبب غیر از موجود طبیعی محسوس چیزی را ادراک نمی کردند )جوادی 
آملی، 1381: 6/ 350(. در ابطال نبوت رســول اكرم )ص( چنین می اندیشــیدند: »هل 
هذا إلّ بشــر مثلكم أفتأتون السحر وأنتم تبصرون« )انبیاء/ 3( به زعم آنان محال
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است بشری که در ظاهر مانند ماست، از آسمان وحی دریافت نماید و زاییده بشری مثل 
ما را ســحر می دانستند؛ از آن جهت كه خود را مانند پیامبر بشر محسوس می دانستند. 
همانگونه که امروز، برخی تجربه مداران نیز، چیزی که قابل مشاهده به حواس و تجریه 

پذیر نباشد را انکار می کنند، وحیانی بودن قرآن را به زیر سؤال می برند.
 بــا توجه به اعتراف قرآن كاوان مبنی بر اینكه ســبك قرآن از یك مبدأ فصیح و بلیغ 
و با محتوای متین و بدیع صادر شــده است. چگونه بشری چنین امری برای او امکان 
پذیر و میسر است؟ در این ارتباط نیز توجیهات وتشکیکاتی از نگاه این افراد آمده است. 
اینکه آیا بشــر می توانسته با تجربه شخصی از نوع دینی این کلام را القا نموده باشد یا 
امکان دارد از تراوشات ذهنی فردی نابغه برزبانش ساری گردیده باشد و یا اصولًا چنین 
تصوری امکان دارد که به پای تعلیم دیگری نشسته و از این طریق، فصیح ترین عبارات 
و عمیق ترین معارف را بر جهان و بر انســانیت عرضه کرده باشد. در این راستا، دیدگاه 

آیت الله جوادی آملی بررسی می کنیم. 

7- دیدگاه آیت الله جوادی آملی درباره تجربه دینی
 برخی مستشــرقین مانند »بل« و »وات« )بل، 1382: 18( پنداشــتند که وحی تجربه 
ذهنی اســت که پیامبــر )ص( در نتیجه قدرت فکر و صفای باطــن آن را درک کرده 
است. »تورآندرائه« )Tor Andrae( در بررسی روان شناختى تجربی، وحی را تجربه 
راستین حضرت قلمداد کرده اســت )خرمشاهى- دانشنامه، 47(. »گلدزیهر« محتوای 
دعوت پیامبر را آمیــزه ای از فرهنگ عربی با آرای معارف دینی یاد می کند که پیامبر 

خود آن را وحی نام گذاشته است )گلدزیهر- دانشنامه،12(.
آیت الله جوادی آملــی، در مورد تجربه دینی بودن قرآن، قائلند که مفهوم تجربه دینی 
از بدو پیدایــش، در قرن نوزدهم در غرب با تعریف دقیقی همراه نبوده و  در تعریف و 
تفســیر دو واژه ی تجربه و دین، اختلاف نظر بسیار است و همین امر، مشکل جدی در 
برداشــت ها و نتایج حاصله پدید آورده است. گستردگی مفهوم تجربه به  گونه ای است 
كه تجربه حسّی معمولی تا خواب و تخیّلات و حالات فوق العاده بی اختیار یا با تعمّد و 
تدبیر كامل، همگی از تجربه به شــمار می آید )جوادی آملی، 1388-ب: 83(. دین نیز 
در معنای خاص مجموعه ای از عقاید و اخلاق و حقوق و فقه الهی است كه از راه های 
اثبات شده به وسیله پیامبران و مشاهدات آنان به دست می آید. در این صورت، چنانچه 
كســی واقعه ای را با مشــاهدات باطنی ادراك كند، آن را تجربه دینی قلمداد می كنند 
)همان،90(. با تعریفی که منطق از تجربه می دهد یعنی چیزی که انســان با مشاهده و 
آزمون مکرر، حکم به قطعی بودن آن می کند؛ پس تجربه  حاصل از مشــاهدات باطنی 
شخص، از نوع تجربیاتی نیست كه در علوم مختلف دیگر مورد مشاهده و آزمایش قرار 
گیرد، بلکه چنین تجربه ای دســت خوش عوامل غیر دینی قرار می گیرد؛ بنابراین از نظر 
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منطقی، تجربه دینی اشــخاص، مورد اشكال است )همان،88(. اغلب فلاسفه دین پژوه 
غربی، تأیید كرده اند که تجربه دینی، نوعی »احســاس« و تبیین مافوق طبیعی است و 
متضمّن مفاهیم و قواعد و دســتورهای زبانی و شیوه های استدلالی است )همان،84(. 
بــر این پایه، برخی از معاصــران، »وحی« را تجربه دینی قلمداد می كنند و آن را مقوّم 
شخصیّت و نبوّت انبیا می دانند )همان،85(. برخی نیز، تجربه دینی را واقعه ای دانسته اند 
كه شــخص تجربه گر از سر می گذراند، نســبت به آن آگاه است )همان،91(؛ بنابراین 
تجربه های معمولی، نیازمند تكرار و پشتوانه ای از نوع قیاس پنهان است و با اشكالات 

فراوان روبه روست. 
فرآیند تجربه ی دینی به جهت شــفاف نبودن، خالی از ابهام نیست وشناختی نسبت به 
آن فرآیند نداریم )همان، 86( و اصولًا معیار بازشــناخت تجربه ی دینی از تجارب دیگر 
و معیار صدق آن معلوم نیست )جوادی آملی، بی تا: 59(؛ بنابراین بدون رجوع به باورها 

و مفاهیم و آموزه های دینی، تبیین تجربه دینی میسّر نیست.
مــرز بین وحی پیامبران با تجربه دینی، مرز بین غیب وحق خالص با  شــهود آمیخته 
حق و باطل اســت که مصون از وهم و خیال نیست )جوادی آملی، 1388-ب: 93( اما 
پیامبران الهی، در اثر تجرّد جان و صفای روح و طهارت ضمیر به مرحله خاص وجودی 
و مقامی می رســند كه در آن  مقام، اصلًا جای باطل و شــك و تردید نیست و وسوسه 
شــیطان به آن مقام راه ندارد. زیرا سقف تجرّد شــیطان و جولانگاه او تا تجرّد وهمی 
اســت و او به مقام حقّ و اخلاص كه دارای تجــرد ناب، خالص از هر خلیطی، فرازی 
نــدارد )همان، 94(. در حالی که پیامبران، حقّ و پیام از جانب خداوند را در مقام تجرّد 
تام، صریح و روشــن دریافت می كردند و عمیق ترین مسایل متافیزیك و پیچیده ترین 
مسایل فیزیكی را به روشنی نور می بینند )همان،92( و شهود و كشف شیطان در چنین 
فضایی هرگز راه ندارد. این ادراک نه تنها نیازی به تكرار و برهان و قیاس عقلی یا سند 
معتبر نقلی نیســت، بلكه خود پشتوانه برهان عقلی و دلیل معتبر نقلی اند )همان، 95(. 
آنچه را پیامبران به نام وحی ادراك می كنند، اگر كسانی نام آن را تجربه دینی بگذارند، 

در نام گذاری سخنی نیست.
تجربه ی كســانی كه پیامبر یا پیشوای معصوم نیستند، اعم از كشف و شهود، همگی از 
جهت صحّت سنجی نیازمند عرضه به میزان است )همان، 98( چون از دست آوردهای 
قوّه متخیّله خود اوســت و در معرض آسیب از ناحیه ادراك، تجربه گر، تجربه شونده و 
ادراك كننده است و در مرحله  خیال و توهّم، راه برای تاخت و تاز شیطان باز است: »...
إنّ الشیاطین لیوحون إلى أولیائهم...« )انعام/ 121( شیطان ها با دوستانشان مرموزانه

به گفت وگو می نشینند تا با مؤمنان به جدال برخیزند.
تجربه ای میزان است كه تجربه گر، فرشته وحی را چونان علم ضروری ما به همنشینان، 
بشناســد و صدای وحی را بشــنود و متن قرآن و كلام الله ناطق باشد )همان، 103(. 
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آنچه پیامبران می یابند، همگی حق اســت ازاین رو، سخن پیامبرچون بر اساس یقین و 
شهودش تام اســت؛ )همان،102( میزان متن، شهود است. زیرا او شاهد و قائل حق و 

مخلصَ است و شیطان تسلیم اوست )همان، 118(.

8- دیدگاه آیت الله جوادی آملی درباره ی صدور وحی از نابغه
عده ای وحی را زاییده نبوغ فکری پیامبر دانســته اند، زیرا خداوند را فراتر از آن می دانند 
كه انســانی با او ارتباط برقرار كند. آیت الله جوادی آملی خاســتگاه اول تا آخر قرآن را 
وحی و موهبت الهی می داند که مشــتمل برحقایقی اســت که برترین نوابغ با شگرف 
ترین قدرت باطنی یارای دســت اندازی به جمله ای از آن را ندارند. ایشــان راه نبوغ و 
نبوت را جدا دانسته و تفاوت آن دو را اساسی وجوهری می دانند. زیرا نه وحی و نه دین 
حاصل فکر نابغ نیست. نوابغ انسانی، تفاوت اساسی و جوهری با نبوّت دارد. علم نوابغ 
ناشی از فكر و دانش حصولی آنان است که مربوط به  تصوّرات و تصدیقات است. ولی 
ره آورد پیامبران از نوع یافتن حضوری اســت که آن را در وجود خود می یابد. نه تصوّر 
اســت و نه تصدیق. علاوه اینکه مفاهیم، ذهنی و دانش حصولی، همگی قابل تعلیم و 
تعلمّ و انتقال اســت ولی ره آورد شهودی پیامبران راه تعلیم و تعلمّ ندارد )جوادی آملی، 
1382:  159(. رســول اكرم  )ص( در »مقام لــدن« حقیقت قرآن را دریافت و در طی 

دوران رسالت نیز رقیق ترین مرحله قرآن را در قالب الفاظ اخذ نمود.
 ره آوردی از فــرد امی که همه نوابغ علمی جهــان در هماوردی ومبارزه علمی وعقلی 
و اخلاقی با آن دچار اســتیصال شده اند؛ نشــان از آن دارد كه راه نبوّت پیامبران غیراز 
نبوغ نوابغ اســت )همان،  160(. یكی حصولی و مفهومی اســت و دیگری شهودی و 
حضوری. هیچ نابغه ای در طول دوران ها نتوانســته از تراوشات شعور باطن خود دست 
آوردی هماننــد قرآن کــه تامین کننده اعتقادات و اخلاقیــات و قوانین فقهی حقوقی 
واجتماعی بشــر باشــد؛ با کوتاه ترین لفظ و بلندترین معانی بــه ارمغان آورد )جوادی 
آملی، 1388-ب: 80(. در آیات و ســور متعدد همانند سوره مباركه »إسراء« که عصاره 
حكمت نظری و عملــی را در چند آیه تبیین می کند. »ذلک ممّا أوحى إلیک ربکّ 
من الحكمة...« )اسراء/ 23ـ 29(. بنابراین، نابغه دانستن پیامبر، توهّمی نشأت گرفته از
نشــناختن حقیقت وحی و نبوّت است. رسول تشریعی از معصوم برتر وبه طریق اولی از 

غیر معصوم و عارف و نابغ و ماهر تمایز محرزی دارد.

9- دیدگاه آیت الله جوادی آملی درباره امکان تعلیم از غیر
برخی خاســتگاه قرآن را متأثر از فرهنگ یهود و نصاری دانسته و چنین برداشت کرده 
که محیط محلی مثل یهود ونصاری و وثنیت و محیط بیرونی مثل مجوس و زرتشــتی 
بیشــترین تأثیر را بر شخص حضرت داشته است )بل، 1382: 18( به گونه ای که قرآن 
را از دیانت های مختلف و مذاهب با وجوه مشــترک بین آنها جمع نمود و یا قائلند که 
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محتــوای وحی از فرد خبره همانند ورقه ابن نوفل رئیس اکادمی علمی مکه و دیگران 
فراگرفته و در قرآن نقل کرده است.

 تعلیم پیامبر از معلمی از جنس بشر  به مثابه تحصیل علوم و معارف قرآن از غیر مجرای 
وحیانی اســت، در صورتی که علم اندیشوران بشری در رشته های علمی از راه اجتهاد و 
اســتنباط شخصی است. اما در عصر جاهلی، که مردم در جهل علمی غوطه وربودند؛ چه 
کسی و از چه طریقی واز کدام معلم، توانایی دریافت و اجتهاد علمی را داشته است؟ ودر 
ثانی بهره دانشمندان بشری، از آن علوم، مفاهیم ذهنی و علمی حصولی است.که مصون 
از ســهو و نسیان و بیهوده نیســت )همان ،80(. در حالی که در قرآن، نه تنها هیچگونه 
اختلافی نیســت، بلکه متن و معارف آن در همه ی امور متمایز اســت، به گونه ای که در 

معرض هماوردی قرار گرفته است. »فأتوا بسوره من مثله« )بقره/ 23(
علاوه براین، برای رســیدن به معرفت و یا دانستن حادثه ای یا باید آن را از كسی شنید 
یا در كتابی خواند یا خود شــاهد صحنه وقــوع آن حادثه بود. درحالی که پیامبر )ص ( 
نه خود می دانســت »ما کُنتَ تَدرى مَا الكِتابُ« )شوری/ 52( ونه به مكتب رفته  بود
»النبی الامی« )اعراف /157( ونه كســی بود كه بــه او تعلیم دهد. زیرا پیامبراز میان 
امُّیین برخاسته شد »هُوَ الَّذى بعََثَ فِى المّیّینَ رَسول« )جمعه/ 2(، مردمانی که خود
از علم و فرهنگ بی بهره بودند و جز اندكی از آن ها خواندن و نوشــتن را نمی دانستند 
چه رســد به فهم وتعلیم معارف و اسرار غیب؛ آن هم با تحلیل های روانی و اجتماعی 
دقیقی كه در قرآن كریم برای آنها بیان شــده است )جوادی آملی، 1381: 14/ 261( 
پس اخبار غیبی را از نه كسی شنیده و نه در هیچ كتابی خوانده است »ما کُنتَ تَعلَمُها 
أنــتَ ولقَومُکَ مِن قَبلِ هذا« )هود/ 49( و نه شــاهد صحنه وقوع این حوادث بود.
»ومــا كُنتَ لدََیهِم... « )آل عمران/ 44( واصولًا این خبرها به این شــکل در تورات و 
انجیل نیســت و نه كتاب های آنان در دسترس بوده است. پس مجاری آگاهی از اخبار 

غیبی ومعارف الهی از طرق فوق منتفی می نماید. 

10- دیدگاه آیت  الله جوادی آملی درباره امّی بودن پیامبر)ص(
»امّی« اگر منســوب به »أمّ« به معنای مادر باشد، كنایه از مكتب نرفتن شخص امی 
می کند )آلوســی، بی تا: 476( و این كه او ازعلم و معرفت همان قدر برخوردار است كه 
به طور طبیعی از مادر به او رســیده است )مصطفوی، 1368: ذیل واژه ام(. به تصریح 
قرآن نبی اکرم )ص( »امّی« بودند. »الذّین یتّبعون الرّســول النّبى الُأمّى « )اعراف/

157( وصف امّی بودن از رســول اكرم ) ص( است و دیگران نیز واجد آن هستند. خود 
این صفت نشان كمال نیست، هرچند می تواند نشان شخص معین باشد )جوادی آملی، 
1381: 5 / 300(. امّی بودن در مورد حضرت رســول )ص( یعنی علم خود را نزد کسی 
فرانگرفته اند. این صفت نفی علم از حضرت نمی کند بلکه نفی هر گونه تعلیم واکتساب 
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آن از طــرق موجــود در فراگیری علم به طور عادی را می کنــد. كنایه از این دارد که  
حضرت برای درس خواندن به مكتب نرفته بود. همانطور که امام ســجاد )علیه السلام( 
می فرمایند: »...محمّد امّی لم یختلف قطّ إلی أصحاب كتب وعلم ولا تتلمذ لأحد ولا 
تعلمّ منه... « )مجلســی، 1403: 89/ 30( و به هر حال، واژه ی »امّی« چه مشــتق از 
»ام« باشد و چه از »امت« و »امت« به هر معنی باشد، معنی این کلمه درس ناخوانده 
است. یعنی پیامبر ناخوانا و نانویسا بودند. اما آیا پیغمبر اکرم با وضع خاص »سَنُقرئکَُ 
فَلاتَنســى« )اعلی/ 6(، نیازی به کتابت و قرائت از روی کتاب داشت همان نیازی که

دیگران به خواندن و نوشتن دارند، را دارا می باشند؟

10-1- امّی مُعلِم به تعلیم الهی
هر کســی نیازمند به معلم و نیرویی الهام بخش اســت. خداوند درباره رســول اکرم 
می فرماید: »و وجدك ضــال فهدى« )ضحی،/( تو بی خبر بودی که خدا تو را با خبر
ســاخت » لقد قرن الله به منذ کان فطیما اعظم ملک من ملائکته یســلک به طریق 
المکارم و محاسن اخلاق العالم« )سید رضی، خطبه 190( از کودکی خداوند بزرگترین 
فرشــته خویش را برتعلیم و تربیت او سوق داد. رسول اکرم )ص( قرآن را نه از کلاس 
و علم اســتدلالی که مســتقیم با شــهود و حضور از تنها ذات عالم به غیب آگاه شده 
انــد. »وعَلَّمَکَ ما لمَ تَكُن تَعلَم« )نســاء/ 113( یعنی خدا بــه تو چیزی آموخت كه
هرگز نمی توانســتی آن را فرا   بگیری )جوادی آملی،1381: 14/ 260(. بیان سرگذشت 
پیشــینیان آن هم با تحلیل های روانی و اجتماعی دقیقی كه در قرآن كریم برای آنها 
بیان شده است و نیز از زبان فردی امّی، نشان ارتباط وی با غیب است )جوادی آملی، 
1388-ب: 319(. معلمّ حقیقی كه در هر نشئه ای ذات اقدس خداوندی است، به متعلمّ
می گوید كه چه در نشــئه غیب و ام الكتاب و چه در نشــئه شــهادت و عربی مبین، تو 
نمی دانستی و از خودت نمی توانی چیزی بدانی »تِلکَ مِن أنباءِ الغَیبِ نوحیها إلیَکَ 
ما کُنتَ تَعلَمُها أنتَ ..« )هود/ 49(. تا در چهل سالگی یعنی با بعثت و رسالت ایشان
جوامعِ علم اولین وآخرین به ایشــان اعطاء شــد. »...بقی كذلك أربعین سنة ثمّ أوتی 

جوامع العلم حتی عَلِم عِلم الأوّلین والاخرین« )مجلسی، 1403: 9/ 175(.
هر شــخصی كه بخواهد حامل حقیقت قرآن باشــد و آن حقیقت به او عطا شود، حتماً 
باید اوّلًا، كتاب و حكمت قرآنی آن گونه كه هست به او تعلیم شود. ثانیاً، علم آنچه كه 
نمی توانســت آن را بیاموزد به او بخشــیده گردد. آن گاه به مرحله ادراك حقیقت قرآنی 
رســیده و بر او القا  شود. )جوادی آملی،بی تا-ب: 4 /355( یعنی علمِ نافع ،علمی است 
كه امُّی بودن را شكوفا كند.و عِلم امُّی، دانشی است كه بر قبول از وحی بیافزاید؛ فرق 
دقیق بین امّی بودن و علم امّی داشتن، است. كه یکی نقص است و دیگری کمال. علمِ 
امّی با عقل به علم طهارت می بخشــد )جوادی آملی،بی تا- الف: 78(. علم نافع همان 
علم صائب و جهان بینی الهی است كه همه علوم را جهت دار می كند و كسی كه از آن 
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برخوردار اســت عالمِ حقیقی است. این نكته از تقابل بین امّی و اهل کتاب در )مائده/ 
46( قابل اســتنباط است. )جوادی آملی،1381: 6/ 203 ( و منشأ علم صائب توحیدی 
فقط »وحی الهی« و كتاب آســمانی است )همان(. پیامی روحانی و وحیانی است كه از 
جایگاهی فراتر بر جایی فروتر كه از صلاحیت و امانت برخوردار اســت القاء می شــود 
)معرفــت، 1415: 1/ 54(. پس پیغمبر امّی بود واین امّی بودن برای او کمال بود، زیرا 

او علم خویش را از بالا فرا گرفته بود. 

10-2- پیامبر امّی، معلِّم امیّین أرض و سماء
رســول اکرم »عالِم امّی« اســت. امّیی كه در مكتب خداوند، عالِم شــد؛ سپس معلم 
دیگر امّیین قرارگرفت )جوادی آملــی، 1385: 9/ 90(. »...یعلمّهم الكتاب و الحكمة« 
)جمعه/2( خداوند از میان همه امیّین جهان )انسان ها و غیرانسان ها( رسول اكرم )ص( 
را برگزید، تا معلمّ آنها باشــد. »هو الذی بعث فی الامیین رســولًا« )جمعه /2( تعلیم 
جهت جهل زدایی وجریان تزكیه برای ضلالت روبی از شاخصه های اصلی آن قرار دارند 
)جوادی آملی،1388: 48(. ایشــان معلم عالمَ و آموزگار صد مدرّس شد. »ویعَُلّمُكُم ما 
لمَ تَكونوا تَعلَمون« ) بقره/ 151( پیامبر)ص( چیزی را به شــما تعلیم می دهد كه شما
نه تنها اكنون آن را نمی دانید، بلكه هرگز به خودی خود نمی توانید آن را بدانید )جوادی 

آملی،1381: 260/14(.
سراسر عالم در پیشگاه رسول اکرم )ص ( امّی، ناخوانا و نانویسا هستند، اگرچه فرشتگان 
آسمان یا عالمان، حكیمان و فرزانگان زمینی، یا جنیّان باشند، زیرا همه فضیلت مداران 
علمی، نسبت به آن مقامی که فاقدند، امّی اند )جوادی آملی،1388- الف: 100( وهرگاه 
حوزه علمی رســول اكرم )ص( به چهره آســمانیان بازگردد و راهزنانی نباشند تا مانع 
بهره یابی صحیح باشــند، قهراً اهل آســمان از علوم لدنیّ آن حضرت بهتر اســتفاده 

می كنند )جوادی آملی، 1385: 9/ 92(.

10-3- امّی بودن پیامبر نافی خاستگاه بشری قرآن
در اعجاز قرآن هیچ تفاوت و امتیازی میان رســول حكیم با رســول امّی نیست. قرآن 
در هر صورتی معجزه اســت؛ خواه رســول الله حكیم آن را دریافت كند یا رسول الله 
امّــی آن را تلقّی نماید )جوادی آملــی،1388-ب: 292(. اعجاز قرآن كریم ذاتاً مربوط 
به محتوای خود آن اســت و امّی بودن آورنده آن شرط اعجاز قرآن نیست؛ چنانكه عالم 
بودن او نیز مانع اعجازآن محســوب نمی شــود باز هم كلام الله خواهد بود؛ زیرا این 
سخنان از انسان نیست خواه عالم، خواه امّی )جوادی آملی، 1381: 2/ 428(. امّی بودن 
آورنده قرآن نشانه آن است كه معجزه محصول آموزش ومكاتب بشری نیست. خدای 
سبحان، افزون بر آنكه به قرآن تحدّی كرده است. ) اسراء/ 88( به شخص پیامبر اكرم 
 )ص( نیز تحدی كرده است که اگر می توانید چنین كتابی با همه حِكَم و معارف آن به 
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لنا  وســیله فردی امّی بیاورید )طباطبایی، 1393: 1/ 58(: »واِن کُنتُم فى رَیبٍ مِمّا نزََّ
عَلى عَبدِنا فَأتوا بِســورَةٍ مِن مِثلِه« )بقره/ 23( و اگر در الهی بودن قرآن شك دارید،

ســوره ای را از كسی همانند او بیاورید كه درس ناخوانده و مكتب نرفته است. )جوادی 
آملی، 1381: 17/ 46( كار خارق عادت خواه به صورت شــی ء خارق عادت باشد، مانند 
خود قرآن، خواه به صورت شــخص خارق عادت باشــد، مانند رسول امّی) ص( معجزه 

خواهد بود.یعنی خواستگاه بشری نخواهد داشت.
اگرچــه در فرض عالِم بودن افــراد باطل گرا در مقام اقامه برهــان، تردید به خود راه 
می دادند »إذاً لرتاب المبطلون«)عنكبوت/ 48( كه پیامبر به جهت عالم و دانشــمند
بــودن، قــرآن را خلق كرده اســت.)جوادی آملــی، 1388-ب: 291( چنانكه با وجود 
امّی بودن اونیز شــك كردند و تهمت زدند كه این قرآن كلام بشر است (جوادی آملی، 

.(428 /2  :1381
قرآن با تقســیم موجود به مجرد و مادّی و توزیع معرفت به حسّــی و عقلی و وحیانی، 
آنان را به معرفت شناســی صحیح و هستی شناسی ناب هدایت كرد. آنگاه بیان داشت 
كه پیامبر)ص(  هرچند از نظر بدن محسوس همانند آنهاست و آنان نیز همسان جسم 
طبیعــی پیامبرند اما روح مجرد وحی یاب پیامبر در مرحله ای از كمال وجودی به ســر 
می برد كه شایســته دریافت كلامی الهی و لایق نزول كتاب خداســت و این لیاقت و 

قابلیّت در آنان نیست؛ پس آنها به طور مطلق همسان رسول اكرم نیستند.

11- بررسی وتحلیل دیدگاه ها
قرآن پژوهان با توجه به هدف پژوهشــی خود به تحقیق در خاستگاه قرآن پرداخته اند. 
اینان با تأثر از نوع باور و نگرش و همچنین روش بررســی و نوع انتخاب اسناد و منابع 

یا به نتایج متفاوت رسیده و یا غایات دیگری بر آن مترتب کرده اند. 
از جهــت هدف، برخی قرآن پژوهان که مبلغین مســیحیت نیز بوده اند؛ با فرضیه هایی 
از پیــش تعیین شــده به تحقیق در دیــن و آداب و فرهنگ شــرق پرداختند. در میان 
حرف های آنان، دنبال کردن یک هدف، نفی اعجاز قرآن و قداســت زدایی از آن دیده 
می شود. »بدوی« هدف خود را از این بررسی ها رد شبهات مستشرقین و پرده برداری از 
جسارت های جاهلی شبه عالمان اروپایی عنوان می کند.آیت الله جوادی آملی از آنجا كه 
ممکن اســت این شبهات، موجب گمراهی و خروج از صراط مستقیم شود لازم دانسته 

به بطلان آن اشاره نماید و ساحت پیامبر را از آن تنزیه نماید.
در رویکرد نگرشــی، حس گرایی مستشــرقین، به جهت عاجز بــودن عقول تجربی و 
آزمایش های علمی در رســیدن به وحی، ســبب نادیده انگاشتن علوم عقلی و وحیانی از 
سوی آنان گردیده اســت. از این منظر خاستگاه وحیانی برای قرآن متصور نیستند. آنها 
در این امر دچار اقوال متباین شــده اند و در اثبــات فرضیه خود موفق نبوده اند. »بدوی« 
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با نگرشــی به مایه های فلســفی و حکمی در سنّت اســلامی در جست وجوی خاستگاه 
آن برآمده اســت. وجود قابلیت تفســیر یک دین به خوانش های گوناگون را نشان دهنده 
سرچشمه وحیانی آن دانسته که سبب ماندگاری آن خواهد شد.آیت الله جوادی آملی این 
فیلسوف وحکیم متألهّ وحی را از جنس علم وادراک ندانسته و آن را منزه از ماهیت می داند.

ازنظر روش بررســی، خاور شناســان زبان شــناس، به قرآن پیش از هر چیز به عنوان 
یک کتاب ادبی می نگریســتند؛ آن را با شاخصه های نقد اثر ادبی سنجیده اند. ازآنجا که 
آشــنایى آنان با زبان تخصصی عربى با ضعف همراه بوده اســت. این کاستی آنان را 
از توجه و فهم اســلوب خاص قرآن در به کار گرفتن الفاظ و ترکیب آن بازداشــت و 
سبب گردید قرآن متأثر از عرب قلمداد کرده شود. اینان بیش از هر چیز به پیش فرض 
تاریخی بودن قرآن توجه کردند و با این پیش فرض به انتخاب نوع منابع موردنظر خود 
روی آوردند. به این ترتیب، تتبع آنان جامع همه دیدگاه های فرق اســلامی نبوده است. 
»بدوی« در روش نقد تاریخی و فیلولوژیک با بازشناسی متن در منابع تاریخی از جنبه 
ادبی و زبان شــناختی به وحی نگریسته است وی با اتخاذ روش زبان شناسی جدلی با 
نگرشی علمی؛ به شبهات پیرامون مصدر وحی می پردازد. وی جمع بندی در این دیدگاه 
ارائه نکرده اســت. آیت الله جوادی آملی در رویکردی روشــمند دراستناد به منابع نقلی 
ماثور وعقل برهانی و علوم متعارفه ادله وحیانی بودن قرآن را اقامه نموده است و وحی 

قرآنی را همراه معارفی دانسته که از عالم متعالی عرضه می شود. 
غایت حاصل براساس نگرش حس گرایی، خاستگاه وحی تجربه ای بشری است. براین 
مبنا، پیامبر محتوای قرآن را به واســطه نبوغ اکتسابی با تعلیم از غیر و یا هم نشینی با 
کاهنان و برخی الهامات ایراد نموده اســت ولازمه آن این است که امی بودن حضرت 
از جهت لغوی وتاریخی و تفسیری، تاویل به معنای توانایی بر خواندن و نوشتن گردد. 
درحالی که این مسأله نظری است و حکم درباره آن بستگی به استدلال دارد که چنین 

فردی حجّت و دلیلی بر صاحبان برهان عقلی و واجدان اخبار نقلی، ندارد.
 »بدوی« بدون بیان حلیّ مســاله و اقامه ادله وحیانــی بودن قرآن در نهایت به رایی 
روی می آورد و »امّى« را به جهانى بودن پیامبر )ص( ارتباط مى دهد. اگر چه با تحلیل 
بدوی دامن پیامبر از خوانا و نویســا بودن مبرّی می شــود؛ اما این معنا و نظر، دیدگاه 
جامعی نیســت؛ زیرا پیامبر جهانی بودن هم گویای حقیقت امی بودن نبی نمی باشــد. 
ایشان قلمرو رسالت حضرت را محدود به جهان وجهانیان کرده است در حالیکه، تبیین 

زبان شناختی مفهوم »امّی« تاثیر رسالت حضرت را از جوامع بشری فراتر می نمایاند.
 از منظر آیت الله جوادی آملی، درک وحی و علم غیب برای منتقدین قابل حس نیســت. 
عقول و آزمایش های علمی ایشــان از درک پدیده وحی عاجز است. علت آن قیاس وحی 
در اســلام با وحی در نصرانیت اســت. بین وحی و آنچه در امروزه به عنوان تجربه دینی 
مطرح است، تمایز اساسی وجود دارد. وحی مصطلح قرآنی برتجربه دینی امتیاز خاص دارد 
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و از سویی فاصله نبوغ تا نبوّت، فاصله طبیعت تا آن سوی طبیعت است. در غایت، ایشان 
قائلند که این اختلاف که پیامبر قادر به خواندن ونوشــن بوده باشند ویا ناخوانا ونانویسا 
باشند در محل بحث ما، خدشه ای وارد نمی سازد. در مقام اعجاز درس خواندن و نخواندن 
یكسان است و معجزه محصول مكاتب بشری نیست تا اگر كسی آموزش دید بتواند آن را 
بیاورد. ممكن نیست حقیقت قرآن كریم به شخصی جز در حدّ رسول اعظم اسلام )ص( 
داده شــود؛ زیرا تا كسی به مرتبه وجودی قرآن نرسیده باشد؛ نمی تواند قرآن را بفهمد تا 
چه رسد که مبیّن و مفسرّ آن باشد. ایشان نه تنها ادعاهای منکران وحی را نقض نموده 
بلکه بابیانی عمیق نگاه را به شأن قدسی قرآن و جایگاه متعالی پیامبر )ص( سوق می دهد.

نکته قابل تامل اینکه خط ازصنایع بشری است وبشر برای تفهیم افکار وانتقال معلومات، 
رسم الخط را، اعتبارکرده است این خطوط به منزله ابزار یا طریقی برای رسیدن و رساندن 
مقاصد قرارداده شده اســت. دانستن و خواندن این خطوط فی نفسه علم بشمار نمی آید 
بلکه از ابزار اصلی گشــودن باب علم محسوب می گردد اما طریق منحصره دریافت علم 
ومعرفت نیست و به موجب علل و اسباب دیگری مثل دریافت مستقیم از طبیعت و الهام 

و یا اتصال با غیب و ملکوت، عالم شدن امکان پذیر می شود.

نتیجه 
1- قرآن پژوهــان غربی، امــور جهان غیرمــادی را با معیارهای ویــژه جهان مادی
ســنجیده اند، بر این اساس تفســیری از وحی و امّی بودن پیامبر ارائه می دهند که به 
انكار وحی می انجامد. آنان بیشتر سخن خود را با تصویرسازی ابراز کرده و به دلایل و 

شواهدی مستند نکرده اند. 
2- دکتر بدوی با مطالعه ی آثار دیگر فرهنگ ها و ادیان، با اتخاذ روش زبان شناسی جدلی

به دفاع از قرآن و پیامبر در خوانش های جدید از وحی و امیّ بودن می پردازد. وی با تمرکز 
به بافت متن در منابع تاریخی، منتقدین را سطحی گرایانی دانسته که پژوهش آنان انباشته 
از اســتدلال های ضعیف و مبتنی بر فرضیه های وهمی و نتایج دلخواهی آنان است. اگر 
چه در این نقطه با آیت الله جوادی آملی نظر مشترک دارد اما در غایت، به همان برداشت 
نقضی اکتفا کرده و با عدم توجه به جایگاه خاستگاه »من لدن حکیمی« وحی تحقیق خود 

را ابتر گذاشته است و به نتیجه ی تامّی در شأن پیامبر دست نیافته است. 
3- آیــت الله جــوادی آملی، با ارتباط علمی و قلبی با قــرآن در روش اجتهادی جامع،
دلالت ادله ی قرآنی و روایی و اســتدلال عقلی را به این امر قطعی می داند که در مقام 
اعجاز درس خواندن و نخواندن پیامبر یکسان است. رسول اكرم ) ص( در مکتب وحی 
و با ترقی به »مقام لدن« به حقیقت قرآن و عالی ترین معارف و مقامات نائل آمده  است. 
ایشــان با اتقان علمی، شبهات خاستگاه بشری وحی را بر مبنای انحراف ذهنی و عدم 
شناخت و درک فلسفی و عرفانی حقیقت وحی و نبوّت دانسته است که نمی تواند غباری 
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بر وحی بنشاند. قرآن از مبدأ غیبی و اسماء حسنای الهی تنزل یافته است.
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Validation of the opinions of the commentators in the 
“superiority Verbs” (Afale Tafzili) or “determinative 

Verbs” (Afale Taayini) of the word “Khair” in the Qur’an 
based on the view of Allameh Javadi Amoli
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Abstract
In the interpretive method of “Qur’an to Qur’an”, paying at-
tention to the symmetry of “Siyaq”(the meaning that a word 
finds in the middle of a sentence) and the relationship of vers-
es with each other is of great importance, and has a special 
place in achieving the correct interpretation of the Qur’an. An 
analysis of Sunni and Shiite interpretations showed that the 
word “Khair” in most Qur’anic interpretations is considered 
as “superiority Verbs” (Afale Tafzili) that mean “better and the 
best”. Allameh Javadi Amoli believes that this word in some 
contexts, according to the “Siyaq”, does not mean “superiori-
ty Verbs” (Afale Tafzili) but it is”determinative Verbs” (Afale 
Taayini). Therefore, the present study has descriptively-ana-
lytically examined the word “Khair” in the interpretation of 
“Tasnim”. The study of “Tafsir Tasnim” showed that in a to-
tal of 33 verses, the word “Khair” is based on the weight of 
“determinative Verbs”. According to Allameh Javadi Amoli, 
in some cases and according to the context, when two things 
are compared with each other, if both are from the same source 
and root, it is comparable, but if the roots and essence of two 
objects are not the same, this comparison and preference and 
The superiority of one over the other is fundamentally wrong.
Keywords: Holy Quran, Tafsir Tasnim, Afale Taayini, Siyaq 
of verses, Word of Khair.
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اعتبارسنجی آراء مفسران در »أفعل تفضیلی« یا »أفعل تعیینی« 
بودن واژه »خَیر« در قرآن با تکیه بر دیدگاه علامه جوادی آملی

)تاریخ دریافت: 1400/08/24 - تاریخ پذیرش: 1400/09/06(
زهره اخوان مقدم1
 ربابه عزیزی2

چکیده
درروش تفســیری »قرآن به قرآن« توجه به سیاق و ارتباط آیات با یکدیگر از 
اهمیت بالایی برخوردار است و در احراز تفسیر صحیح قرآن جایگاه ویژه دارد. 
واکاوی در تفاسیر سنی و شیعه نشان داد که واژه »خَیر« در اکثر تفاسیر قرآنی، 
به عنوان أفعل تفضیل به معنای »بهتر و بهترین« به حساب آمده  است. علامه 
جوادی  آملی معتقداست این واژه در شرایطی با توجه به سیاق، در معنای أفعل 
تفضیل نیســت بلکه أفعل تعیین می باشــد. از این رو، پژوهش حاضر به روش 
توصیفی- تحلیلی به بررســی واژه »خَیر« در تفسیر »تسنیم« پرداخته  است. 
بررسی »تفسیر تسنیم« نشــان داد که مجموعا در 33 آیه، واژه ی »خَیر« بر 
وزن أفعل  تعیینی اســت. بنابر دیــدگاه علامه جوادی  آملی، در برخی مواقع و 
باتوجه به ســیاق وقتی دو چیز با هم مقایسه می شوند، اگر هر دو از یک منبع 
و ریشه باشند، قابل مقایسه است ولی اگر ریشه و ذات دو شیء با هم یکسان 

نباشند، این مقایسه و ترجیح و برتری یکی بر دیگری، اساساً اشتباه است. 

کلیدواژه ها: قرآن کریم، تفسیر تسنیم، أفعل تعیینی، سیاق آیات، واژه خَیر.
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مقدمه
لنْا عَلَیْکَ الكِْتابَ تِبْیاناً لكُِلّ  روش تفســیری »قرآن به قرآن«، با توجه به آیه »وَ نزََّ
شَــيْ ء« )نحل/89( به عنوان یکی از روش های تفسیری مهم، نیازمند ابزاری همچون
فهم ســیاق آیات، ارتباط و پیوستگی آیات و قواعد صحیح عربی است. پژوهش حاضر 
بر آن اســت تا کاربردهای واژه قرآنیِ »خَیر« را در قــرآن واکاوی نموده و نوع آن را 
مشخص سازد؛ زیرا اگرچه در برخی از کاربردها می توان معادل واژه ی »خَیر« از معنای 
»بهتر و بهترین« اســتفاده کرد ولی در مــواردی، چنین معادلی مفهوم صحیحی از آیه 
نشــان نمی دهد. نگاهی به تفاسیر فریقین نشان می دهد، غالباً مفسران نظری یکسان 
ادِ التَّقْوى« )بقره/197(  دُوا فَإِنَّ خَیْرَ الزَّ دارند. به  طور  مثال، در آیاتی همچون »وَ تَزَوَّ
« )انفال/75( در تفاســیر سنی یا »وَ أُولوُا الْأَرْحامِ بعَْضُهُمْ أَوْلى  بِبَعْضٍ فِي کِتابِ اللَّ

و شــیعه، کلمه »خیر« به معنای بهترین )طبرسی،1372: 2/ 252؛ فخر رازی، 1412: 
5/ 321؛ ابن  عاشــور، 1372: 2/ 232؛ مکارم  شیرازی، 1374: 2/ 55( و کلمه »اولی« 
به معنای سزاوارتر )طبری،1412: 10/ 41؛ طبرسی،1372: 4/ 864؛ طباطبائی،1417: 
9/ 143؛ ابن  عاشور،1372: 9/ 176؛ مکارم  شیرازی،1374: 7/ 259( معنا شده است. 

علامه جوادی آملی، مفسر معاصر شیعی در تفسیر خود به نام »تسنیم« نظری متفاوت 
با تفاســیر فریقین دارد و معتقد اســت؛ در مواردی با توجه به سیاق آیات و علوم عقلی 
و برهانــی، واژگانی همچون »خیر« و »اولی« معنایی متفاوت دارند. ازاین رو، پژوهش 
حاضر، به شــیوه توصیفی-تحلیلی با محوریت دو ســؤال؛ 1. چرا واژه »خَیر« در وزن 
أفعل، براساس نظر علامه جوادی  آملی، افعل تعیینی است؟ 2. دلایل علامه جوادی آملی 

بر أفعل تعیینی بودن آیات »خَیر« چیست؟ در پی پاسخ گویی به آن است. 
مقاله پیش رو، ابتدا تمام »آیات خَیر« را بررســی نموده، سپس »آیات خَیر تعیینی« را با 
توجه به تفســیر علامه جوادی  آملی استخراج نموده و درنهایت، نظر ایشان را با دیگر 

تفاسیر شیعه و سنی به روش توصیفی- تطبیقی بررسی کرده است.

پیشینه پژوهشی
درزمینه ی واژه ی »خَیر« در قرآن  کریم، تحقیقاتی صورت گرفته  که عبارت اند از: مقاله 
»خیر از منظر قرآن  کریم« به  نگارش علی اله بداشتی که به بررسی واقعیت خیر از حیث 
معناشناسی و هستی و سپس به مصادیق خیر، اخیار و نیکان در قرآن و امور تهی از خیر 
پرداخته است؛ پرچم محمدزاده و قاسمی )1395( در مقاله »معناشناسی خیر در قرآن«، 
به کمک دانش معناشناســی و با تکیه بر ســیاق، روابط بینامتنی و هم نشینی، به کشف 
معــارف نهفته در آیات پرداخته اند و ارتباط نظام مند میان واژه خیر با واژه های مترادف 
یا متضاد با آن را شــرح داده اند. ســیر بحث اصلی مقاله شامل: 1. بررسی معنای واژه  
»خیر« و مصادیق آن ازنظر لغوی 2. مفاهیم »خیر« در هستی؛ اعم از مادی و معنوی 
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3. روابط همنشینی »خیر« با مفاهیم مثبتی نظیر ایمان، تقوا، توبه، صبر 4. ارتباط واژه 
خیر با اضداد خود مانند شر، سوء، فتنه و ضرر است. 

در مقاله »تحلیل و تبیین ماهیت اســتدلالِ »خیر و ابقی« در قرآن کریم1« به نگارش 
ســالخورده و پســندیده )1396(؛ »خیر و أبقی« به عنوان یکی از استدلال های عقلی 
و منطقی معرفی شده اســت. این اســتدلال از چهار مؤلفه: مواجه  شــدن با پدیده های 
متعارض، ارزیابی موقعیت، تشــخیص خیر پایدار و شر ناپایدار و ترجیح و انتخاب خیر 
پایدار تشــکیل شده که بر سه مبنای خداشناسی، جهان شناسی و انسان شناختی تنظیم 
شده است؛ اما رویکرد مقاله  حاضر، با تحقیقات انجام شده متفاوت است، بدین جهت که 
واژه ی »خیر« را براساس أفعل  تعیینی و أفعل  تفضیلی بودن با توجه به تفسیر »تسنیم« 

مشخص و سپس با دیدگاه دیگر مفسران فریقین بررسی می نماید. 

1- مبانی تحقیق
در ابتدا به بررسی معنایی واژه ی خیر و بسامد آن در قرآن کریم پرداخته خواهد شد.

1-1- بسامد »خیر« در قرآن کریم
ریشــه »خ ی ر« در 55 ســوره قرآن  کریم آمده که 163 مرتبه در قالب اسم »خَیر«، 
10 مرتبه در قالب اســم  جمع »خِیرات«، دو مرتبه در قالب اسم »خِیَرَه«، یک مرتبه در 
قالب اســم مصدر »أخیار«، یک مرتبه در قالــب فعل »أخترناهم«، یک مرتبه در قالب 

فعل »یتخیّرون« و یک مرتبه در قالب فعل »تتخیّرون« آمده است.  

1-2- واژه شناسی خیر
واژه »خَیر« به فتح، به معنای دلپســند، مرغوب، ضد شر و جمع آن »خُیور« و »اخیار« 
است. راغب اصفهانی مي گوید: »الخَْیْرُ مَا یَرْغَبُ فِیهِ الكُلُّ کَالعَْقْلِ وَ العَدْلِ مَثَلًا؛ خیر
آن  اســت كه همه بدان رغبت كنند مثل عقل، عدل و....« )ابن  منظور، بی تا: 4/ 264؛ 
زبیدی،1414: 6/ 377؛ قرشی، 1371: 2/ 317( و »خِیر« به کسر، به معنای بخشش و 
شــرف است. اگر از »خَیر« معنای تفضیل مراد شود، گفته می شود »فلانة خَیرُ الناس« 
همچنیــن در معنای تفضیل و بهتر و بهترین مثنی و جمع بســته نمی شــود و کاربرد 
»فلانة أَخْیَرُ الناس« غلط است )ابن  منظور، بی تا: 4/ 264؛ زبیدی،1414: 6/ 377(.  
ازنظر راغب، »خَیْر« دو گونه اســت: خیر مطلق و خیر و شــر مقیّد. خیر مطلق، یعنی  
چیزی که درهرحال و به  نظر هركس پســندیده و مورد رغبت اســت و خیر و شر مقیّد 
یعنى چیزى براى یكى خیر اســت و براى دیگرى شر، مثل مالى كه ممكن است براى 
زید خیر و براى عمرو شــر باشد. هم چنین »خیر« ازنظر )قواعد ادبى( دو صورت دارد: 

1. پایان نامه »مولفه ها، کاربردها و پیامدهای اســتدلال به »خیر و ابقی« در قرآن کریم«، معصومه سالخورده. 
استاد راهنما: عباس پسندیده. 1396.
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ةٌ یَدْعُونَ إِلىَ الخَْیْرِ« )آل عمران/104( و اول؛ اســم باشد مانند آیه  »وَ لتَْكُنْ مِنْكُمْ أُمَّ
ادِ  دُوا فَإِنَ  خَیْرَ الزَّ دوم؛ به صورت صفت و در معنى أفعل )صفت تفضیلى( مثل:  »وَ تَزَوَّ

التَّقْوى « )بقره/197( )راغب اصفهانی، 1412: 300(.

1-3- تفسیر تسنیم
تفسیر ترتیبی »تسنیم« اثر آیت  الله عبدالله جوادی  آملی، ازجمله تفاسیر معاصر فارسی 
شــیعی است. نام این اثر از آیه ي 27 ســوره ی »مطففین« گرفته شده   و مجلد 54 این 
تفسیر تا آیه 69 سوره طه در تیر 1399 به چاپ رسیده  است. مفسر تفسیر در کنار قرآن، 
سنت و عقل در موارد زیادی از ادبیات عرب، کلام فلاسفه و عرفا نیز بهره برده  است. 

2-  واکاوی آیات خیر تعیینی در قرآن  کریم
مقاله حاضر، با بررســی تمام مجموعه تسنیم، به 14مورد »خَیر« بر وزن افعل  تعیینی 

دست یافته که در ادامه به هریک اشاره می شود: 

2-1- بررســی واژه »خیر« در آیه 221 بقره »...خَیْرٌ مِنْ مُشْرِکَةٍ...« و »...خَیْرٌ مِنْ

مُشْرِكٍ«
بنابر آیات و روایات آمده، موضوع ازدواج و تشکیل خانواده نقشی مهم در سلامت فردی- 
اجتماعی انســان دارد و ازدواج سالم دارای شروطی اســت که داشتن ایمان یکی از آن 
شــروط است، آیه می فرماید: »وَ ل تَنْكِحُوا المُْشْرِکاتِ حَتَّى یؤُْمِنَّ وَ لَأَمَةٌ مُؤْمِنَةٌ خَیْرٌ 
مِنْ مُشْرِکَةٍ وَ لوَْ أَعْجَبَتْكُمْ وَ ل تُنْكِحُوا المُْشْرِکینَ حَتَّى یؤُْمِنُوا وَ لعََبْدٌ مُؤْمِنٌ خَیْرٌ مِنْ 
مُشْرِكٍ...« )بقره/221( علامه جوادی  آملی در معنای آیه می فرمایند: »با زنان بت پرست

ازدواج نکنید، مگر ایمان بیاورند و کنیز با ایمان برای ازدواج خوب اســت نه زن آزاد بت 
 پرســت، هر چند ویژگی های ظاهری او شما را شگفت زده کند. زنان و دختران خود را به 
مردان مشرک تزویج نکنید، مگر ایمان بیاورند و برده با ایمان برای ازدواج خوب است نه 
مرد آزاد مشــرک« )جوادی  آملی،1387: 11/ 130-129(. همان طور که در معنا آمد؛ واژه 
»خَیر« در هر دو بار، به صورت »خوب« ترجمه شد، درحالی که در تفاسیر المیزان و التحریر 
چنین معنا شده اســت: »کنیز با ایمان برای ازدواج بهتر از زن آزاد بت پرســت است....« 

)طباطبائی، 1417: 2/ 307؛ ابن  عاشور، بی تا: 2/ 343(.
علت تفاوت معنای واژه »خَیر« در این  آیه براســاس تفسیر »تسنیم« آن است که واژه 
»خَیر« برای تعیین است نه تفضیل؛ یعنی خیر به معنای خوب است نه خوب تر و وجود 

قرینه های داخلی و خارجی گواه این مدعاست: 
1. وجود دو نهی )وَ ل تَنْكِحُوا المُْشْرِکاتِ( و )وَ ل تُنْكِحُوا المُْشْرِکینَ( در قبل و پس
از »خیر« در حرمت ظهور دارند. چنان چه »خیر« برای تفضیل باشد، از آیه حرمت نکاح 
با زن یا مرد مشرک استفاده نمی شود، بلکه از طرفی رجحان ازدواج با کنیز یا عبد مؤمن 
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و از ســوی  دیگر، جواز نکاح با زن یا مرد مشــرک ثابت می شود. همچنین اگر »خَیر« 
برای تفضیل باشــد، معنای )اولئک یدعون الی النار( این است: زن  مشرک که به  آتش 
دعوت می کند خوب است؛ ولی کنیز مؤمن از او بهتر است، با آن که هر دعوت کننده ای 
 به ســوی آتش شر اســت؛ بنابراین واژه »خیر« در آیه مورد بحث، برای تعیین است نه 

تفضیل )جوادی  آملی، 1387: 11/ 134-135(.
2. گرچه غالباً واژه »خیر« به  معنای أفضل اســت، برابر قرینه لبُّی یا لفظی، متصل یا 
منفصــل، »خیر« به  معنای تعیین خواهد بود و باید حرف »من« یا غیر آن را حســب 
مورد تفســیر کرد، چنان که حرف »با« در »وَ أُولوُا الْأَرْحــامِ بعَْضُهُمْ أَوْلى  بِبَعْضٍ«

)انفــال/75( را برابر تعیین باید تبیین کرد نه تفضیل )جوادی  آملی، 1387: 11/ 136(. 
بدین صورت، هر دو واژه »خیر« باتوجه به ســیاق آیات، معارف  عقلانی، اصول  فقهی و 

موردی نه به معنای أفعل  تفضیلی بلکه أفعل  تعیینی خواهندبود.

ادِ التَّقْوى « 2-2- بررسی واژه »خیر« در آیه 197 بقره »... خَیْرَ الزَّ
آیات 196 تا 203 بقره، به حج، ایام حج، اعمال و مسائل شرعی و فقهی آن می پردازد. 
آیه 197 ضمن برشــمردن ماه های حج براســاس روایات و سنت )شوال، ذی القعده و 
ذی الحجــه( )طباطبائی، 1417: 2/ 78؛ جوادی  آملی، 1389: 10/ 87(، به نهی مطلق 
از رفث و روابط زناشــویی، فسق و سوگند به خدا و جدال و کشمکش می پردازد و بیان 
می کند که؛ هر کار خیری انجام دهید خداوند نســبت به آن آگاه اســت )جوادی  آملی، 
ادِ التَّقْوى  وَ اتَّقُونِ  دُوا فَإِنَّ خَیْرَ الزَّ 1389: 10/ 87(. سپس در ادامه می فرماید: »وَ تَزَوَّ
لبْابِ « )بقره/197( علامه جوادی  آملی می فرماید: »باید توشــه مادی و یا أُولـِـي الْأَ
معنوی ســفر حج و نیز زاد و توشه سفر آخرت را فراهم آورد. بهترین و بلکه تنها زاد و 
توشه سودمند در سیر انسان به سوی خدا در دنیا و آخرت تقواست و برترین مصداق تقوا 

نیز نیل به خداست« )جوادی  آملی، 1389: 10/ 88(.
خداوند ســبحان در آیه 27 حج، همه مردم را به ســوی حج فراخوانده و چون سفر حج 
توشــه می خواهد، به تحصیل آن فرمان داده و توشه را بنا بر آیه 197 بقره تقوا دانسته  
اســت. برخی مفسران، »تزودوا« را همان زاد و توشــه مادی دانسته و استناد به شأن 
نزول روایت  شده کرده اند: »روزی مردمی از یمن برای حج، به خانه خدا سفر می کنند و 
تمام توشــه و بار خود را به کناری می نهند و می گویند: نحن متوکلون الى الل« )فخر

رازی1420: 5/ 321؛ ابن  عاشور، بی تا: 2/ 232؛ جوادی  آملی، 1389: 10/ 100(.
در این که توشه، توشه مادی باشــد، بعید نیست و می تواند از مصادیق آیه باشد؛ لیکن 
ادِ التَّقْوى« هدف، تشویق به تقوا، اصول ارزشی و انجام به قرینه داخلی »فَإِنَّ خَیْرَ الزَّ
کارهای نیک یعنی زاد و توشــه ســفرآخرت اســت )جوادی  آملی، 1389: 10/ 100(. 
فخر رازی نیز در توضیح »زاد« می گوید: این دنیا و ســرای آخرت هر دو نیاز به توشه 
دارند. توشــه دنیا، خوراک، پوشاک، مرکب و مال و توشه آخرت معرفت خدا، محبت به 
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خدا و دوری از هر آنچه که الهی نیســت و این توشــه، بهتر از توشه اولی است )فخر 
رازی،1420: 5/ 321(.

اما در این که واژه »خیر« أفعل تعیینی اســت یا تفضیلی دو دیدگاه وجود دارد. براساس 
دیدگاه اول )نظر اکثر مفســران(، اگر »خیر« در آیه مورد بحث تفضیلی باشــد، برتری 
تقوا نسبت به سایر ملکات نفســانی )مانند توکل، عدل، احسان و ...( مراد است؛ یعنی 
همه ملکات نفســانی زاد و توشه مســافرند و تقوا بهترین آن ها است )طبری، 1412: 
163/2؛ فخر رازی،1412: 5/ 321؛ طبرســی، 1372: 2/ 525؛ ابن  عاشور، 1372: 2/ 
232؛ مکارم  شیرازی، 1374: 2/ 56( و براساس دیدگاه دوم )نظر علامه جوادی  آملی(، 
کلمه »خیر« در این جا تعیینی و خیر مطلق اســت. همان طور که ظاهر آیه می فهماند 
معنا چنین می شود: تنها زاد و توشه سودمند تقواست و انسان غیر پرهیزگار، در حقیقت 

بی توشه است )جوادی  آملی، 1389: 10/ 101(.

2-3- بررسی واژه »خیر« در آیه 263 بقره »... خَیْرٌ مِنْ صَدَقَةٍ...«
آیات 262 تا 264 بقره، درزمینه ی ترک  منت و آزار به هنگام انفاق کردن و صدقه  دادن 
اســت، خداوند متعال نیز در بین این دو آیه می فرماید: »قَــوْلٌ مَعْرُوفٌ وَ مَغْفِرَةٌ خَیْرٌ 
ُ غَنِيٌّ حَلیمٌ « )بقره/263(. براســاس نظر علامه جوادی مِــنْ صَدَقَةٍ یَتْبَعُها أَذىً وَ اللَّ
 آملی، »خیر« اگر به صورت اضافه یا همراه »مِن« بیاید و ســیاق کلام مســاعد باشد، 
معنای ارجح و خوب تر را می رســاند همچون آیه: »ما ننَْسَــخْ مِنْ آیَةٍ أَوْ ننُْسِها نأَْتِ 
بِخَیْرٍ مِنْهــا أَوْ مِثْلِها« )بقره/106(؛ ولی با وجود قرینه، در معنای راجح و خوب نیز به
کار می رود. در آیه مورد بحث هم »خیر« همراه »مِن« آمده اســت؛ لیکن به دلیل آیه 
»ل تُبْطِلُــوا صَدَقاتِكُمْ باِلمَْنّ وَ الْأَذى « )بقــره/ 264( صدقه همراه »مَنّ و أذی« را
باطل شمرده اســت، پس »خیر« به معنای خوب است نه خوب تر )جوادی  آملی، 1388: 

.)354-355 /12
علامه  طباطبائی می فرماید: در آیه شــریفه، خداونــد، قول  معروف، آمرزیدن و مغفرت 
)یعنى چشم پوشــى از بدى ها كه مردم به یک دیگر مى كنند( را بر صدقه اى كه گوشه و 
كنایه داشته باشد ترجیح داده و این مقابله دلالت دارد بر این كه مراد از »قول معروف« 
این اســت كه وقتى مى خواهى ســائل را رد كنى با زبانى خوش رد كنى، مثلا دعایش 
كنــى كه خدا حاجتت را برآورد )طباطبائی، 1417: 2/ 597( و این ترجیح قول  معروف 
نســبت به صدقه با منت، در اکثر تفاسیر مفسران ســنی و شیعه بیان شده است )فخر 
رازی،1420: 7/ 43؛ طبرسی، 1372: 2/ 648؛ ابن  عاشور، بی تا: 2/ 519؛ سید  قطب، 

.)318 /1 :1412

2-4- بررسی واژه »خیر« در آیه 15 آل عمران »... بِخَیْرٍ مِنْ ذلكُِمْ...«
انتخاب کــردن واژه »خیــر« در وزن أفعل  تعیینی، از نظر علامــه جوادی  آملی دارای 
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شروطی است. از جمله؛ هرگاه محور بحث ارزیابی نعمت های خدا باشد، گفته می شود: 
متاع دنیا خوب و کالای آخرت خوب تر اســت، چنان که میان نعمت های آخرت رضوان  
ِ أَکْبَر« )توبه/ 72(؛ ولی اگر محور بحث، الهی بهتر و اکبر اســت: »وَ رِضْوانٌ مِنَ اللَّ
معرفی راهبرد و رهزن باشــد، گفته می شــود که رهزن هر چند لذید است، درون لذت 
او گزیدن اســت و راهبرد خوب اســت )جوادی  آملی، 1389: 13/ 337(. در آیه: »قُلْ 
نْهارُ  أَ أُنبَّئُكُمْ بِخَیْــرٍ مِنْ ذلكُِمْ للَِّذینَ اتَّقَوْا عِنْدَ رَبهِّمْ جَنَّــاتٌ تَجْري مِنْ تَحْتِهَا الْأَ
ُ بصَیرٌ باِلعِْبادِ« )آل عمران/ 15(  ِ وَ اللَّ رَةٌ وَ رِضْوانٌ مِنَ اللَّ خالدِینَ فیها وَ أَزْواجٌ مُطَهَّ
خداوند متعال برای متقیان، بهشتی همیشــگی درنظر گرفته  که دارای زوج هایی پاک 
است و رضوان  الهی را دربردارد، هم چنین در پایان یادآوری می نماید که خداوند نسبت 
به بندگان خود بصیر اســت. به فرموده علامه جــوادی  آملی، واژه »خیر« در آیه مورد 
اشــاره، خیر تعیینی است، چون عنصر محوری آیه قبلی، تزیین حب شهوت هاست که 
همگــی رهزن بودند؛ از این  جهت، فاعل تزیین خداوند نبود )جوادی آملی، 1389: 13/ 
338(. پس در برابر آن، این آیه را آورد و در شــروع شــمارش نعمت های بهشتی تعبیر 
»خیر« آورد، پس نمی توان »خیر« را افعل  تفضیل دانست و گفت که حب  شهوات خیر 
اســت، ولی بهشت برای اهل تقوا بهتر و از فضیلت بیشتری برخوردار است. این تقابل 
شاهد اســت که یکی مذموم و دیگری ممدوح است، نه یکی خوب و دیگری خوب تر 

)جوادی  آملی، 1389: 337(. 
در تفســیر طبری آمده که: »آیا شما را به چیزی باخبر کنم که برتر و بهتر است نسبت 
به آ نچه که برای شما زینت است و آن را دوست می دارید؟« )طبری،1412: 3/ 137(؛ 
طبرسی می نویسد: »در آیه قبلی، دنیا کوچک شمرده شده و در این آیه آخرت بزرگ و 
باارزش اســت« )1372: 2/ 713(؛ فخر رازی نیز در تفسیر کبیر می نویسد: »آیه »قُلْ 
ُ عِنْدَهُ حُسْــنُ المَْآب«  اســت؛ یعنی اولًا، أَ أُنبَّئُكُمْ بِخَیْرٍ مِنْ ذلكُِمْ« تبیین آیه »وَ اللَّ
آخرت فی نفســه و ذاتا بهتر و بالاتر از دنیا است. دوماً، منافع آخرت بهتر از منافع دنیا 
اســت. سوماً، همان طور که دنیا دل پذیرتر، وســیع تر و فراخ تر از رحم مادر است، ولی 
آخرت دل پذیرتر، وسیع تر و فراخ تر از همین دنیاست و چهارم این که نعمت های دنیوی 
آمیخته با ضرر اســت ولی نعمت های اخروی چنین نیســت« )فخــررازی، 1412: 7/ 
164( و هم چنین براســاس نظر علامه  طباطبائی، آیه قبلی لذات و نعمت های دنیوی 
را شــمرده است و در این آیه خداوند به چیزی بهتر هدایت می کند. ایشان معتقد است: 
»نعمت هاى آخرتى همه خوبى ها را دارد؛ 1. باقى است 2. زیبایى و لذتش حقیقى است 
3. بطلان در آن راه ندارد 4. امورى اســت هم جنس شهوات دنیا. خلاصه خواص آنچه 
در دنیا هســت در آخرت هم هســت، با این تفاوت كه نعمت هاى آخرت خالى از قبح و 
فساد اســت و آدمى را از آنچه برایش بهتر و واجب تر است، باز نمى دارد« )طباطبایی، 
1417: 3/ 95(. همان طور که بیان شــد؛ دو دیدگاه کاملًا متفاوت در رابطه با این آیه 
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وجــود دارد، در دیدگاه علامه جوادی آملی واژه »خیر« در این آیه أفعل تعیینی و بنابر 
دیدگاه دوم واژه »خیر« به معنای أفعل تفضیلی است.

ا یَجْمَعُونَ«  2-5- بررسی واژه »خیر« در آیه 157 آل عمران »... خَیْرٌ مِمَّ
قرآن کریــم، در پاســخ به کافرانی )مســلمانان ظاهری( که در پی  متــاع اندک  دنیا و 
جمع آوری غنایم جنگی )جنگ احد(، ترک  پســت کردند تا جنگ شکســت خورد و نیز 
مســلمانان را از رفتن به جنگ و ســفر برحذر می کردند، می فرماید: »وَ لئَِنْ قُتِلْتُمْ في  
ا یَجْمَعُونَ« )آل عمران/ 157(. به ِ وَ رَحْمَةٌ خَیْرٌ مِمَّ ِ أَوْ مُتُّمْ لمََغْفِرَةٌ مِنَ اللَّ سَــبیلِ اللَّ
فرمــوده علامه جــوادی  آملی، آمدن »مغفره« و »رحمه« به صــورت نکره )که برای 
بزرگداشت آن دو اســت( به صورت »خیر« تعیینی اســت )جوادی آملی، 1388: 16/ 
125(. در بیان قرآن حب به شــهوات، حب به دنیا، حب به مال و اولاد و جان همگی 
نْیا لعَِبٌ وَ لهَْوٌ وَ زِینَةٌ وَ تَفاخُرٌ بیَْنَكُمْ وَ تَكاثُرٌ  ناپســند است: »اعْلَمُوا أَنَّمَا الحَْیاةُ الدُّ
نْیا إِلَّ مَتاعُ  فِــي الْأَمْوالِ وَ الْأَوْلدِ کَمَثَــلِ غَیْثٍ أَعْجَبَ الكُْفَّارَ ...وَ مَا الحَْیــاةُ الدُّ
الغُْرُور« )حدید/20( و نشان می دهد که از دیدگاه وحی حب دنیا و زیورهای آن خوب

نیست تا شهادت و مردن در راه خدا از آن بهتر باشد، بنابراین کلمه »خیر« در آیه مورد 
بحث افعل تعیینی است )خوب( نه تفضیلی)خوب تر( )جوادی  آملی، 1388: 16/ 128(.
از ســوی دیگر فخر رازی، طبری و علامه طباطبائــی اعتقاد به تفضیلی بودن »خیر« 
دارنــد )طبری، 1412: 4/ 99؛ فخر رازی، 1412: 9/ 403؛ طباطبائی، 1417: 4/ 56؛ 
مکارم  شــیرازی، 1374: 3/ 138(. همچنین آقای مکارم  شــیرازی اذعان می کنند که؛ 
اصولًا نباید این دو را با هم مقایســه كرد ولى در برابر افكار پستى كه چند روز زندگى 
و ثروت اندوزى را بر افتخار جهاد و شــهادت مقدم مى داشتند راهى جز این نیست که 
بگوید: آن چه را شما از طریق شهادت یا مردن در راه خدا بدست مى آورید بهتر است از 
آن چه كافران از راه زندگى نكبت بار و آمیخته با شهوات و دنیاپرستى خویش جمع آورى 

مى كنند )مکارم  شیرازی، 1374: 3/ 138(. 

2-6- بررسی واژه »خیر« در آیه 25 نساء »... أَنْ تَصْبِرُوا خَیْرٌ لكَُمْ«
توانایی  مالی، در امر ازدواج مسأله ای مهم است، در صدر اسلام برخی شرایط  مالی خوبی 
نداشــتند؛ از این رو خداوند متعال می فرماید: »وَ مَنْ لمَْ یَسْتَطِعْ مِنْكُمْ طَوْلً أَنْ یَنْكِحَ 
المُْحْصَناتِ المُْؤْمِناتِ فَمِنْ ما مَلَكَــتْ أَیْمانكُُمْ مِنْ فَتَیاتِكُمُ المُْؤْمِناتِ...ذلکَِ لمَِنْ 

خَشِيَ العَْنَتَ مِنْكُمْ وَ أَنْ تَصْبِرُوا خَیْرٌ لكَُمْ« )نساء/ 25(
به فرموده علامه جوادی  آملی، از نظر شــرعی و فقهی، جــواز و حلیت ازدواج با کنیز 
نیازمند دو شرط است: اول؛ عدم توانایی  مالی در ازدواج با زن آزاد و دوم؛ نیاز به همسر 
و ترس از به زحمت افتادن اســت. بدون حصول این دو شــرط، عقد حرّ با کنیز باطل 
اســت. مشقت و اضطرار در آیه، منحصر به امور جنسی و غریزی نیست تا »عنت« به 
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معنای فروافتادن در دام زنا باشد، بلکه مرد مضطر به همسرداری با هرگونه اضطرار که 
توان  مالی ازدواج با زن آزاد را ندارد، می تواند با کنیز به شکل دائم یا موقت ازدواج کند 

)جوادی  آملی، 1389: 18/ 373(.
بدین جهت جمله »وَ أَنْ تَصْبِرُوا خَیْرٌ لكَُمْ« را دوگونه تفسیر کرده اند:

1. برخی »عنت« را زنا دانسته اند. بر این  اساس، »خَیْرٌ لكَُمْ« یعنی واجب است بر شما
که از زنا صبر کنید، پس مراد از این کلمه، خیر لزومی است نه مستحبی، زیرا پرهیز از 
زنا واجب و لازم اســت؛ نه راجح و مستحب. در این صورت خیر تعیینی است.2. بعضی 
»عنت« را به معنای مشــقت و دشــواری دانســته اند. بر این  پایه »خَیْرٌ لكَُمْ« حکمی

اخلاقی اســت؛ یعنی در موردی که ازدواج با کنیز جایز است، اگر دشواری ها را تحمل 
کنید و با کنیز ازدواج نکنید، برای شــما بهتر است، چون کنیز تحت امرو نهی مولای 
خود اســت و نمی تواند آزادانه زندگی خانوادگی شــما را رســیدگی کند و نیز جدایی و 
طلاقش به دســت شوهرش نیست، زیرا کنیز با فروش، هبه، تحلیل، مرگ مولا و... از 

همسرش جدا می شود )جوادی آملی، 1389: 18/ 401(.
ابن عاشــور در معنای آیه »وَ أَنْ تَصْبِرُوا خَیْرٌ لكَُمْ« گفته اســت: اگر استطاعت دارید

صبر کنید تا با یک انســان آزاد ازدواج کنید این بهتر اســت؛ چون فرزندان شما، عبد 
خواهند شــد و همچنین شما توانایی مراقبت از همسر خود را ندارید )ابن عاشور، 1372: 
4/ 95(. علامــه طباطبائی نیز »وَ أَنْ تَصْبِــرُوا خَیْرٌ لكَُمْ« را به دو صورت معنا کرده
اســت: اول؛ اگر از ازدواج با كنیزان صبر كنید و یا از زنا خویشــتن دارى نمایید برایتان 
بهتر اســت. دوم؛ صبر از ارتكاب زنا، براى این كه این صبر باعث تهذیب نفس و تهیه 
ملكه تقوا در نفس است، وقتى انسان خواسته نفس در عمل زنا را ترك كند چه ازدواج 
كرده باشــد و چه نكرده باشد به تدریج نفســش داراى ملكه تقوا مى شود )طباطبائی، 

.)280/4 :1417
بنابراین واژه »خیر« در آیه بالا، با توجه به سیاق به هر دو معنای أفعل تعیینی و أفعل 
تفضیلی می تواند باشــد، علامه جوادی آملی نیز به صراحت تعیین نکرده و فقط به بیان 

دو دیدگاه پرداخته است.

2-7- بررسی واژه »خیر« در آیه 46 نساء »... لكَانَ خَیْراً لهَُمْ...«
در قرآن، یهودیان مصداق تحریف کنندگان کلام  الهی هستند و این کار را نه  تنها خود 
انجام می دادند بلکه آرزوی آن داشــتند که به پیروان دین  اسلام آموزش دهند. خداوند 
متعــال می فرماید: »مِنَ الَّذینَ هادُوا یحَُرّفُونَ الكَْلِمَ عَنْ مَواضِعِهِ وَ یَقُولوُنَ سَــمِعْنا 
وَ عَصَیْنا وَ اسْــمَعْ غَیْرَ مُسْمَعٍ وَ راعِنا لیًَّا بأَِلسِْــنَتِهِمْ وَ طَعْناً فِي الدّینِ وَ لوَْ أَنَّهُمْ 
قالوُا سَــمِعْنا وَ أَطَعْنا وَ اسْمَعْ وَ انْظُرْنا لكَانَ خَیْراً لهَُمْ وَ أَقْوَمَ« )نساء/46( در شأن
 نزول این آیه دو روایت آمده اســت. اول این که از ابن عباس نقل شده: »رفاعه  بن  یزید  
بــن  التابوت که از بزرگان یهودی بود، وقتــی پیامبر خدا صحبت می کرد، زبانش را به 
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حالت مســخره آمیزی تاب می داد و می گفت: »ارعنا سمعک یا محمد! حتی نفهمک« و 
با این کار اسلام را مورد تمسخر قرارمی داد« )سیوطی،1404: 2/ 168( و در روایت دوم 
آمده که: »مسلمانان به جهت این که آیات الهی را به  خوبی فرا  بگیرند از عبارت »راعنا« 
اســتفاده می کردند. این واژه در زبان عبری به معنای »تحمیق کردن« است و یهودیان 
از این فرصت استفاده کرده و این واژه را به تمسخر به کار می بردند«. در پی این وقایع، 

آیه 46 سوره نساء نازل شده است )مکارم  شیرازی،1374: 3/ 404(.  
براساس نظر علامه جوادی آملی، خداوند در این آیه به مسلمانان می فرماید که؛ به جای 
»راعنا« از کلمه »انظرنا« اســتفاده کنند یعنی »ای  پیامبر خدا! منتظر ما باش و با تأنی 
و آهســته سخن بگو تا همه کلام شما را بفهمیم یا بنویسیم«. در این صورت، »لكَانَ 
خَیْراً لهَُمْ« یعنی برای آنان خوب اســت؛ بنابراین کلمه »خیرا« و »اقوم« در این جمله

به معنای تعیین است نه تفضیل، زیرا در کفر، نفاق و طعن در دین  خدا فضیلتی نیست 
تا ایمان و اخلاص أفضل از آن باشــد؛ مگر آن که برابر گمان کاسد و فاسد آنان گفته 
شده باشد؛ یعنی بر فرض که روش مشئوم شما خوب و مایه قوام باشد، ایمان مخلصانه 

خوب تر و قوام بخش تر خواهدبود )جوادی  آملی،1389: 19/ 81-82(.
در تفاسیر اهل سنت، واژه »خیر« یا به صورت »خیر« تنها آمده یا اصلا معنا نشده است، 
ولی واژه »اقوم« به صورت تفضیلی معنا شده است )طبری، 1412: 5/ 77؛ فخر رازی، 
1412: 10/ 94؛ ابن  عاشــور، 1372: 4/ 147(. علامه طباطبایی سخنی متفاوت دارند 
و می فرمایند: »سمعنا و عصینا...« نه سخن خیری است نه با قوام تا »وَ لوَْ أَنَّهُمْ قالوُا 
سَمِعْنا وَ أَطَعْنا وَ اسْمَعْ وَ انْظُرْنا لكَانَ خَیْراً لهَُمْ وَ أَقْوَمَ« از آن بهتر و با قوام تر باشد،
بلکه مقایســه بین اثر حق و اثرى است كه یهود حقش مى پنداشت و معناى جمله این 
است: اگر یهود مى گفتند: »سَمِعْنا وَ أطََعْنا« خیر و قوام در آن بیشتر بود از خیر و قوامى 

كه در دل خود براى طعن فرض كرده اند )طباطبایی، 1417: 4/ 365(. 

2-8- بررسی واژه »خیر« در آیه 59 نساء »ذلکَِ خَیْرٌ وَ أَحْسَنُ تَأْویلًا«
آیــه ذیل، مــردم را به اطاعت از خدا، پیامبــر و والیان امر الهی فرمــان می دهد و از 
جامع ترین آیات درباره مســائل اصولی، بیانگر منابع فقه و دلیل نقلی حجیت ســخن 
خدای ســبحان و پیامبر اکرم و اولوالامر اســت. آیه می فرماید: »یا أَیُّهَا الَّذینَ آمَنُوا 
وهُ إِلىَ  مْرِ مِنْكُمْ فَإِنْ تَنازَعْتُمْ في  شَيْ ءٍ فَرُدُّ سُولَ وَ أُوليِ الْأَ َ وَ أَطیعُوا الرَّ أَطیعُوا اللَّ
ِ وَ الیَْوْمِ الْخِرِ ذلکَِ خَیْرٌ وَ أَحْسَــنُ تَأْویلًا«  سُــولِ إِنْ کُنْتُمْ تُؤْمِنُونَ باِللَّ ِ وَ الرَّ اللَّ

)نساء/ 59(
براســاس نظر علامه جوادی آملی، کلمه »خیر« و »احســن« در این آیه، أفعل تعیینی 
هســتند نه تفضیلی، زیرا أفعل  تفضیل بودن در این مورد بدین معناست که شما اختیار 
داریــد اطاعت یا مخالفــت کنید؛ ولی اطاعت برایتان بهتر اســت. درحالی که به حکم 
عقــل، اطاعت خدا، پیامبر و امامان معصوم و نیز در صورت تنازع، رجوع به آنان واجب 
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تعیینی است، چون رجوع به مرجع عالم و پیروی از او پیروانش را از هرگونه خطایی در 
امان نگه می دارد )جوادی  آملی، 1389: 19/ 271(. به علاوه سیاق آیه شریفه، شهادت 
می دهد که بر مومنان واجب تعیینی اســت از خدا، پیامبر و اولی الامر اطاعت کنند و در 
تنازعات به کتاب خدا و سنت پیامبر مراجعه کنند، در غیر این صورت با مومن بودن آنان 
ســازگار نیست. هم چنین تهدید شدید در برخی از آیات مانند »یَوْمَ تُقَلَّبُ وُجُوهُهُمْ فِي 
سُــول * وَ قالوُا رَبَّنا إِنَّا أَطَعْنا سادَتَنا وَ  َ وَ أَطَعْنَا الرَّ النَّارِ یَقُولوُنَ یا لیَْتَنا أَطَعْنَا اللَّ
یلا« )احزاب/ 67-66( نشان  می دهد که آیه مورد بحث افعل ــبِ کُبَراءَنا فَأَضَلُّوناَ السَّ
تعیینی  اســت؛ بنابراین اطاعت خدا و رســول وی به دلخواه و میل افراد نیست، بلکه 
ضرورت و واجب است )مقصود ضرورت تشریعی است نه تکوینی، زیرا از لحاظ تکوین 

انسان آزاد خلق شده است( )جوادی آملی، 1389: 19/ 271-272(.
در تفاسیر سنی و شیعه آمده که؛ واژه »خیر« به معنای خیر ولی »أحسن« بر وزن أفعل 
به معنای أصلح است )طبری، 1412: 5/ 96(؛ فخر رازی واژه »خیر« را همان »خیر« 
و »احســن« را همان احسن معنا کرده و به نقش نحوی هیچ یک اشاره ای نکرده است 
)فخر رازی، 1412: 10/ 119(؛ در التحریر واژه »خیر« به معنای ســود و منفعت، ضد 
شــر و بر وزن أفعل تفضیل است )ابن  عاشــور، 1372: 4/ 169(؛ علامه طباطبائی در 
معنای آیه »ذلکَِ خَیْرٌ وَ أَحْسَــنُ تَأْوِیلًا« فرموده است: برگرداندن حكمى كه در آن
تنازع دارید، به خدا و رســول او بهتر است و یا )اطاعت خدا و رسول و اولى الامر بهتر 

است( )طباطبائی، 1417: 402/4(.

2-9- بررسی واژه »خیر« در آیه 19 انفال »... فَهُوَ خَیْرٌ لكَُمْ...«
قبل از شــروع جنگ بدر، کافران پیش از آن که از مکه به سوی میدان بدر خارج شوند، 
کنــار خانه کعبــه آمدند و با حالتی حق به جانب، دســت در پرده های خانه کعبه زدند و 
گفتند: خدایا از میان این دو لشــکر، آن گروه که برتر و گرامی تر اســت پیروزگردان. 
روایت شــده که ابوجهل می گوید: )اللهم ربنا دیننا القدیــم و دین محمد الحدیث فأى 
دینین كان أحب إلیك و ارضى عندك فانصر اهله الیوم( )طبرســی، 1372: 4/ 816(. 
خداوند متعال نیز، پس از پیروزی مســلمانان در جنگ بدر می فرماید: »إِنْ تَسْتَفْتِحُوا 
فَقَدْ جاءَکُمُ الفَْتْحُ وَ إِنْ تَنْتَهُوا فَهُوَ خَیْرٌ لكَُمْ وَ إِنْ تَعُودُوا نعَُدْ « )انفال/ 19( سه  قول
در بین اصحاب تفســیر درباره مخاطب »إِنْ تَسْــتَفْتِحُوا« آمده اســت؛ قول اول )قول

بســیاری از مفسران(: خطاب به کفار اســت، قول دوم )نظر برخی(: خطاب به مومنین 
و قول ســوم: گروهی از مفســران، فقط به نقل قول پرداخته و مطلبی ارائه نکرده اند و 
نظر علامه جوادی  آملی بر قول اول است یعنی عبارت »إنِْ تسَْتَفْتِحُوا« خطاب تحکم 

 آمیزی به کفار است. 
بر اســاس نظر ایشان »وَ إِنْ تَنْتَهُوا فَهُوَ خَیْرٌ لكَُمْ« یعنی ما شما را از شرک، مشاقه با
اســلام و مسلمین و تمرد از خدا و پیامبر خدا نهی کردیم و اگر نهی  پذیر بشوید برای 
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شــما خیر اســت. به عقیده ایشــان، تعبیر »فَهُوَ خَیْرٌ لكَُمْ«؛ یا خیر أفعل  تعیین است؛
بنابراین آن چه داشــتید شــر و ضرر بود و تنها این خیر است )نظر تسنیم( یا اگر أفعل 
 تفضیل باشــد براســاس تحکم و استهزاء اســت؛ یعنی بر فرض، آن مبنای شما و آن 
مکتب شــما خوب باشد، این اسلام بهتر از آنست. اگر آن خوب باشد، وحی  الهی بهتر 
از آن اســت و اطاعت از وحی  الهی بهتر از آن است )سایت جوادی آملی، تفسیر سوره 

انفال، جلسه 24(.
واژه »خیر« در تفاسیر المیزان و نمونه به معنای »سود و خیر« آمده )طباطبائی، 1417: 
40/9؛ مکارم  شــیرازی، 1374: 7/ 118( و توضیحی درباره آن داده نشده است ولی در 
ترجمه قرآن مکارم  شیرازی، از لفظ »بهتر« استفاده شده است )مکارم  شیرازی،1373: 
1/ 179(. هم چنین در تفســیر طبری آمده که: »ای بزرگان قریش و جماعت کفار اگر 
از کفر به خدا و رســول، جنگ با رسول خدا و مومنین دست بردارید برای شما در دنیا 
و آخرتتان خیر اســت« )طبری، 1412: 9/ 139( و با چنین مضمونی در تفسیرکبیر نیز 

آمده است )فخر رازی، 1412: 15/ 468(.

2-10- بررسی واژه »خیر« در آیه 70 انفال »... في  قُلُوبِكُمْ خَیْراً...«
آیات 67 تا 70 ســوره انفال شامل احکام اسیران جنگی اســت، خداوند متعال در آیه 
چهارم به  پیامبر دســتور می دهد که اســیران را با بیان دلگرم کننده ای به سوی ایمان و 
اصلاح روش خود دعوت و تشویق کند )مکارم  شیرازی، 1374: 7 /251( و می فرماید:
ُ في  قُلُوبِكُمْ خَیْراً یؤُْتِكُمْ  »یا أَیُّهَا النَّبِيُّ قُلْ لمَِنْ في  أَیْدیكُمْ مِنَ الْأَسْرى  إِنْ یَعْلَمِ اللَّ
ُ غَفُورٌ رَحیمٌ « )انفال/ 70( خیر اول، تعیین است. ا أُخِذَ مِنْكُمْ وَ یَغْفِرْ لكَُمْ وَ اللَّ خَیْراً مِمَّ
در تفسیر تسنیم آمده که »خیر اول« عبارت است از: ایمان، توبه، پرهیز از تهاجم علیه 
نظام  اســلامی و مانند آن و این »خیر« خیر نسبی نیست بلکه خیر تعیینی است؛ چون 
آن چه را که اسیران جنگی قبلا در دل داشتند، شر، شرک، ظلم، تهاجم علیه اسلام و... 
بود و اگر انسان با توبه کردن از آن مسیر برگشت خیر نفسی می شود نه خیر نسبی، پس 
أفعل تعیین اســت نه تفضیل. ولی »خیر دوم« خیر مطلق و خیر تفضیلی است )سایت 

جوادی آملی، تفسیر سوره انفال، جلسه 81(. 
بنا بر نظر مفسران اهل سنت، »خیر اول« به معنای علاقه ظاهری و باطنی به ایمان، 
اســلام، اطاعت از خدا و رسول در تمام  تکالیف، توبه، یاری رسول  خدا و عدم  جنگ با 
رسول  خدا است و »خیردوم« صفت  تفضیلی به معنای بهتر است )طبری، 1412: 15/ 
514؛ فخر رازی، 1412: 10/ 35؛ ابن  عاشور، 1372: 9/ 166(. علامه طباطبایی نیز، 
»خیر اول« را ایمان به خدا و »خیر دوم« را به صورت تفضیلی معنا کرده  اســت: »اى 
پیامبر! بگو به آن كســانى كه در دست شمایند و آن اسیرانى كه بر آنان تسلط یافته اید 
و از ایشــان فدیه گرفته اید، اگر چنان چه در دلهایتان ایمان به خدا وجود مى داشــت و 
خداوند آن را می فهمید، به  شــما چیزهایى مي داد كه از آن فدیه كه مســلمانان از شما 
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گرفته انــد بهتر بود« )طباطبائی، 1417: 9/ 137( بدیــن صورت، کلمه »خیر« اول از 
دیدگاه مفسران به معنای ایمان به خدا، توجه و بازگشت از شرک و کفر و کلمه »خیر« 

دوم به معنای بهتر و خوب تر است.

2-11- بررسی واژه »خیر« در آیه 95 نحل »... هُوَ خَیْرٌ لكَُمْ...«
پیمان شکنی و سوگند دروغ  گفتن در آیه 94 سوره نحل نهی  و تقابل و تضاد بین عهد 
ِ ثَمَناً  و ثمن در آیه بعد به تصویر کشــیده شده. آیه می فرماید: »وَ ل تَشْتَرُوا بعَِهْدِ اللَّ
ِ هُوَ خَیْرٌ لكَُمْ إِنْ کُنْتُمْ تَعْلَمُونَ« )نحل/95( )و )هرگز( پیمان الهى قَلیــلًا إِنَّما عِنْدَ اللَّ
را با بهاى كمى مبادله نكنید. آنچه نزد خداســت، براى شما بهتر است اگر مى دانستید( 
ِ هُوَ خَیْرٌ لكَُمْ« أفعل تعیینی اســت. علامه جوادی آملی واژه  »خیر« در »إِنَّما عِنْدَ اللَّ
می فرماید: »ثمن قلیلی که انســان با عهد فروشی می گیرد، خوب نیست تا گفته شود، 
بهشــت خوب تر و بهتر از این اســت. نمی توان گفت: مال حرام خوب است ولی مال 

حلال خوب تر.
ِ باق « نیز تأییدی بر این است که بهای ناچیز آیه بعدی: »ما عِنْدَکُمْ یَنْفَدُ وَ ما عِنْدَ اللَّ
دنیا قابل قیاس با آنچه نزد خدا اســت، نیست و چیزی که نابود شدنی است، نمی تواند 
با چیز ماندگار و همیشگی برابری کند. )سایت جوادی آملی، سوره نحل/ جلسه 106(.
ِ هُوَ خَیْرٌ لكَُمْ« این طور بیان شده که؛ آنچه در تفاســیر اهل سنت، جمله »إِنَّما عِنْدَ اللَّ
که نزد خداســت برای شما از هر چیزی بهتر و افضل است )طبری، 1412: 14/ 114؛ 

فخر رازی، 1412: 20/ 266(. 
در التحریر آمده که: این نهی، به خاطر پیمان شــکنی تازه مسلمانانی است که ثروتشان 
را از دســت داده و از منافعشان در دست مشرکان جامانده است؛ به خاطر همین این آیه 
را بــه آیه »وَ ل تَنْقُضُوا الْأَیْمانَ بعَْدَ تَوْکِیدِها« )نحل/ 91( و »وَ ل تَتَّخِذُوا أَیْمانكَُمْ 
ِ هُوَ خَیْرٌ لكَُم « نیز دَخَلًا بیَْنَكُمْ « )نحل/94( معطوف کرده اســت. جمله »إِنَّما عِنْدَ اللَّ
علت این نهی است؛ چون آن چه نزد خداست از هر ثمن و قیمتی بهتر است )ابن  عاشور، 

.)218 /13 :1372
 به گفته مکارم شیرازی: »هر بهایى که در برابر عهد الهی قرار بگیرید كم و ناچیز است، 
حتى اگر تمام دنیا را به شما بدهند ارزش یك لحظه وفاى به عهد الهى را ندارد. چون 
آنچه نزد خداســت برای شما بهتر است« )مکارم شــیرازی، 1374: 11/ 388(. ایشان 
ِ باقٍ« را نیــز همچون علامه جوادی آملی، آیه بعدی »ما عِنْدَکُــمْ یَنْفَدُ وَ ما عِنْدَ اللَّ
دلیل برتری »آن چه که نزد خداســت« می دانند. بــا این تفاوت که علامه جوادی آملی، 
می فرماید: خوب اســت؛ چون آن چه نزد شماست فانی و آن چه نزد خداست باقی است 
ولی آقای مکارم  شیرازی می فرماید: بهتر است؛ چون آن چه نزد شماست فانی و آن چه 

نزد خداست باقی است.
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2-12- بررسی واژه »خیر« در آیه 62 صافات »أَ ذلکَِ خَیْرٌ نزُُلً...«
آیات ســوره مبارکه صافات صف آرایی خیر و شر و تقابل عقاید منکران و موحدان است. 
خداونــد متعال پس از بیان عقاید منکران و ابطال آن هــا و اثبات عقاید موحدان، پایان 
قُّومِ« کار دوزخیان و بهشــتیان را چنیــن می فرماید: »أَ ذلکَِ خَیْرٌ نزُُلً أَمْ شَــجَرَةُ الزَّ

)صافات/62( بنا بر نظر علامه جوادی  آملی؛ در این جا، »خیر« به معنای أفعل  تعیینی است 
یعنی »کدام یک از این ها خوب و خیر است؟« )سایت جوادی آملی، سوره صافات، جلسه(.

در تفسیر کبیر در معنای این آیه، آمده که؛ نعمت های یاد شده در بالا برای اهل جنت، 
خیر باقی و ماندنی اســت. محصول نعمت های بهشتی لذت و سرور برای اهل جنت و 
محصول درخت زقوم درد و غم می باشد و روشن است که هیچ نسبت و ارتباط خیری 
بین این دو نیست مگر به جهت استهزاء و تمسخر به خاطر انتخاب بدی که اهل جنهم 
می کنند )فخررازی، 1412: 26/ 336(. آقای مکارم  شــیرازی نیز، تقابل بین »ذلک« و 
»درخت زقوم« را بیان کرده و می فرماید: »قرآن مى گوید: آیا این )نعمت های بهشــتی( 
بهتر اســت یا درخت زقوم؟ تعبیر به »بهتر« دلیل بر این نیســت كه درخت زقوم چیز 
خوبى اســت و نعمت بهشتیان از آن بهتر است. علت آن  است که این تعبیرات در لغت 
عرب گاه در مواردى به كار مى رود كه در یك ســو، هیچ گونه خوبى اصلا وجود ندارد، 
ولى این احتمال وجود دارد كه این یك نوع كنایه است « )مکارم  شیرازی، 1374: 19/ 
69(. هم چنیــن علامه طباطبایی نیز می فرماید: كلمه »خیر« در آیه شــریفه به معناى 
وصف است نه به معناى لغوى اش )كه در فارسى به معنى بهتر است(، چون معنا ندارد 
بگوییم درخت زقوم بهتر نیســت، زیرا درخت »زقوم« اصلا خوب نیســت )طباطبایی، 

.)140 /17 :1417
بنابراین، واژه »خیر« در آیه بالا، به صراحت بیان علامه جوادی آملی، به خاطر تضادی 
که بین نعمت های بهشــتی و عذاب های جهنمی وجود دارد آملی، أفعل تعیینی است. 
دیگر مفســران نیز ایــن تقابل را بیان کرده اند اما با ذکــر دلایلی أفعل تفضیلی بودن 

»خیر« را برگزیده اند.

2-13- بررسی واژه »خیر« در آیه 9 جمعه »...ذلكُِمْ خَیْرٌ لكَُمْ ... «
بخش پایانی ســوره مبارکه »جمعه« که در مدینه نازل شــده، ناظر به لزوم حضور در 
نماز جمعه اســت؛ وقتی که معصوم یا منصوب از جانب معصوم نماز را اقامه کرد. آیه 
وْا إِلى  ذِکْرِ  لاةِ مِنْ یَوْمِ الجُْمُعَةِ فَاسْــعَ می فرماید: »یا أَیُّهَا الَّذینَ آمَنُوا إِذا نوُدِيَ للِصَّ
وْا  ِ وَ ذَرُوا البَْیْعَ ذلكُِمْ خَیْرٌ لكَُمْ إِنْ کُنْتُمْ تَعْلَمُونَ « )جمعه/9( وجود جمله »فَاسْــعَ اللَّ
ِ وَ ذَرُوا البَْیْعَ« )پس به ســوی نماز بشتابید و خرید و فروش را رها کنید( إِلى  ذِکْرِ اللَّ
موجب می شــود تا »ذلكُِمْ خَیْرٌ لكَُمْ إِنْ کُنْتُمْ تَعْلَمُونَ«، بنابر دلایلی همچون هم کفو
نبودن و عدم تســاوی در ذات خرید و فروش با ذکر خدا، واژه »خیر« تعیینی باشــد نه 

تفضیلی )سایت جوادی آملی، سوره  جمعه/ جلسه 10(.
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در برخی تفاســیر سنی و شیعه عبارت »ذلكُِمْ خَیْرٌ لكَُمْ إِنْ کُنْتُمْ تَعْلَمُونَ« یعنی آنچه
از حضــور در نماز جمعه، گوش دادن به خطبه، انجــام واجبات و ترک خرید و فروش 
گفته شده خیر است یعنی برای عاقبت شما بهتر و سودمندتر است )طبری، 1412: 28/ 
66؛ طبرسی، 1412: 10/ 434؛ فخر رازی، 1412: 30/ 542؛ ابن  عاشور، 1372: 28/ 
203( در واقع، جمله  »ذلكُِمْ خَیْرٌ لكَُمْ إِنْ کُنْتُمْ تَعْلَمُونَ« تشویق و تحریك مسلمان ها

به نماز و ترك بیعى است كه بدان مامور شده اند )طباطبائی، 1417: 19/ 274(. 

2-14- بررسی واژه »خیر« در آیات آل عمران/54 و 150، انعام/57 و...
در آیات قرآن کریم، موارد فراوانی یافت می شود که واژه »خیر« به معنای بهترین است:

ُ خَیْرُ المْاکِرینَ « )آل عمران/54(،  »وَ هُوَ خَیْرُ النَّاصِرینَ « )آل عمــران/ 150(، »وَ اللَّ
»وَ هُــوَ خَیْرُ الفْاصِلینَ « )انعــام/57(، »وَ هُوَ خَیْرُ الحْاکِمیــنَ« )اعراف/87(، »أَنْتَ 
ُ خَیْرُ  خَیْرُ الفْاتِحینَ « )اعراف/89(، »وَ أَنْــتَ خَیْرُ الغْافِرینَ« )اعراف /155( و »وَ اللَّ

المْاکِرینَ « )انفال/30(.
بنابر نظر علامه جوادی آملی، اوصافی که درباره خدای سبحان است و در قالب بهترین  
می آید، همچــون: خیرالحاکمین، خیر الغافرین، خیرالرازقیــن، خیر الفاصلین و...، واژه 
»خیر« أفعل تعیینی است. ایشان برای اثبات مدعای خود می فرمایند که: »این  معنا که 
هم خدا خالق اســت و هم دیگران، ولی او بهتر است، اشتباه است. اگر قرآن می فرماید 
ُ خالقُِ کُلّ شَــيْ « خدا )احســن الخالقین( اســت، در بخش های دیگر می فرماید: »اللَّ

)زمر/62( این موجبه کلیه تخصیص پذیر نیســت )یعنی درباره دیگران توهم شــود که 
آن ها هم خالق اند؛ نظیر مســیح علیه السلام یا سایر موارد اعجازی(، بلکه آن ها مظهر 
خالقیت خدا هستند نه این که واقعا آن ها هم خالق اند، خدا هم خالق است؛ منتها خالقیت 

 خدا بهتر از خالقیت این هاست« )سایت إسرا، درس اخلاق جوادی آملی(.
جست وجو در تفاسیر اهل سنت نیز نشان می دهد؛ آیاتی همچون »وَ هُوَ خَیْرُ النَّاصِرینَ «

)آل عمــران/ 150( به  معنــای بهترین یاری کنندگان )طبــری، 1412: 4 / 81؛ فخر 
رازی، 1412: 9/ 384؛ علامه طباطبایی، 1417: 4/ 65؛ ابن  عاشور، 1372: 3/ 248؛ 
ُ خَیْرُ المْاکِرینَ « )آل عمران/54( به  معنای مکارم  شــیرازی، 1374: 3/ 124(، »وَ اللَّ
بهترین مکرکنندگان )طبرســی، 1372: 4/ 90؛ ابن  عاشــور، 1372: 3/ 106؛ مکارم 
شیرازی، 1374: 4/ 564( و »وَ أَنْتَ خَیْرُ الغْافِرینَ« )اعراف /155( به  معنای بهترین
آمرزنده )طبری،1412: 9/ 53؛ فخر رازی،1412: 15/ 378؛ طبرسی، 1372: 4/ 764؛ 
طباطبایی، 1417: 8/ 273؛ ابن  عاشــور، 1372: 8/ 309؛ مکارم  شــیرازی،1374: 5/ 

264 ( آمده است.
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نتیجه 
در روش شناســی تفسیر »قرآن به قرآن« توجه به سیاق، نظم و پیوستگی آیات و زبان  
عربی از اهمیت بسزایی برخوردار است. بنا بر نظر علامه جوادی  آملی، واژه »خَیر« در 
قرآن کریم، بر وزن »أفعل« در مواردی با توجه به سیاق و ارتباط بین آیات، أفعل  تعیینی 
اســت. درصورتی که دیگر مفسران شیعه و سنی معتقد به أفعل  تفضیلی بودن آن دارند. 
پژوهش حاضر، به شیوه توصیفی-تطبیقی به بررسی أفعل  تعیینی یا أفعل  تفضیلی بودن 
واژه »خیر« در تفســیر »تسنیم« و دیگر تفاسیر سنی و شیعه پرداخته  است. بررسی ها 
نشــان داد: در آیاتی همچون بقره/221، بقره/ 197، بقره/263، آل عمران/157، نساء/ 
25، نساء/ 46، نساء/ 59، انفال/19، انفال/70، نحل/ 95، صافات/62 و جمعه/9، واژه 
»خیر« أفعل  تعیینی اســت نه أفعل  تفضیلی. بنا بر اســتدلال علامه جوادی  آملی، در 
هنگام مقایسه بین دو چیز )خوب و خوب تر، به و بهتر( باید همتا بودن و هم  عیار بودن 
لحاظ شــود. درصورتی که سنخیت اشیاء متفاوت باشد، مقایسه درست نیست. در دیگر 
تفاســیر شیعه و ســنی، به صراحت به تفضیلی  بودن واژه »خیر« اشاره  شده و در موارد 
کمی »خیر« بدون هیچ بیانی و اشــاره به وزن آن، فقط »خیر« معنا شده  است. مسئله 
دوم این  اســت  که؛ در آیاتی همچون »وَ هُــوَ خَیْرُ النَّاصِرینَ « )آل عمران/ 150(، »وَ 
ُ خَیْرُ المْاکِرینَ « )آل عمران/54(، »وَ هُوَ خَیْرُ الفْاصِلینَ « )انعام/57(، »وَ هُوَ خَیْرُ  اللَّ
الحْاکِمینَ« )اعراف/87(، »أَنْتَ خَیْرُ الفْاتِحینَ « )اعراف/89(، »وَ أَنْتَ خَیْرُ الغْافِرینَ«
ُ خَیْرُ المْاکِرینَ « )انفال/30(، علامه جوادی آملی به تعیینی بودن )اعراف/155( و »وَ اللَّ
آیات اشــاره می کنند و می فرمایند: »نمی توان گفت دیگران ناصر، ماکر، غافر و خالق 
هستند و خداوند بهترین ناصر، بهترین ماکر، بهترین غافر، بهترین خالق و... است؛ بلکه 
آن ها مظهر خالقیت خداوند هســتند و اگر یاری گر، حاکم، خالق و... هستند، همگی به 
اذن  الهی و به  خواست خداوند متعال است. دیگر مفسران، به تفضیلی  بودن »خیر« در 
چنین آیاتی اشــاره می کنند، هر چند معتقد به  دلیل مطرح شده در بالا هستند؛ بنابراین 
می توان گفت: نگارش تفاســیر جدید، رهیافتی به سوی کشــف معارف  دینی جدید و 
روزآمد اســت که انسان را نسبت به قرآن کریم فروتن می کند و شبنمی از الطاف  الهی 

شامل انسان می شود.
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The capacity of prayer in repelling natural disasters from 
the perspective of Ayatollah Javadi Amoli
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Abstract
From the point of view of a religious believer, the agency of 
God Almighty has a strong presence in all aspects of his life, 
and encouraging prayer to achieve the desired and guarantee-
ing its fulfillment is a manifestation of this presence. There-
fore, one of the important issues that has occupied the minds of 
religious scholars is to analyze and explain the relationship be-
tween natural laws as inviolable and the impact of factors such 
as prayer as a bed of divine agency in eliminating natural disas-
ters in the system of creation. In one sense, answering prayer 
is incompatible with the law of causality and a kind of viola-
tion of the laws of nature. On the other hand, some believe that 
the answer to prayer is not in conflict with the laws of nature 
and can be analyzed in the same performer. In the meantime, 
Ayatollah Javadiyeh Amoli is one of the scientists who, with 
a comprehensive view of the Qur’an and argument, has been 
able to analyze and explain the answer to prayer in the system 
of natural laws. In this article, which is reflected in his works, 
first the truth of prayer is examined, then by explaining the 
place of causality in the system of nature and the relationship 
between prayer and divine judgment and predestination, the 
effect of prayer in the system of natural laws is analyzed. The 
findings show that answering prayers was not only against the 
laws of nature; Rather, it is in line with the law of causality; 
Finally, it should be noted that the cause of any phenomenon 
is not limited to its known causes and the process of answering 
prayers in the system of causality can be explained by the in-
fluence of supernatural causes.
Keywords:Prayer, laws of nature, divine agency, judgment 
and predestination, Ayatollah Javadi Amoli.
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 ظرفیت شناسی دعا در دفع بلایای طبیعی
 از منظر آیت الله جوادی آملی

)تاریخ دریافت: 1400/01/17 - تاریخ پذیرش: 1400/09/06(
مهدی اخلاصی1
علیرضا مجد آرا2

چکیده 
از نگاه یک معتقــد مذهبی عاملیت خداوند متعال در تمــام ابعاد زندگی وی 
حضوری پررنگ دارد که تشــویق به دعا برای رســیدن به مطلوب و تضمین 
اجابــت آن، نمودی از این حضور به شــمار می رود. ازاین رو، یکی از مســائل 
مهمی که ذهن دین پژوهان را به خود معطوف داشــته، تحلیل و تبیین رابطه 
میان قوانیــن طبیعی به عنوان اموری تخلف ناپذیر با تأثیرگذاری عواملی مانند 
دعا به عنوان بستر عاملیت الهی در رفع و دفع بلایای طبیعی در نظام آفرینش 
است. در یک نگره، استجابت دعا امری ناسازگار با قانون علیت و نوعی نقض 
قوانین حاکم بر طبیعت اســت. در مقابل برخی بر این عقیده اند که استجابت 
دعا تنافی با قوانین طبیعت ندارد و در همان مجرا قابل تحلیل اســت. در این 
میان آیت الله جوادی  آملی از دانشــمندانی اســت که با نگاهی جامع و برآمده 
از قــرآن و برهان، در مقام تحلیل و تبیین اســتجابت دعا در منظومه قوانین 
طبیعت برآمده است. در این نوشتار که انعکاس یافته از آثار ایشان است، ابتدا 
به بررسی حقیقت دعا پرداخته، آنگاه با تبیین جایگاه علیت در نظام طبیعت و 
رابطــه میان دعا با قضا و قدر الهی به تحلیل اثرگذاری دعا در منظومه قوانین 
طبیعت پرداخته شده است. نتایج به دست آمده نشان می دهد که استجابت دعا، 
نه تنها برخلاف قوانین حاکم بر طبیعت نبوده؛ بلکه در راســتای قانون علیت 
است؛ منتهی باید توجه داشــت که علت هیچ پدیده ای منحصر به علت های 
شناخته شده ی آن نیســت و می توان فرایند استجابت دعا را در نظام علیت با 

تأثیرگذاری علل فرا طبیعی تبیین نمود.
واژگان کلیدی: دعا، قوانین طبیعت، عاملیت الهی، قضا و قدر، جوادی آملی .

طلبه سطح 3، مرکز فقهى ائمه اطهار (ع)، قم. ایران (نویسنده مسؤول).ت
دانشجوى کارشناسى ارشد رشته فقه و مبانى حقوق اسلامى. دانشگاه قم، قم. ایران.ا
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مقدمه 
یکــی از نکات نیازمند پژوهش، رابطه میان بنده و خداوند متعال در قالب دعا اســت. 
اگرچه از جهات مختلفی می توان به نهاد دعا نگریســت، اما دعا به معنای درخواست و 
طلب حاجت از خداوند متعال، مأنوس ترین نوع از دعا اســت که خواســتگاه بحث های 
گســترده ای در حوزه دین شده اســت. آنچه در فرایند دعا مایه ی ابهام و سؤال شده، 
اجابتی اســت که در اثر دعا شامل فرد می شود، چراکه تحقق خواسته ی بنده و به دیگر 
سخن، اجابت دعای وی، بیان گر دخالت حضرت باری تعالی در روند امور طبیعتی است 
که بر محور قانون علیت در حال گردش اســت. بر همین اســاس، اســتجابت دعا به 
معنای رسیدن به مطلوب در فرایندی خارج از روند طبیعی قلمداد می شود که ریشه در 
عوامل ماوراء الطبیعی دارد. از همین رهگذر، بسیاری از دانشمندان حوزه دین به تحلیل 
نقــش دعا در دایره نظام طبیعت، با نگرشــی بر قضا و قدر همــت گمارده اند. آیت الله  
جوادی  آملی، نیز از شــخصیت هایی اســت که در این عرصه، تلاش فراوانی را مبذول 
داشــته است. رجوع به کتبی هم چون »تفسیر تسنیم«، »ادب فنای مقربان«، »رحیق 
مختوم«، »توحید در قرآن«، »سرچشــمه اندیشه« خود شاهدی گویا بر این مدعاست. 
با توجه به رویکردهای متفاوت متفکرین، بررسی نهاد دعا و ارائه تحلیلی مناسب از آن 
امری ضروری به شمار می رود، چراکه عدم مواجه صحیح، ابهاماتی را در نظام اعتقادی 
به دنبال خواهد داشــت؛ بنابراین آنچه شایسته تحقیق است، آن که آیا دعا و استجابت 
آن در پرتــو قوانین طبیعت قابل تجزیه و تحلیل اســت؟ چگونــه می توان حوادث را از 
منظــر قانون علیّت به خداوند انتســاب داد، درحالی که هر جزئی از نظام طبیعت صرفاً 
نتیجه تعامل علىّ علل طبیعی است؟ ازنظر قائلین به قضا و قدر، اثرگذاری دعا چگونه 
توجیه می گردد؟ برای تحلیل و پاسخ گویی چنین سؤالاتی، دیدگاه های متفاوتی ازسوی 
فیلسوفان و متکلمین بیان شده است به گونه ای که برخی منکر قوانین حاکم بر طبیعت 
شــده و برخی نیز نقض قوانین طبیعی از طریق فعالیت خاص الهی را مطرح ساخته اند 
و در نهایت گروهی نیز به پذیرش عاملیت خاص الهی و اثرگذاری دعا در بستر قوانین 
علیّ حاکم برجهان روی آورده اند. هدف این نوشــتار که با روش تحلیلی– اســنادی 
ســامان یافته، ارائه پاسخ هایی برای سوالات مطرح شــده از رهگذر طرح اندیشه های 
حضــرت آیت الله جوادی آملی اســت. از این رو در ادامه بعد از مــرور اجمالی در بیان 
حقیقت دعا، در ابتدا جایگاه قانون علیّت در نظام طبیعت تبیین شــده و سپس به رابطه 
دعا با قضا و قدر الهی پرداخته و در نهایت کیفیت اثر گذاری دعا در نظام طبیعت مورد 

تبیین قرار گرفته است.

1- واژه شناسی
در ابتدا لازم است برخی از واژگان کلیدی تبیین شود.
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1-1- مفهوم دعا
دعا در لغت به معنای اســتغاثه )ابن منظور،1405: 4/ 359(، نیایش )جوهری،1270: 
6/ 2337( صدازدن و یاری طلبیدن اســت )فیومى، بی تا: 2/ 194(. دیگری می نویسد: 
»دعا کلمه ای عربی به معنای مایل ســاختن چیزی به سوی خود با صدا و کلام است« 
)ابن فارس، 1404: 2/ 279(. در فرهنگ لغت فارسی نیز درباره ی واژه ی »دعا« چنین 
آمده اســت: »خواندن جمله های مأثور از پیامبــر )ص( و امامان در اوقات معین برای 
طلب آمرزش و برآورده  شــدن حاجت، درخواســت حاجت از خــدا، نیایش، مدح و ثنا، 
تحیت، درود، سلام، تضرع، نفرین«( عمید،1374: 1/ 935(. دعا به »درخواست توأم با 
خضوع و تضرع بنده از خداوند« نیز معنا  شده است )نجفى، بی تا: 7/ 200(. شیخ طوسی 
می نگارد: »دعا درخواســت انجام کاری از مدعو )خوانده شده( به صورت جمله امرو نهی 
یا در قالب جمله خبری، )مانند غَفَر الُله لکَ( اســت. فرق دعا با امر آن است که در دعا 

مرتبه مخاطب فراتر از دعاکننده و در امر، فروتر است )شیخ طوسی، بی تا: 4/ 424(.

1-2- رابطه علیت
قانون علیت ازلحاظ پیشــینه، اولین مسئله فلسفی است که اندیشه بشر را به خود جلب 
کرده و او را به کشــف معمّای هســتی واداشته است. برای انســان که دارای استعداد 
اندیشیدن است، مهم ترین عاملی که او را در مجرای تفکر می اندازد، ادراک قانون کلی 
علیت است و براثر همین ادراک است که مفهوم »چرا« برای ذهن انسان پیدا می شود 
)مطهــری، ۱۳۷۳: 6/ 644(. در اهمیــت این قانون همین بس کــه برخی معتقدند: 
»قانون علیت از قوانین بدیهی بوده و انکار آن انکار اصل مهمی اســت که انسان را به 
وادی شک سوفسطایی گری می کشاند، پس این قانون پایه همه علوم است.« )جوادی 
آملــی،1372: 2/ 321( در تعریف رابطه علیت آمده اســت: »علیت یک رابطه ویژه و 
بسیار شدید میان دو چیز است که یکی از آن دو ازنظر صدور یا بقاء نیازمند به دیگری 
اســت که محتاج و نیازمند به علت را، معلول و محتاج الیــه را علت می نامند )علامه 
طباطبایی،1430: 2/ 6( و بر اســاس احتیاج و تلازمی که  بین علت و معلول است دو 
مفهوم برای علت بیان شده است؛ مفهوم اول آن که »علت چیزی است که از وجودش، 
وجود دیگر و از عدمش عدم دیگر حاصل می شــود« و به بیان دیگر علت آن اســت که 
بین آن و شیء دیگر تلازم وجودی و تلازم عدمی برقرار است و مفهوم دوم نیز آن که 
»علت چیزی است که بین آن و شیء دیگر تلازم عدمی برقرار است« به این معنا که 
اگر علت از بین برود آن شــیء دیگر نیز از بین خواهد رفت و این در حالی اســت که 
میان دو شــیء تلازم وجودی برقرار نیســت. به این معنا که باوجود علت، شیء دیگر 
ممکن اســت نباشد. درنتیجه اگر معلول موجود باشد، علت نیز موجود است و اگر علت 
موجود باشد، وجود معلول امری ممکن )نه واجب( به  شمار می رود )ر.ک: جوادی آملی، 
1382: 7/ 318(. نکته اساســی در این میان آن است که اصل علیت، اصلی ضروری و 
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استثناناپذیر است )ر.ک: سبحانی، 1388: 354/3(؛ چرا که قانون علیت یک قانون عقلی 
است و چنین قانونی استثناء بردار نیست.

2- جایگاه قانون علیّت در نظام طبیعت
یکی از اصول و ســنت های الهی در تدبیر جهان، جریان و اتکای آن بر نظام علیّت و 
سببیت است. اصل »علیت و معلولیت« یکی از اصول و ضروریات عقل است که وحی 
نیز آن را تأیید کرده )جوادی آملی، 1378: 93( و در تمام نظام آفرینش حکم فرما بوده 
و تمام فعل  و انفعالات مادی، منحصر به علل طبیعی هستند )لطیفی و پریمی، 1388: 
101(. در نظام آفرینش بخت، اتفاق، صدفه، گزاف و اموری که مبادی شرور در طبایع 
مادی دانســته می شــوند، راه ندارد )جوادی آملی، 1382: 9/ 377(. در روایات متعدد 
)ر.ک: صفار، 1404: 1/ 6( نیز می توان شــاهد این معنا بود که »خدای سبحان، برای 
هر چیزی ســببی قرار داده و سنتش براین است که اشــیاء و افعال را براساس اسباب 
خــود و بر محور نظم و قانون علت و معلــول صورت دهد )جوادی آملی، 1378: 96(. 
بــا توجه به توصیفاتی که در آثار متعدد دیده می شــود، نظام عالم یک نظام قراردادی 
نیســت؛ به بیان دیگر، چنین نیست که خداوند مجموعه ای از اشیاء و حوادث را بیافریند 
درحالی که هیچ رابطه ذاتی و واقعی بین آن ها نباشــد و به اصطلاح فلاسفه »مرتبه هر 
موجــود در نظام طولی و عرضی جهان مقوم ذات آن موجود اســت«. خداوند در نظام 
عالم، میان موجودات رابطه ســبب و مســببی برقرار نموده است که هر معلولی، علت 
خاص و هر علتی، معلول مخصوص دارد؛ نه یک معلول مشــخص ممکن است از هر 
علتی بدون واسطه صدور یافته و موجود گردد و نه یک علت معین می تواند هر معلولی 
را بی واسطه ایجاد کند. در حقیقت، هر موجود و هر شیئی در نظام علت و معلول، جای 
مشــخص و مقام معلومی دارد، یعنی آن معلول، معلول شیء معینی است و علت شیء 
معین دیگری اســت و این همان مفهوم دقیق »إِناَّ کُلَّ شَيْ ءٍ خَلَقْناهُ بِقَدَرٍ« )قمر/49( 
اســت )مطهری، 1371: 1/ 321(؛ بنابراین در نظام تکوین، هر معلولی بنده علت خود 
بوده، در حدوث و بقا از آن پیروی می کند و در ذات و صفت و فعل فرمان آن را می برد، 
هیچ گونه کسســتگی در رشته علیت راه ندارد، نه علت از اشراف و افاضه باز می ماند و 
نه معلول از انقیاد و خضوع سر باز می زند )جوادی آملی، 1386: 5/ 100(. لازم به ذکر 
اســت، هنگامی که از »علیت« به عنوان یک قانون، نام  برده می شود، باید به تغییرناپذیر 
بــودن آن نیز ملتزم بود. از همین رهگذر، قانون آفرینش یک قرارداد و اعتبار نیســت، 
زیرا از چگونگی هســتی اشــیاء انتزاع شده اســت و تبدیل و تغییر نیز برای آن محال 
اســت؛ بنابراین تغییراتی که به ظاهر در سنت های جهان مشاهده می شود، معلول تغییر 
شــرایط است و باید هر سنت خاصی در شــرایط خاصی جاری باشد و با تغییر شرایط 
ســنت دیگری جریان یابد. به عبارت دیگر؛ هر سنتی در شرایط خاص خود کلیت دارد. 
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در جهان، جز قانون و ســنت های لایتغیر وجود ندارد. بشر نه همه ی قانون های جهان 
را می شناســد و نه در برخی موارد، قانون واقعی را از شــبه قانون تمییز می دهد )ر.ک: 

جراحی و کشفی،1395: 53(.

3- دعا و قضا و قدر الهی
نکته دیگری که در الگوریتم ظرفیت شناسی دعا شایسته تبیین است، رابطه علم خداوند 
متعال و اثرگذاری دعا است، زیرا با توجه به این که خدای سبحان از ازل به جمیع امور 
آگاهی دارد، عملی شــدن یا نشدن مطلب مورد درخواســت دعاکننده در قضای الهی 
مقدر شــده است و برهمین اساس، اگر عملی شــدن مقررشده باشد، دعا تأثیری در آن 
نخواهد داشت، چون همان یافت خواهد شد و درصورتی که قضای الهی بر عدم تحقق 
مطلب درخواســتی رقم خورده باشد، دعا در تحقق آن ســودی نخواهد داشت )ر.ک: 
ملاصدرا،1381: 6/ 417(. تقریب این اشــکال در کتاب تفســیر »تنسیم« چنین آمده 
اســت: »خواسته ی انســان از راه دعا، از دو حال خارج نیست: یا معلوم الوقوع است یا 
ممتنع الوقوع. اگر معلوم الوقوع باشد، واجب الوقوع خواهد بود زیرا تغییر در علم خداوند 
متعال ممتنع اســت و خواستن شــیء واجب الوقوع فایده ای ندارد، چون خودش واقع 
می شــود. اگر معلوم الوقوع نباشد، ممتنع الوقوع است و خواستن چنین چیزی هم سودی 
ندارد؛ زیرا بی تردید تحقق نمی یابد )جوادی آملی ، 1392: 29/ 197( و چنین دیدگاهی، 

نهاد دعا را با چالشی بنیادین مواجه می سازد.
فلاســفه اســلامی در مواجه با این چالش به راه حل هایی اشاره کرده  اند. ملاصدرا، در 
پاسخ به این اشکال چنین مطرح مي کند که نحوه تعلق گرفتن علم خداوند به صدور هر 
فعلي از فاعل آن، حسب خصوصیت موجود در آن فعل است. در افعال اختیاري انسان، 
علم خدا به فعلي که مســبوق به قدرت و اختیار آدم است، تعلق مي گیرد؛ بنابراین علم، 
مقتضي وجوب فعل انســان خواهد بود. ولي متعلق این وجوب فعل مســبوق به قدرت 
و اختیار آدمي اســت و چون این دو از جمله علل و اســباب وقوع فعل هستند و واضح 
است وجوب و ضرورتي که به اختیار بازگردد، منافي اختیار نیست، بلکه مؤکد آن است 
و انســان مي تواند با اراده خود، مســیر حقیقي تحقق اموري که در علم خدا مشخص 
شــده اند، تغییر دهــد )ر.ک: دولت آبادی و خادمــی،1397: 132(؛ بنابراین مقدر بودن 
چیزی موجب نمی شود که بدون سبب و علتی وجود پیدا کند. مثلًا اگر مقدر شده باشد 
که چیزی بسوزد، لازمه اش این نیست که با نبودن چیز سوزنده ای خود به  خود بسوزد، 
بلکه معنایش آن اســت که اگر آتش با چیز دیگر تماس حاصل کند، خواهد ســوزاند و 
در این میان، دعا نیز خود یکی از اســباب است. پس هرگاه کسی برای خواسته ای دعا 
کند، اســباب آن فراهم می شود و نتیجه به دست می آید؛ بنابراین، همان طور که تقدیر 
سوختن معنایش این است که به وسیله وجود آتش در شرایط ویژه ای بسوزد، مقدر بودن 



85

ی 
آمل

ی 
واد

 ج
لله

ت ا
 آی

ظر
 من

 از
عی

طبی
ی 

لایا
ع ب

دف
در 

عا 
ی د

اس
شن

ت 
رفی

ظ

سال پنجم
شمارة دوم
پیاپی: 10

پاییز و زمستان
1399

موضوعی با تأثیر دعا منافات ندارد، زیرا معنای مقدر بودن آن این اســت که به واسطه 
دعا و اجابت آن وجود یابد« )طباطبایی، ۱۳۶۳: 2/ ۶۱(. در این راســتا، آیت الله جوادی 
آملی می افزاید: »در محدوده ی عالم طبیعت که محل حرکت، تحول و تبدیل اســت، 
»بداء« راه دارد یعنی خدای ســبحان مقدر فرموده که در صورت تحقق دعا، صدقه یا 
صله رحم، فلان کار یافت شــود و نیز خدا می داند که فلان شخص دعا می کند و بهره 
می  گیرد و دیگری دعا نمی کند و بی بهره می ماند. پس نه در علم خدا ابهامی وجود دارد 
و نه در جهان هستی تحیّر و سرگردانی است. به بیان دیگر در این جا دو امر وجود دارد:

 1. محــدوده ی لوح محو و اثبات؛ یعنی خداوند در ازل همه امور را با علل و اســبابش 
تنظیم کرده اســت و یکی از آن علل در محدوده عالم طبیعت، دعا، صدقه و مانند آن 
اســت. دعا که عهده دار تغییر در برخی امور اســت در قلمرو لوح محو و اثبات به پایین 

است؛ نه اقلیم مجردهای ثابت و مصون از تحول.
2. محدوده ی لوح محفوظ )ام الكتاب( که همان عالم قضای محض و محتوم و برتر از 
محدوده تحول و لوح محو و اثبات است. در این محدوده که همه چیز محفوظ از تغیر و 
زوال و حتمى الوقوع است، دعا، صدقه و ... اثری ندارد )جوادی آملی، 1385: 9/ 424(.
 با عنایت به آن چه گذشت، باید گفت که خود دعا جزء قدر است؛ یعنی خدا مقدر کرده 
که در صورت دعا، فلان حادثه خیر واقع شــود و فلان حادثه شــر پیش نیاید. از این 
جهت دعا اثر دارد و جزء قضا و قدر عالم اســت؛ بنابراین دعا از شرایط و اسباب قضا و 
قدر الهی و جزء علل معدّه و ممدّه و مانند بارانی است که زمینه را برای دریافت فیض 

الهی آماده می کند )جوادی آملی، 1392: 29/ 198(.

4- جایگاه دعا در نظام قانونمند طبیعت
در فرهنگ اسلام، دعا جزء نیازهای حقیقی انسان است و این امر نیز با روایت مشهور
ابٍ فَجَعَلَ لكُِلّ شَيْ ءٍ سَبَباً« )کلینی، 1407:  اءَ إِلَّ بأَِسْــبَ ُ أَنْ یجُْرِيَ الْأَشْــیَ »أَبىَ اللَّ
1/ 183( منافاتی ندارد، زیرا مســبب الاســباب و سبب حقیقی هر امری، تنها خداست 
)جــوادی آملی،1394: 35/ 428(؛ به دیگر ســخن، دعا هماهنگ با قانون علیت بوده 
)جوادی آملــی،1392: 29/ 199( و با قانون علت و معلولیــت مخالفت ندارد؛ بنابراین 
کارهای نیکی همچون صدقه، صله رحم و دعا که در جهان تأثیری دارند، در برابر قضا 
و قدر الهی نیســتند، بلکه خود این امور، جزء جدول های قضا و قدرند. خدای ســبحان 
این چنین قضا و قدر فرمود که با دعا و نیایش، آن کار را انجام دهد و مشــکل ویژه را 
بردارد و این جزء قوانین نظام است؛ نه اینکه سازمان هستی، رودخانه روانی باشد و ما 
بخواهیم با دعا، نیایش و مانند آن در برابر نظام هستی بایستیم و مسیر آن را دگرگون 
کنیم )ر.ک: جوادی آملی، 1396: 43/ 101(. بر همین اســاس اســت که حضرت ایت 
الله جــوادی در پیام خود، دعا و نیایش را از عوامــل تعیین کننده در رفع و دفع بلایا از 
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جمله بیماری جهان شــمول کرونا دانســته و برای رهایی از ویروس منحوس کرونا، 
طبقــات مختلفی از جامعه را به دعا دعوت نموده، افزودنــد: »اولین گروهی که برای 
رهایی از ویروس کرونا باید دعا کنند، کادر پزشــکی و درمانی هستند و باید از خداوند 
متعال بخواهند که علم، کشــف دارو و درمان بیماری کرونا را به آن ها اعطا کند. اولین 
جلســه دعا را جامعه پزشکی کشــور انجام دهند و از خداوند بخواهند که توفیق کشف 
داروی درمان و نجات جامعه را در تمام شرق و غرب عالم را به شما عنایت کند و تمام 
جامعه بشری از شما استفاده کنند. چه بهتر است که انسان به جایگاهی برسد که جوامع 
دیگر نیز بر ســر سفره او بنشینند. در مرتبه بعدی، مسئولان جامعه باید به درگاه الهی 
دعــا و نیایش کنند و از خداوند متعال درخواســت کنند که باقدرت بی کران خود آن ها 
را باوجود امکانات محدود در یاری رســاندن به ملت بزرگ ایران و ســایر جهان یاری 
نماید.« ایشــان افزودند: »خداوند در میان دل های شکسته است و در این  بین، دعای 
افراد مبتلا و نزدیکان آن ها بسیار مؤثر است، همچنین عموم مردم هم باید برای رفع و 
دفع خطر از تمام مبتلایان و جامعه دعا کنند تا با رفتن این بیماری جامعه در سایه عقل 
و عدل اداره شود.« آیت الله جوادی در پایان یادآور می شوند: »دعا این چهار گروه نقش 
.(http://javadi.esra.ir تعیین کننده ای در رفع و دفن بیماری کرونا دارد« )پیام تصویری؛

 بنابراین دعا نیز مانند ســایر اعمال از قانون اســباب و مسببات جدا نیست، اسبابی که 
ســببیتش را از قضای الهی گرفته اســت و اگر خدا بین سبب و مسببی حائل شود، آن 
سبب تاثیر خود را از دست می دهد )جوادی آملی،1383: 5/ 677(؛ اما آنچه در این میان 
مهم می نماید، تحلیل تأثیرگذاری دعا در روند قوانین نظام مند طبیعت و چگونگی ایفای 

نقش در میان علل است که در ادامه به دو نگرش اشاره می شود.

4-1- استجابت دعا در فرایند علل طبیعی ناشناخته )تأثیر نفس(
اصل علیت در تمام آفرینش حکم فرماست و تمام فعل وانفعالات مادی منحصر به علل 
طبیعی هستند؛ اما باید توجه داشت که علت های انجام گرفتن کار در جهان دو گونه اند: 
عادی و متعارف که مادی و شناخته شده اند و غیرعادی که غیر مادی و ناشناخته اند و از 
آن ها به خرق عادت و معجزه و کرامت یاد می شود. دعا، حرز، صدقه، صله رحم و... در 
شفای بیمار، طول عمر از این نوع اند؛ یعنی از سنخ علت های غیرعادی اند؛ بنابراین نظام 
علی و معلولی استثناپذیر نیســت، بلکه علت ها دو صنف اند )جوادی آملی،1392: 31/ 
282(. از این رو، بسیاری از اتفاقاتی که در قالب استجابت دعا رخ می نمایند، قابلیت این 
را دارند که متکی بر جنبه های ناشــناخته همین طبیعت مادی باشند. براین اساس، این 
تقریر با به رسمیت شناختن علل ناشناخته، خللی به نظام علیّ و معلولی وارد نمی شود و 
در این میان، کسی نیز نمی تواند ادعا کند که علت هر پدیده ای را می داند. چرا که هنوز 
انبوهی از علل مادی و طبیعیِ شناخته نشده وجود دارد که شاید بشر هیچ گاه نتواند به 
تمام این سؤالات پاســخی قطعی دهد. تنها عالِم مطلق است که می تواند مدعی شود 
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علل تمام پدیده ها را می شناسد )استیس،1367: 13(. در این راستا، برخی از نویسندگان 
با تکیه بر نگاه بیان شــده، یکی از ناشــناخته ترین علل طبیعی را قدرت روح و نفس 
آدمی دانسته و معتقدند که قدرت برخی از نفوس، بسیار فراتر از قوای طبیعی است و از 
این طریق، ســعی در توجیه برخی از امور همانند معجزه و کرامت را دارند )ر.ک:رودگر، 
1399: 95(. ابن سینا در بیان علل و اسباب کارهای موسوم به خوارق عادات می گوید: 
اگر بگویند، عارفی کار خارق العاده کرد؛ مثلا دعایش مستجاب شد یا نفرین کرد و خدا 
به نفرین او پاســخ مثبت داد یا وبا و امثال آن را باز گردانید یا درنده ای برای او رام شد 
یا پرنده با او انس گرفت و از او فرار نکرد، فورا تکذیب نکن، شــاید علل آن را بیابی؛ 
زیرا در اسرار طبیعت این امور علل و اسبابی دارند. به نظر می رسد نفس شخص عارف 
و عابد قدرت تصرف در جهان طبیعت و ایجاد پدیده های عجیب و خارق عادت را داشته 
باشد )ابن سینا، ۱۳۶: 48(؛ بنابراین می توان گفت که استجابت دعا به گونه ای به قدرت 
روحی دعا کننده برمی گردد و هر چه روح وی از قدرت بیشتری برخوردار باشد، میزان 
تسلط آن بر طبیعت نیز بیشتر خواهد بود. صدرای شیرازی در تبیین این قابلیت روحی 
می نویســد: »از این که برخی نفوس الاهی دارای چنان قدرتی هســتند که گویا نفس 
مجموعه عالم طبیعت هســتند، تعجب مکن. نفوســی که هم آن گونه که بدن از آن ها 
اطاعت می کند، عناصر جهان هم مطیع آن ها هستند و هر قدر شباهت به مبادی عالی 
بیشتر شود، نیرو و تصرف در جهان بیشتر می شود.« )صدرالدین شیرازی،1420: ۶۱۸( 
فخررازی نیز به این امر تصریح می کند: »انســان دارای دو قوه است: یکی قوه نظری 
که وقتی به کمال رســید، صور معقولات از عالم مفارق و مجرد بر آن نقش می بندد و 
منشأ غیب آگهی او می شود. دیگری قوه عملی است که قدرت تصرف و تأثیرگذاری بر 
اجسام عالم را پیدا می کند و افعال غریب و خارق عادت از او صادر می شود )فخررازی، 
1420: 9/ 127(. پس آدمی در توجه و ذکر و دعا به اخلاق ملکوتیان متخلق می شــود 
و به اوصاف عقول قادسه متصف می گردد که واجد رتبه ولایت تکوینی و صاحب مقام 
»کن« گشــته و با چنین نفس قدسی اعتلاء به ملکوت یافته، اقتدار بر تصرف در ماده 
کائنــات را می یابد و خارق عادت، معجزه و کرامــت از او بروز و ظهور می کند و همه 
معجزات ، کرامات و خوارق عادات، مبتنی بر این اصل هســتند؛ بنابراین استجابت دعا، 
امری خلاف ســیرت و سنت الهی نیست، بلکه یکی از علل و اسباب تحول و تبدل در 
عالم طبیعت، نفس متصف به صفات ربوبی و متخلق به اخلاق الهی اســت که به اذن 

الله در ماده ی کائنات تصرف می کند )آشتیانی، ۱۳۷۲: 104-102(.

نقد و بررسی 
با در نظــر گرفتن حجم انبوهی از متون دینی که از جهات مختلفی دعا را مدنظر قرار 
داده اســت، همانند تشویق به دعا )غافر / 60(، توبیخ نیایش گریزان )فرقان/ 77( و در 
نهایت مذمت تارکان دعا و نیایش )غافر/ 60( علاوه بر آن که بخشی از دعاهای قرانی 
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با اســتجابت عمومی مقرون اســت )ر.ک: جوادی آملی،1386: 12/ 730( نمی توان از 
تأثیر گــذاری علل طبیعی از ره آورد قوای نفس به عنوان راه کاری در ابعاد گســتره بهره 
برد؛ زیرا هم آن گونه که از تبیین اســتدلال بیان شــده به وضوح قابل دریافت اســت، 
دستیابی به چنین قدرت روحی و سپس تأثیرگذاری بر عوالم طبیعت تنها برای اوحدی 

از انسان ها قابل دستیابی است.

4-2- استجابت دعا در فرایند علل فرا طبیعی
با نگاهی به قرآن کریم این نکته قابل دســتیابی اســت که دعا مى تواند مستقلًا سبب 
اجابت باشد و پدیده ای صرفاً در اثر دعا و بدون اسباب عادى تحقّق پیدا كند. در قرآن 
نمونه هایی ذكر شــده است كه بدون استفاده از اسباب ظاهرى، دعا سبب تحقّق امرى 
شــده اســت؛ ازجمله دعاى حضرت زکریا )ع( كه موجب شد خداوند در پیرى فرزندى 
)یحیى( به ایشــان عطا فرماید. پس این مطلب از نظر قرآن قابل انکار نیست )مصباح 
یزدی،1382: 22(. این امر نیز مســلم اســت که یكى از سنّت های الهى آن است كه 
هرگاه مصالح اقتضا كند، كارى از غیر مجراى طبیعى انجام مى گیرد. علم یا فلسفه كجا 
اثبات كرده است كه ســنّت خدا چنین است كه هر پدیده طبیعى باید فقط از راه علتّ 
مادّى و عادى به وجود آید؟ بنابراین اثبات معجزه و تأثیر دعاها از راه علل فراطبیعی به 
معناى نفى علتّ در پدیده واقع شده نیست، بلكه به معناى اثبات علتّى وراى علتّ هایی 
است كه عموم مردم مى شناسد. این که خداوند قادر است فراتر از علل و اسباب طبیعی 
در هــر چیزی تصرف کند، تعارض عقلی بــا قوانین معهود و مأنوس مادی ندارد )رک: 
طباطبایی،1417: 1/ 73-77(. به دیگر ســخن، هیچ اشکال عقلی به وجود نمی آید اگر 
خداوند به  منظور آشــکار ساختن حقیقتی به طور مســتقیم یا به واسطه انبیاء و اولیاء در 
نظام طبیعت دخالت و تصرف کند. هرگاه نتوانیم علتی طبیعی برای یک معلول بیابیم، 
یا به خاطر جهل ما در شــناخت تمام علل طبیعی اســت و یا به این خاطر که آن معلول 
دارای علل فرا طبیعی اســت و نه طبیعی؛ بنابراین فقدان علل طبیعی به معنای فقدان 
علت به طور مطلق نیست، بلکه نهایتاً دال بر فقدان علل مادی است )سبحانی، 1425: 
1/ 26(. به تعبیر شهید مطهری، میان نقض یک قانون و حکومت کردن یک قانون بر 
قانون دیگر، تفاوت وجود دارد )مطهری، 1420: 4/ 461(. قوانین بالادســت می توانند 
قوانین پایین دســت را تخصیص بزنند، هرچند برای کســانی که با قوانین پایین دست 
طبیعــی خو گرفته اند؛ امــری محیرالعقول و خلاف عقل و خرد بــه نظر آید؛ بنابراین 
پذیــرش اصل علیت با پذیرفتن علت های خاص در هر مورد و منحصر دانســتن علت 
به علت های شــناخته شده، متفاوت بوده و منشأ ایجاد اشتباه در مباحث خواهد بود. به 
دیگر ســخن گرچه نظام هستی بر محور قانون علیت استوار است، اما باید توجه داشت 
که علت هیچ پدیده ای منحصر به علت های شناخته شده ی آن نیست تا در صورت عدم 
آن، تحقق معلول، محال باشــد، بلکه ممکن است علت یا علت های ناشناخته دیگری 



89

ی 
آمل

ی 
واد

 ج
لله

ت ا
 آی

ظر
 من

 از
عی

طبی
ی 

لایا
ع ب

دف
در 

عا 
ی د

اس
شن

ت 
رفی

ظ

سال پنجم
شمارة دوم
پیاپی: 10

پاییز و زمستان
1399

برای آن معلول وجود داشــته باشد و بتواند باعث پدید آمدن آن گردد. معجزات انبیای 
الهی و کرامات اولیای خدا که همگی از راه علل ناشــناخته و نامأنوس تحقق می یابد، 
از این قبیل اســت )جوادی آملی، 1388: 3/ ۳۵۸(؛ در نتیجه خداوند متعال فیض خود 
را در راســتای نظم بیان شــده از دو راه محقق می نماید: 1. با علل و وسائط که مورد 
عنایت پروردگار اســت.۲. بی وساطت کســی یا چیزی که بر خلاف عادت است )نه بر 
خــلاف علیت( یعنی خود خداوند که علت تام اســت و بدون دخالت علت های عادی، 
فیض ویژه خویش را به مستفیض می رساند. اساس علوم عقلی بر همان راه اول استوار 
اســت، گرچه راه دوم در فلسفه و کلام نفی نشــده، همچنان که در دعا کاملا مشهود 

است؛ بنابراین صدور یا ظهور همه اشیاء از خداست )جوادی آملی،1372: 22/ 367(.
در نتیجــه نظام وجود در موجــودات مادی چه با جریان عادی موجود شــوند و چه با 
معجزه، بر صراط مســتقیم اســت و اختلافی در طرز کار آن علل نیست، همه به یک 
روش اســت و آن این اســت که هر حادثي معلول علت متقدم بر آن است. عقل هم با 
حکم بدیهی و ضروریش این قانون را قبول دارد. پس وقتی ســببی از اسباب پیدا شود 
و شرایط دیگر هم با آن سبب هماهنگی کند و مانعی هم جلو تأثیر آن سبب را نگیرد، 
مسبب آن سبب وجود خواهد یافت. براین اساس، چون مسببی را دیدیم که وجود یافته، 
کشف می شود که قبلًا سببش وجود یافته بوده است. هم چنین هر سبب از اسباب عادی 
که از مسبب خود تخلف کند، سبب حقیقی نیست، ما آن را سبب پنداشته ایم و در مورد 
آن مســبب، اسباب حقیقی هست که به هیچ وجه تخلف نمی پذیرد و احکام و خواص، 
دائمی اســت، همچنان که تجارب علمی نیز در عناصر حیات و در خوارق عادات، این 
معنا را تأیید می کند. تنها فرقی که میان روش عادت با معجزه خارق عادت هست، این 
اســت که اسباب مادی برای پدید آوردن آن گونه حوادث به صورتی اثر می گذارند که 
برای عموم قابل لمس اســت و روابط اسباب با آن حوادث و نیز شرایط زمانی و مکانی 

مخصوصش به راحتی دیده می شود و در مورد معجزات این روابط پنهان است.

نقد و بررسی این دیدگاه 
طبق تقریرِ گذشته، باید قائل به یک علت فرا طبیعی برای برخی از معلول های طبیعی 
بود و چنین چیزی عقلًا باطل اســت، زیرا علت و معلول طبق یک قاعده مشهور عقلی 
باید با یکدیگر سنخیت داشته باشند. مفاد این اصل، به این معناست که هر چیزی از هر 
چیزی حاصل نمی آید و هر معلول و موجود، علت خاص خود را می طلبد و چنین نیست 
که از هر مقدمه ای، هر نتیجه ای را بتوان به دست آورد، بلکه سنخیت و تناسب خاصی 
بین اشیا حاکم است و باید علت خاصی پدید آید تا معلول خاص تحقق یابد؛ زیرا میان 
علت و معلول پیوند وجودی برقرار اســت، بلکه معلول پدیدار و ظهور همان علت است 
)ر.ک: صدرالدین شیرازی، ۱۴۱۹: ۲/ ۲۰۵؛ طباطبایی، ۱۴۱۷: ۱۲۵؛ خمینی،1392: 2/ 
238(. از همین رهگذر، اصل سنخیت علت و معلول ایجاب می کند که برای معلول های 
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طبیعی، قائل به عللی طبیعی باشیم. صدور هر معلولی را نمی توان به هر علتی منتسب 
نمــود. چنین چیزی عقلًا غیرقابل قبول بوده، موجب هرج ومرج شــده و در این صورت 
نتیجه آن خواهد بود که می توان هر پدیده ای را به هر چیز موهوم، ناشناخته و ناهمگون 

با آن پدیده نسبت داد.
در پاســخ به این اشکال نیز می توان چنین گفت که تعیین قطعی کیفیت سنخیت بین 
علت و معلول خاص، از طریق روش های علمی میّسر نیست. بر اساس روش علمی اگر 
بتوانیم تمامی سازوکارهای طبیعت را حقیقتاً به دست آوریم، این احتمال را نمی توانیم 
طرد کنیم که اگر عامل فرا طبیعی بیرون از این دستگاه، با یکی از مکانیسم های درونی 
آن، ارتباطی که چگونگی آن برای ما نامعلوم اســت، پیــدا کند و آن را تحت تصرف 
خود درآورد، آثاری عجیب پدیدار خواهد شــد، بدون اینکه اصل ســنخیت نقض شود 
)بوذری،1390: 109(؛ بنابراین با قانون علیت، علیّت امور غیرطبیعی براى امور طبیعى 
انكار نمى شود. هیچ علمى نمى تواند تأثیر یك امر غیرطبیعی در پیدایش یك امر طبیعى 

را نفى كند، بلكه حتى چنین تأثیراتى را اثبات نیز مى نماید.

نتیجه 
یکی از عمیق ترین نیازهاي انســان، نیاز ارتباط با خالق خویش است. خداوند، خود دعا 
کردن را به انسان ها آموخته و آن ها را به آن دعـوت کـرده اسـت و از طرفی نیز وعده 
اســتجابت دعا را به ایشــان داده اســت. آنچه در این میان با چالشی اساسی از سوی 
اندیشمندان اسلامی و غربی مواجه شده است، چگونگی تحلیل فرایند استجابت دعا با 
توجه به طبیعت و قوانین علیّت اســت. با عنایت به آن چه بیان شد، می توان گفت که 
یکی از اصول و ســنت های الهی در تدبیر جهان، جریان و اتکای آن بر نظام علیت و 
سببیت است. در این میان، اثرگذاری نهاد دعا نیز قابل تعریف است که در بستر قضا و 
قدر الهی شکل می گیرد. الگوریتم دعا اگر چه با علل طبیعی ناشناخته، هم چون نیروی 
برآمــده از قدرت روحی و نفس آدمی قابل تحلیل و توجیه اســت، اما تکیه بر عوامل 

فراطبیعی امری موجّه تر می نماید.
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A comparative study of the infallibility of the prophets 
before prophecy from the perspective of Ayatollah Javadi 

Amoli and Fakhr Razi 
(Received: 31 March 2021- - Accepted: 25 October 2021)

Qodsiyeh Raftari1

Abstract 
The infallibility of the prophets is one of the important doc-
trinal and theological issues that guarantees the mission of 
the prophets and the heavenly books. The prophets are the 
preachers of God’s commands that God has ordained for 
human beings, and the divine representatives themselves 
must abide by God’s commands so that the people can trust 
them. If the prophets do not adhere to the divine commands 
and act contrary to the content of their mission, the people 
will not trust what they say. One of the important issues 
regarding the infallibility of the prophets is the protection 
of the prophets from error before prophecy, which is dis-
puted among Islamic thinkers. In this regard, comparing 
views can help clarify the issue. In this article, this issue 
has been studied from the perspective of Ayatollah Javadi 
Amoli and Fakhr Razi. According to Allama Javadi Amoli, 
the prophets were infallible even before their prophecy, and 
they present strong Qur’anic arguments for their claim, but 
Fakhr al-Razi’s view is that the prophets did not have infal-
libility before their prophecy. 
Keywords: Quran, Prophets, Infallibility before Prophethood, 
Javadi Amoli, Fakhr Razi, Infallibility, Infallibility of Prophets
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 بررسی تطبیقی عصمت انبیاء قبل از بعثت
 از دیدگاه آیت الله جوادی آملی و فخر رازی

)تاریخ دریافت: 1400/01/11 - تاریخ پذیرش: 1400/08/03(
قدسیه رفتاری1

چکیده
عصمت انبیاء یکی از مســائل مهم اعتقادی و کلامی است که ضامن رسالت 
انبیاء و کتاب های آسمانی محسوب می شود. هدف اصلی از بعثت انبیاء، تبلیغ 
دستورات خداوند است که خدا برای انسان ها تعیین فرموده است و نمایندگان 
الهی باید خودشــان به دستورات خداوند پایبند باشــند تا مردم به آنها اعتماد 
کنند. اگر چنین نمایندگانی، خود پایبند به دســتورات الهی نباشند و برخلاف 
محتوای رسالتشــان عمل کنند، مردم به گفته هایشان اعتماد نمی کنند. یکی 
از مباحث مهــم پیرامون عصمت انبیاء، مصون بــودن انبیاء از خطا و لغزش 
قبل از بعثت اســت که در بین علمای مذاهب مختلف اســلام، محل اختلاف 
بوده و نیازمند بررســی و تبیین  اســت. در این راستا، روش تطبیقی می تواند 
به روشــن شدن مساله کمک کند. در مقاله حاضر، این مسأله از منظر آیت الله 
جوادی آملی و فخررازی مورد بررســی قرار گرفته است. از نظر علامه جوادی 
آملی، پیامبران حتی قبل از بعثت، معصوم از خطا و اشتباه بودند و ادله محکم 
قرآنی بــرای ادعای خود مطرح کردند. همچنیــن معتقد به عصمت انبیاء در 
زمان رسالتشان هســتند، اما نظر فخر رازی این است که انبیاء قبل از بعثت، 

عصمت ندارند.
کلید واژه ها: قــرآن، انبیاء، عصمت، قبل از بعثت، جوادی آملی، فخر رازی، 

تطبیقی

دانشجوى کارشناسى ارشد رشته تفسیر قرآن مجید، دانشگاه علوم معارف قرآن کریم، زابل، ایران. ن
qodsiyeh.raftari1360@gmail.com
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مقدمه
»عصمت انبیاء« یکی از مسائلی است که زیر بنای مباحث اعتقادی و کلامی می باشد 
و ضامن صحت رســالت انبیاء و کتاب آسمانی محســوب می شود. در قرآن به مسأله 
»عصمت انبیاء« اشاره شده است و از جمله مسائل ضروری تفسیری محسوب می شود. 
پیامبران باید خودشــان به دستورات خداوند پایبند باشــند تا مردم به آنها اعتماد کنند 
و اگر چنین نمایندگانی، پایبند به دســتورات الهی نباشند و خودشان برخلاف محتوای 
رسالتشــان عمل کنند، مردم به گفته هایشان اعتماد نمی کنند. در نتیجه، هدف از بعثت 
ایشــان، به طور کامل تحقق نخواهد یافــت. بنابراین، حکمت الهــی اقتضا دارد که 
پیامبران افرادی پاک و معصوم از گناه باشــند، چه گناه کبیره و چه صغیره، چه عمدی 
و چه ســهوی، چه پیش از بعثت و چه پس از آن؛ زیرا کوچکترین گناه سهوی هرچند 
پیش از بعثت رخ داده باشد، به اندازه ی خود، پیامبر را لکه دار کرده و به همان مقدار از 
اعتماد مردم می کاهد و حال اینکه اعتماد به پیامبر صددرصد باید باشــد تا راه هر گونه 

شک و تردید بسته شود.
علاوه براین که، انبیاء وظیفه ابلاغ رســالت خویــش را بر عهده دارند؛ وظیفه دارند به 
تزکیه، تربیت و رهبری مردم اقدام نمایند؛ آن هم تربیتی همگانی که شامل آماده ترین 
و برجسته ترین افراد جامعه نیز بشود. چنین مقامی درخور کسانی است که خودشان به 
عالی ترین مدارج کمال انسانی رسیده باشند که این همان عصمت است. از نظر شیعه، 
پیامبــران قبل از بعثت و بعد از آن، معصــوم از خطا بوده و دلیل قرآنی محکمی برای 

ادعای خود دارند. 
بنابرایــن موضوع مورد نظر از اهمیت ویژه ای برخوردار اســت و به عصمت انبیاء قبل 
از بعثت مربوط می شــود. بنابراین ضرورت دارد که از دیدگاه های مختلف مورد بررسی 

قرار گیرد.
باتوجــه به این که در مــورد عصمت انبیاء قبل از بعثت، کتاب هــاو مقاله های زیادی 
نگاشته شده اســت از جمله: مقاله ی مصطفی کریمی با موضوع »اثبات عصمت انبیاء 
قبل از بعثت نبی اکرم )ص( در قرآن کریم« که بر اســاس دیدگاه شیعه مورد بررسی 

قرار گرفته است.
با بررســی هایی که انجام شده است، مقاله ای با عنوان »بررسی تطبیقی عصمت انبیاء 
قبل از بعثت از دیدگاه آیت الله جوادی آملی و فخر رازی« تاکنون دیده نشده است. لذا 
در این مقاله در پی پاســخ به سؤال ذیل هستیم که آیا از منظر آیت الله جوادی آملی و 

فخر رازی، انبیاء قبل از بعثت عصمت دارند؟ 

1- مفهوم شناسی
در این بخش به مفهوم واژه های عصمت در لغت و اصطلاح خواهیم پرداخت.
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1-1- عصمت در لغت
عصمت از ریشه »عصم« به معنای امساک و حفظ کردن است )قریشی بنابی،۱۳۷۱: 8/۵(.

جوهری و ابن منظور علاوه برمعناهای ذکر شــده، به معنای حفظ کردن هم گرفته اند 
)جوهری،۱۴۰۷: ۵/ ۱۹۸۶؛ ابن منظور،۱۴۱۰: ۱۲/ ۴۰۳(.

راغب اصفهانی، عصمت )حفظ کردن( انبیاء را به صورت های زیر معنا کرده است:
الف: انبیاء از هر جهت پاک هستند و خداوند این گوهر را مخصوص ایشان کرده است.

ب: به معنای فضائل جسمی و نفسانی است.
پ: به یاری و پیروزی و ثابت بودن قدم شان است.

ت: بــه وارد کردن آرامــش بر آنها و دل هایشــان از هر دغدغه معنــا کردند )راغب 
اصفهانی،۱۳۷۴: ۶۰۸/۲(.

عصمت یعنی منع کردن، حالت دوری از گناه و اشتباه است )بستانی، ۱۳۷۵: ۶۱(.
همه لغویان در معنای عصمت نظر مشترک دارند و به معنی؛ حفظ، امساک و منع گرفته اند.

عصمت و مشــتقات آن، سیزده بار در قرآن به کار رفته است. این واژه در روایات اهل 
بیت علیهم الســلام نیز فراوان دیده می شــود که در همه ی آنها، معنای لغوی با حدود 
و قیودی خاص، مراد و مقصود اســت؛ زیرا روشن است که خدای تعالی و پیامبر اسلام 
)ص( و اهل بیت )ع( برای بیان مراد خویش، لغت جدیدی وضع نکرده اند، بلکه با همان 
لغت عربی، مراد خویش را برای بشــر بیان کرده اند و هر جا مرادشــان خاص و مقیّد 
بوده اســت، قیودی اضافه کرده اند یا قرائن برای بیان مراد خویش بیان کرده اند )ر.ک: 

اعدادی خراسانی،۱۳۹۰: ۳۶-۱۰(.

1-2- عصمت در اصطلاح
  متكلمان و مفســران اســلامي در بیان معناي اصطلاحي عصمت، تعاریف مختلفي 
ارائه كرده اند. برخی  از آنها، عصمت را لطف، برخي دیگر ملكه نفســاني و اقلیتي هم 
آن را اجباري پنداشــته اند. به نظر شــیخ مفید، سید مرتضي، خواجه نصیرالدین طوسي، 
علامه حلي و ابـن ابـي الحدیـد معتزلـي، عصمت توفیق و لطفي است كه خداوند متعال 
در حق مكلفي می کند كه با آن، وقوع معصـــیت و ترک طاعت، با وجود قدرت بر آن، 
از او ممتنع می گردد )شــیخ مفید، ۱۴۱۴: ۴۵؛ سیدمرتضي، ۱۴۰۵: ۳ /۳۲۵؛ علامــــه 
حلــي، ۱۳۷۱: ۹۲؛ ابن ابی الحدید، ۱۹۶۵: ۷ / ۸۷(. فاضل مقداد نیز با اینكه در تألیفي، 
عصـــمت را لطـــف الهي معرّفي  می کند )فاضل مقداد، ۱۴۰۵: ۳۱۰( و در منبع دیگر 
می نویسد:  عصمت، عبارت است از ملكه نفساني كه صاحبش را با اینكـــه قـدرت بـر 
انجــام فجور دارد، از آن باز می دارد و چنین ملکه ای  بســتگي به این دارد كه صاحب 

آن، به آثار و پیامد معصیـت و اطاعـت آگـاهي كامـل داشـته باشـد )همان: ۱۷۰(.
آیت الله جوادی آملی، عصمت را ملکه نفسانی قدرتمندی می دانند که همواره در وجود 
انسان معصوم، حضور و ظهور دارد و هیچ نیرویی مانند غضب و شهوت موجب زوال و 
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نابودی آن نمی شود )جوادی آملی، ۱۳۸۱: ۳/ ۱۹۷(.
در آیات قرآن معانی دیگری نیز برای ریشــه ی )عصم( در نظر گرفته شــده است. از 
جمله: محافظت در برابر خطر، که در آیه ی 67 ســوره ی مائده اشــاره شده است: »یا 
بکَِّ وَإِن لمَّْ تَفْعَلْ فَمَا بلَّغت  رِسَــالتََهُ  وَاللُّ  سُــول بلَِّغْ مَا أانزِلَ إِلیَْکَ مِن رَّ أَیُّهَا الرَّ
یَعْصِمُکَ مِنَ النَّاسِ...«؛ اى پیامبر آنچه از جانب پروردگارت به ســوى تو نازل شــده

ابلاغ کن و اگر نکنى پیامش را نرسانده ای و خدا تو را از گزند مردم نگاه می دارد..
بســیاری از مفسران اهل سنت و مفسران نخستین اسلام، »یعصِمُکَ مِنَ النَّاس« را

مصونیت و محافظت پیامبر از هر گونه خطر جانی و سوء قصد داشتن مخالفان از جمله 
یهودیان معنا کردند )ابن مصباح، بی تا: ۲۰۰/۱- ۲۰۱؛ طبری۱۴۱۲: 6/ ۴۱۵(. گروهی 
از مفسران شیعه علاوه بر نظر ذکر شده، با تطبیق این مسأله با واقعه غدیر خم و نقل 
روایاتی از امامین صادقین علیهم السلام، »یعْصِمُکَ مِنَ النَّاس« را به معنای محفوظ
ماندن پیامبر )ص( از مردم در اعلام جانشین خود )ابلاغ رسالتشان( بیان کرده اند )قمی، 

۱۴۰۴: ۱/ ۱۷۳- ۱۷۵؛ طبرسی، ۱۹۸۸: ۳ / ۲۳۴- ۲۳۵(.
معنای دیگری نیز در قرآن مشــهود است و »عصم« را به معنای باز دارندگی از عذاب 
الهی در نظر گرفته است. پسر حضرت نوح )ع( به پدرش گفت: »قَالَ سَاوِى إِلىَ  جَبَلٍ 
حِمَ....« )۴۳/ هود (؛ ِ إِلَّ مَن رَّ یَعْصِمُنــىِ مِنَ المَْاءِ  قَالَ لَ عَاصِمَ الیَْــوْمَ مِنْ أَمْرِ اللَّ
گفــت به کوهی پناه می جویم که مرا از آب در امان نگاه می دارد. گفت: امروز در برابر 

فرمان خدا هیچ نگاه دارنده ای نیست، مگر کسی که )خدا بر او رحم کند...( 
به گفته مفسران شیعه و اهل سنت، دو واژه )باز دارندگی و حفظ کردن از عذاب( به  کار 
رفته اســت )ابی حاتم، ۱۴۱۹: ۶/ ۲۰۳۵(. همچنین واژه عاصم، در دو جای دیگر قرآن 

نیز، معنای محافظت از عذاب الهی می دهد )یونس/۲۷؛ غافر/23(.
آنچه که از ظاهر آیات قرآن می توانیم برداشــت کنیم این اســت که عصمت؛ تفضل 
برای پیامبران و معصومان )ع( است نه استحقاق و تفضل نیز از جانب پروردگار حکیم 
اســت. این که پروردگار، عصمت را محدود به عده ای کرده است، حتماً یک فضیلت و 
رجحانی در وجود آن ها وجود داشته که آن ها را برگزیده است. »وَ لقََد أخترناهم عَلى 
عِلمِ على العَالمین« )32/دخان( و »وَإنَّهــم عندَنا لمَِنَ المُصطَفینَ الأخیَارِ« )۴۷/ 
ص(. خدای سبحان علاوه بر بیان مفهوم عصمت  برای پیامبران الهی، عصمت را برای 
افراد دیگری به کار برده است و برای اثبات عصمت معصومین )ع(، ادله ای را بیان کرده 

است )کریمی، رضایی، ۱۳۹۷: ۳۳- ۵۵(.

2- گستره ی عصمت انبیاء از دیدگاه فخر رازی
فخر رازی، گســتره ی عصمت انبیاء را در چهار مســأله اعتقاد، تبلیغ و رسالت، احکام 
و فتاوی و افعال و ســیرت می داند. ایشــان بر این باور است که همه ی مسلمانان، بر 
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عصمــت انبیاء)ع( در باب اعتقاد، اتفــاق نظر دارند و آنان را از کفر، مبرا می دانند )فخر 
رازی، ۱۳۷۵: ۳/ ۱۱۵۹(.

ایشان معتقدند که هیچ یک از علمای امت اسلامی، خیانت و تحریف در تبلیغ و احکام 
پروردگار از ســوی پیامبران را جایز نمی دانند، چه عمدی و چه سهوی، چرا که در این 
صورت دیگر نمی توان به دین اعتماد کرد )فخر رازی، ۱۳۴۲: ۴۵- ۴۶؛ پارسا و پریمی،  

.)5۲-۲۷ :۱۳۹۴
دیدگاه فخر رازی در مورد افعال و سیرت، این است که انبیاء در دوران نبوت، از کبائر و 
صغائر معصوم هستند و به طور عمد، مرتکب آنها نمی شوند، اما در راه گناه سهو، ممکن 

است چنین اعمالی از آنان سر بزند )فخر رازی، ۱۴۰۹: ۹(.

2-1- عصمت انبیاء قبل از بعثت از دیدگاه فخر رازی
فخررازي به تبع دانشمندان اشعري پیش از خود، در دوران قبل از نبوت صدور گناهان 

بزرگ و كوچك را براي پیامبران ممكن شمرده اسـت )فخـررازي، ۱۳۵۳: ۲۳۰(.
او می گوید: در دیدگاه ما، لزوم عصمت براي انبیاء در دوران نبوتشان معتبر است، نـه در 
دوران قبل از نبوت )فخر رازي، ۱۴۲۰: ۱۸/ ۴۲۹( و علاوه بر این، فخررازي در لابلای 
كُتب كلامي و تفسیری خود، در حین پاسخ بـــه شـبهات عصمت بعضي از پیامبران، 
صدور گناهان بزرگ و كوچك را به دوران قبل از نبوت حمـــل كـرده است. به عنوان 
مثال، فخررازي در مورد برادران یوسف که گناهـــان بزرگـي را مرتكـب شـده بودند، 
می گوید: »آزار پدر و رنجاندن یوســف و تلاش در نابود كردن برادر كوچكشان و سایر 

اعمال آنها از گناهان كبیره محسوب می شود.« )رحیم اف، 1389: ۷۴-۴۹(
با این عبارت، معلوم می شود كه او گناه كبیره را به صورت عمدي و سهوي در دوران 
پیش از نبوت، بر انبیاء جایز شــمرده اســت. فخررازي معتقد اســت كه انبیاء در زمان 
نبوتشان، در دریافت و تبلیغ وحي و بیان احكام از هـر گونه خطاي عمدي و یا سهوي 

معصوم هستند )فخر رازي، ۱۳۵۳: ۳۲۹(.
همچنین در مورد عصمت در ایمان نیز معتقد است كه هر كس که یک چشم بـــه هم 
زدن به خدا كافر بوده باشد، سـزاوار پیـامبري نیسـت )همـان: ۴/ ۳۸( امـا او درتفسیر 
خود در مورد افعال انبیاء مي گوید: اعتقادي كه در این بحث اختیار نموده ام  آن اسـت 
كـــه گنـــاهي، در زمـــان نبوت چه كبیره و چه صغیره باشد، از انبیاء صادر نمی شود 

)همان: ۲/ ۹(.
چنانكــه در كتاب عصمــة الانبیاء درباره افعال پیامبران معتقد اســت:  انبیاء، در زمان 
نبوتشان از گناهان بزرگ و كوچك كه به طور عمـــد مرتكـب شوند، معصوم هستند. 
اما اینكـــه از روي ســـهو )گناهان صـغیره( مرتكـــب شوند، جایز است )فخر رازي، 

.)۲۸ :۱۴۰۹
وي در تفسیر خود معتقد شده است كه خطا در اینگونه موارد بر پیامبران جایز است و در 
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مورد صدور گناه )صغیره( از روي سهو و خطا، مانند مردم عادي هستند )همان،۱۴۲۰: 
.)۲۴۱ /۲۳

ولي در مورد گناهان كبیره اینگونه نیســت. زیرا ایشان حتي در یك مورد هم، در تمام 
كتاب هاي خود كه در مقام پاســخگویي بر شبهات عصمت بوده، شبهه ای را بر صدور 
گنـاه كبیـره كـه در دوران نبوت از روي سهو و خطا رخ داده باشد، حمل ننموده است. 
علاوه بر این، در مســئله قتل غیر عمدي قبطي به دســت موسی )ع(، صدور آن را به 
دوران قبل از نبوت نســبت داده و از حمـــل نمودنِ آن به دوران نبوت اجتناب كرده 
است. در مقابل کســانی که قتل قبطي را گناه كبیره غیر عمدي شمرده و وقوع آن را 
در دوران نبوت موسـي )ع( پنداشته اند، موضـع سـختي گرفتـه و اعتراض كرده است. 
ولي سخنان فخررازي در مورد عصمت انبیاء در دوران بعد از نبـوت، در برخـي مـوارد 
نیـــز در ظاهر مضطرب به نظر می رسد. چنانكه در مورد دیگري از تفسـیر خـود بیـان  
کرده که، گناهـــان صغیره بر انبیا جایز اســت، خواه از روي عمد باشد و یا سهو، زیرا 
پیامبــران را از عجــب نگه می دارد )همان : ۲۸/ ۶۶( ولي باز هم به نظر می رســد كه 
فخررازي، صدور گناه صغیره عمـدي را در دوران نبوت بر انبیاء جایز  نمی داند و شاید 
به همین سبب هم، در بسیاري از موارد هنگام پاســـخگویي بـه شبهه های کسانی که 

چنین اعتقادي دارند، مخالفت کرده است.
در جای دیگری فخر رازی، عصمت انبیاء قبل از بعثت را به دو دسته تقسیم می کند:

الف(عصمت از کفر
فخر رازی در مـورد عصمـت پیامبـران از کفـر قبـل از بعثت، معتقد به اعتقاد فضیلیه 
اســـت که قائـل بـه عـدم عصمـت در ایـن دوره هسـتند. او خـود معتقـد اسـت کـه 
انبیـــاء قبـل از بعثت، عصمت از کفـر داشته اند. لـــذا نگاهـش در عصمـت انبیاء در 
ایمانشان بدیـن گونه اسـت کـه؛ هر کس طرفةالعینی به خدا کفر ورزیده باشد، سـزاوار 

نبوت نیست )فخر رازی، 1420: 38/ 234(.

ب( عصمت از گناهان
دربـاره ی عصمـت انبیـا از گناهـان قبـل از بعثـت، از کلام بعضـی از بزرگان این گونه 
برداشت می شود کـه فخـررازی عصمـت انبیـا را از زمـان بعثـت می دانـد، یعنی ظاهـراً 
قبـل از بعثـــت، عصمت انبیاء را قبول ندارد. بـرای نمونـــه، علامه مجلسـی اعتقـاد 
اشـــاعره را در عصمـت از زمـان نبـوت  می دانـد و ایـن عقیـده را بـه ا کثـر اشـاعره، 
و از جملـــه فخر رازی، نسبت می دهـد )مجلســـی، 1403، 89/ 91-90( که نسبتی به 
جـا و درسـت اسـت، زیـرا از سـخن فخـر رازی نیـز همیـن اعتقـاد برداشـت می شـود. 
فخـر رازی در عصمـة الأنبیاء می نویسـد: »در مـورد زمـان عصمـت انبیـاء نیـز اختلاف
اقـــوال وجـود دارد: برخـی گفته اند عصمـــت از ابتـدای ولادت تـا آخـر عمـر واجـب 
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اسـت. ا کثر متکلمـان گفته اند: عصمـت در زمان نبوت واجـب اسـت، امـا قبـل از آن 
واجـب نیست و آنچـه مـن می گویـــم ایـن اسـت کـه پیامبـران  در زمـان پیامبـری 

واجـب اسـت از گناهـان عمـدی معصـوم باشـند.« )فخررازی، 1409: 9(
علاوه بـر ایـن، فخـر رازی در هنـگام پاسـخگویی به شـبهات راجـع به عصمت برخـی 
از انبیا، صدور گناهـان اعـم از صغیـره و کبیـره را بـه دوران قبـل از نبـوت حمل می کند 
و این مسئله، در آثار و کتب کلامی و تفسیری اش مشـــهود اسـت. سخن فخـر رازی، 

دلالت بـر جـواز صـدور گناه کبیره ی عمـدی یا سـهوی در دوران پیش از نبوت دارد.

2-2- منشأ و حقیقت عصمت از دیدگاه فخررازي
فخررازي قضــاوت عقل را در مورد حســن و قبح افعال الهــي امكان پذیر و صحیح 
نمـي شـــمارد. )فخر رازي، 2000م: ۳/ ۱۸۰( او معتقد اســت كه افعال خداوند متعال، 
مشمول معیارهای اخلاقی نیست )همان: ۳ / ۲۱۶- ۲۲۲(. از جهت دیگر ایشان معتقد 
است که انسان خالق افعـال خـود نیسـت، بلكه خداوند تعالي ایمان و كفر بنده خود را 

خلق مـي كنـد )فخـر رازي، ۱۴۲۰: ۸ / ۳۵۸(.
قدرت انسان در افعـــال او هـیچ تـأثیري ندارد و با خلق داعي، انسان مجبور بر انجام 
و یا ترك فعل اســـت )همـــان: ۳/ ۱۶7(؛ یعنـي در واقـع بنـــده مخیـر جلـوه داده 
مي شود، در حالیكه مجبور است، چون ایـــن اختیـار صـوري و وابسـته بـه خداسـت 
)همــان، ۲۰۰۰م: ۲۳/۹؛ بغدادی، ۱۴۱۷: ۱۳۱-۱۳۲؛ شهرســتانی، ۱۳۶۹: ۴۲/1( پس 
دیگر رابطه ای بین افعـــال بنـدگان و جـــزاي آنـان وجـود ندارد. با این حال، خداوند 

تعالي مكلف به انجام هیچ فعلي نیست )فخر رازي، ۱۴۲۰ : ۱/ ۱۸۰(.
به نظر فخررازي عقلًا نمی توانیم این مطلب را انكار كنیم. چـــون خداونـــد عقـــلًا 
مكلـــف بـــه اعطاي پاداش به مؤمنان و عقابِ کردن مجرمان نیست. زیرا بنده براي 
افعـــالش مسـتحق پـاداش و یـا كیفر نیست تا خداوند هم در مقابلِ افعال بنده مكلف 
به نیكي به خوبان و رنجانیـدن بـدان باشـد )همان: ۱۲ /۴۹۳(. چون فخررازي، افعال 
خداونــد تعالي را داراي غرض نمي دانــد، لطف و یا عمل به اصلح، براي بنده را بر خدا 
واجب نمی داند و می گوید: براي خداوند جایز است كه روز قیامت كافر را به بهشـــت و 
مـؤمن را بـه جهـنم بفرســـتد )همـان: ۱۲/ ۴۶۷( چون علت پاداش و عقاب بندگان 
افعـــال آنـان نیست. افعال بندگان هیچ رابطه ای با سرانجام  کار آنان در آخرت ندارد. 
به همین سبب هم چیزي بـــر خداوند تعالي واجب نمی شود. اعطاي پاداش به خوبان 
تفضّــل خدا و كیفر نمودنِ گنهکاران حق خداســت )همــان: ۱۴۲۰: ۱۴/ ۲۴۴( پس 

نمی توان خدا را به هیچ فعلي مكلف دانست. 
 بنابراین با در نظر گفتن این مقدمات، فخررازي در مورد حاصل شــدن عصمت معتقد 
است؛ زمـاني فردي معصوم می شود كه خداوند تعالي داعي اطاعـت و گریز از معصـیت 
را در او آفریـــده باشـــد )همان: ۴۳۹/۱۸(. بدون خلق این داعي، شــخص نمی تواند 
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معصوم شود و فـــرد بـه قـدرت خود قادر به دستیابي بر چنین عصمتي نیست )همان، 
۴۵۱/۱۸(. به نظر مي رســد كه او، الزاماً بر این داعــي مرجح عمل می کند؛ به همین 
سبب، بیم آن می رسد كـه ایشـان »عصمت« را نوعي اجبار معرفي  می کند و حقیقت 

آن را نوعي جبر می داند.

2-3- دلایل عصمت انبیاء قبل از بعثت از منظر فخر رازی
دلایل فخـر رازی بـرای عصمـت انبیـاء شـامل ادلـە ی عقلـی و نقلـی اسـت، که بـه 

اجمـال و اختصار در ادامه توضیح خواهیم داد:

2-3-1- دلایل نقلی
دلیل اول: بـــا توجـه بـه آیه ی »وَ مَنْ یَعْصِ الَلَّ وَ رَسُولهَُ فَإِنَّ لهَُ نارَ جَهَنَّمَ خالدِِینَ 
فِیها أَبدَاً« )جن/ ۲۳(؛ و کسی که خدا و رسولش را نافرمانـــی کنـــد آتـــش جهنـم

نصیبـش خواهـد شـد.
 اگـر معصیتـی از پیامبـران )ع( سـر می زد، واجـب بـود کـه وعـدە ی جهنـم بـر آنـان 
صـــدق کنـد، حـال آن کـه بـه اجمـاع امـــت ایـن باطـل  اسـت. بنابرایـن صـدور 

معصیـت از آنهـا ممتنـع اسـت )فخر رازی، 1409: ۴۲- ۴۳(.
دلیـــل دوم: پیامبـران مـردم را بـه اطاعـت از خداونـد امـر کـرده و از معاصـی نهـی  
کرده اند. بنابرایـن اگـر خـــود دسـت از طاعـت بردارنـد و مرتکـب معصیـت شـوند، 
مشـــمول ایـن آیـــه می شوند: »یا أَیُّهَا الذَِّینَ آمَنُوا لمَِ تَقُولوُنَ ما ل تَفْعَلُونَ *کَبرُ 
ِ أَن تَقُولوُاْ مَا لَ تَفْعَلُون« )صف/۲-۳(؛ چـرا چیزهایـی را که خود  عمـل مَقْتًا عِندَ اللَّ
نمی کنید بـــه مـردم  می گویید * خشـم بزرگـــی نـزد خـدا منتظـر شماسـت، ا گـر 

آنچـه را عمل نمی کنید بگوییـد.
 عقیـــده ی رازی، بـا تأمـل در ایـن آیـات، عـــدم بـروز معصیـت از سـوی پیامبران 

کاملا درک می شود )همان، 43(.

2-3-2- دلایل عقلی
فخـــر رازی، پیرو بـزرگان اشاعره، باور دارد کـه هیـچ دلیل عقلی بر وجوب عصمـت 
در دوران قبل از بعثت در مـورد ایمان انبیاء وجود ندارد، زیرا عقـل چنیـن ضرورتی را 

لازم نمی داند )همان، ۱۴۲۰: 197/31(.
تحلیلی که فخر رازی بر عصمت انبیاء آورده است این است که به طـــور کلـــی باید 
گفـــت کـه بعضـی از ادلـە ی او شـمولی بیشـــتر از مدعا دارند، یعنـی شـامل همـە ی 

ابعـاد عصمـت می شود، کـه بـه اختصـار بـه آنهـا اشـاره  می کنیم:
بعضـــی از دلایلی کـه فخـــر رازی اقامـه کـرده است، شـــامل گناهـان صغیـرە ی 
غیرعمـــدی هـم می شود، حـال آن کـــه او صـدور چنیـن گناهـی از انبیـاء را جایـز 

دانسـته اسـت. 
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بعضـی از ادلـە ی ایشـان شـامل همه ی گناهان، کبیره یـا صغیـره، عمـدی یـا سـهوی، 
یـا از روی خطـا و فراموشـی می شود؛ در حالـی کـه فخـررازی آنهـا را محـدود کـرده 
اسـت. از این جملـه می توان بـــه دلایل نقـض غـرض از رسالت، دلیل ایـذاء النبی، 

افضلیت انبیاء از ملائکـه و روایت خزیمه بـن ثابـت اشـاره کرد.
بعضـی از ادلـه، علاوه بـر تمام ابعـاد عصمـت بعـد از بعثـت، شـامل عصمـت قبـل از 
بعثـــت نیـز می شود، حـال آن کـه فخـر رازی عصمـت قبـل از بعثت را قبول ندارد. به 
عنوان نمونه می توان، بـه عبارت فخر رازی که انبیـاء برگزیـدگان اخیارنـد، اشـاره کـرد.

2-4- تحلیل و بررسی نظر فخر رازی
دیـدگاه فخر رازی در بحـث عصمـت انبیاء و گسـتره ی آن، مبتنـی بـر یـک  مجموعه ای 
از مبانی اسـت. ایشان حسن و قبـح را در مـورد افعـال خداونـد از اعتبـار سـاقط می داند 
و معتقـد اسـت: نمی توانیم هیـچ چیزی، مانند لطف را، برای خداوند واجب بشماریم. به 
نظر می رسد که فخر رازی در ایـن مـورد دچـار تناقـض شـده اسـت. زیـرا در مـواردی 
در مـورد افعـال خداونـد قضاوت کـرده اسـت. مثلًا، او می گوید دروغ گفتـن بـه بنـدگان 
بـر خداونـد تعالـی محـال اسـت، چـون دروغ یک صفـت نقص اسـت و فطـرت انسـانی 
شـــهادت می دهد کـه صفـت نقص بـرای خداوند محال اسـت. بـه همیـن دلیـل هم 

ظهـور معجزات بر صـدق آنها دلالت دارد )طوسی، بی تا: ۸/ ۵۸(.
در واقع، سخن فخـــر رازی تـا بدیـن مقـدار صحیـح اسـت کـه خداونـد قادر اسـت، 
عاصی را به بهشـــت و مؤمن را به جهنم وارد کند. ولی قسـمت قابل تأمل در سخن 
او این اسـت که می گوید: میان اعمال بنده و جزای آن هیـچ رابطه ای وجـود نـدارد و 
تنهـا خداونـد اسـت کـه ایمـان و کفـر را در بنـده ایجـاد می کند. بنابرایـن، حـق ندار 
یـــم چیـزی را بـر خداونـد واجـب بدانیـم. در حالـی کـه در مقـام عمـل، مقصـود از 
محـال شـمردن ورود مؤمـن بـه دوزخ محال ذاتی نیسـت، بلکـه محال عرضی است، 
اگـر بـه سـبب جبـر و خلـق افعـال بنـدگان، رابطه ا ی بین اعمال ما و پاداش خداوند 
متعال نداشـــته باشـــد، بسـیاری از اعتقـادات از جملـه غـــرض آفرینـش، وعـده و 
وعیـد، امـر بـه معـروف و نهـی از منکـر، بعثـت انبیـا و... زیـر سـؤال خواهـد رفـت. 

همچنین ایـن مسئله، با حکمـت خداوند حکیم، سازگار نیست.
فخــر رازی، عصمت انبیــاء را لطف می داند و برای مدعایش این آیــه را دلیل می آورد: 
ا یَدْعُوننَِى إِلیَْهِ ...« )یوسف/ ۳۳(  جْنُ أَحَبُّ إِلىََّ مِمَّ یوسف) ع( با عبارت: »قَالَ رَبِّ السِّ
به صراحت بیان می کند که؛ امکان پذیری و وقـوع طاعـات فقـط بـه لطـف خداوند کامل 
می  شود و این لطف بـــرای انجام  دادن فعـل لازم اسـت. ایشـان لطـف را بـه، خلـقِ 
افعـال خـوب بنـــده و عـدم خلـقِ افعـال قبیـح آن تفسـیر می کند و دوری از گنـاه را 
بـدون لطـف، توفیـق و احسـان - کـه همـه در نظر فخـر رازی، بنـا بـر نظـر جبـری 

او یـک معنـا دارنـد- قابـل تصـور نمی دانـد )فخـر رازی، 1420: ۱/ ۱۸۰(.
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3- گستره ی عصمت انبیاء از دیدگاه آیت الله جوادی آملی
گوهر اصلی انســان که نفس ناطقه او است به گونه ای آفریده شده که اگر بخواهد، با 
تأمین برخی شرایط، به آســانی می تواند به قله بلند عصمت برسد. زیرا نفس انسان با 
حرکت جوهری و تکامل معنوی از قوه به فعلیت رســیده است و می تواند از آفت های 
ســهو، نســیان، غفلت، جهالت و هرگونه ناپاکی مصون باشــد. چون محدوده ی نفوذ 
شــیطان، تنها محصور به مراحل وهم و خیال است که وابسته به نشئه طبیعت انسان 
اســت. اگر مراتب عقل و قلب کاملًا از قلمرو و نفوذ شیطان مصون است. سهو، نسیان 
غفلت، جهل و هر ناپاکی دیگر در آن ســاحت قدسی راه نمی یابد، بنابراین چون شئون 
هستی انسان محدود به مراتب طبیعی، خیالی و وهمی نیست، اگر کسی به مرتبه عقل 
خالص و قلب ســلیم راه یافت، می تواند همچون فرشتگان از گزند لغزش های علمی و 

عملی مصون بماند )جوادی آملی، ۱۳۸۱:  ۲۰۱(.
از نظر آیت الله جوادی آملی، گســتره عصمت انبیاء یعنی هم شــامل مباحث دینی و هم 
روزمره می شود که مباحث روزمره، همان نسیان و غفلت و جهل... می شود و مباحث دینی 

هم شامل نماز، روزه .... است که پیامبران الهی در هیچ کدام از این ها لغزشی نداشتند.

3-1- ادله نقلی عصمت انبیاء قبل از بعثت از منظر آیت الله جوادی آملی
نظر آیت لله جوادی آملی در مورد عصمت انبیاء قبل از بعثت و بعد از بعثت این اســت 
که؛ پیامبران قبل از بعثت و بعد از بعثت عصمت دارند و این مطلب مســتند به دلایلی 

است که ذکر می شود.
از نگاه آیــت الله جوادی آملی، دلایل عصمت انبیاء قبل از بعثت عبارتند از: ادله قرآنی 

و روایی

3-1-1- دلایل قرآنی عصمت انبیاء
آیــت الله جوادی آملی برای اثبات عصمت انبیاء به یک دســته از آیات قرآن اســتناد 

کرده اند:

3-1-1-1- آیه ۶۴ سوره نساء
آیاتی که به تبعیت و پیروی بی چون و چرا از پیامبران دستور می دهند، بر عصمت آنان 
»... سُولٍ إِلَّ لیُِطَاعَ بِإِذْنِ الَلّ از ســهو و خطا دلالت دارند. مانند: »وَمَآ أَرْسَــلْنَا مِنْ رَّ

)نســاء/64(؛ هیچ پیامبری را نفرستادیم جز آنکه دیگران به امر خدا باید مطیع فرمان 
او شوند.

 این آیه در مورد نبوت عامه اســت و عصت مطلق همه پیامبران را اثبات می کند؛ زیرا 
اگر انبیا مصون از خطا و اشتباه نباشند و اگر پیامبران اشتباه کنند و خدای سبحان ما را 
به اطاعت و بی قید و شــرط از آن ملزم کند، مصداق اغرا به جهل است که به حکمت 

تحکیم، به طور قطع سازگار نیست )جوادی املی، ۱۳۸۸: ۹/ ۳۴۹(.
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برخی از بزرگان، با استفاده از برخی از آیات قرآن، نتیجه گرفته اند که همه پیامبران هم در 
مقام اندیشه و هم در موقعیت رفتار و عمل، از هرگونه خطا  مصون و معصوم هستند، زیرا  
لَ الكِْتابَ  پیامبران الهی )ع( به تصریح قرآن، از  صالحان هستند. »إِنَّ وَلیِِّيَ الَلُّ الذَِّي نزََّ
الحِِینَ« )اعراف/196(؛ همانا ولىّ و سرپرست من، خدایى است كه این وَ هُوَ یَتَوَلىَّ الصَّ

كتاب آسمانى را نازل كرده است و او سرپرست و متولی صالحان و شایستگان است.
پس پیامبران در ولایت و سرپرستی مستقیم خداوند قرار دارند و از هر گونه کج روی و 

خطا اندیشی و خطاکاری پاک و مقدس اند )جوادی آملی، ۱۳۸۱: ۲۲۷(.
با توجه به آیات قرآن کریم، نبی و رســول مأمور ابلاغ پیام الهی هستند. لیکن رسول 
مأموریت ویژه ای دارد، از این رو با ارسال رسول اتمام حجت می شود و نیز امت طغیانگر 
بیِنَ حَتّى نبَْعَثَ رَسُولً« )اسراء/ بعد از ارسال رسول عذاب خواهند شد: »وَ ما کُنّا مُعَذِّ
۱۵(؛ هیچ گاه امتی را عذاب نخواهیم کرد مگر آنکه رســولی برانگیزیم )جوادی آملی، 
۱۳۸۸: ۶/ ۱۲۱-۱۲۲(. گاهی در قرآن رســول برای افراد غیر معصوم هم به کار رفته 

است، مثل رسولی که پادشاه مصر به سوی حضرت یوسف )ع( فرستاد )یوسف/ ۵۰(.

3-1-1-2- آیه ۳۳ سوره احزاب
یکی از دلایل عصمت انبیاء، آیه تطهیر است. خداوند می فرماید: »إِنمَّا یریدُ اللُّ لیِذهِبَ 
رَکم تَطهِیرًا« )احزاب/۳۳(؛ خدا فقط می خواهد آلودگی جسَ أَهلَ البَیتِ و یطَهِّ عَنكمُ الرِّ

را از شما خاندان پیامبر بزداید و شما را پاک و پاکیزه گرداند.
پاک کردن خاندان نبوت از »مطلق رجس« و پلیدی اعم از شــرک و گناه، حس کفر و 
....تضمین کننده ی عصمت آنها است. با توجه به اینکه اراده خداوند تخلف ناپذیر است، 
مخصوصاً در این آیه از کلمه »إنمّا« اســتفاده شــده است که برای حصر و تأکید آمده 
است. یعنی اراده قطعی خداوند بر این قرار گرفته است که اهل بیت از هر گونه رجس و 
پلیدی و گناه پاک باشند و همین که خداوند اراده کرده است تا اینها معصوم باشند یعنی 
خداوند مقام عصمت را به آنان عطا کرده اســت. مفســران شیعی، هم منظور از »اهل 
بیت« در آیه ی ذکر شــده را، پیامبر اکرم )ص(، حضرت علی )ع(، فاطمه )س(، حسن 
و حســین )ع( می دانند. چون اهل بیت معصوم هستند، دیگر پیامبران نیز از نسبت های 
ناروایی که در برخی از کتاب ها به آنان داده شــده، مصون بوده و معصوم هستند؛ زیرا 
از ســاحت مقدس خدا به دور اســت که پیامبر فرمان دهد تا از غیرمعصوم، گنه کاران 
و خطاکاران پیروی کند. چطور در این آیه، اهل بیت که جانشــینان پیامبران هســتند 

عصمت دارند، ولی پیامبران عصمت نداشته باشند )همان،۱۳۸۱: ۲۲۶(.
همچنین علامه جوادی آملی در پاســخ به شبهه ضلالت پیامبر که در سوره ی ضحی 

آمده، چنین پاسخ می دهند:
قــرآن می فرماید: »و وجــدَکَ ضالّا فَهَدی« )ضحی/ ۷(؛ و تورا سرگشــته یافت پس 

هدایت کرد.
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آیت الله جــوادی آملی با نقل حدیثی از مجمع البیان، منظــور »ضال« را بیان کردند: 
حضرت ابی الحسن الرضا) ع( درباره ی آیه ی: »أَ لمَْ یجَدْكَ یَتِیمًا فَاوَى« )ضحی/ ۶(؛
فرمود: یعنی تنهایی و در میان مخلوقات، مانندی برای تو نیست. پس پناه داد مردم را 
به سوی تو، »وَ وَجَدَكَ ضَالًّ فَهَدَى« )ضحی/ ۷( یعنی گمنام در میان مردم بودی که
فضل و مقام تو را نمی شــناختند پس ایشان را هدایت فرمود به تو، »وَ وَجَدَكَ عَائلًا 
فَأَغْنى « ) ضحی/۸( که اراده و سرپرســتی اقوامی را به علم و دانش، پس ایشان را به

سبب تو بی نیاز نمود )همان: ۲۷۵(.
امامیه بر این باور است که انسان معصوم، مکلف بر اطاعت دستور خداوند است و ساختار 
بدنی او مانند اشــخاص دیگر است. »قُل إِنمََّا أَناَ بشََرٌ مِثْلُكُمْ یوُحَى إِليََّ أَنمََّا إِلهَُكُمْ...«

)کهف/ ۱۱۰( عصمت ملکه ای است که انسان با داشتن آن، عواقب دردناک گناه و معصیت 
را بــا همه وجود احســاس می کند )جوادی املی، ۱۳۸۷: ۹۱(. عــلاوه بر این که قائل به 
اختیاری بودن عصمت هستند؛ عصمت را موهبتی الهی می دانند که به آنها عطا شده است.

همچنین شــیعه معتقد بر عصمت فرشتگان اســت، اما از نظر آنها، عصمت فرشتگان با 
عصمت انبیاء متفاوت است. آیت الله جوادی آملی بیان می کند: عصمت پیامبران و پیشوایان 
دین ذاتی نیســت، زیرا اگر ممتنع ذاتی و محال  بالذات بود، بدان تکلیف نمی شــدند، اما 
فرشتگان مکلف نیستند؛ چون عصمت ذاتی دارند نه عصمت اختیاری، در عصمت ذاتی 

تکلیف و اختیار وجود ندارد )همان: ۹۵(.
در قــرآن آمده اســت که پیامبر هرچــه می گوید، وحی اســت و از روی هوا و هوس 
حــرف نمیزند: »وما یَنْطِقُ عَنِ الهَْوى  * إِنْ هُــوَ إِلَّ وَحْيٌ یوُحى « )نجم/۳-۴( »و 
صَدَقَ المُْرْسَــلُون« )یس/ ۵۲( اگر احتمال دروغ در گفتار پیامبر )ص( رود  و احتمال

رود کــه چیزی بگوید که خدا نگفته اســت، همه ی ســخنان او از نظر اعتبار ســاقط 
می شــود. همچنین اگر فرد، در زندگی سابقه دروغ داشــته باشد، هرچند راست بگوید 
اطمینان خاطر مردم را به ســخنان خود فراهم نمی کند و امین مردم نخواهد شد. ولی 
در تاریخ پیامبر اکرم )ص( و ســایر پیامبران آمده که، ایشان قبل از رسالتشان به امانت 

و راستگویی در بین مردم شهرت داشتند )همان، ۱۳۸۱: ۲۱۳(.

3-1-2- دلایل روایی عصمت انبیا
از نگاه عالمان شــیعه معنای اصطلاحی عصمت، در حقیقت همان معنای عصمت در 
روایات اهل بیت علیهم الســلام اســت. همانطور که  امام صادق )ع( در مقام معرفی 
امام از قول امیرالمومنین )ع( در تفســیر نعمانی می فرمایند: امامی که شایسته ی امامت 
اســت، نشانه هایی دارد، یکی از این نشانه ها این است که، او را می شناسند به این که 
از تمام گناهان کوچک و بزرگ حفظ می شود. کوچک و بزرگ؛ گمراهی در فتوا، خطاب 
در جواب و ســهو و فراموشی در او راه ندارد و در هیچ امری از امور دنیا به لهو مشغول 

نمی شود )مجلسی،  ۱۳۶۸: ۲۵/ ۱۶۴(.
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  در این روایات، انواع لغزش ها و آلودگی ها، همه از معصوم منع شــده است. بنابراین، 
شــخصی که بخواهد سفیر و فرستاده خدا را بشناسد، می تواند با نگاه به اعمال و رفتار 

او دریابد که او از هر گونه خطا و اشتباهی مبرّاست.
در حدیث دیگر از امام صادق )ع( در توصیف انبیاء و اوصیای خداوند می فرمایند: برای 
انبیاء و اوصیایشــان، گناهی نیست، زیرا ایشــان معصوم و پاک اند )مجلسی،  ۱۳۶۸: 

.)۱۹۹ /۲۵
در این روایت علت )لَا ذُنوُبَ(، نفی ذنوب، معصوم و پاک بودن اســت و چون در لغت، 
ذنب به معنای گناه، خطا و هر کار ناروایی هســت. ســفیران الهی هم از هر گونه کار 
ناروایی که شــامل تمام زشــتی ها و پلیدی ها و کاستی هاست، مبرٌا هستند. این حدیث 
به طور مطلق عصمت انبیاء را مطرح می کند، در نتیجه اینطور برداشــت می شــود که 

پیامبران در تمام حالاتشان معصوم هستند.
بنابرایــن، حقیقت معنای عصمت در روایات، براســاس معنــای لغوی آن – که منع و 
حفظ و امساک است- و با تمام قید و شرطش که منع، در همه ی جهات و امور زندگی 

محسوب می شود، به کار رفته است.
طبق تمامی گزارشات موجود از سیره اصحاب رسول خدا )ص( چنین برداشت می شود 
که ایشــان نیز، قائل به عصمت مطلقه پیامبر )ص( بودند و پیامبر اکرم )ص( در برابر 
این اعتقاد و رفتار، هیچگونه عکس العملی مبنی بر رد این اعتقاد انجام نداده اند و واضح 

است که تقریر و سکوت پیامبر)ص( برابر این عمل، حجت است.
فلاسفه و و حکمای مسلمان، عصمت را، گذشته از مقام اثبات، در مقام ثبوت و نفس الأمر 
مطرح می کنند. برخلاف اشخاصی از متکلمان که غالباً آن را در مقام اثبات طرح می کنند. 
یعنی از ویژگی های نفس پیامبر )ص( همین عصمت است. بنابراین تفکر فلسفی، سطح 
برتری از عصمت را نســبت به دلیل متکلمان اثبات می کند. همانطور که سطح برتری از 
نبوت را اثبات کرده اند و می گویند: نفس وقتی به مرحله عقل بالفعل رســید، همه علوم 
و حقایــق غیبی درمی یابد و آنها را برابر با وحی گزارش می دهد و در یافتن آن معارف و 

گزارش  دادن آنها معصوم است، همانطور که در عمل به احکام معصوم است.
دلیل فلاسفه این اســت که اگر نفس انسانی به مرحله کمال عقل نظری و عملی که 
در آن حــس، وهم و خیال، مأمون عقل نظری و غضب و شــهوت، مطیع عقل عملی 
است، برســد و به مقام شهود و ولایت که پایان سفر اول است، نائل گردد؛ شایستگی 
پیامبر یا امام شدن را دارد و جامع این اوصاف همان وصف عصمت است )جوادی املی، 

.)۳۰ /۳  :۱۳۸۱

4- وجوه اشتراک بین دو دیدگاه
از نظر هر دو دیدگاه )جوادی آملی و فخر رازی( صدور گناهان کبیره و صغیره را از روی 
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سهو و خطا و نسیان، در دریافت و تبلیغ وحی را، سبب بی اعتباری پیامبر )ص( و عدم 
وثوق تمام شــریعت و همچنین از بین رفتن فایده بعثت به حســاب آورده اند، بنابراین 

آن را جایز نشمرده است. 

5- وجوه افتراق بین دو دیدگاه
 از دیدگاه جوادی آملی، یکی از دلایل عصمت کامل انبیاء وجوب اطاعت مردم از آنها 

است. 
در حالــی که فخر رازی دلیل وجوب اطاعت مردم از انبیاء را فقط دلالت بر عصمت از 

گناه کبیره می داند )فخر رازی، ۱۳۵۳: ۳۳۱(.
ولی آیت الله جوادی آملی، طبق عمومیت ادله قرآنی )آیه تطهیر( اثبات عصمت انبیاء و 
اســتدلال برخی از ادله که به طور تلویحی، به عصمت انبیاء قبل از بعثت اشاره دارند؛ 
می توان گفت که از نظر خداوند واجب اســت که انبیاء قبل از بعثت و بعد از رسالتشان، 
معصوم از خطا و اشــتباه و ظلم باشند؛ تا موجب شود امر تبلیغ به نحو شایسته صورت 

پذیرد و مردم به ایشان اطمینان داشته باشند.
فخر رازی به تبع بزرگان اشــاعره، بــاور دارد که هیچ دلیل عقلی بروجوب عصمت در 
دوران قبــل از نبوت در مورد ایمان انبیاء وجود ندارد. زیرا عقل چنین ضرورتی را لازم 
نمی شــمارد. ولی چون دلیل نقلی در رد آن از انبیاء داریم، عصمت را لازم می شماریم 

)فخر رازی، ۱۴۲۰: ۳۱/ ۱۹۷(.
 همچنیــن با توجه به دلایل عقلی و نقلی،  فخر رازی قائل به عدم عصمت انبیاء قبل 
از بعثت است و عصمت انبیاء را بعد از بعثت این طور بیان می کند که: گناهان صغیره 
ســهوی را در مورد آنها را جایز می شــمارد. ولی صدور گناهان صغیره عمدی را نمی 
پذیرد و در مورد گناهان کبیره از انبیاء در دوران نبوتشــان، قائل به تفصیل نیســت و 

صدور گناهان کبیره، چه به صورت عمد و چه به صورت سهو، برای انبیاء نمی پذیرد.
فخر رازی معتقد اســت کــه ضرورتی ندارد که انبیاء قبــل از بعثت از چنین عصمتی 
برخوردار باشــند. ولی در دوران بعد از بعثت واجب اســت که پیامبران از گناهان، چه 
کبیره و چه صغیره به صورت عمدی معصوم هستند. اما باز هم لازم نمی داند که انبیاء 

از گناهان صغیره ای که از روی سهوی و یا فراموشی از آنها صادر شود، منزه باشند.
از دیــدگاه جوادی آملی، یکی از دلایل عصمت کامــل انبیاء، علاوه براین که ویژگی 
مردم گریزی گناه است، وجوب اطاعت مردم از آنها است. در حالی که فخر رازی دلیل 
وجوب اطاعت مردم از انبیا را فقط دلالت بر عصمت از گناه کبیره می داند )فخر رازی، 

.)۳۳۱ :۱۳۵۳
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نتیجه
با توجه به بررســی های انجام شــده، آیت الله جوادی آملی عصمت انبیاء قبل از بعثت 
را می پذیــرد و دلیل قرآنی و روایی آوردند. اما فخر رازی هم براســاس حســن و قبح 
افعال، عصمت انبیاء را قبل از بعثت نپذیرفتند. این نظر فخر رازی مورد قبول نیســت 
که می گوید: انبیاء قبل از بعثت عصمت ندارند، چون طبق آیات قرآن پاســخ داده شد 
که انبیاء قبل از بعثت هم، عصمت دارند و امامیه معتقد به عصمت مطلقه انبیاء قبل از 

بعثت است و نظر فخر رازی، مورد قبول نیست.
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