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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 گیری باشد.

2. شیوه نامه نگارش مقاله:
* شیوه تنظیم مقاله :

- چکیده  حدّاکثر دارای 150 واژه )10 خط( و دربر دارندۀ مسئله 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 جستجوی الکترونیکی را آسان می سازند، انتخاب شود.

- مقدمه شــامل بیان مسئله، 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 نویســنده )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 نویسنده )سال انتشار(: »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 در 20 صفحه 23 سطری تنظیم شود.

- عناوین )تیترها( با روش شــماره گذاری عددی و ترتیب اعداد در عناوین فرعی مثل 
حروف از راست به چپ تنظیم شود.
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- مقالــه در کاغذ A4 با رعایت فضای مناســب در حاشــیه ها و میان ســطرها، در 
محیــط ورد 2007، متــن مقاله بــا قلــم BLotus 13 )عربــیBadr 13، لاتین

TimesNewRoman10( و یادداشت ها و منابع BLotus11 حروفچینی شود.
3. چگونگی پذیرش مقاله

- مقاله باید دارای شــرایط علمی مذکور و بر اساس شیوه نگارش مقالات تنظیم گردد 
و از طریق سامانه ارسال گردد.

- هیئت تحریریه در پذیرش، رد و ویرایش مقاله ها 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 آراء مختلف مفسّران در تفسیر موضوعی آیات

* بررسی تطبیقی دیدگاه های دانشــمندان علوم قرآنی با مفسّران قرآن در حوزه های 
مختلف قرآنی

* بررســی تطبیقی دیدگاه های قرآن پژوهان و مفسّــران معاصر و قدیم در حوزه های 
مختلف قرآنی بررسی تطبیقی روش های تفسیری مفسّران

* بررسی تطبیقی آراء تفسیری مفسّران شیعی و سنّی
* بررسی تطبیقی مفاهیم موجود در قرآن کریم با دیگر کتب آسمانی و متون دینی

* بررسی تطبیقی دیدگاه های مستشرقان و اندیشمندان مسلمان در حوزه علوم قرآنی 
و تفسیر

* و دیگر موضوعات و مسائل حوزه مطالعات تطبیقی- قرآنی
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A comparative study of the types of monotheism and the 
problem of seeing God from the perspective of Allameh 

Tabatabai and Shenqiti
(Received: 09/12/1399 - Accepted: 07/07/1400)

Zohreh Akhavan Moghadam1

Seyed Majid Nabavi2

Razia AL-Sadat Saadati3

Abstract
Muslims do not differ on the principle of monotheism and 
some of its aspects, but there are differences on some issues of 
monotheism. Allameh Tabatabai and Shenqiti are two contem-
porary commentators who have both written their commentar-
ies in the manner of interpreting the Qur’an to the Qur’an. De-
spite the similarities, there are differences between these two 
commentators in the field of monotheism and seeing God. The 
present article examines the commonalities and differences be-
tween Allameh and Shenqiti in the field of monotheism. The 
method of collecting materials in this research is library and 
the method of processing them is descriptive and comparative. 
After examinations, it was found that both commentators have 
a lot in common in many monotheistic issues. The issue be-
tween the two commentators is evident in the realm of the at-
tributes of God. Shenghiti believes in corporeality and carries 
attributes on the apparent meaning. While Allameh Tabatabai 
considers the view of the physicality of God to be contrary to 
the Qur’an and reason, Master Shenqiti also believes in seeing 
God in the Hereafter, but Allameh considers it impossible to 
see God in this world and the hereafter.
Keywords: Allameh Tabatabai, She qiti, Tawhid, vision, com-
parative study.

1. Associate Professor, Department of Quranic and Hadith Sciences, University of Holy Qura-
nic Sciences and Education, Tehran, Iran. dr.zo.akhavan@gmail.com
2. PhD Student, Quran and Hadith Sciences, Arak University, Arak, Iran. majidnabavi1366@
Gmail.com
3. Graduated M.Sc., Quran and Hadith Sciences, University of Holy Quran Sciences and 
Education, Tehran, Iran. saadati.1390@gmail.com



8

سال پنجم
شمارة اول
پیاپی: 9

بهار و تابستان 
1399

بررسی تطبیقی اقسام توحید و مسئله   ی رؤیت خدا ازمنظر علامه 
طباطبایی و شنقیطی

)تاریخ دریافت: 1399/12/09 - تاریخ پذیرش: 1400/07/07(
زهره اخوان مقدم1
سید مجید نبوی2
راضیه السادات سعادتی3

چکیده
مســلمانان در اصل توحید و برخی شــئون آن اختلافــی ندارند، اما در برخی 
مســائل توحید اختلافاتی وجود دارد. علامه طباطبایی و شــنقیطی دو مفسر 
معاصر هستند که، هر دو تفسیر خود را به روش قرآن به قرآن نگاشته  اند. علی 
رغم وجود اشــتراکات، اختلافاتی میان این دو مفسر در حوزه توحید و رؤیت 
وجود دارد. نگارش حاضر به بررســی اشتراکات و اختلافات علامه و شنقیطی 
در حوزه توحید می پردازد. روش جمع آوری مطالب در این تحقیق کتابخانه  ای 
بوده و روش پردازش به آن  ها، توصیفی و تطبیقی می باشد. پس از بررسی ها، 
مشخص شد که، هر دو مفسر در بسیاری از مسائل توحیدی اشتراکات فراوانی 
دارند. مســئله مورد اختلاف میان دو مفسر، در حوزه  ی مربوط به صفات خدا 
نمایان اســت. شنقیطی قائل به جسمانیت است و صفات را بر معنای ظاهری 
حمل می کند. درحالیکه، علامه جسمانیت خدا را مخالف قرآن و عقل می داند. 
همچنین شــنقیطی قائل به رؤیت خدا در آخرت است، اما علامه رؤیت خدا را 

در دنیا و آخرت محال می داند.
کلیدواژه  ها: علامه طباطبایی، شنقیطی، توحید، رؤیت، بررسی تطبیقی.

dr.zo.akhavan@gmail.com .1.  دانشیار، گروه علوم قرآن و حدیث، دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم، تهران، ایران
majidnabavi1366@gmail.com .2. دانشجوی دکتری، رشته علوم قرآن و حدیث، دانشگاه اراک،  اراک، ایران

3.  - دانش آموخته کارشناسی ارشد، رشته علوم قرآن و حدیث، دانشگاه علوم و معارف قرآن کریم، تهران، ایران. 
saadati.1390@gmail.com
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1- مقدمه
تمام مسلمانان بر مســئله توحید و یگانگی خداوند اتفاق نظر دارند، اما درباره  ی برخی 
ابعــاد نظری توحید، اختلاف نظر وجود دارد. این اشــتراکات و اختلافات پس از نزول 
قرآن تا به امروز وجود داشــته است. بازتاب این اشــتراکات و اختلافات در کتاب  های 
مختلف، از جمله کتاب  های تفســیری آمده است. یکی از این کتاب  ها »تفسیرالمیزان« 
نوشته  ی علامه طباطبایی اســت. دیگر کتاب موردتوجه این پژوهش، »اضواء البیان« 
شــنقیطی است. این دو مفســر، اگرچه معاصرند و رویکرد تفسیری  شان قرآن به قرآن 
است، اما در برخی مسائل با هم اختلافاتی دارند. یکی از این اختلافات، در مسئله توحید 
و رؤیت است. علامه، رویکرد شیعی داشته و در آیات مربوط به توحید، تفسیری شیعی 
ارائه می دهد. شــنقیطی، رویکرد اشعری داشــته و آیات مربوط به مباحث کلامی را بر 

اساس دیدگاه اشعری تفسیر می کند.
این نگارش به بررسی توحید و برخی مسائل آن مانند: رؤیت، از منظر علامه طباطبایی و 
شنقیطی می پردازد تا نظر این دو مفسر را در مسئله توحید و رؤیت خداوند مشخص کند.

درباره پیشــینه بحث باید گفت که، کسی تاکنون به بررســی تطبیقی توحید از منظر 
علامه و شنقیطی نپرداخته و این اولین نگارش در این زمینه است.

2- مفهوم شناسی توحید و مسائل پیرامون آن
توحید مهم  ترین اصل در ادیان الهی به خصوص اســلام است. اعتقاد به توحید، اولین 
گام برای پذیرش اسلام به شمار می  رود و روایات معصومان )ع( ابتدای دین و برترین 
علم را شناخت خدا می دانند. )صبحی صالح، 1395: خ1( مهم  ترین پیام رسول خدا نیز 
»لااله الا الله« بود. بنابراین لازم و ضروری اســت که، ابتدا مفهوم توحید روشن شود 

سپس به بحث پیرامون آن پرداخته شود.

1-2- توحید در لغت و اصطلاح
توحید در لغت: مصدر باب تفعیل از ریشه »و ح د« است که، به معنای انفراد و تنهایی 
می باشــد. )فراهیدی، 1424: 305/4؛ ابن منظور، 1408: 3،/ 446؛ ابن فارس،1442: 
1014؛ راغب اصفهانی، 1385 :856( به عبارت دیگر توحید، به معنای یکی دانســتن 

و یکتا شمردن است.
کلمــه »توحید« در قرآن نیامده و به جای آن کلمات دیگری چون »واحد« و »وحده« 

و غیره آمده  است.
توحید در اصطلاح به معنای یکتا دانســتن خدا، اصلی ترین آموزه  ی اعتقادی در اسلام 

است. )کریمی، ۱۳۷۹: ۲۰-۱۹(
در علم کلام، شــاخه  ای به مباحث خداشناسی و توحید می  پردازد. تفتازانی می گوید: پایه 
عقاید اسلام، علم توحید و صفات است که علم کلام نامیده می شود. )تفتازانی، بی تا، 15(
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توحید در اصطلاح علم کلام، یگانه دانســتن و یکتا شــمردن خدا می باشــد. )مصباح 
یزدی، 1367: 48/1( این تعریف بســیار نزدیک به معنای لغوی اســت. بر این اساس، 
موحد به کســی می  گویند که، به یگانگی خداوند عقیده دارد و مراد از توحید نیز، همان 

یکی شمردن و شریک قائل نشدن برای خداست.

2-2- اقسام توحید
توحید به دو بخش کلی نظری و عملی تقســیم می گردد. توحید نظری به ســه مرتبه 

ذاتی، صفاتی و افعالی تقسیم می شود.

1-2-2- توحید ذاتی
توحیــد ذاتی، یعنی اعتقاد به اینکه ذات خداوند یکتاســت و شــریکی در ذات برای او 
نیســت. نه ترکیبی در درون ذاتش وجود دارد نه خــدای دیگری خارج از ذاتش وجود 
دارد. یک ذات بســیط و بدون ترکیب از اجزاء و اعضاء و همچنین یگانه و بی شــریک 
است. به عبارت دیگر نخستین مرتبه از توحید، توحید ذاتی است. )کریمی، ۱۳۷۹- الف: 
۷۹( اعتقاد به بی همتا بودن خدا )سبحانی، ۱۳۸۷: ۳۴( و عدم امکان تعدد و دوگانگی 
)کریمــی، ۱۳۷۹- الف: ۷۹( در معنای توحید ذاتی وجود دارد. همانگونه که در ســوره 

اخلاص به آن اشاره کرده است. )سبحانی، ۱۳۸۷: ۳۴(

2-2-2- توحید صفاتی
منظور از توحید صفاتی آن اســت که، صفاتی که ما به خدای متعال نســبت می دهیم، 
چیزی غیر از ذات خدا نیســت؛ نه اینکه موجوداتی غیر از ذات باشند که به ذات ملحق 
شــوند و ذات به آنها، اتصاف پیدا کند. )مصباح یزدی، 1367: 80/1( شهید مطهری در 
این باره می نویســد: »توحید صفاتی به معنای یکی بودن ذات الهی با صفات اوســت. 
توحید صفاتی یعنی درک و شناســایی ذات حق به یگانگی عینی با صفات، و یگانگی 

صفات الهی با یکدیگر است.« )مطهری، ۱۳۷7: 2/ ۱۰۱(

3-2-2- توحید افعالی
توحید افعالی از نظر قرآن کریم یعنی اینکه هیچ مؤثر مســتقلی در عالم، غیر از خدای 
سبحان نیســت و قیومیّت هستی، آفرینش، مالکیّت، ربوبیّت، رازقیّت و ولایت که، هر 
یک بر دیگری مرتبط اســت، منحصراً از آن خدا اســت. )جوادی آملی، 1382: 378( 
شــهید مطهری دراین  باره می نویســد: »موجودات عالم، هم چنان که در ذات، استقلال 
ندارند و همه قائم به او هستند و خداوند به تعبیر قرآن »قیّوم« همه عالم است، در مقام 
تأثیر و علیّت نیز موجودات استقلال ندارند. در نتیجه خداوند هم چنان که در ذات شریک 

ندارد، در فاعلیت نیز شریک ندارد.« )مطهری، ۱۳۷۷: 2/ ۱۰۳(
خدای ســبحان از جهت ذات و صفات و افعال، یگانه و بی همتاســت. چون او هستی 



11

طی
نقی

 ش
ی و

بای
اط

طب
مه 

علا
ظر 

زمن
دا ا

 خ
ت

رؤی
ی 

ئله 
س

و م
د 

حی
 تو

ام
س

 اق
قی

طبی
ی ت

رس
بر

سال پنجم
شمارة اول

پیاپی: 9
بهار و تابستان 

1399

مطلق اســت و در هستی مطلق، تعدد حتی در عالم فرض و تصور راه ندارد و منظور از 
وحدت و یگانگی خدا وحدت وجودی و حقیقی است نه وحدت عددی و شخصی؛ چون 
وحدت عددی، توهم امکان وجود یا فرض دیگری را پیش می آورد و این معنا با مطلق 

و نامتناهی بودن وجود خدا سازگار نیست. )جوادی آملی، 1382: 203(
بر همین اساس، امام علی)ع( می فرماید: »...الَْحَدِ بلَِ تَأْوِيلِ  عَدَد...«؛ خدای سبحان 

یکتاست و عدد بر نمی دارد. )صبحی صالح، 1395: خ152( 
درباره توحید صفاتی و توحید افعالی، باید گفت که، دو گروه اهل سنت و معتزله، طرفدار 
توحید صفاتی می باشند و بر این باورند که، صفات خداوند از قبیل علم، قدرت و حیات، 
ادراک، حقایقی غیر از ذات خدا نیستند، بلکه عین ذات او می باشند. در حالی که، اشاعره 
صفات خدا را غیر از ذات او و زائد بر آن می دانند. در مسئله توحید افعالی، اشاعره خود 
را طرفدار توحید افعالی می دانند و معتزله منکر آن می باشــند. توحید افعالی اشاعره، سر 
از جبــر در می آورد در حالی که در مکتب امامیه، توحید افعالی به گونه  ای اســت که با 

انتخاب انسان مخالف نیست. )سبحانی، 1389: 242/2(

4-2-2- توحید عملی )توحید در عبادت(
توحیــد عملی یا توحید در عبادت از نظر ترتیــب منطقی، توحید عملی در مرحله چهارم 
قرار دارد. توحید در عبادت این است که، جز خدا، کسی شایسته عبادت و پرستش نیست 

و پرستش غیر او با شرک و خروج از راه توحید اسلامی مساوی است. )همان، 219/2(
توحید عبادی و یکتاپرســتی از اساســی ترین آموزه های آسمانی همه پیامبران )ع( و از 
اهداف اصلی آنان اســت. )همان، ۴۲۸/1( آیات متعددی بر توحید عبادی دلالت دارند؛ 
از جمله: آیه ۵۱ و ۶۴ سوره آل عمران، آیه ۱۰۲ سوره انعام، آیه ۳۶ سوره نحل، آیه ۲۵ 

سوره انبیاء، آیه ۶۱ سوره یس. )همان، ۴۲۵/۱ و ۴۲۶(
علامه مجلسی نیز معتقد است که مشرکین قریش به توحید در خالقیت و ربوبیت اقرار 

داشتند و اختلاف اساسی آنها در توحید در عبادت بود. )مجلسی، ۱۴۰۳:  ۳/ ۲۰۹( 

3-2- اسماء و صفات خدا
اســماء و صفات، دو اصطلاح در علم کلام برای نام ها و صفت های خداوند است. اسم، 
بر ذاتی دلالت می کند که، به صفتی موصوف شــده، مانند: »عالِم« و صفت، بر معنایی 
مانند »علم« دلالت می کند که، ذات به آن متّصف می شــود. )بدون لحاظ ذات( درباره 
اسماء و صفات باید گفت که؛ اسماء و صفات خداوند در یک حد و مرتبه نیست. بعضی 
متضمن تسبیح و تقدیس خدا و بعضی حاکی از حسن و کمال است. از طرفی مضمون 

بعضی صفات، ذات و محتوای بعضی صفات، فعل است.
بدین جهت اوصاف الهی، دارای تقسیمات متعددی است که، به دو تقسیم صفات ثبوتی 

و سلبی اشاره می شود.
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در تعریف صفات ثبوتی و ســلبی گفته شــده؛ اوصافی که حاکی از کمالات نامحدود 
خداســت، صفات ثبوتی نامیده می  شــود که، گاهی به آن، صفــات جمال و کمال هم 
می  گویند. اوصافی کــه از نقص و محدودیت و عیب حکایت می کند و ذات حق از آن 
منزه است، صفات سلبی است که گاهی از آن به صفات جلال تعبیر می شود. )سبحانی، 

)253 :1372
دیدگاه  های مختلفی درباره صفات الهی وجود دارد. برخی قائل به تشبیه هستند و خدا را 
به مخلوقات تشــبیه می کنند. برخی قائل به تنزیه مطلق هستند و معتقدند هیچ وصفی 
حتی اوصاف کمال، مانند علم، قدرت، حیات را نمی توان به خدا نسبت داد. برخی مانند 
امامیه نیز نظرشــان جمع بین تشبیه و تنزیه است. این اعتقاد امامیه برگرفته از روایات 
است.1)عیاشــی، 1380 ق: 356/1( آیت  الله جوادی آملی نیز، براســاس همین روایت 
می فرماید: چون هیچ چیزی تشــبیه خدا نیست و راه حق همان طریق سوم است که، 

اثبات صفات بدون تشبیه است. )جوادی آملی، 1382: 271(

4-2- رؤیت خدا
یکی از موضوعات اختلافی میان مســلمانان بحث رؤیت خداوند اســت. به طور کلی 
ســه دیدگاه درباره رؤیت خدا وجود دارد؛ برخی معتقدند که خدا را هم در دنیا و هم در 
آخرت می توان دید. مجسمه و کرامیه از این دسته اند. )سبحانی، ۱۴۱۲:  ۲/ ۱۲۵؛  فخر 
رازی، ۱۹۸۶: 1/ ۲۶۶و۲۶۷؛ بهبهانی، ۱۴۲۶: ۱۵( برخی مانند اشــاعره و اهل حدیث، 
دیدن خدا را در دنیا نا  ممکن ولی دیدن او را در آخرت ممکن می دانند. )اشعری، ۱۳۹۷: 

۲۵و۵۱؛  آمدی، ۱۴۱۳: ۱۴۲؛ سبحانی،  بی تا: ۲۷؛ سبحانی، ۱۴۱۲: ۲/ ۱۲۵(
شیعه امامیه و معتزله، رؤیت خدا را در دنیا و آخرت غیر ممکن و محال می دانند. )همان، 
269( شیخ مفید می گوید: »رؤیت باری تعالی با چشم صحیح نیست و به همین مطلب 
عقل و نقل و اجماع امامیه شــهادت می دهد.« )مفید، 1373: 15( شیخ صدوق نیز بر 
قابل رؤیت نبودن خدا حکم می کند. )ابن بابویه ، 1398 : 120( برخی روایات نیز مراد 

از رؤیت خدا را مشاهده قلبی خداوند می دانند. )همان، 109؛ صبحی صالح، خ174(
در حوزه رؤیت خدا، کتاب  های زیادی از جمله کتاب »رؤیة الله فی ضوء الکتاب و السنّة 

1. عن هشــام المشرقي قال كتبت إلى أبي الحسن الخراساني )ع( رجل يسأل عن معان في التوحيد، 
قال: فقال لي: ما تقول: إذا قالوا لك أخبرنا عن الله شــي ء هو أم لا شــي ء قال: فقلت: إن الله 
يدٌ بَيْنِي وَ بَيْنَكُمْ« لا أقول شيئا  ُ شَــهِ أثبت نفســه شيئا، فقال: »قُلْ أَيُّ شَيْ ءٍ أَكْبَرُ شَهادَةً قُلِ اللهَّ
كالشــياء أو نقول إن الله جسم، فقال: و ما الذي يضعف فيه من هذا إن الله جسم لا كالجسام 
و لا يشــبهه شي ء من المخلوقين قال: ثم قال: إن للناس في التوحيد ثلثة مذاهب، مذهب نفي، و 
مذهب تشــبيه، و مذهب إثبات بغير تشبيه، فمذهب النفي لا يجوز، و مذهب التشبيه لا يجوز، و 
ذلك أن الله لا يشــبهه شي ء، و السبيل في ذلك الطريقة الثالثة، و ذلك أنه مثبت لا يشبهه شي ء، 

و هو كما وصف نفسه أحد صمد نور.
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و العقل الصریح« نوشــته آیت  الله سبحانی وجود دارد که، می توان به آن ها رجوع کرد. 
در اینجا به دلیل اختصار به همین مقدار اکتفا می شود. 

3- توحید در تفسیر المیزان
علامه طباطبایی، معتقد است از نظر قرآن، خداوند قاهری است فوق هر چیز و در هیچ 
شــأنی از شؤون خود محدود نمی شود. وجودی اســت که، هیچ امری از امور عدمی در 
او راه ندارد. حقی اســت که، هیچ وجه بطلان نمی پذیرد. زنده  ای است که مرگ ندارد. 
دانایی اســت که، جهل در ساحتش راه ندارد. قادری است که، هیچ عجزی بر او چیره 
نمی شود. مالکی است که، کسی از او چیزی را مالک نیست و در بقیه کمالات نیز چنین 

است و او هر کمالی را به نحو خالص داراست. )طباطبایی، 1373: 6/ 91(
علامه، درباره توحید قرآنی که، در ســوره اخلاص نمود دارد می نویســد: »این سوره 
خدای تعالی را به احدیت ذات و بازگشــت ما به سوی الله در تمامی حوایج وجودی اش 
به ســوی او و نیز به اینکه احدی نه در ذات است و نه در صفات و نه در افعال شریک 
او نیست می ستاید و این توحید قرآنی؛ توحیدی است که مختص به خود قرآن است و 

تمامی معارف اسلام بر این اساس پی  ریزی شده است. )همان، 20/ 387(
علامه بر اســاس سوره اخلاص معتقد است که، صفات سه گانه: متولد شدن چیزی از 
خدا، تولد خداوند از چیز دیگر و داشــتن کفو از خدا نفی شده است. او معتقد است که، 
ســوره اخلاص، اعتقاد وثنی ها و کســانی که به تدبیر برای الهه معتقدند، رد می  کند. 
ُ الصَّمَد«  ُ أحََد« و صفت فعل »اللهَّ )همان، 20/ 388( سوره اخلاص به صفت ذات »اللهَّ
اشاره و تاکید دارد. خداوند پدید آورنده همه عالم و هستی بخش بر همه چیز است که 

مخلوقات در ذات و صفات و رفع نیاز به خدا محتاج  اند. )همان(
علامه طباطبایی، درک وجود خدا فطری و گرایش انســان به خدا و تایید او را فطری 
می دانــد و اینکه انســان به هنگام اضطرار بــه خدا توجه می کند و بــا اخلاص او را 
می خواند، امری فطری اســت که آیات زیادی به آن اشــاره دارد. آیات 23/روم،  80 / 
مومنــون، 101 / یونس، 3 / انعام، و 12/ انعام )طباطبایی، 1373: 15/ 383( همچنین 
معتقد اســت که، اختلاف در طرز تلقی و تفسیر یکتایی خداوند بسیار است. )همان، 6/ 
87( که همین مســئله، منشا اختلافات شده است. اشکال در طرز تلقی ها، سبب ایجاد 
بت پرستی و گرایش به شرک شده و مشرکان را وادار به اعتراض به وحدانیت خدا کرده 
که می گفتند: »أَجَعَلَ الَالهِةَ إِلهًَا وَاحِدًا إِنَّ هَذَا لشَــىَ ءٌ عجُاب«؛ )ص/5(، خداوند نیز 
در پاسخ اعتراض آنان می فرماید: »مَا تَعْبُدُونَ مِن دُونهِِ إِلاَّ أَسْمَاءً سَمَّيْتُمُوهَا أَنتُمْ وَ 
ِ أَمَرَ أَلاَّ تَعْبُدُواْ إِلاَّ إِيَّاهُ ذَالِكَ  طَنٍ إِنِ الحُْكْمُ إِلاَّ لِلهَّ ُ بِها مِن سُــلْ ءَابَاؤُكُم مَّا أَنزَلَ اللهَّ

الدِّينُ القَْيِّمُ وَ لكَِنَّ أَكْثرَ النَّاسِ لَا يَعْلَمُون«؛ )یوسف/40(
علامه درباره این آیات می نویسد: »از اعتراض مشرکین معلوم می شود که آنان توصیف 
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و تلقی درستی از وحدت الهی نداشته و خداوند را مانند تک  تک بت ها به وحدت عددیه 
توصیف می کردند.« )همان، 6/ 86(

علامه معتقد اســت که، قرآن در تعالیم متعالی خود وحدت عــددی را از خداوند نفی 
می کنــد؛ زیرا که این نوع وحدت وقتی به درســتی معنا دارد که شــیء که، مقتضای 
وحدت دارد از اشــیای دیگر جدا شــود. در این صورت، شــیء قطعاً محدود و دارای 
اندازه مشــخص خواهد بود و چون خداوند قاهر غیر مقهور و غالب غیر مغلوب اســت، 
از ایــن جهــت نه وحدت عددی و نه کثــرت عددی در حق او تصور نــدارد. بنابراین 
ُ خَالِقُ كلُ  شــىَ ءٍ وَ هُوَ الوَْاحِدُ القَْهَّار«؛ )رعد/16( و نیز  قرآن می فرماید: »... قُلِ اللهَّ
ُ الوَْاحِدُ القَْهَّارُ...«؛  می فرماید: »يَاصَاحِبىَ  السِّــجْنِ ءَ أَرْبَابٌ مُّتَفَرِّقُونَ خَــيرْ أَمِ اللهَّ

)یوسف/39-40( و )ص/65( و )زمر/4(
از نظر علامه ســیاق این آیات، علاوه بر نفی وحدت عددی، ســاحت خداوند را منزه 
از همه انحنای وحدتی می داند که در برابر شــأن کثرتی قرار دارد؛ چه وحدت عددی، 
چه وحدت نوعی و یا هر وحدت کلی دیگری که، در قبال کثرتی از جنس خود اســت. 

)همان، 6/ 88( 
پس از مشــخص شــدن کلیاتی از توحید از منظر علامه طباطبایی، در ادامه به اقسام 

توحید از منظر ایشان پرداخته می شود.

1-3- اقسام توحید از نظر علامه طباطبایی
توحید از منظر علامه، اقسامی دارد که برای آن ها دلایل و براهینی وجود دارد. در ادامه 

اقسام توحید از منظر علامه بیان می  شود.

1-1-3- توحید در الوهیت
علامه قائل به توحید در الوهیت اســت و برای اثبات توحید در الوهیت؛ ادله و براهینی 

ارائه کرده که به آن ها اشاره می  شود:
دلیــل اول: صفــت »واحد قهار« دلالت دارد که، در ذات خــدا، هیچ موجودی مثل او 
نیست و غنی بالذات است و غیر او هر چه باشد فقیر و محتاج به اوست. او خدا را قاهر 
بــر هرچیز و موجودات را مقهور او معرفی می کند و از آن به خضوع ذاتی تعبیر می کند 
و معتقد اســت؛ تنها عبادت خدا جایز اســت، چون هیچ موجودی غیر از خدا در هستی 

استقلال ندارد.
دلیل دوم: متصل و واحد و جدایی ناپذیر بودن نظام هســتی است. ایشان خلق و تدبیر را 
جدایی ناپذیر از هــم می داند و تدبیر را به معنای؛ موجودات را ردیف در محل خود خلق 
کردن می داند. ایشــان اینگونه استدلال می کند که، »چون مشرکین اعتراف می کنند بر 
این که خالق نظام هســتی جز خدای سبحان نیست، پس؛ تنها خداوند رب و مدبر عالم 
است. در نتیجه، تنها او معبودی است که باید مورد عبادت قرار گیرد.« )همان، 17/ 222(
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دلیل ســوم: علامه کلمه »عزیز و غفار« را دلیل و حجتی دیگر بر یگانگی خداوند در 
الوهیت می داند. او معتقد اســت؛ این که خداوند عزیز است یعنی؛ هیچ چیز بر او غالب 
نمی آید تا او را بر خلاف خواســته  اش مجبور ســازد یا جلوی اراده  اش را بگیرد. پس او 
عزیز علی الاطلاق است و هر عزیزی دیگر ذلیل در برابر اوست. در نتیجه عبد واقعی 
برای اوســت. عبادت هر چیزی جز اظهار ذلت نیست و این اظهار ذلت، جز برای عزیز 
معنا ندارد به جز خدا؛ علامه درباره غفار هم معتقد اســت کــه، کلمه غفار یعنی؛ تنها 
کسی که مستقل در رحمت رساندن به خلق است و خزینه  اش از رحمت تهی نمی شود، 
خداست. در نتیجه؛ یگانه غفار هم که سزاوار در عبادت به طمع آمرزش است؛ با اوست. 

)همان، 17/ 222(
بنابراین علامه قائل به توحید در الوهیت است و برای اثبات آن از صفات، قهّار و عزیز 

و غفّار و جدایی ناپذیری هستی کمک می گیرد.

2-1-3- توحید در ربوبیت
ربوبیــت از صفات فعل خداوند )عســکری، ۱۳۷۸:  ۱/ ۱۴۹( به معنــای تدبیر و اداره 
امور عالم است.)شــیخ طوســی، بی تا: ۵/ ۳۳۴( توحید در ربوبیت یعنی این که مدبّر 
و کارگردان جهان فقط خداســت و تنها اوست که می تواند به صورت مستقل در تمام 
شئون آفریدگان خود تصرف کند و آنها را تدبیر و اداره کند. )مصباح یزدی، ۱۳۸۹: ۶۲(

علامه معتقد اســت که، مخلوقات در اصل وجود پیدایش خود و در همه ابعاد وجودی 
نیازمند خالق خود هستند و به او وابسته اند. او توحید ربوبی را به معنای این که خداوند 
در پرورش و تدبیر امور موجودی یگانه اســت، می داند و در اثبات آن به آیات 31-36 

سوره یونس استناد نموده و برهان هایی ذکر می کند.
علامه در برهان اول، به بت پرســتان اشــاره کرده و می گوید: »بت پرستان، بت ها را 
به خاطر این می پرســتند نه از این باب که، به تدبیر عالم مشــغولند. هدف اصلی این 
پرستش ها، راضی نگه داشتن این خدایان بوده است و مطابق همین اعتقاد بت پرستان، 
باید تدبیر عالم و ربوبیت آن بر عهده خداوند باشد. به همین جهت خداوند به پیامبران 
بْصَارَ وَ  می فرماید: »قُلْ مَن يَرْزُقُكُم مِّنَ السَّــمَاءِ وَ الَْرْضِ أَمَّن يَمْلِكُ السَّمْعَ وَ الَْ
 ُ مَن يُخرِجُ الحَْىَّ مِنَ المَْيِّتِ وَ يُخرِجُ المَْيِّتَ مِنَ الحَْىّ  وَ مَن يُدَبِّرُ الَْمْرَ فَسَيَقُولوُنَ اللهَّ

فَقُلْ أَ فَلَ تَتَّقُون«؛ )یونس/ 31( )طباطبایی، 1373: 10/ 47(
 علامه در ادامه می گوید: »برهان دیگر این اســت که، مؤمنان به لذات مادی توجه و 
اعتنایــی ندارند، بلکه همه لذات و توجه آنان به حیات اخروی اســت و لذات دنیا را به 
دنبال آن تعقیب می کنند. وقتی برای معاد همانند مبدأ براهینی وجود داشته باشد؛ پس 

لازم است که به جز خدا هیچ موجودی پرستش نشود.«
علامه بر این باور اســت که، به لحاظ عقلی، تنها باید از خدا و نه اربابان دیگر تبعیت 
کرد. او خدا را موجودی تبعیت شــونده دانســته و موجودات دیگر را تبعیت کننده خدا 
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معرفی می کند؛ چون چیزی از خود ندارند. )همان، 10/ 47(
همچنین بیان می  کند که، نزاع میان بت پرســتان و موحدین در یگانگی معبود و تعدد 
آن نیســت. در اینکه واجب الوجود، موجود بالذات است که وجودش از خودش و وجود 
تمامی موجودات از اوســت و یکی اســت هیچ اختلافی نیست و بت پرستان نیز آن را 
قبول دارند. اما بت پرســتان معتقدند که تدبیر عالم با طبقاتی که در اجزای آن هست 
از ناحیه آفریدگار عالم به موجوداتی شریف و مقرب درگاه او و اگذار شده که به همین 
جهت ها باید آنها را بپرســتیم تا برای ما شفیع درگاه خدا شوند. همچنین که آیه شریفه 
ُ فَأَنىَ  يُؤْفَكُون«؛ )زخرف/87( و »وَ  می  فرماید: »وَ لئَنِ سَــأَلتَْهُم مَّنْ خَلَقَهُمْ ليََقُولنَُّ اللهَّ
لئَنِ سَأَلتَْهُم مَّنْ خَلَقَ السَّمَاوَاتِ وَ الَْرْضَ ليََقُولنَُّ خَلَقَهُنَّ العَْزِيزُ العَْلِيم«؛ )زخرف/9( 
همین اعتقاد را از ایشــان حکایت می  کند. درحالی که، خداوند هرگونه اله غیر از الله و 

شرک ورزیدن به خدا را نفی می کند. )زخرف/84( 
علامه معتقد است اگر برای عالم چند اله باشد، آن چنان که، بت  پرستان معتقدند؛ قطعاً این 
چند اله با یکدیگر اختلاف ذاتی، و تباین حقیقی خواهند داشت. از طرفی، تباین در حقیقت 
و ذات مســتلزم آن است که در تدبیر هم، با یکدیگر متباین و مختلف باشند و همین که 
پای اختلاف در تدبیر به میان بیاید، تدبیر هر یک از آن ها، تدبیر دیگری را فاسد می کند 
و آســمان و زمین رو به تباهی می گذارند. علامه می نویسد: »چون می بینیم نظام جاری 
در عالم نظامی اســت واحد که، همه اجزای آن یکدیگر را در رسیدن به هدف خود یاری 
می دهند و با رسیدن اجزای دیگر به هدف خود سازگارند، می فهمیم که، برای عالم غیز از 

یک اله نیست و همین هم ادعای ماست.« )طباطبایی، 1373: 14/ 267(
علامه توحید را دارای مراتبی می داند که، بعضی برتر از بعضی دیگر هستند و آدمی به 
مرتبه کامل آن نایل نمی  شود، مگر آنکه معبود یکتا را چنان که شایسته است -یعنی به 
نحو انحصاری- بپرســتد. به عبارت دیگر کمال توحید، اخلاص برای خداوند است که، 

امیرمؤمنان نیز به آن اشاره دارند. )همان، 6/ 93(

3-1-3- توحید عملی
پیش  تر، در بخش اقسام توحید، به تعریف توحید عملی پرداخته شد که، باید در عمل و 

عبادت تنها خدا پرستش شود.
َ لَا يحُبُّ مَن  َ وَ لَا تُشرْكُواْ بهِِ شَيْا... إِنَّ اللهَّ علامه معتقد است که، آیه »وَ اعْبُدُواْ اللهَّ

كَانَ مُختَالًا فَخُورًا« )نساء/36( 
دعوت به توحید عملی می  کند. ایشــان در تبیین توحید عملی می  گویند: شخص موحد 
اعمــال نیک خــود را صرفاً به خاطر رضای خدا انجام دهــد و در برابر انجام آن ثواب 
آخرت را بخواهد، نه اینکه هوای نفس را پیروی نموده، آن را شــریک خدای تعالی در 
َ و لَا  پیروی خود بداند. علامه این اســتدلال خود را برگرفته از عبارت »وَ اعْبُدُواْ اللهَّ
َ لَا يحُبُّ مَن كَانَ مُختَالًا فَخُوراً«  تُشــرْكُواْ بهِِ شَــيْئا« و تعلیل انتهای آیه »... إِنَّ اللهَّ
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می داند. ایشــان در ادامه، درباره  ی »مختالًا فخورا« می نویسد: »مختال فخور، بخیل 
و کســی اســت که، مال خود را به عنوان ریاکاری در انظار مردم انفاق می کند. این  ها 
کســانی هستند که، به خدای تعالی شرک می ورزند، چون تنها او را نمی پرستند؛ هوای 

نفسشان را نیز پرستش می کنند.« )همان، 4/ 354(
علامه پــس از ذکر برخی آیات مرتبط با توحید عملی، می نویســد: »پس با همه این 
آیات، روشن می شود که توحید عملی، عبارت است از این که؛ انسان عملی را که انجام 
می دهد صرفاً برای به دســت آوردن ثواب خدای انجام دهــد و در حین عمل، به یاد 
روزحساب باشــد. شرک در عمل این است که، انسان روز جزا را فراموش کند و چنین 
انسان مشرکی، هوای نفس خود را رو به  روی خود قرار داده است و مانند پرستش خدا، 
آن را می پرستد و شریک خدا قرار می دهد.« )همان، 4/ 354( بنابراین، علامه براساس 
آیات، معتقد به توحید عملی بوده و هرگونه شــرک، چه بت  پرســتی و چه هواپرستی را 

مردود می داند.

4-1-3- توحید در اسماء و صفات
علامه درباره توحید در اســماء و صفات بحث هایی دارد. از نظر ایشان صفات خدا از دو 

طریق به دست می آید:
الــف( تنزیه خداوند از نقایص: از این راه تمام صفات ســلبی و همین طور، تعدادی از 

صفات ثبوتی همانند: غنا، قدرت، علم و... اثبات می شود.
ب( از راه مشــاهده جهان: بــه این صورت که با دیدن کمــالات موجود در جهان در 
می یابیــم، این کمالات به صورت کامل تر، در خداونــد وجود دارد و در نتیجه صفات 
ثبوتی و وجــودی را درباره خدا اثبات می کنیم. از طــرف دیگر، ویژگی مصداق را که 
به نقص و حاجت می انجامد، از ســاحت مقدس او سلب می نماییم. )طباطبایی، 1373: 

)350/8
علامه می گوید: »مقصود از مذهب نفی، نفی معنای صفات از ذات خداست. همچنان  که 
معتزله به آن اعتقاد دارند و مذهب تشــبیه، خدا را به چیز دیگری تشبیه می کند. یعنی؛ 
برای خــدا صفت های محدود را اثبات می کند. مقصود از مذهب اثبات بدون تشــبیه، 
آن اســت که؛ صفاتی را با اصل معانی آن برای خــدا اثبات می کند، در حالی که او را 
از ویژگی هــای صفات مخلوقات و ممکنات مبرا می داند.« )همان، 7/ 41( او معتقد به 
مذهب ســوم که همان اعتقاد شــیعه در زمینه صفات خداست، می باشد. علامه تاکید 
می کند که، از ضروریات کتاب و ســنت این است که، خداوند با صفات اجسام توصیف 
نمی گردد و صفت ممکنات از ســاحت او دور است. همچون صفاتی که، لازمه حدوث 
و ملازم فقر و نیازند. فقر ونیازی که ملاک سلب برخی معانی از خدای تعالی می باشد، 
بدین معنی که هر گاه معنای منســوب به خدا لازمه  اش نقص و احتیاج نباشد، نسبت 

دادن آن به خداوند، صحیح بلکه واجب است. )همان، 2/ 103(
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علامه شیوه اهل بیت را نیز شیوه اثبات و نفی با هم می داند؛ به عبارت دیگر علامه معتقد 
است که اهل بیت)ع( تنها به نفی شبیه )مفوضه( و نیز به اثبات ظواهر اهل الحدیث که 
تشــبیه و تجســم را برای خداوند در نظر می  گیرند، اکتفا نکرده، بلکه در آیات مربوط به 
صفات خداوند، تدبیر و دقت نظر داشته  اند و از خود قرآن استمداد جسته و آیات مشابه را 
به آیات محکم ارجاع می دادند. چنان که آیه متشــابه »إِلىَ  رَبهِّا نَاظِرَة«؛ )قیامه/23( را 

به آیه محکم »...ليَْسَ كَمِثْلِهِ شَيْ ءٌ...«؛ )شوری/ 11( ارجاع داده  اند. )همان، 14/ 130(
علامه آیه  ی »...بَلْ يَداهُ مَبْسُوطَتان...«؛ )مائده/64( را کنایه از قدرت داشتن می داند. 
ایشان »ید« را به معنای دست می داند، اما در اینگونه آیات معنای استعاری آن از قبیل 
قدرت نیرو، نعمت را صحیح می داند. او معتقد است که، باید معنای نهایی و جدی کلام 
خداوند را در این آیات پس از در نظر گرفتن تمام قرائن - از جمله آیات تنزیه و مسائل 
عقلی- به دســت آورد. )همان، ج19، ص101( او می گوید: »هر گاه در آیات، این گونه 
صفات به خدای تعالی نسبت داده شده، آن را به انواع متعددی از مجاز حمل کرده است 
تا تشبیه و تجسیم از خداوند عزوجل نفی شود و معانی اصل این صفات به گونه ای که 
تشبیه نمی پذیرد برای خدا اثبات گردد.« )همان، 4/ 156و 19و 178؛ همان، 18/ 111(

علامه طباطبایی، هر گونه شــباهت و جســمانیت را از خداوند نفی می کند و به آیاتی 
مانند: »...ليَْسَ كَمِثْلِهِ شىَ ءٌ...«؛ )شوری/11( استناد می کند.

علامه درمورد صفات خدا می گوید: صفات کمالیه که برای خدا اثبات می کنیم مانند حیات، 
قدرت و علم و امثال آن با نفی جنبه های نیاز و نقص که ملازم این صفات می باشد، همانا 
با اذعان به این معنا است که، جمیع کمالات موجود درجهان هستی از آن خداوند است. 
این اذعان از احساس نیاز و ارتباط نفوس و نیروها وافعال ما با وجود خارجی که برای بقاء 
فعالیت می کنند، نتیجه می شــود. به عبارت دیگر؛ حقیقتی زندگی ما را اداره می کند که 
نیازها و نقایص ما را برآورده می ســازد. این حقیقت، همان ذات خدای سبحان است که، 
ُ هُوَ الغَْنىِ  الحَْمِيد«؛ )فاطر/15( در نتیجه اذعان  همه اشــیاء به او منتهی می شود. »وَ اللهَّ
به این ذات، از لوازم فطرت انسانی است و نخستین چیزی که در بحث از معارف الهی با 
آن مواجه می شویم این است که، معتقد باشیم، همه چیز به او منتهی می شود و مالک هر 
چیز است. زیرا اگر مالک آنها نبود، نمی توانست آن را به دیگری اعطا کند. بنابراین ملک 
تماماً از آن خداســت. علامه در این راستا، به آیات 107،251، 258/ بقره و 26،189/ آل 

عمران و 31/ یونس استناد می کند. )همان، 8/ 343(
علامــه دیدگاه معتزله که، معتقد بودند به منظور تنزیه خداوند از صفات مخلوقات، باید 
جمیــع صفات را از او نفی کرد؛ مردود می داند و تشــبیه و تعطیل را صحیح نمی  داند. 

)همان، 8/ 349(
پس از مشــخص شدن اقســام توحید از منظر علامه طباطبایی، در ادامه رؤیت خدا از 

منظر ایشان بررسی می شود.



19

طی
نقی

 ش
ی و

بای
اط

طب
مه 

علا
ظر 

زمن
دا ا

 خ
ت

رؤی
ی 

ئله 
س

و م
د 

حی
 تو

ام
س

 اق
قی

طبی
ی ت

رس
بر

سال پنجم
شمارة اول

پیاپی: 9
بهار و تابستان 

1399

2-3- رؤیت خدا از نظر علامه طباطبایی
علامه باتوجه به دیدگاه های شــیعی، رؤیت خدا با چشم سر را صحیح نمی داند. ایشان 
ذیل تفســیر آیه  ی 143 سوره اعراف، در مورد رؤیت خداوند معتقد است که، این دسته 
از آیات و آیاتی مانند 23/ قیامه و 11/ نجم و 5/عنکبوت و 54/ سجده و 110/ کهف 

و نیز آیات بسیار دیگری، رؤیت خدا و لقای او را اثبات می کند. 
علامه، مراد از رؤیت در این آیات را علم و مبالغه در روشــنی و قطعیت می داند و برای 
آن مثال هایی ذکر می کند. ایشــان در ادامه می نویســد: هر جا که خدای تعالی گفتگو 
از دیده شــدنش کرده اســت، همان  جا خصوصیاتی ذکر کرده کــه از آن خصوصیات 
می فهمیم منظور از دیده شــدن خدای تعالی همین قسم از علمی است که، خود ما هم 
آن را رؤیت و دیدن می نامیم. مثلًا در آیات 53- 54 ســوره فصلت که، یکی از آیات 
اثبات کننده رؤیت است، قبل از اثبات رؤیت، نخست اثبات کرده که، خدا نزد هر چیزی 
حاضر و مشهود است. این حضور، به چیزی و یا به جهتی معین و به مکانی مخصوص 
اختصاص نداشــته، بلکه نزد هر چیزی شــاهد و حاضر و بر هر چیزی محیط است. به 
طوری که، اگر به فرض محال کسی بتواند او را ببیند، می تواند او را در وجدان خودش 
و در نفس خود و در ظاهر و هر چیز و در باطن آن ببیند. این است معنای دیدن خدا و 
لقای او نه دیدن به چشم و ملاقات به جسم که جز با رو به رو شدن حسی و جسمانی 

و معین بودن مکان و زمان در طرف صورت نمی گیرد. )همان، 8/ 238-237(
علامه معتقد است که، جان ها خدا را می بینند و نه چشم ها. ایشان در همین راستا، به آیه 
»ما كَذَبَ الفُْؤادُ ما رَأى«؛ )نجم/11( اشاره کرده و می گوید: خداوند رؤیت را به »فُؤادُ« 
نسبت می دهد که بدون تردید مراد از آن نفس انسانیت و آن حقیقتی است که، انسان را 
از ســایر حیوانات ممتاز می سازد. نظیر آیه  ی: »كلَّ إِنهَّمْ عَن رَّبهِّمْ يَوْمَئذٍ لمَّحْجُوبُون«؛ 
)مطففین/15( که دلالت دارد بر این که، آن مانعی که میان مردم و خدا حائل شده، همان 
تیرگی گناهانی است که مرتکب شده  اند و این تیرگی ها، دیده دل ایشان را پوشانده است. 

پس اگر گناهان نباشد جانها خدا را می بیند نه چشمها. )طباطبایی، 1373: 19/ 29(
علامه معتقدند، خدای تعالی در کلام مجید خود، یک قسم دیگر از رؤیت را هم اثبات 
کرده اســت که، در آن رؤیت مانند رؤیت مورد بحث حاجتی به عضو بینایی نیست. آن 
رؤیتی اســت که در آیه 5-7 سوره تکاثر و آیه 75 سوره انعام ذکر شده است. این نوع 
رؤیت، یک نوع درک و شــعوری است که، با آن حقیقت و ذات هر چیز درک می شود. 
علامه در مورد افرادی که قادر به این رؤیت هســتند می نویســد: این علم که از آن به 
رؤیت و لقاء تعبیر شــده است، برای صالحین از بندگان و در روز قیامت اتفاق می افتد، 

همچنانکه فرمود: »إِلىَ  رَبهِّا نَاظِرَة«؛ )23/ قیامه(؛ )همان، 20/ 111(
پس از مشــخص شــدن توحید از منظر علامه طباطبایی، در ادامه به بررسی توحید از 

منظر شنقیطی پرداخته می شود.
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4- توحید در تفسیر اضواءالبیان
شنقیطی به دلیل اینکه مسلمان است، قطعا به توحید معتقد می باشد. اما توحید از منظر 
او با توحید از منظر علامه، دارای تفاوت  هایی اســت. در ادامه به بررسی توحید از منظر 

شنقیطی پرداخته می شود. 
شنقیطی آیات 3 تا 5 سوره جاثیه را دارای شش برهان از برهان های توحید می داند که 
دلالت بر عظمت و جلال و کمال قدرت الهی دارد و اینکه خداوند شایســته عبادت به 

یگانگی است. این براهین عبارتند از:
1- خلق آســمانها و زمین 2- خلق انســان 3- خلق موجودات و خلق شب و روز 5- 
فرو فرســتادن باران و زنده شــدن زمین با آن 6- گردش بادها. )شنقیطی، 1421: 7/ 
217-284( او بر اساس آیات قرآن و نعمت  هایی که خداوند به بندگان داده، خداوند را 
مســتحق پرستش می داند. شنقیطی، از اینکه انسان  ها، خدایی غیر الله را بپرستند، نهی 
می کند و تعدد الله را محال می داند. )همان، 3/ 209( او خدا را به سبب نعمت  هایش و 
مخلوقات مختلف و نشانه هایش، شایسته عبادت می داند. او خدا را یکتا و بدون نظیر و 

شبیه می داند. )همان، 3/ 172(
او بر اســاس آیات قرآن، شرک را امری ناپسند و دور از حق و در غایت ستم و تعرض 
می داند و معتقد به خدایی اســت که، خلایق را از نیســتی به وجود آورده است. چنین 
خدایی شایســته عبادت است. او بر این باور اســت که، کسی که بر خلق دیگری قادر 
نیســت، مخلوق است و محتاج به خالقی است که او را خلق کند و روزی دهد و شؤون 

او را تدبیر کند. )همان، 4/ 24( 
همچنین او می گوید: حاصل تفصیل قرآن این اســت که خدا را به یگانگی بپرستیم و 
با او چیزی را شــریک قرار ندهیم و آیات دلالت دارد که، ارســال رسول و انزال کتاب 
بدین خاطر است که، خدا به یگانگی پرستیده شود.  مانند: آیات 3/ نحل ؛25/ انبیاء و 

5/ زخرف. )همان، 3/ 6(
پس از مشخص شدن دیدگاه های کلی شنقیطی پیرامون توحید، در ادامه اقسام توحید 

از منظر شنقیطی بررسی می شود.

1-4- اقسام توحید از نظر شنقیطی
شنقیطی توحید را دارای اقسامی می داند که در ادامه به آن اشاره می شود.

1-1-4- توحید در ربوبیت
تعریف توحید در ربوبیت گذشــت و مراد از آن تدبیر و اداره امور توســط خداوند است.  
شنقیطی این توحید را فطری و مبتنی بر آیات می داند و معتقد است؛ این توحید باید با 

اخلاص کامل و بدون شرک باشد. )همان، 3/ 305(
شــنقیطی درباره  ی توحید در ربوبیت می گوید: »چه بســا در قــرآن، خداوند برکفار با 
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اعترافشــان به ربوبیت استدلال کرده و با استفهام تقریری مخاطبشان قرار داده است، 
چون به ربوبیت اقرار کرده  اند با آنها احتجاج کرده که، او مســتحق است که، به تنهایی 
ُ يهَدِى لِلْحَقّ ...«  عبادت شــود. »قُلْ هَلْ مِن شُــرَكاَئكمُ مَّن يهَدِى إِلَى الحَْقّ  قُلِ اللهَّ
)یونــس/ 35( همچنین آیــات 85/ مومنون و 16/ رعد به همین مطلب اشــاره دارد. 

)همان، 305/3(
بنابراین شنقیطی به توحید در ربوبیت قائل است و برای اثبات آن، به آیات قرآن استناد 

می کند و از مفهوم مخالف آیات مربوط به مشرکان ، توحید ربوبی را اثبات می کند.

2-1-4- توحید در عبادت
توحید در عبادت، به معنای یکتا پرســتی و شــرک نورزیدن به خدا در عبادت اســت. 
شنقیطی معتقد است که این نوع توحید تحقق معنی»لا اله الا الله« است که، ترکیبی 
از نفی و اثبات اســت. یعنی نفی همه انواع معبودات غیر خدا در جمیع انواع عبادات و 
اثبــات این که تنها خدا در جمیع عبادات و با اخلاص خوانده شــود و آیاتی چون 19/ 
محمد، 36/ نحل، 25/ انبیاء و.... به آن اشــاره دارد. او بر این باور اســت که توحید در 
عبادت شــامل عقاید، اوامر و نواهی و آنچه از ثواب و عقاب به آن می رســد، می شود. 

)شنقیطی، 1421: 3/ 304( 

3-1-4- توحید در اسما و صفات
شــنقیطی درباره توحید در اسماء و صفات نیز نظراتی بیان کرده است. او در تفسیر آیه 
»...ثُمَّ اسْتَوَى  عَلىَ العَْرْشِ يُغْشىِ الَّيْلَ النهَّارَ يَطْلُبُهُ...«؛ )اعراف/ 54( به آیه »...يَدُ 
ِ فَوْقَ أَيْدِيهِمْ...«؛ )فتح /10( اشــاره کرده  و می نویسد: خدای متعال بیان کرده که  اللهَّ

حق، در آیات صفات، مرکب از دو امر می باشد:
1- پاک بودن و دور بودن خدای متعال، از مشابهت با حوادث در صفات شان- سبحانه 

و تعالی عن ذالک علوا کبیرا.
لزوم ایمان داشــتن )بنده( بــه هر صفتی- که خدا را آن خــودش را توصیف کرده یا 
رسولش به وســیله آن صفت، خدای متعال را وصف کرده است.کسی که معتقد است، 
صفت خدای متعال، همانند خلق اســت؛ وی مشبّه کافرگمراه بوده و کسی- که برای 
خدای متعال، صفتی را که خدا برای خود یا رسولش برای خدا اثبات کرده اثبات کند- 
در حالی که خدای متعال را از مشــابهت به خلق پاک کند، وی مومنی اســت که، بین 
صفات کمال و جلال را جمع کرده است. آیه  ای که این مطالب را اثبات می کند: »ليَْسَ 
كَمِثْلِهِ شىَ ءٌ« »وَ هُوَ السَّــمِيعُ البَْصِير« )شوری/ 11( می باشد. خداوند در این آیه، با 
عبارت »ليَْسَ كَمِثْلِهِ شىَ ءٌ« از وجود خویش، مماثلت با حوادث را نفی کرده و با عبارت 

»هو السمیع البصیر« برای خودش صفات کمال و جلال را اثبات می کند.
از نظر شــنقیطی، خدا گوش و چشم حقیقی لایق به کمال و جمالش دارد و مخلوق نیز 
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گوش و چشم مناسب حالش دارد و تفاوت بین گوش و چشم خالق و مخلوق همان تفاوت 
بین ذات خالق و مخلوق است و در مورد صفات نیز به همین شکل است. مانند آیه »...أَنَّ 
َ عَلى  كُلِّ شَــيْ ءٍ قَديرٌ « )بقره/106( که خدا خودش را وصف کرده و برای خالق نیز  اللهَّ

فرموده: »... أَن تَقْدِرُواْ عَلَيهْمْ...« )مائده/ 34( )شنقیطی، 1421: 230/2(
شنقیطی به نبود مجاز در قرآن قائل است و در این باره رساله ای با عنوان»منع جواز فی 
المنزل للتعبد و الاعجاز« نگاشــته اســت. وی قصد خود را از نگارش این رساله، بر حذر 
داشتن مسلمانان از نفی صفات کمال و جلال خداوند با ادعای اینکه آنها مَجازند و مَجاز 
را می توان نفی کرد، اعلام می کند. به نظر او، قرآن همه  اش حقیقت است و مَجازی در آن 
نیست. وی بر آن است که، قائل شدن به مجاز در قرآن وسیله  ای بوده برای نفی بسیاری 
از صفــات کمال و جمال خداوند. به نظر او هر چه را قائلان به مجاز، مجاز نامیده  اند، در 
واقع اسلوبی از اسلوب های زبان عربی است. دلیل شنقیطی بر نفی مجاز در قرآن آن است 
که، به نظر او بنابر قول به مجاز لازم می آید در قرآن چیزی باشد که بتوان آن را نفی کرد، 

در حالی که نفی هیچ چیز از قرآن جایز نیست. )همان، 10/ 6(

2-4- رؤیت خدا از نظر شنقیطی
شــنقیطی قائل به عدم رؤیت خدا در دنیا و ممکن بودن رؤیت خدا در آخرت اســت. او 
نفی رؤیت در آیه 143 ســوره  ی اعراف را؛ ».. قالَ لنَْ ترَاني...«، نفی رؤیت خدا در دنیا 
دانســته و معتقد اســت در آخرت، مومنین خدا را با توجه به آیه 22- 23 سوره قیامت 
می بینند. اما کفار نمی توانند خدا را ببینند چون خدا درباره آنان فرموده: »كلَّ إِنهَّمْ عَن 
رَّبهِّــمْ يَوْمَئذٍ لمَّحْجُوبُون« )15/ مطففین( شــنقیطی از مفهوم مخالف این آیه، این را 

برداشت می کند که، مومنین می توانند خدا را ببینند.
او برای رؤیت، به روایتی از پیامبر)ص( با این مضمون استناد می کند: »المومنين يرون 
ربهــم يوم القيامة بابصارهم...« همچنین او می گوید: در حدیث آمده »انکم لن تروا 

ربکم حتی تموتوا« )شنقیطی، 1421: 3/ 291؛ همان، 2/ 248(
به نظر می رسد، شنقیطی به برهان عقلی محال بودن تجسم، مکان داشتن و انتقال باری 
تعالی و آیه »ليَْسَ كَمِثْلِهِ شَــيْ ء« و مانند آن توجه کافی و لازم نداشــته است. چراکه 
چشم و گوش داشتن، بر روی تخت قرار گرفتن و از مکانی به مکان دیگر منتقل شدن، 
به معنای حقیقی- نه اســتعاری و کنایی- مســتلزم تجسم و نیازمندی است که ساحت 
خدای متعال از آن منزه است. جمع بین اثبات این صفات به نحو حقیقت برای خدا و نفی 
مشــابهت او با مخلوقات محال است. گفتن اینکه خدا دست، چشم و گوش حقیقی دارد؛ 

اما نه مانند مخلوق، در حقیقت اثبات تجسم و نیازمند بودن خدای متعال است.
همچنیــن با توجه به اینکه قرآن به زبان عربی اســت و در زبــان عربی کاربردهای 
مجازی، کنایی و اســتعاری فراوان است، انکار مجاز و استعاره معنایی ندارد و در برخی 

از این آیات در مورد خدا معنای استعاری و کنایی مراد است. 
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5- بررسی تطبیقی نظرات علامه و شنقیطی
در حوزه توحید در الوهیت، هر دو مفســر اشــتراک دارند و هر دو بر اساس آیات قرآن، 
قائل به توحید در الوهیت هستند. علامه برای اثبات الوهیت خدا به صفات قهار وعزیز و 
غفّار و تفکیک ناپذیری هستی اشاره می کند. شنقیطی نیز، خدا را به سبب نعمت  هایش 

و بر اساس آیات مختلف، دارای توحید در الوهیت می داند.
در مســئله توحید در ربوبیت، علامه همه موجودات را در تمامی مســائل خود نیازمند 
خالق و مدبر می داند. او برای ربوبیت به بحث مشــرکان اســتناد می کند که بر اساس 
آیــات، آن ها منکر الله نبودند؛ بلکه در کنار الله، شــافعانی و مدبرانی را قائل بودند که 
امور به آن ها واگذار شــده اســت. علامه از مفهوم این آیات اینگونه برداشت می کند 
کهف مشرکان نیز قائل به ربوبیت بودند، اما انحرافاتی نیز داشتند. شنقیطی نیز قائل به 
ربوبیت خداوند بوده و مانند علامه از مفهوم مخالف آیات مربوط به مشــرکان، ربوبیت 

خداوند را اثبات می کند.
در مسئله توحید عملی یا توحید در عبادت، علامه با استناد به برخی آیات مربوط به این 
حوزه، توحید عملی را اثبات می کند و معتقد است؛ فرد باید با اخلاص به عبادت خداوند 
بپردازد. همچنین، شــنقیطی معتقد به توحید در عبادت است و برای این کار، به عبارت 

»لا اله الا الله« استناد می کند.
تا اینجا، تقریباً دیدگاه های یکسانی بین علامه و شنقیطی وجود داشت و اختلافی دیده 
نمی شد. اما در دیگر مباحث اختلافاتی دیده می شود که، ریشه در دیدگاه های کلامی هر 

دو مفسر دارد که، در ادامه به آن پرداخته می شود.
در بحث توحید در اسماء و صفات، علامه طباطبایی معتقد است که صفات خدا از دو راه 
حاصل می  شود: 1- تنزیه خداوند از نقایص 2- از راه مشاهده  ی جهان به دست می آید. 
او مذهب تعطیل و تشــبیه را مردود می داند و با استفاده از آیاتی مانند: »...ليَْسَ كَمِثْلِهِ 

شىَ ءٌ...« جسمانیت و تشبیه خدا را صحیح نمی داند.
 در مقابل شنقیطی قائل به جسمانیت خدا بوده است و تلاش می کند، بر اساس آیات، 
جســمانیت خدا را اثبات کند. هرچند که او تلاش می کند، براســاس آیه »لیس کمثله 
شــیء« شــباهت به مخلوق را نفی کند، اما قائل به جســمانیت است و صفات خدا را 
بر جســمانیت حمل می کند. او اســتعاره و مجاز را قبول ندارد. بر همین اساس، حکم 
به جســمانیت خدا می کند و صفات خدا را مادی می داند. البته در کنار این، توجیهاتی 
می آورد تا نظرش را صحیح جلوه دهد؛ از جمله اینکه، خدا جسم دارد اما جسم او شبیه 

هیچ موجودی نیست.
در بحث رؤیت خدا، علامه طباطبایی رؤیت خدا را به معنای دیدن با چشم سر نمی داند 
و معنــای دیدن در این گونه آیات را معنای علم زیاد و امثال آن می داند. علامه معتقد 
است، در آیاتی که بحث دیدن آمده، در سیاق آن آیات، مباحثی یافت می شود که نشان 
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دهنده این اســت که رؤیت با چشم سر نیست، بلکه رؤیت قلبی مدنظر است. او رؤیت 
خداوند را به لحاظ عقلی محال می داند و معتقد اســت، هرچیزی که دیده شود محدود 

و مادی و جسم است و خداوند متعال از این گونه تعابیر مبراست.
در مقابل شنقیطی رؤیت خدا را در آخرت، برای صالحان ممکن می داند. او برای اثبات 
این دیدگاه خود به ظاهر آیات استناد می کند و مجاز و استعاره در این آیات را نمی پذیرد.

او بر اساس آیه ».. قالَ لنَْ ترَاني...«، رؤیت خدا در دنیا منتفی می داند. اما معتقد است 
کــه، مومنین در آخرت خدا را می بینند. او با اســتفاده از مفهوم مخالف آیه »كلَّ إِنهَّمْ 
عَــن رَّبهِّمْ يَوْمَئذٍ لمَّحْجُوبُون« )15/ مطففین( معتقد اســت که، خدا در قیامت از کفار 
در حجاب است اما مومنان می توانند خدا را ببینند. او برای رؤیت خدا به احادیثی چون 
»المومنین یرون ربهم یوم القیامــة بابصارهم...« و »انکم لن تروا ربکم حتی تموتوا« 

استناد می کند.
این دیدگاه شنقیطی به لحاظ عقلی و با مبانی قرآنی سازگاری ندارد و در رد آن مطالب 

زیادی نگاشته شده است.

نتیجه  گیری
پس از بررســی ها، مشخص شد که، هر دو مفسر در حوزه توحید در الوهیت، توحید در 
ربوبیت و توحید در عبادت مباحثی را مطرح کردند و دارای اشتراکات فراوانی هستند. اما 
در حوزه توحید در اسماء و صفات، شنقیطی قائل به جسمانیت خداوند است. درحالیکه، 
علامه جسمانیت خداوند را محال می داند و این اختلاف یکی از مهمترین اختلافات این 
دو مفســر است که ریشه در دیدگاه های کلامی هر کدام از مفسران دارد. علامه صفات 
خدا که دال بر جســمانیت است را دارای معانی استعاری و مجازی می داند و به لحاظ 
عقلی جسمانیت برای خدا را محال می داند. شنقیطی قائل به مجاز نیست و آیات را به 
معنای ظاهری آن حمل می کند. همچنین شــنقیطی قائل به رؤیت خدا در آخرت است 
اما، علامه رؤیت را در دنیا و آخرت بر اســاس قرآن و عقل محال می داند. این دیدگاه 
شــنقیطی، ریشه در دیدگاه کلامی او که، اشعری است دارد. او برای رؤیت خدا به آیات 
و روایات اســتناد می کند که، برداشت  های او صحیح نمی باشد. در مقابل علامه، معنای 
رؤیت و امثال آن را، معنای استعاری و کنایی می داند و قائل به رؤیت خدا با چشم سر 

نیست و این دیدگاه علامه نیز ریشه در دیدگاه های کلامی -شیعی او دارد.
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Abstract
The supreme philosophy of Zakat and its other branches (char-
ity, almsgiving, etc.) is stated in the Holy Qur’an that it is the 
growth and purity of society from the fact that some people 
monopolize wealth and keep it among themselves, as a result 
of which In particular, they are getting richer day by day and 
most of the society is getting poorer day by day, after a while, 
social anomalies such as murder and hatred towards the capi-
talists, theft, etc. appear in the society. The present study, with 
a brief and comparative look between Shiite and Sunni com-
mentators, deals with the issue of Zakat and points out some 
differences and commonalities of commentators in this regard. 
In general, the commentators of Islamic sects have mentioned 
four meanings of “growth and development, purity and purity, 
obligatory zakat and charity” for zakat and its derivatives. The 
commentators also disagree about verse 60 of Surah Tawbah, 
this verse is known as the verse of Zakat and in this verse it 
has stated the uses of Zakat. In this research, after presenting 
the views of Shiite and Sunni commentators, their differences 
are also addressed.
Keywords: Zakat, charity, sects, interpretation, Surah Taw-
bah.
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 واکاوی تطبیقی مفهوم زکات در تفاسیر فریقین 
 با تکیه بر آیه  ی 60 سوره توبه

)تاریخ دریافت: 1399/11/29 - تاریخ پذیرش: 1400/06/23(
محمد فراهانی1
نیما احمدی2

چکیده
فلســفه عالی زکات و سایر شــقوق آن از جمله: صدقه، انفاق و... توسط قرآن 
کریم بیان شــده  است. قرآن زکات را، مایه ی رشــد و پاکی جامعه می داند. 
این مهم در صورتی اســت که مبادا عده ای مال را، در انحصار خود درآورده و 
پیوسته در میان خود نگه دارند و نتیجه آن ثروتمندی روز افزون قشری خاص 
و افزایش فقر در اکثریت جامعه باشــد. در نتیجه، پس از مدتی ناهنجاری های 
اجتماعی از جمله: قتل و کینه نســبت به ســرمایه داران، دزدی و... در جامعه 
پدیدار شود. نوشــتار حاضر با روش توصیفی-تطبیقی، با نگاهی اجمالی بین 
مفسران فریقین به مسئله زکات پرداخته است و به برخی افتراقات و اشتراکات 
آنها در این زمینه اشــاره می نماید. به طور کلی مفسران فرق اسلامی از چهار 
معنای رشــد و نمو، طهارت و پاکی، زکات واجب شرعی و انفاق و صدقه؛ در 
تفســیر خود برای زکات و مشــتقات آن نام می برند. همچنین این مقاله، به  
اختلاف نظرهایی که مفسران در رابطه با آیه 60 سوره توبه، درباره ی مصادیق 
فقیر و مسکین، سهم عاملین و مولفه ی قلوب و مصادیق فی سبیل الله دارند، 

پرداخته است.
کلید واژه ها: زکات، انفاق، فریقین، تفسیر، سوره توبه.
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مقدمه
هر دین و مکتبی برای اداره جامعه و حفظ آن، به پشتوانه ای مالی نیاز دارد. دین اسلام 
موارد مختلفی را برای تأمین این بودجه در نظر گرفته که مهم ترین آنها زکات می باشد. 
زکات به عنــوان بزرگترین مالیات و درمان نابســامانی های جامعه و مهم ترین برنامه 
اقتصادی اسلام شناخته می شود. این واژه به همراه مشتقاتش )زکی، أزکی، یتزکی و...( 
59 مرتبه در 29 سوره و 56 آیه به کار رفته، که 27 مورد آن در کنار نماز آمده است. 
با نگاهی اجمالی به آیاتی که مربوط به زکات )بدون مشتقاتش( می باشد، در می یابیم که: 
1- دسته ای از آیات، نشــان از تشریع اصل این فریضه عبادی- اقتصادی داشته و در 

بیان مصارف و موارد آن مسکوت مانده است. )توبه/103(
2- برخــی از آیات به دادن زکات امر نموده اند و آن را معامله ای نیکو با خداوند قلمداد 

می کند. )مزمل/20(
3- آیاتی هســتند که، زکات را در کنار نماز قرار داده اند و پرداخت آن را، همانند اقامه 
نماز واجب می دانند و از شــعائر دین و نشانه های ایمان به روز جزا، به حساب آورده اند. 

)بقره/110و177و277؛ نور/56(
4- آیــه ای که به اتفاق علماء، مصــارف زکات را بیان می کند و از واژه صدقه به جای 

زکات استفاده کرده است. )توبه/60(
نوشــتار حاضر در پی پاسخ به این سؤال اســت که: تمایزها و تشابهات آیه 60 سوره 
توبه )آیه زکات( نزد فریقین، چه می باشد؟ و چه کاربردهایی از زکات در تفسیر فریقین 

آمده است؟
در زمینه پیشــینه موضوع، تاکنون اثری مشــابه یافت نشــد و از این نظر کاری جدید 

محسوب می شود.

1- معنای لغوی و اصطلاحی زکات
زکات از ماده »ز-ک-ی« گرفته شــده که این سه حرف در کنار هم دلالت بر رشد و 
نمو صالح و پاکی دارد. )ر.ک: ابن منظور، 1414: 358/14 ؛ ابن فارس، 1399: 17/2( 
راغب می گوید: »اصل زکات رشــد و نموی است که، از برکت الهی حاصل می شود و 
بــه هر دو امور دنیوی و اخروی ارتبــاط دارد.« )راغب اصفهانی، 1412: 380( و خلیل 
بــن احمد در رابطه با معنای لغوی زکات بیان می کند که: »زکات مال، به معنای پاک 
کردن آن است و جمله )زکا الزرع یزکو زکاء( به معنای رشد کردن کشتزار و محصولات 

است. )فراهیدی، بی تا: 394/5(
به طور کلی می توان گفت: زکات به دو معنای 1- رشد و زیاد شدن 2- طهارت و پاکی 
می آید که به عنوان معنای اصلی در نظر گرفته می شــود. ولی معانی دیگری از جمله 
تقدس، تبرئه، تصدیق، حرمت، خیرات نیز به آن نســبت داده می شــود که در حقیقت 
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همگی در معنای اصلی داخل می شوند.
زمانی که سخن از معنای اصطلاحی زکات به میان می آید، آنچه متداول است، مقصود 
تعریف فقهی این واژه به عنوان رکنی از شــریعت اسلام مد نظر می باشد که، فقهاء در 
این زمینه تعاریفی نزدیک به هم داشــته و می توان گفت که، تعریف های ارائه شده در 
ســه چیز مشترک می باشند؛ 1- اندازه معین 2- اصناف مشخص از مال 3- گروه های 

مخصوص. )ر.ک: ابن عربی، 1408: 957/2؛ آشتیانی، بی تا: 20(

2- کاربردهای واژه زکات و مشتقاتش در تفسیر فریقین
در این بخش سعی بر این است که ابتدا نظرات برخی از مفسرین فریقین) شیعه و سنی( 
در رابطه با کاربرد مشــتقات از ریشــه ی )زکی( در آیات بیان گردد و سپس اگر نیاز به 

جمع بندی بود در قالب نکته ارائه شود.

2-1- رشد و نمو
با بررسی تفاسیر، یکی از معانی مذکور از سوی مفسران برای ریشه )زکی- باب افعال(، 
معنای رشــد و نمو است. از جمله ذیل آیه ی 232 ســوره بقره که می فرماید: »ذَلِكُمْ 
أَزْكَى لكَُمْ وَأَطْهَرُ وَالّله يَعْلَمُ وَأَنتُمْ لَا تَعْلَمُونَ« ) بقره/232(؛ این )دستور(، براى رشد 
)خانواده هاى( شــما مؤثرتر، و براى شستن آلودگیها مفیدتر است و خدا مى داند و شما 

نمى دانید. 
نظرات مفســران دراین باره چنین اســت: »ذَلِكُمْ أَزْكَى لكَُمْ« یعنی بهتر و برتر است. 
)ثعلبی، 1422: 180/2( »ذَلِكُمْ أَزْكَى لكَُمْ« دارای برکتی عظیم و نفع و سود بیشتری 

است. )کاشانی، 1423: 369/1؛ شوکانی، 1414: 280/1(
نکته1: برخی از مفســرین )ازجمله مفسرینی که اقوال آنها گذشت( به صورت مستقیم 
از واژه ی »أنمی و نماء« برای تفســیر أزکی استعمال نموده اند. برخی نیز اشاره کرده اند 
که »أزکی« اشاره به خیر، أعظم برکت، نفع بیشتر و استحقاق دریافت بیشتر را دارد. در 
همه این معانی، نوعی از رشد و نمو صالح، نهفته است و می توان گفت: موارد یاد شده 

مصادیقی از رشد و زیادت می باشند. 
يهِم بهَِا  همچنیــن در آیه ای دیگر می فرماید: »خُذْ مِنْ أَمْوَالِهِمْ صَدَقَةً تُطَهِّرُهُمْ وَتُزَكِّ
نٌ لَّهُمْ وَالّله سَــمِيعٌ عَلِيمٌ« )توبه/103(؛ از اموال آنها  وَصَلِّ عَلَيْهِمْ إِنَّ صَلَتَكَ سَــكَ
صدقه اى )بعنوان زكات( بگیر، تا بوســیله آن، آنها را پاك سازى و پرورش دهى! و )به 
هنگام گرفتن زكات،( به آنها دعا كن كه دعاى تو، مایه آرامش آنهاست و خداوند شنوا 

و داناست.
التزکيــة: مبالغه در تطهیر و زیادت در آن اســت. یا به معنی رشــد و برکت در مال 
می باشــد. )زمخشری،1407: 307/2 ؛ فیض کاشــانی، 1415: 371/2 ؛ شبر، 1412: 

)114/3
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تزکيهم بها: یعنی بدین وســیله، آنها را از درجــه نفاق به منزلت مخلصین بالا ببری. 
همچنین گفته شده است: باعث رشد و نمو در اموال آنها شود. )بغوی، 1420: 384/2(

نکتــه2: به طور کلی می توان گفت: زکات زمانی که قرین و همنشــین طهارت قرار 
گیرد، به معنا و مفهوم رشد، نمو و زیادت یا مصادیق آنها می آید.

2-2-  پاکی
از کاربردهای این معنی می توان به آیات زیر اشاره نمود:

»وَحَنَانًا مِّن لَّدُنَّا وَزَكَاةً وَكَانَ تَقِيًّا« )مریم/13(؛ و رحمت و محبّتى از ناحیه خود به 
او بخشیدیم و پاكى )دل و جان(! و او پرهیزگار بود.

مفسران ذیل آیه بیان کرده اند: زکاة یعنی؛ طهارت و صلاح، پس قصد انجام گناه نکرد. 
پاکــی از پلیدی، گناه و معصیت... )حوی، 1424: 3255/6( به او )یحیی( زکات یعنی؛ 
پاکــی از چرکی گناهان و معاصی به وســیله طاعت، عطا کردیم. )شــنقیطی، 1421: 

)175/4
از قتــاده و ضحاک و ابن جریج نقل می کنند کــه: زکاة یعنی عمل صالح پاک کننده. 

)طبرسی، 1412: 782/6(
زکاة، یعنی او را فردی صالح قرار داد و از گناهان پاک نمود. )بلخی، 1423: 622/2(

»فَأَرَدْنَا أَن يُبْدِلَهُمَا رَبُّهُمَا خَيْــرًا مِّنْهُ زَكَاةً وَأَقْرَبَ رُحْمًا« )کهف/ 81(؛ از این رو، 
خواستیم كه پروردگارشان به جاى او، فرزندى پاكتر و بامحبت تر به آن دو بدهد.

زکاة، با توجه و به اعتبار ســخن موســی )ع( در آیات پیشین که فرمود: »أَقَتَلْتَ نَفْساً 
زَكِيَّةً« به معنای طهارت و پاکی اســت. )ابن عاشــور، 1420: 118/15( زکات در این 
جا، به معنای طهارت و پاکی از گناهان و هر آنچه از آرامش و فضائل اخلاقی اســت، 
می باشــد. )أبوحیان، 1420: 215/7( »خَيْرًا مِّنْهُ زَكَاةً« به معنای؛ صلاح و طهارت و 
پاکیزگی است. )رازی، 1408: 20/13( زکات، به معنای پاک از گناهان و رذائل اخلاقی 

است. )قمی مشهدی،1368: 128/8(
يهِمْ وَيُعَلِّمُهُمُ  »هُــوَ الَّذِي بَعَثَ فِي الُْمِّيِّينَ رَسُــولاً مِّنْهُمْ يَتْلُو عَلَيْهِمْ آيَاتِــهِ وَيُزَكِّ
الكِْتَابَ وَالحِْكْمَةَ وَإِن كَانُوا مِن قَبْلُ لفَِي ضَلَلٍ مُّبِيٍن« )جمعه/2(؛ و كســى اســت 
كه در میان جمعیت درس نخوانده رســولى از خودشان برانگیخت كه آیاتش را بر آنها 
مى خوانــد و آنها را تزكیه مى كند و به آنان كتــاب )قرآن( و حكمت مى آموزد هر چند 

پیش از آن در گمراهى آشكارى بودند.
يهِمْ: آنها را از شــرک و بت پرســتی پاک می گرداند و خیر و خوبی را در میانشان  يُزَكِّ

می پروراند. )ابن عطیة،1422: 306/5(  
يهِمْ: پلیدی های موجود در عقیده و اخلاص را از ایشان می زداید و پاک می گرداند.  يُزَكِّ

)فیض کاشانی، 1415: 172/5(
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2-3- به معنای زکات واجب 
عمده آیاتی که واژه زکات در آن بیان شــده، دارای کاربرد و مفهوم زکات واجب است 
که در بســیاری مواقع، خداوند آن را در کنار اقامه نماز آورده است و دستور به پرداخت 

زکات می دهد:
م مِّنْ خَيْرٍ تَجِدُوهُ عِندَ اللهِّ إِنَّ  »وَأَقِيمُــواْ الصَّلَةَ وَآتُواْ الزَّكَاةَ وَمَا تُقَدِّمُواْ لَنفُسِــكُ
اللهَّ بمَِــا تَعْمَلُونَ بَصِيرٌ« )بقره/110«؛ و نماز را برپا دارید و زكات را بپردازید؛ و هر كار 
خیرى را براى خود از پیش مى فرستید، آن را نزد خدا در سراى دیگر خواهید یافت؛ زیرا 

خداوند به اعمال شما بیناست.
خداوند در این آیه به محافظت از دو ستون و رکن اسلام دستور می دهد:

 الف- عبادتی بدنی که رابطه بین بنده با خالقش را محکم می کند، که همان نماز باشد. 
ب- عبادت مالی که بین قلوب نیازمندان و ثروتمندان الفت و دوســتی برقرار می کند، 

که همان زکات است. )طنطاوی، 1997: 246/1(
»إِنَّمَا يَعْمُرُ مَسَــاجِدَ اللهِّ مَنْ آمَنَ بِاللهِّ وَالْيَوْمِ الآخِرِ وَأَقَامَ الصَّلَةَ وَآتَى الزَّكَاةَ وَلمَْ 
يَخْشَ إِلاَّ اللهَّ فَعَسَــى أُوْلئَِكَ أَن يَكُونُواْ مِنَ المُْهْتَدِينَ« )توبه/18(؛ مساجد خدا راتنها 
كسى آباد مى كند كه به خدا و روز بازپسین، ایمان آورده، و نماز را برپا دارد، و زكات را 

بپردازد، و جز از خدا نترسد؛ امید مى رود آنها از هدایت یافتگان باشند.
پرداخت زکات واجب است و بناء مسجد جزء نوافل می باشد. شخص مسلمان، تا زمانی 
که از ادای واجب فارغ نشده به نوافل مشغول نمی شود. مقصود زکات واجبی است که 
از ارکان شــریعت اسلام به حساب می آید و خداوند در این آیه، آن را از شرایط کسانی 

که مساجد را آباد می کنند نیز بر می شمارد. )رازی، 1408: 11/16(
از میان ارکان اســلام، تنها نماز و زکات را ذکر کرده زیرا این دو رکنی هستند که، در 

هیچ حالتی نمی توان از آنها بی نیاز شد. )طباطبایی، 1390: 202/9(
»وَآتَى الزَّكَاةَ«: یعنی زکات مالش را پرداخت می کند. )بلخی، 1423: 163/2(

َّنَّاهُمْ فِي الَْرْضِ أَقَامُوا الصَّلَةَ وَآتَوُا الــزَّكَاةَ وَأَمَرُوا باِلمَْعْرُوفِ  »الَّذِيــنَ إِن مَّك
ِ عَاقِبَةُ الُْمُورِ« )حج/41(؛ همان كسانى كه هرگاه در زمین به  وَنَهَوْا عَنِ المُْنكَرِ وَلِلهَّ
آنها قدرت ببخشــیم، نماز را برپا مى دارنــد و زكات مى دهند و امر به معروف و نهى از 

منكر مى كنند و پایان همه كارها از آنِ خداست!
»وَآتَوُا الزَّكَاةَ«: زکات اموالشــان، به همــان اندازه ای که خداوند در آن مقدر نموده، 

می پردازند. )طبری، 1412: 126/17(
آنچه خداوند از زکات بر آنها فرض نموده است، ادا می کنند. )طبرسی، 1372: 140/7(

آیات دیگری در این زمینه وجود دارد که به دلیل کثرت، تنها به اســم ســوره و شماره 
آیه برخی از آنها اشاره می شود. )بقره: 177 و 277؛ نساء: 77؛ توبه: 5 و 11 و 71؛ حج: 

78؛  نور: 37 و 56(
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2-4- انفاق و صدقه
مفهوم انفاق و صدقه را می توان در آیات مکی، به ویژه آیات نازل شده در ابتدای بعثت 

جستجو کرد. از جمله این آیات می توان به موارد زیر اشاره نمود:
»وَأَوْصَانيِ باِلصَّلَةِ وَالزَّكَاةِ مَا دُمْتُ حَيًّا« )مریم/31(؛ و تا زمانى كه زنده ام، مرا به 

نماز و زكات توصیه كرده است. 
این عبارت از زبان عیسی )ع( نقل شده است. آیه ی بعد چنین است: »وَكَانَ يأَْمُرُ أَهْلَهُ 
باِلصَّلَةِ وَالزَّكَاةِ وَكَانَ عِندَ رَبِّهِ مَرْضِيًّا« )مریم/55(؛ او همواره خانواده اش را به نماز 

و زكات فرمان مى داد؛ و پیوسته مورد رضایت پروردگارش بود.
 که درباره اسماعیل )ع( می باشد. صاحب المیزان، در رابطه با دو آیه ی پیشین و آیه 73 
ســوره ی انبیاء می گوید: »معین نمودن لفظ زکات در معنای مصطلح آن، تنها در عرف 
شریعت اســلام بعد از نزول قرآن به وسیله واجب شدن و تشریع در دین، محقق شد. 
اما آنچه معنای لغوی به آن می بخشد، عام تر از زکات مصطلح در عرف شارع است که 
)در آیاتی که گذشت( به معنای »انفاق لوجه الله« است، زیرا آنچه معلوم به نظر می آید 
این است که زکات مالی، به معنای اصطلاحی اسلام، در شریعت پیامبران گذشته نبوده 

است. )طباطبایی، 1390: 10/6(

3- بررسی تفسیر آیه 60 سوره توبه نزد فریقین
در بخش قبل، بســامد معنایی ریشــه )زکی( در قرآن مورد بررسی قرار گرفت و معانی 
نمو، پاکی و انفاق برداشت شد. در این بخش، با توجه به معانی مذکور، به بررسی تفسیر 
زکات در آیه ی 60 ســوره ی توبه که به آیه ی زکات معروف اســت، پرداخته شده و به 
مقایســه نظرات مفسران فریقین ذیل آیه ی شریفه در خصوص معنای زکات که با لفظ 
صدقات در آیه آمده اســت، می پردازد. خداودن در آیه  ی 60 ســوره ی توبه می فرماید: 
»إِنَّمَا الصَّدَقَاتُ لِلْفُقَرَاء وَالمَْسَاكِيِن وَالعَْامِلِينَ عَلَيْهَا وَالمُْؤَلَّفَةِ قُلُوبُهُمْ وَفِي الرِّقَابِ 
وَالغَْارِمِينَ وَفِي سَــبِيلِ اللهِّ وَابْنِ السَّبِيلِ فَرِيضَةً مِّنَ اللهِّ وَالّله عَلِيمٌ حَكِيمٌ«؛ زكات ها 
مخصوص فقرا و مساكین و كاركنانى است كه براى )جمع آورى( آن زحمت مى كشند 
و كسانى كه براى جلب محبّتشان اقدام مى شود، و براى )آزادى( بردگان، و )اداى دین( 
بدهــكاران و در راه )تقویت آیین( خدا و واماندگان در راه این، یك فریضه )مهم( الهى 

است و خداوند دانا و حكیم است.
این آیه، یکی از آیات کلیدی و مهم در رابطه با موضوع زکات اســت که خداوند در آن 
از مصارف زکات سخن گفته است. در ادامه به برخی افتراقات و اشتراکات نزد فریقین 

در تفسیر این آیه به صورت مختصر پرداخته می شود.

3-1- مراد از الصدقات: زکات واجب یا مستحب
در این زمینه دو دیدگاه کلی وجود دارد:
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1- »الصدقات« همان زکات واجب اســت زیرا؛ اولًا: در انتهای آیه، عبارت »فريضة 
من الله« بیان شده که دلالت بر صدقه )زکات( واجب است. )طباطبایی،1390: 310/9( 
ثانیاً: صدقه هــرگاه به صورت مطلق در قرآن به کار رود، منظور زکات )صدقه( فرض 

است. )ابن عربی، 1408: 959/2؛  قرطبی،1364: 168/8(
2- الصدقات به دلیل اینکه به صورت عام و مطلق آمده اســت، شامل زکات واجب و 
صدقه مستحب می شــود. )ابن عثمان، 1423: 434/3( کیاهراسی نیز می گوید: آنچه 
از این آیه و سنت پیامبر اســتنباط می شود این است که، خداوند صدقات را به صورت 
مطلــق آورده و پیامبر اکرم، اصناف و اموال زکات واجب را بیان نموده اســت. )طبری 

کیاهراسی، 1405: 206/4(
با توجه به اینکه خداوند زکات را در این هشت صنف، منحصر نموده و در آیات دیگری 
مانند: آیه 103 ســوره ی توبه، از زکات با عنــوان صدقه نام می برد، اگر واژه الصدقات 
در آیه مذکور، صدقه مســتحبی را با هم در برمی گرفت، نتیجه این می شود که، دادن 
زکات به غیر این هشت صنف جایز می باشد که این خلاف ظاهر آیه است. )ر.ک: فخر 

رازی،1420: 88/16(

3-2- مراد از فقیر و مسکین در آیه 60 سوره توبه
فقير، به گروهی گفته می شــود که نیازمند بوده و از طرفی، دارایی و کسب و کاری که 
نیاز آنها را برطرف نماید، نیز در اختیار ندارند. )زحیلی، 1422: 877/1( صاحب المیزان 
می گوید: »فقیر به کســی می گویند که موصوف به عدم وجــود مال نزد او برای رفع 
نیازهای زندگی باشــد، در مقابل شــخص غنی که به فراخ دستی و بی نیازی مشهور 

است.« )طباطبایی، 1390: 310/9(
مسکين، کسانی که دارایی و مال آنها کمتر از نیازهای روزانه و ضروری که برای خود 
و خانواده خرج می کنند، می باشــد. )زحیلی، 1422: 877/1( و گفته شده است: مسکین 
به کســی می گویند که، زمین گیر بوده و توانایی کار کــردن ندارد و از دیگران جهت 
رفع نیازهای خویش کمک می گیرد. )راوندی، 1405: 374/2 ؛ قمی، 1363: 298/1(

آیا فقرا و مساکین یک گروه اند یا دو صنف متفاوت؟
مذاهب اســلامی، در رابطه با اینکه فقیر و مســکین در یک صنــف قرار می گیرند یا 
اینکه هر یک از آنها با یکدیگر متفاوند اختلاف نموده اند. ابو یوســف و محمد )صاحبی 
ابوحنیفه(، ابی علی جبائی، ابن قاســم و سائر اصحاب مالک می گویند که؛ این دو یک 
صنــف بوده و با یکدیگر تفاوتی ندارند و ذکر هر دو آنها در آیه، نقش تاکیدی داشــته 
اســت تا سهم بیشتری داشته باشند. )قرطبی، 1364: 170/8 ؛ رازی، 1408: 82/16( 
اما ابوحنیفه و امام شــافعی و اکثر علمای شــیعه بر این باورند که با توجه به ظاهر آیه، 
این دو صنف متغایر و متفاوت از هم می باشــند. )طبری کیاهراســی، 1405: 205/4؛ 

طباطبایی، 1390: 311/9 ؛ فاضل مقداد،1373: 234/1(



36

سال پنجم
شمارة اول
پیاپی: 9

بهار و تابستان 
1399

آنچه از ظاهر آیه برمی آید و با توجه به تعاریفی که از فقیر و مسکین ارائه شد، می توان 
گفت: فقیر و مسکین دو گروه متمایز از یکدیگر می باشند که هر یک سهم جداگانه ای 

از زکات به او تعلق می گیرد. 

3-3- مراد از عبارت عاملین علیها  
کسانی که مسئولیت تحصیل، جمع آوری و حفظ اموال زکاتی را بر عهده دارند. )طبری، 
1412: 111/10؛ زحیلی،1422: 877/1 ؛ عیاشی،1380: 90/2؛ راوندی،1405: 374/2( 
علمــا در رابطه با اینکه این مال به چه مقدار و عنوانی به آنها داده می شــود، اختلاف 

نموده اند: 
مالــک و ابوحنیفه و شــافعی بر این عقیده اند که این مــال زکات؛ به عنوان ثمن و به 
مقدار اجرت عملشــان به آنها داده می شود. به این دلیل که آن اجرتی است که خداوند 
به ملکیت ایشان در آورده اســت هر چند عاملین ثروتمند باشند و وصفی دیگر غیر از 
خدمــت در جمع آوری ندارند که بخواهیم با عنوان دیگری به آنها زکات دهیم. )ر.ک: 
ابن عربی، 1408: 961/2-962؛ طبری کیاهراسی، 1405: 210/4 ؛ جصاص،1405: 
324/4 ؛ فخر رازی، 1420: 85/16( اما علمای شیعه معتقدند؛ مالی که به عامل داده 
می شود، اجرت عمل او نیست بلکه شارع آن را تعیین می کند – در این صورت ممکن 
اســت به اندازه اجرت عمل یا بیشتر از آن باشد- و دلیل این سخن را اجماع مذهب و 

عموم آیه بیان می دارند. )ر.ک: منتظری،1409: 408-407/2(

3-4- مراد از الفت قلوب
برخی مراد از عبارت »وَ المُْؤَلَّفَةِ قُلُوبُهمْ« را به معنای؛ اشراف و بزرگان کفاری که تازه 
مسلمان شده باشند و اسلام به طور کامل در قلب آنها جای نگرفته و خام می باشندف 
در نظر گرفته اند. در واقع، به جهت ثبات در دینداری، زکات به آنها تعلق می گیرد. )ر.ک: 
طوسی،1963: 243/5؛ طبرسی، 1372: 64/5؛ جصاص، 1405: 324/4 ؛زمخشری، 

)283/2 :1407
اختلاف علمای فرق بر سر این مسئله که؛ آیا سهم مولفة قلوب پس از پیامبر 

باقی است یا خیر؟
شــافعی بر این باور است که این سهم مختص به زمان خاصی نیست و پس از پیامبر 
نیز باقی اســت، اما به شرط اینکه امام عادلی برای تألیف قلوب کفار و جلب مصلحت 
مســلمین در این زمینه باشــد. )ر.ک: طبری کیاهراسی، 1405: 211/4( علمای شیعه 
نیز این ســهم را منوط به وجود امام دانســته که با وجود غیبت امام عصر، آن را ساقط 

می دانند. )فاضل مقداد، 1373: 236/1(
رأی ابوحنیفه و مشــهور مذهب مالک بر این اســت که؛ این سهم پس از پیامبر ساقط 
شــده است، زیرا اسلام گسترش یافته و خداوند آن را عزت داده است و دیگر نیازی به 
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تألیف قلوب نمی باشد. )رک: ابن عربی،1408: 966/2 ؛ قرطبی، 1364: 181/8(
در این زمینه می توان گفت: در صورتی که اســلام در حالت برتر و قوت قرار داشــت، 
ســهم مورد نظر ساقط می شــود ولی در غیر این صورت، همان طور که پیامبر به آنها 

سهم می داده، زکات به ایشان تعلق می گیرد. )ابن عربی، 1408: 966/2(

3-5-  مراد از  عبارات: رقاب، غارمین و فی سبیل الله
رقاب به بردگانی که جهت آزاد ســازی خود اقدام نموده و قرارداد مکاتبه دارند، اما در 
پرداخت آن عاجز مانده اند، گفته می شود. همچنین مطلق بردگان نیز تفسیر شده است. 

)ر.ک: زمخشری،1407: 283/2 ؛ راوندی، 1405: 226/1(
غارمين: بدهکاری که توانایی پرداخت بدهی شــخصی خــود را ندارد یا اینکه برای 
اصلاح ذات بین، بدهکار شده است. در این صورت نیز، جزء غارمین محسوب می شود. 
اگر چه خودش توانایی پرداخت آن را داشــته باشد. همچنین گفته شده است: قرض و 
دین می بایستی، بر اثر گناه و در راه فعل حرام ایجاد نشده باشد. )ر.ک: سایس، 1423: 
465 ؛ صدیق حســن خان، 1424: 340 ؛ مقدس اردبیلی، 1383: 188؛ اســتر آبادی، 

بی تا: 352/1(
جمهور اهل سنت در تفسیر »فی سبیل الله« می گویند: مراد از آن مجاهدینی می باشند 
که به میل خود در جنگ برای دفاع از اسلام شرکت می کنند. برخی نیز تأمین امکانات 
جنگی و دفاعی را در این مجموعه قرار می دهند. همچنین گفته شــده اســت: منظور 
از »فی ســبیل الله« می تواند حج و تأمین نیاز حجاج باشــد. )ر.ک: ابن عربی،1408: 
969/2؛ قرطبی، 1364: 185/8؛ ابن عاشــور، 1420: 129/10؛ زمخشــری، 1407: 

 )283/2
ولی علما و مفسرین شیعه معتقدند؛ راه خدا عام است. هر عملی که مصالح مسلمین و 
حفظ دین در آن نهفته باشد، می تواند مصداقی برای »فی سبیل الله« باشد که بارزترین 
و مهم ترین آنها، جهاد در راه خداســت. اما سایر اعمال مانند: حفر چاه عمومی، اصلاح 
راه ها، بنای مســجد و... را نیز شامل می شــود، زیرا سبیل به معنای طریق )راه( بوده و 
زمانی که به لفظ جلاله ی الله اضافه شود، عمومیت مواردی که قرب الهی را در بردارد، 
می رســاند. )طباطبایی، 1390: 311/9؛ فیض کاشانی، 1415: 352/2؛ طوسی، 1963: 

244/5 ؛ استر آبادی، بی تا: 352/1(
ابن سبيل: مسافر در راه مانده ای که هزینه رسیدن به مقصد یا بازگشت را نداشته باشد. 

)ثعالبی، 1418: 190/3؛ فاضل مقداد، 1373: 238/1(
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نتیجه گیری
1- زکات را می توان در تفســیر فریقین در این مفاهیم خلاصه نمود: رشد و نمو، پاکی 

و طهارت، زکات واجب شرعی و انفاق و صدقه مستحب.
2- آیه ی 60 ســوره ی توبه، بیانگر مصارف زکات اســت که، به آیه زکات نیز مشهور 
می باشــد. خداوند در این آیه، هشــت گروه را به عنوان مستحقین زکات بیان می کند 
که شــامل این موارد است: فقرا، مساکین، مسئولین جمع آوری زکات، مولفه ی قلوب، 

بردگان، بدهکاران، مصالح مسلمین و مسافر در راه مانده.
3- اکثر علمای فریقین، الصدقات در آیه 60 سوره توبه را به معنای زکات می دانند.

4- نظر راجح درباره فقیر و مســکین این اســت که آنها دو صنف متفاوت می باشند و 
سهم زکات جداگانه ای به ایشان تعلق می گیرد.

5- در رابطه با سهم عامل، علمای شیعه بر این باورند که، اجرت عمل وی نیست بلکه 
شارع آن را تعیین می کند و ممکن است، این سهم بیشتر از مقدار اجرت باشد. اما اکثر 

علمای اهل سنت آن را ثمن و اجرت عامل می دانند.
6- درباره مولفه ی قلوب، آرای فرق مســلیمن بدین صورت اســت که: شافعی آن را 
ســاقط نمی داند و در صورت وجود امام عادل می بایســتی این سهم پرداخت شود. اما 
قول مشــهور مالک و ابوحنیفه بر این امر استوار است که سهم یاد شده، پس از پیامبر 
ساقط شده است. شیعه نیز به دلیل وجود غیبت امام عصر، سهم را زایل شده می داند.

7- اکثر علمای اهل ســنت، »فی ســبیل الله« را به جهاد و مجاهدین در راه خدا معنا 
کرده اند، در حالی که علمای شیعه راه خدا را عام می دانند.
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Abstract
Man is a social being and has an inseparable connection with 
society on an ongoing basis. To maintain the health of social 
relations by having social ethics and an ideal moral society, it 
is necessary to explain the goals, pillars and ideal characteris-
tics of this moral society. In the present article, by descrip-
tive-analytical method, Allameh Javadi Amoli’s views on the 
goals and pillars of this desirable society are explained and 
then each of these characteristics is presented with narrative 
arguments presented in Allameh’s views. According to Alla-
meh Javadi Amoli, a society that is called a desirable society, 
with the implementation of laws and rules and under compe-
tent leadership in society, the communication of its members 
will be peaceful and ethical. Such a society has important char-
acteristics such as: Islamic economics, unity, central justice, 
enjoining the good and forbidding the evil, piety and social 
ethics.
Keywords: Social Ethics, Desirable, Javadi Amoli, Charac-
teristics.
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ویژگی  های جامعه اخلاقی ایده آل از منظر آیت  الله جوادی آملی
)تاریخ دریافت: 1400/06/07 - تاریخ پذیرش: 1400/08/03(

محمّدمهدی کریمی نیا1
زهرا شمس2
مجتبی انصاری مقدم3

چکیده
انسان موجودی اجتماعی است و به صورت مستمر با اجتماع، ارتباطی جدایی 
ناپذیر دارد. حفظ و ســلامت این روابط، در سایه سار اخلاق اجتماعی و جامعه 
اخلاقی ایده آل، مستلزم تبیین اهداف و ارکان و ویژگی های ایده آل برای این 
جامعه اخلاقی است. در نوشتار حاضر، با روش توصیفی- تحلیلی، آراء علامه 
جوادی آملی در زمینه ی اهداف و ارکان این جامعه مطلوب تبیین شده و سپس 
هریک از این ویژگی ها، با براهین نقلی مطرح شــده در نظرات علامه، مطرح 
شــده اســت. از منظر علامه جوادی آملی، جامعه ای که تحت عنوان جامعه 
مطلوب خوانده می شــود، با اجرای قوانین و ضوابــط و تحت رهبریت صالح 
در جامعــه، ارتباطات اعضای آن به صورت مســالمت آمیز و همراه با اخلاق 
صورت خواهد گرفت. چنین جامعه ای دارای ویژگی هایی مهم همچون: اقتصاد 
اسلامی، وحدت، عدالت محوری، امر به معروف و نهی از منکر، تقوا و اخلاق 

اجتماعی است. 
کلیدواژه ها: اخلاق اجتماعی، مطلوب، جوادی آملی، ویژگی ها.
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مقدمه
در قــرآن، اخلاق اجتماعی در ضمن بیان رعایت حقوق افراد، الزام کســب محاســن 
اخلاقی، رعایت آداب و منش ها، به عنوان انسجام دهنده ی اجتماع و مؤثرّ در رسیدن به 
کمال و سعادت مورد اهمیت قرار گرفته است. در این بین، از مسائلی همچون: اختلاف 
و نفاق که، باعث از هم گسســتگی اجتماع می گردد، نهی نموده است؛ لذا اهمیت این 
مســئله روشن می شود که، اخلاق اسلامی در پرتو حضور اجتماعی و گستردگی روابط 
حســنه، دارای ارزش و اعتبار بوده اســت. بنابراین می بایســت، مهمترین ویژگی های 
اخلاقی جامعه ایده آل تبیین شــود. پژوهش حاضر، درصدد بیان نظام مند ویژگی های 
ایده آل اخلاق اجتماعی و جامعه اخلاقی مطلوب از منظر آیت الله جوادی آملی اســت. 
این مقاله در پی پاسخ به این سؤال است که، ویژگی های ایده آل اخلاق اجتماعی برای 
جامعه مطلوب کدام اند؟ در پاســخ به این پرسش اصلی به مسائل دیگری نیز پرداخته 
خواهد شد؛ از جمله اینکه جامعه در نظر آیت الله جوادی آملی، برای مطلوب شدن به چه 

ارکانی نیازمند است؟ و اینکه جامعه مطلوب دارای چه اهداف مهمی می باشد؟

1- مبانی نظری تحقیق
در ابتدا لازم اســت برخی مفاهیم اصلی پژوهش، تعریف و تبیین شود. بنابراین در این 
بخــش، به تعریف اخلاق، اخلاق اجتماعی، ایــده آل، جامعه اخلاقی مطلوب، پرداخته 

می شود.

1-1 تعریف اخلاق
اخلاق در لغت به معنای »خوی ها و جمع آن خُلُق« است. در لغت عرب جمع خلق می باشد. 
)عمید، 1376: 90( راغب خُلق را از خَلق گرفته و به معنای  طبیعت وسجیه است که 
با فطرت و دید دل درک می شــود. )ر.ک: راغــب اصفهانی،1384: 297( پس خلق به 
معنای؛ سرشــت، ســجیه یا طبیعت تعبیر به امری نفســانی به صورت ملکه یا هیئت 
نفسانی در انســان می نماید. دربررسی اصطلاحی نیز می توان گفت: اخلاق برگرفته از 
معنای لغوی آن بوده و هرآنچه در اخلاق اســلامی نیز رایج می باشــد، متأثر از همین 

معانی لغوی و اصطلاحی اخلاق است.

2-1- اخلاق اجتماعی
اخلاق اجتماعی؛ ارزش ها و ضد ارزش های حاکم بر رابطه فرد با سایر انسان ها می باشد؛ 
البته اخلاق فردی نیز بر مسائل اجتماعی تأثیر غیر مستقیم دارد، اما در زندگی اجتماعی 
در جامعه؛ قوانین، مقررات و آدابی خاص ضرورت می یابد که در زندگی فردی، بسیاری 

از آن ها مطرح نمی شود. )ر.ک: مکارم شیرازی،1377: 77/1(
شهید صدر نیز با استعانت از آیه 30 سوره بقره که می فرماید: »وَ إِذْ قالَ رَبُكَّ لِلْمَلئِكَةِ 
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ماءَ  إِنيِّ جاعِلٌ فِي الَْرْضِ خَلِيفَةً قالوُا أَ تَجْعَلُ فِيها مَنْ يُفْسِــدُ فِيها وَ يَسْــفِكُ الدِّ
سُ لكََ قالَ إِنيِّ أَعْلَمُ ما لا تَعْلَمُون«؛ عناصرجامعه را  وَ نَحْنُ نُسَــبِّحُ بحَِمْدِكَ وَ نُقَدِّ
اســتخراج کرده است که، عبارت اند از: 1. انســان 2. زمین یا به طور کلی طبیعت 3 . 
رابطه پیوندي معنوی اســت که انسان را با زمین یا با طبیعت و انسان را با انسان ها به 

عنوان برادر مربوط می کند. )ر.ک:کلانتری، 1359: 220(
درقرآن به اخلاق اجتماعی اشــاره شده اســت؛ ازآنجا که رعایت حقوق افراد، دارابودن 
محاسن اخلاق، دقت در منش ها و آداب، توجه به انسجام و اتحاد و اهتمام به کمال و 
سعادت در حیات و اجتناب از هر گونه اختلاف و نفاق، ازجمله مسائلی است که در قرآن 
آمده و در زندگی رعایت آنها را از انســانها خواسته است. همه ی این ها نشان دهنده ی 

اهمیت قرآن به اجتماع است. )ر.ک:جوادی آملی،1397 :148/4(

3-1- ایده آل یا کمال مطلوب
مطلوب به معنای خواسته شده است و در معنای ایده آل نیز به کار می رود؛ چرا که یکی 

از معانی ایده آل، کمال مطلوب است. )ر.ک: عمید،1376: 222( 

4-1- جامعه مطلوب اخلاقی 
جامعــه مطلــوب در قرآن، جامعه ای اســت که ســعادت فــرد و جامعــه را پیوند داده، 
میان مسئولیت های اجتماعی و ایمان اسلامی، ارتباط تفکیک ناپذیر ایجاد نماید و به نوعی 
تضمین کننده رستگاری و کمال فرد و اجتماع شــود. در این جامعه، قوانین ومقررات آن، 
براســاس حق مداری و فضایل اخلاقی وضع شــده که، بر اثر اجــرای این قوانین، تعادل 
وموازنه اجتماعی برقرار گردیده است. اعضای چنین جامعه ای، می توانند با روحیه ی دوستانه 

ومسالمت آمیز با یکدیگر ارتباط برقرار نمایند. )فلسفی ، 1366: 1/ 45-40(
ذکر این نکته نیز حائز اهمیت است که، برای ساختن جامعه اخلاقی؛ باید دوکار اساسی 
مورد توجه قرار گیرد: یکی شناسایی وکشف استعدادها وپرورش آنها، دیگری، رفع موانع 
و تزکیه روان افراد جامعه از هرگونــه آلودگی؛ به عبارت دیگر متولیان جوامع مطلوب 
اخلاقی باید بتوانند از یک ســو زمینه رشد اســتعدادهای درونی افراد را با مراقبت های 
علمی وعملی فراهم آورده وبه فعلیت برســانند وازســوی دیگر، زمینه های نامطلوب و 

مانع رشد را، از بین ببرند. )همان:1/ 161(
باید گفت کــه، تمامی اصول و ویژگی هایی که در ادامه به آنها پرداخته خواهد شــد؛ 
ناگزیر به یکی از این دو اصل برمی گردد و نسخه درمان پیام آوران الهی برای ساختن 
جامعه انســانی و اخلاقی نیز دارای این دو بعد سلبی وایجابی بوده است؛ چرا که همه 
دعوت انبیاء بر همین اســاس بوده و به نوعی دعوت بــه فضایل و خوبی ها ونهی از 

رذایل و پلیدی ها می باشد.
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2- اهداف جامعه مطلوب از منظر قرآن
اســلام زیر بنای زندگی بشر و بنیان جامعه انسانی را نه فقط بر مبنای عاطفه، بلکه بر 
مبنای زندگی عقلی بنا نهاده اســت؛ چنانچه هدف اسلام از منظر استاد جوادی آملی، 
در ســنت های اجتماعی، رســیدن به صلاح عقلی اســت نه صلاح شایستگی و آنچه 

احساسات و عواطف محض دوست دارند. )ر.ک: جوادی آملی، 1398: 130/17( 
ابعاد مختلف هدایت قرآن، شــامل بعد فکری و اعتقــادی، بعد اخلاقی وتربیتی و بعد 
اجتماعی می باشــد؛ درتوضیح وتفصیل بعد اجتماعــی باید گفت: قرآن مجید به عنوان 
صادق ترین مدعی در زمینه شــناخت و هدایت بشر، برای جامعه رسالت هایی دارد. از 
جمله اینکه: آیات فراوانی از آن به بیان ســنت های اجتماعی در جامعه بشــری اشاره 
نموده وهمچنین به طرح دســتورالعمل هایی پرداخته که با اجرای آنها توسط مومنان، 
افراد به راحتی می توانند به تنها هدف خلقت که عبادت حق است برسند. در ادامه، این 

دستورالعمل های قرآنی مطرح می شود. 

3- دستورالعمل های قرآنی نیل به جامعه ی مطلوب
علامه جوادی آملی به بیان اهم این دستورات که در راستای هدایت های قرآنی ساختن 

جامعه ای سالم است می پردازد که، عبارتند از: 

1-3- نهی از پذیرفتن ولایت طاغوت ها
 طاغوت ها وظالمان به عنوان کسانی هستند که، مانع ساختن جامعه سالم می شوند. لذا 
یکی از وظایف اولیه مومنان دراین باره نفی طاغوت ها می باشد؛ زیرا اولین قدم برپایی 
جامعه صالح، زیر بار ظلم، نرفتن است. این دعوت در برخی آیات به صورت صریح و در 

برخی، در ضمن بیان مبارزه پیامبران گذشته با حاکم ظالم آورده شده است.

2-3- دعوت به برچیده شدن شرک وظلم از روی زمین وحاکمیت بخشیدن به دین خدا
 یکی از فلسفه های اساسی تشریع جهاد در ادیان الهی و به ویژه دین اسلام این است 
که، جهاد مقدمه ای برای تشــکیل حکومت صالحان و رخت بربستن حکومت مشرکان 
وملحدان اســت. چنانچه قرآن کریم به صراحت بیان می دارد که: »وقاتِلوهُم حتّی لا 
تَکونَ فِتنةٌ ويکونَ الدينُ کُلّهِِ لله«؛ وبا آنها پیکار کنید، تا فتنه )شــرک وسلب آزادی( 

برچیده شود و دین و )پرستش( همه مخصوص خدا باشد. )بقره/193(

3-3- قیام مردم به قسط و عدل
نیاز به قســط و عدل در تحقق جامعه صالح و ســالم از ضروریات اولیه است. در سایه 
اجرای عدالت اســت که همگان به حق خویش می رسند و امنیت روحی وروانی نیز در 
جامعه ســایه گســتر می گردد. آیات کتاب الهی در چندین مورد، سخن از قیام به عدل 
وقســط ســرداده و در یک آیه نیز به صراحت، یکی از اهداف اصلی ارســال رسولان 
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را »قیام مردم به قســط« دانســته اســت. قرآن کریم می فرماید: »لقََد أرسَلنا رُسلَنا 
باِلبيِّناتِ وأنزَلنا مَعهم الکِتابَ و الميزانَ لِيقومَ الناسَ باِقِســط...«؛ ما رسولان خود 
را با دلایل روشــن فرســتادیم و با آنها، کتاب آسمانی ومیزان)شناسایی حق از باطل و 

قوانین عادلانه( نازل کردیم تا مردم قیام به عدالت کنند. )حدید/25(

4-3- تشویق مردم برای حرکت در جهت برطرف کردن محرومیت ها در جامعه
 قرآن مجید برای محقق ســاختن هدفش در ایجاد جامعه ای توحیدی و مطلوب، مردم 
را به انفاق و گذشــت از مال، ترغیب کرده است، زیرا با وجود تفاوت فراوان میان افراد 
جامعــه از لحاظ برخورداری از امکانات مادی هرگز نمی تــوان انتظار تحقق جامعه ای 

سالم را داشت.

5-3- دستور به برادری میان مؤمنان و برحذر بودن از دشمنان 
در جامعه بشــری به دلیل نیاز افراد بشــر به یکدیگر همیشــه داد وستد در حال انجام 
اســت وافراد نه تنها در زمینه های اقتصادی، بلکه در عرصه های فرهنگی وسیاسی نیز 
در حال تبادل افکار واندیشــه می باشند. این تبادل ها در سرنوشت جامعه و در سلامت 
و یا انحراف آن اثر مســتقیم دارد. قرآن مجید برای حفظ جامعه اسلامی این روابط را، 
از هم تفکیک نموده و برای روابط داخلی جامعه که، برخورد مؤمنان با یکدیگر اســت، 
دســتورالعمل های خاصی چون: اصل اخوت، اصل گذشت و ایثار و نظایر آن را مطرح 
کرده اســت. برای روابط خارجی نیز اصولی را مقرر داشــته که، در ســایه عزت نظام 
اسلامی حفظ شده و بیگانگان را از تسلط بر آن جامعه ممنوع دانسته است. البته داشتن 
روابط با بیگانگان در حدی که ســبب انحراف افراد جامعه اسلامی نشود، مجاز قلمداد 
شده اســت. به هرجهت تبیین این روابط نقش بسیار مهمی در هدایت جامعه صالح و 

سالم دارد. )ر.ک: جوادی آملی، 1397 :24-22/1(

4- ارکان جامعه مطلوب 
یک جامعه مطلوب از منظر آموزه های اسلامی، دارای ارکان و مؤلفه هایی است که، در 

تشکیل و حفظ بقای جامعه نقش بسزایی دارند. 

1-4-  رهبریت صالح درجامعه 
اگر اسلام به معنای صحیح آن درجامعه اجرا شود و زمامداران نیز اسلامی باشند، باعث 
جلوگیری از بی عدالتی در جامعه می شــود. اما برخی در پاســخ به انواع بی عدالتی در 
کشور های غربی، به دموکراسی بودن قوانین شــان توجیه می آورند؛ همان دموکراسی 
که محصول آن بی بند و باری، فســاد و فحشــا، ویرانی و فجایع جنگ های جهانی 
اول و دوم در غــرب بوده اســت. چنانچه جنــگ جهانی اول، پیدایش کمونیســم را 
درپی داشته است و جنگ جهانی دوم نیز گســترش نظام کمونیستی درنیم کره زمین 
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)کشورهای چین، لتونی، استونی، لیتوانی، رومانی، مجارستان، یوگسلاوی و...( به همراه 
داشت. در ادامه ذکر این نکته حائز اهمیت است که، درارزیابی کارآمدی هرمکتبی سه 
عامل می تواند مفید باشد: 1. شناخت مکتب 2. مجری مکتب شناس 3. پذیرش کامل 
مردم. یعنی اگر این سه عامل محقق گردیده و پس از آن ضعفی در امور جامعه به وجود 
آید؛ در این صورت آن مکتب ناکارآمد می گردد. )ر.ک: جوادی آملی، 1398: 133/17( 

علامه جوادی آملی با نقل ســخنی از علامه طباطبایی، رهبــر را به عنوان قوه عاقله 
جامعه مطرح می کند. )ر.ک: همان:291( 

2-4- قانون
یکی دیگر از ارکان جامعه مطلوب قانون اســت. در جامعه مطلوب اسلامی، قانون گذار 
واقعی خدا بوده واز طریق وحی و نزول قرآن، قوانین را برای انسان ها وضع نموده است. 

استاد جوادی آملی در این رابطه می افزاید:
برخی معتقدند که بهترین قانون همان اســت که اعلامیه جهانی حقوق بشــر در سال 
1948 تصویب شده است؛ ولی عقیده پیروان مکتب انبیاء بر این است که، هرگز عقل 
ناقص، قادر به وضع قانون کامل نیســت. بنابراین باید واضع قانون، خداوند باشــد که 
خالق نظام هســتی اســت و بر همه نیازهای بشری احاطه دارد. او بر همه حقایق آگاه 
اســت. »واعلَموا أنَّ الَله بکِلِّ شَــیءٍ عَليمٍ« )بقره/ 231( و برهمه امور قادر: »إنَّ الَله 
عَلی کُلِّ شَــیءٍ قديرٍ« )بقره/109( وهمه هســتی را مالک: »وِلله مُلکُ السَّماواتِ 
والرضِ واللهُ علی کُلِّ شیءٍ قديرٍ« )آل عمران/189(؛ )جوادی آملی، 1390: 492(

دراین رابطه امام خمینی )قدس ســره( نیز در کتاب صحیفه نور به این اصل اعتقادی 
اشاره نموده و می فرماید:

»بااین اصل اعتقادی، ما نیز معتقدیم که قانونگذاری برای پیشرفت ها در اختیار خدای 
تعالی اســت، همچنان که قوانین هســتی و خلقت را نیز خداوند مقرر فرموده است و 
ســعادت و کمال انسان و جوامع تنها در گرو اطاعت از قوانین الهی است که به وسیله 
انبیا به بشــر ابلاغ شده است و انحطاط و سقوط بشر، به علت سلب آزادی او و تسلیم 

در برابر سایر انسان ها است.« )خمینی، 1378: 166/4(
آری، مشــکل دنیای امروز خلط مفهوم آزادی و رهایی بوده اســت، که همانند معضل 
مشــرکان صدر اسلام می باشــد. همانان که، تسلیم خواســته ها وامیال خود ودیگران 

گردیده، از تعالیم الهی رها شدند. )ر.ک: جوادی آملی، 1390: 492( 
از طرفی قرآن، کتاب جامع سعادت بوده که سهم مؤثر ی در تأمین سعادت انسان ها در 
آن وجود دارد، و عمل به دســتورات آن باعث سعادتمند شدن انسان می شود. )جوادی 
آملی، 1386: 13( از طرفی دیگر عقل نیز به عنوان منبع دیگر قانون گذاری می باشــد. 
اما در عین حال حقوق بشــر امروزی از آنجا که از قانون خداوند بی بهره است، ناقص 
می باشد. ایشان در جایی دیگر به لزوم وجود قوانین دینی و الهی در اجتماع سخن گفته، 
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با تاکید بر اجتماعی و فطری بودن انســان ها، اجتماع بــی قانون را اجتماع پر از هرج 
ومرج وتنازع براثر خودخواهی انسان ها معرفی می نماید. در این جامعه بی قانون، نظم و 
امنیت مالی و جانی انسان ها از بین خواهد رفت؛ بنابراین می توان گفت که؛ بشر نیازمند 
سنت وقانونی است که تمامی افراد در مقابل آن تسلیم بوده و در پرتو اجرای آن، نظم 

وامنیت در جامعه برقرار شود. )همان:50( 
در جامعه مطلوب قانون مقدم اســت؛ زیرا این قانون از جانب خداوند ســبحان و برای 
تامین ســعادت جامعه نازل گردیده اســت. به همین علت اســت که، خداوند از همان 
ابتدای خلقت بشــر، حضرت آدم )علیه السلام( را فردی با قانون و دارای نبوت آفرید تا 
در هیچ زمانی، بشــر بدون قانون نجاب بخش وسعادت آفرین نباشد؛ برخلاف جوامع 
غیر خدایی که جامعه مقدم بر قانون اســت؛ چــرا که در این جوامع، قانون مولود تفکر 
اندیشــوران جامعه می باشــد. )ر.ک: جوادی آملی، 1398: 25( علاوه بر اینها، در این 
جامعه مطلوب نه تنها قانون بلکه اخلاق نیز حکم فرما بوده واز این جهت جامعه مطلوب 
اخلاقی نام نهاده شده که، دارای رکن قانون است. زیرا به عقیده وی، قانون تنها روابط 
اجتماعــی میان مردم را تأمین می نماید، اما اخلاق؛ هم تکمیل کننده روابط اجتماعی 

است وهم ضعف قانون را ترمیم می کند. )ر.ک: سیدی نیا، 1376: 140/4(

3-4- حکومت
یکی دیگر از ارکان جامعه مطلوب، حکومت اســت. در اینجا لازم است یادآور شود که، 
منظور از حکومت، حکومتی اســلامی است. با اســتناد به اصول اسلامی، از دو جهت 
وجود حکومت در جامعه مطلوب امری ضروری می باشــد؛ یکی به لحاظ اجرایی؛ یعنی 
لزوم اجرای احکام اسلامی و برقراری عدالت در جامعه و دیگری به لحاظ سلبی؛ یعنی 
لزوم نفی حکومت طاغوت ومبارزه با ظلم. با چنین نگرشــی به توضیح اهداف حکومت 

اسلامی می پردازیم. 
از آنجا که در نظام اسلامی عصر غیبت نیز رهبری، نقشی اساسی را ایفا نموده و اعتبار 
و مشروعیت همه ســاختار و ارکان نظام به ایشان است، می توان گفت در این جامعه، 
ولــی فقیه، تمامی اختیارات پیامبر اکرم )ص( وامامان )ع( را در اداره جامعه دارا بوده و 
به عنوان متولی دین در عصر غیبت امام عصر می باشــد و باید اسلام را در همه ابعاد و 

احکام گوناگون اجتماعی اش اجرا نماید. )ر.ک: میر احمدی،1390: 59/7( 
حکومت اســلامی در نظر ایشــان، ولایتی بوده نه وکالتی؛ یعنــی در آن که مبتنی بر 
ولایت فقیه اســت، همانند حکومت مبتنی بر ولایــت پیامبر )ص( و امام معصوم )ع( 
ولایــت خدا و دین او را می پذیرند، نه ولایت شــخص دیگر را بــه گونه ای که امتیاز 

حقوقی میان شخص حقیقی رهبر و مردم نمی باشد. )ر.ک: همان، :60(
اما حکومت هــای جهان از آن جهت که عقل خود را در ســاختن جامعه ای مطلوب و 
رساندن انسان به سعادت نهایی کافی می دانند، قوانین کشور را وکالتی وضع نموده اند، 
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یعنــی هرآنچه اکثر مردم بخواهند در متن قانون می آورند، هرچند این قانون مطابق با 
وحی هم نباشد. )ر.ک: مجتبی زاده، 1389: 60( 

ایشــان چنین حکومت هایی را حکومت مردم بر مردم می داند و با متفاوت دانستن آن 
می گوید: نظام اســلامی همچون نظام های غربی و شــرقی نیست که اکثر مردم به 
دلخواه خود هرکس را با هر شــرایطی، وکیل خود برای رهبری سازند؛ بلکه از طریق 
متخصصان خبره، از میان فقیهان جامع الشــرایط، بهترین و تواناترین فقیه را شناسایی 
کرده، ولایت الهی او را می پذیرند؛ کسی که مکتب شناس و مکتب باور و مجری این 
مکتب اســت. پذیرش ولایت او در حقیقت، پذیرش مســئولیت اوست؛ نه اینکه به او 

وکالت دهند. )ر.ک: همان:61( 

5- ویژگی های جامعه مطلوب 
پــس ازذکــر ارکان واهداف جامعه مطلــوب، اکنون به بیان ویژگی هــای این جامعه 
می پردازیــم که به عنــوان ویژگی های اصلی این جامعه ســبب مطلوبیت آن گردیده 
اســت. ویژگی هایی همچون: اقتصاد اسلامی، تقوا، محوریت حق، امر به معروف ونهی 

از منکر و...

1-5- اقتصاد اسلامی
اقتصاد اسلامی به عنوان یکی از ویژگی های بسیار مهم جامعه مطلوب بوده که، باعث 
رواج اخــلاق  ایده آل در ســطح جامعه می گردد. اما جا دارد قبــل از آن، به نظام های 
اقتصادی دیگر نیز اشاره نموده و رابطه ی آن ها با نظام اسلامی پرداخته شود. دراین باره 

باید گفت، در برابر نظام اقتصادی اسلام دو نظام اقتصادی مهم وجود دارد: 
1.سرمایه داری کاپیتال غرب: دراین نظام مال و سرمایه، در دست عده ای از سرمایه داران 
می چرخد؛ به گونه ای که نبض پوشاک، داروسازی، ماشین سازی و... را در دست داشته و 

اینها به عنوان کالاهای سرمایه دار  باشد؛ این همان نظام سرمایه داری است. 
2.نظام کمونیستی سوسیال شرق: دراین نظام پول وسرمایه این بار در بین دولت ها د
آثار چرخش سرمایه بی بهره اند که همان نظام د توده مردم از تولید و  رگردش است و 

ولت سالاری است. 
اســلام با هر دو اینها مخالف بــوده و تحقق نظام خود را بر این اســاس می داند که 
دولت مردان بر اساس شــرایط جغرافیایی و اســتعدادها و امکانات طبیعی، سرمایه را 
بین توده های مردم توزیع نموده، تا هرکســی با توجه به اســتعداد و نوآوری هایی که 
دارد از آن بهره مند گردد. البته در این میان، افرادی چون ســالمندان، بی سرپرستان، 
خردسالان دچار فقر طبیعی شده که بایستی مســاعدت شوند؛ در بیت المال اسلامی 
سهم ویژه ای برای اینچنین افراد پیش بینی شده است. اما نه اینکه همه مردم با صدقه 

زندگی کنند. )ر.ک: جوادی آملی، 1398: 342/17( 
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استاد جوادی آملی در تفسیر آیه4 سوره مبارکه نساء به نکته ظریفی اشاره می فرماید: 
»شاید راز آوردن »اموالکم« این باشد که همه مال برای کل جامعه اسلامی است، زیرا 
جامعه مانند فرد، دارای شخصیت حقوقی است و مجموع ثروت ها برای مجموع افراد، 
یعنی برای جامعه اســت و از همین رو اســتفاده از ثروت شخصی هنگامی مجاز است 
که با منافع جامعه تزاحمی نداشــته باشــد، بنابراین، چون اموال از آن جامعه است آیه 
به جامعه خطاب می کند و آنان را به حفظ و بهره برداری مناســب از ثروت جامعه فرا 

می خواند.« )جوادی آملی، همان:320/17(  
درادامه بایــد گفــت: طبق تعلیل »التِّی جَعــلَ الله لکُم قِياماً« مــال و ثروت، مایه 
قوام و اســتواری اقتصاد فرد و جامعه و به عنوان ســتون فقرات اجتماع اســت که با 
نابودی اش افــراد جامعه نیز به خطر افتاده ؛ زمین گیر می شــوند. لــذا از دادن اموال 
به ســفیهان باید برحذر بود؛ چنانچه استاد هشــدار می دهد که این کار باعث به هدر 
دادن بیت المال و اسباب تبذیر است و کسی به لحاظ اقتصادی رشید به حساب می آید 
که؛ اموال خود را در ســرمایه گذاری مناســب به کار برده و از مصرف بی جا بپرهیزد. 
بر این اساس، مصحح اســناد اموال به ضمیر مخاطب »کم« نشانه شخصیت حقوقی 

داشتن جامعه اسلامی است. )ر.ک: همان:321( 
مطلــب دیگری که در رابطــه با اقتصاد جامعــه مطلوب می توان بدان اشــاره نمود، 
سهم حیاتی گردش پول در جامعه اســت که مانند گردش خون منظم در شریان های 
جامعه بوده و عامل ســلامت و شادابی آن است. بنابراین خداوند، راه درمان را وجوب 
حقوقی بر افراد ثروتمند می داند تا اموال در دست همه بگردد و نیاز طبقه محروم جامعه 
نیز برطرف شود و این گردش پول در صورت گردش در بین همه افراد جامعه گردش 

پول صحیح شمرده شده است. )ر.ک: همان:341( 
اما هزینه های اداره این جامعه مطلوب از چه راه هایی فراهم می آید؟ استاد جوادی آملی 

سه راه رسمی را برای تأمین این هزینه ها در نظام اسلامی برمی شمارد:
1.انفال : مانند معادن، جنگل ها و... که در اختیار حکومت اسلامی است. 

2.وجوه برّيه: مانند خمس، زکات، کفارات، موقوفات، صدقات جاریه 
3.ماليات: یعنی درآمدی که از راه ارائه خدماتی چــون: راه ســازی، تأمین امنیــت 

، بهداشت و ...  به دست می آید. 
البته ایشان خاطر نشان می کند که، اگراز دو راه اول مخارج دولت تأمین گردد، دیگر نیازی 
به گرفتن مالیات نخواهد داشت. همچنین در کنار اینها، خود عمل به دستورات اسلام 
از جمله نگرفتن و ندادن مال حرام، احتکار نکردن، گران فروشــی نکردن، شناخت و 
ادای حقوق شــرعی خود اعم از خمس و زکات و مالیات و... باعث می شود که فقر از 

جامعه بریده شود. 
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2-5- تقوا
آیــت الله جوادی آملی ذیل آیات اولیه ســوره مبارکه بقره، ضمــن بیان روایتی از امام 
حسن عســکری)ع( در توصیف تقوا1؛ حقیقت تقوا را همان شهود علمی و التزام عملی 
درباره اسناد حسنات عالم و آدم به خداوند و اسناد سیئات آنها به خود آنها دانسته است. 

)جوادی آملی، 1398: 154/2(
سپس ضمن اشاره به این حدیث »التقوی رئیس الاخلاق« با اشاره به رئیس الاخلاق 
بودن تقوا، معتقد است که تقوا همچون علم، دارای مراتبی از جمله اعم، خاص واخص 
اســت؛ تقوای عام به معنی پرهیز از گناهان اســت؛ پرهیز خاص همان دوری برخی از 
حالات و مکروهات وتقوای اخص نیز به معنای پرهیز از مادون لقای الهی است؛ یعنی 

پرهیز از هرچه که انسان را به لقای الهی می رساند. )ر.ک: همان: 155(
همچنیــن پس از ذکر ویژگی های صراط و دشــواری پیمودن آن به این نکته اشــاره 
می نماید که، پرهیزکارانی که در جهاد اکبر، بنیان مرصوص بوده اند واز آنان با عبارت 
»رُهبانٌ باِلليلِ وأســدٌ بالنَّهار« )مجلســی، 1403: 180/65( تعبیر شــده است، در 
پیمودن عملی صراط قســط و عدل موفق بوده اند؛ به عبارت دیگر می توان گفت: در 
سایه صیانت فطرت راســتین و رعایت تقوا، می توان چیزی را که از مو باریکتر بوده و 
در تاریکی شب تشخیص داده و بر چیزی که از شمشیر تیزتر است در تاریکی شب به 

سلامت گذشت. )ر.ک: جوادی آملی، 1395: 514-513/1(
ایشــان ضمن اشاره به کاهش مشــکلات جامعه با تقوا، به لزوم رعایت آن در جامعه 
تاکید نموده و اذعان می دارد: »تقوا، کلید عمل درســت و ذخیره ای برای آخرت اســت 
وانســان را از هواهای نفسانی نجات می دهد.« همچنین در جایی دیگر، به ذکر عوامل 
تقوا در جامعه اســلامی می پردازد که از جمله آنها: تقوا در وصیت وارث است که وجود 
تقوا وعدل را در آن موجب وجوب عمل به آن دانسته است. )ر.ک: جوادی آملی، 1398: 

)209/9
قوانین بشــری همچون قوانین الهی تضمینی درعادلانه و خردمندانه بودن آنها نیست، 
راه پذیرای قانون حق بودن در جامعه را با توجه به آیه 8 سوره شمس »فَألهمَا فُجورَها 
وَتَقوَيها«؛ فطرت ســالم انســانی که به فجور و تقوای خود ملهم است، باید دانست. 
می توان گفت قانون شــکنی و عصیان، ناشــی از پیروی از هوای نفس و خودخواهی 
اســت، یعنی هرچه انســان بر نفس خود مسلط تر باشد، پیروی از هواهای شیطانی در 

1. »...)لِلمتَّقين( الَّذينَ يَتَّقونَ الموُبقِاتِ ويَتَّقونَ السَّــفة عَلی أنفُسِــهم حَتی إذا عَمِلوا مَا يَجب عَليهم عَملُه 
عَملوا بمِا يُوجب لهَم رِضَا رَبَّهم.)هدی( ...بَيانٌ وشِــفاءٌ )للمتقين( مِن شِــيعةِ محمد وعلی إنَّهم اتَّقوا أنواعَ 
الکُفر فَترَکــوا وَاتَّقو الذّنوبَ الموُبقِات فرَفَضُوها واتَّقوا إظهارَ أســرارِ الِله تعالیَ وأســرار أزکياءٍ عبادةَ 
م فکتمُوها واتَّقوا سَــتر العُلوم عَن أهلِها المسُتَيقَن لها وفِيهم  الوصياءِ بَعد محمد صلّی الله عليه وآله و ســلّ

نَشَروها«)علامه مجلسی، 1103 :15/10 و  380/89(
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او کمتر شــده در نتیجه، قانون پذیری و اطاعت او بیشتر می شود. )ر.ک: جوادی آملی، 
)328-327/3 :1399

بدین ترتیب، برنامه هریک از امامان معصوم -علیهم السلام- این بود که، ساختار نظام 
اســلامی بر پایه تقوا باشد و بر اســاس این بنیان مرصوص، به ایفای نقش خود قیام 
و اقدام کند. بنابراین تأســیس حوزه علمیه ی امام باقر و امام صادق –علیهماالسلام-  
مانند تاسیس حکومت علوی و حســنی، قیام حسینی، تحمل زندان موسوی، پذیرش 
ولایت عهدی رضوی و... همگی بر محور عنصر تقوا بوده اســت. )ر.ک: جوادی آملی، 
1398: 3/ 292( بنابرایــن می تــوان گفت که، این ویژگی یکــی از ویژگی های ممتاز 
جامعه مطلوب بوده اســت. براســاس توجه به فرامین کارشناسان وکارگزاران تقوا که 
همان اهل بیت عصمت وطهارتند، این جامعه اداره می شــود. همانطور که تقوای الهی 
به عنوان مهم ترین عامل ریزش برکت فراوان خداوند می باشــد. چنانکه در حدیثی از 
امیرالمومنین )ع( آمده اســت که فرمود: »فَمَن أخَــذ باِلتَّقوی... وَبَلت عَليه البَرکَة« 
)فیض الاسلام،1385: 198( و همچنین طبق این حدیث نبوی »المتّقونَ سادة والفُقهاء 
قادَة والُجلوسُ إليَهِم عِبادَة« متقیان ســرور و فقیهان رهبرند و نشستن با آنان عبادت 
است. )شیخ طوسی، 1388: 225/1( همانطور که تقوا رئیس صفات اخلاقی بوده وسایر 
فضایل مرئوس آن، بنابراین متقیان نیز ســمت ســیادت معنوی جامعه ی متدین را بر 
عهــده دارند. )ر.ک: جوادی آملی، 1394: 422/1( زیرا انســان متقی بر طبق آیه ی 2 
ســوره طلاق: »وَمَن يتَّقِ الله يَجعَل لهَ مَخرَجًا«؛ از شــبهه های علمی و  شهوت های 
عملی در امان است. همچنین حدیث نبوی »مِن شُبهاتِ الدُّنيا و مِن غَمراتِ الموَت 
وَ شَــدائِد يَومَ القيامة« )طبرسی، 536ق: 460/9( پرهیزگاری باعث می شود، خداوند 
بر انســان پرهیزکار، راه خلاص از شــبهه های دنیا و نجات از دشــواری های مرگ و 
ســختی های قیامت را قرار دهد. )ر.ک: جــوادی آملی، 1394: 424/1( در این صورت 
اگر جامعه ای اهل تقوا باشــد، هیچ چیزی آن را از پا در نیاورده و از هر خطری نجات 

می یابد. )ر.ک: جوادی آملی،1397(
»لذا در بیانات نورانی حضرت امیر المومنین علیه السلام آمده است که »التَّقوَی رئيسُ 
الخلقِ« )فیض الاســلام،1385: ح402( تقوا، فرمانروای سایر فضایل نفسانی است 
یعنی اگر عدل و عفو و صبر و ســایر فضایل، اخلاق حســنه اند، راهنما و رهبر اخلاق 
حســنه تقوا است. چون تقوا محور کرامت است، معلوم می شود تمام این فضایل، زمینه 
آن اســت که انسان به آن محور و رئیس الاخلاق برسد و کریم گردد.« )ر.ک: جوادی 

آملی، 1369: 219/1(                               

3-5- وحدت
بی شــک اتحاد وانسجام افراد جامعه عامل صعود بوده واختلاف، سهمگین ترین سبب 
انحطاط و سقوط جامعه است که، می توان علت تاکید اسلام بر اتحاد و دوری از تفرقه 
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واختلاف را همین عامل دانست. با این مقدمه علامه جوادی آملی می فرماید : 
»ســعادت انسان وجاودانگی جامعه در ســایه اتفاق و اتحاد رقم می خورد و همه عقب 
ماندگی ها و جمود جامعه مولود تفرقه، اختلاف و عداوت افراد جامعه به یکدیگر است.« 

)جوادی آملی،1390: 354(
در دین اســلام، وحدت واقعی و اتحاد حقیقی جایگزین وحدت ظاهری و تصنعی قرار 
گرفته، بر همین اســاس ملاک ومعیار اسلام برای اتحاد افراد چیزی نیست جز اعتقاد 
دینــی و پایبندی به آن، نه آنچه که حکومت ها تــدارک دیده اند. لذا عواملی همچون: 
زبــان، نژاد، رنگ، زمین و قومیــت، از آنجا که اموری اعتبــاری و قراردادی بوده که 
حکومت ها آن ها را بنا نهاده اند، در اســلام محور وحدت نبوده و بیشتر به تشدید تفرقه 

می انجامند. )ر.ک: همان: 355(
ایشان همچنین وحدت را، یکی از نعمت های الهی برشمره و با توجه به آیه 103 سوره 
آل عمران »وَاعتَصِموا بحَبلِ الله جَميعاً وَلا تَفرَّقوا وَاذکُروا نعِمتَ الِله عَليکُم إذ کُنتُم 
أعداءً فَألَّفَ بَين قُلوبکِم فَأصبَحتُم بنِعمتِه إخوانا« اختلاف و تشــتت در جامعه را از 
عذاب ها و بلایای شکننده و وحدت را از نعم الهی می داند. )ر.ک: همان: 532( درجایی 
دیگر در تفســیر این آیه شــریفه، یادآور می شود که، خداوند در پرتو وحی به مسلمانان 
نعمت وحدت بخشــید واز آنجا که، این نعمت مانند نعمت های مادی نبوده، دارای علل 
صوری نمی باشــد تا از راه های عادی فراهم گردد، بلکه علاوه بر جمع شــدن صوری 
انســانها، این دلها و اراده های آنان است که با یکدیگر متحد گردیده و باعث اتحاد یک 
جامعه و پیشبرد اهداف انقلاب می شــود. این نعمتی ازجانب خداوند به جامعه مطلوب 
است که دارای افراد با تقوا می باشــد. )ر.ک: همان، 1397: 46/4( همچنین ایشان از 
تفریق مذموم در جامعه، به شــق عصای مسلمین که همان فتنه هایی است که جامعه 

اسلامی را متفرق می سازد، یاد می کند. )ر.ک: همان: 602(
 علامــه جوادی آملی، یکی دیگر ازعوامل وحــدت انجام وظایف متقابل ملت و دولت 
برشمرده، اذعان می دارد که؛ با این کار نه تنها وحدت وعزت حفظ می گردد بلکه زمینه 
نفوذ یا تأثیر دشــمن را در مملکت از بیــن می برد. در ادامه به 7 ویژگی رفتار اقتدارآور 
در جامعه اشاره نموده که، یکی از آنها رفتار هماهنگ با وحدت است؛ ایشان رفتاری را 
عامل اقتدار ملی می داند که نه تنها دارای جنبه فردی بلکه واجد حیثیت اجتماعی بوده 
و همگــی به صحت آن به زیبایــی فتوا داده و ضرورت انجام آن را امضا نموده و هیچ 
کسی دعوای برتری نکند و همه در آن وحدت وانسجام داشته باشند، از این فضیلت به 

وحدت ملی تعبیر آورده می افزاید: 
»این فضیلــت برین، همان وحدت ملی اســت که گفتار حکیمانــه امیرالمومنین)ع( 
درباره اش چنین اســت: »وَألزَموا السَّــواد العظَم فَإنَّ يَد الِله مَع الَجماعَة وَإيّاکم 
ئب« )فیض  واَلفِرقة فَإنّ الشّــاذ مِن النّاس لِلشَّيطان کَما أنّ الشــاذ مِن الغَنم للذِّ
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الاسلام، 1385: 127( همراه جامعه بزرگ اسلامی باشید و از آن جدا نشوید؛ زیرا قدرت 
و حمایت خدا با جامعه متحد اســت و از اختلاف و جدایی پرهیز نمایید؛ زیرا کسی که 
از امت اســلامی فاصله بگیرد، طعمه دیو شیطنت است؛ همان طور که گوسفند جدای 
از رمه، طعمه گرگ اســت. در جایی دیگر یکی از سنت های دیرپای الهی را که تمامی 
قلمرو زمین وزمان مشــمول آن هستند این گونه بیان نموده است: »ولا تباغضوا فإنها 
الحاقة« )همان: 86( بغض وکینه یکدیگر را در دل رشــد ندهید؛ زیرا دشمنی، همانند 
تیغ تیزی اســت که به دســت دو طرف خصومت است. هرروز با تهمت، دروغ، توطئه، 
اهانت، تحقیر و... نســبت به همدیگر، بوته های دین تراشیده می شود و موهای باریک 
همت، با تراش روزانه نابود می گردد و هرگز امیدی برای روشنی جدید نیست. بنابراین 

وحدت جامعه از مهمترین علل اقتدار ملی است.« )جوادی آملی،1395: 137/1( 
منبع اصلی این پیام ها، همانا وحی الهی اســت که جامعه را به اعتصام به حبل الله فرا 
خوانده و از هرگونه تفرقه برحذر می دارد. چنانچه در حدیث نبوی نیز چنین آمده است: 
»الَجماعــة رَحمة وَالفرقة عَذابٌ« )پاینــده، 1363: 1/ 206( اگر ملتی به خطر تفرق 
مبتلا شد، شائبه تعذیب الهی را به همراه دارد. بنابراین می توان گفت؛ با توبه، آن عذاب 

به رحمت که همان وفاق ملی است مبدل می گردد.
همچنین نقش انبیاء در وحدت اجتماع بســیار مهم بوده اســت؛ زیرا تعالیم انبیاء باعث 
رشد و تعالی اجتماع گردیده به گونه ای که خلأ آن باعث تباهی جامعه انسانی در مسیر 

خود است. سپس به گام های بلند انبیاء در این امر خطیر اشاره نموده می افزاید:
»گام مهم و بلند رســولان الهی این بود که، مردم را به حیثیت اجتماعی خود آشــنا و 
اصول و مبانی مشــترکی را به آنان ارائه کردند تا جامعه شان از نظر کمی وکیفی رشد 
کند. برای تعالی و شکوفایی جامعه و تضارب آرا و هدر نرفتن اندیشه های متنوع افراد، 
که سرمایه فرهنگی است و تباه نشدن جامعه، انبیای الهی مردم را به وحدت وانسجام 

دعوت و هدایت کردند.« )جوادی آملی،1390: 360(
 با این توضیحات و همچنین استناد آوردن آیه 59 سوره نساء »ياأيُّهاالذّينَ آمَنوا أطيعُوا 
اللهَ وَأطيعُواالرَّسولَ و أولِی المرِ مِنکم فَإن تَنازعتُم فِی شَیءٍ فَرُدّوه إلی اللهِ وَالرَّسول« 
مرجع حل اختلافات را وحی الهی و پیامبر )ص( دانسته و علت آن را عادل و معصوم بودن 

ایشان ومصون بودن قانون که همان وحی الهی است می داند. )ر.ک: همان: 362(
ایشــان در پایان پس از ذکر دلایلی از قرآن، بر این اســاس که اسلام، اساس اجتماع 
انســانی را بر مبنای عقیده و ایمان بنا نهاده است و بیان معیار اتحاد که، ایمان و عمل 

صالح و وحدت و همدلی مسلمانان است، نتایج را اینگونه بیان می دارد:  
1. مهمتریــن نعمت اجتماعی پس از توحید، عدل و... همانا وحدت اســت. »واذکُروا 
نعِمَــة الِله عَليکُم إذ کُنتُم أعداءً فألَّف بَين قُلوبکِــم وَأصبَحتُم بنِعمَتِه إخواناً« )آل 

عمران/ 103(
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2. اصالت انســان به روح ملکوتی وی و هســته مرکزی اتحاد، عزم قلبی اوست و این 
هســته مرکزی با هیچ عامل مادی رام نخواهد شد. »وألفَّ بَين قُلوبهِِم لوَ أنفَقَت ما 

فِی الرضِ جَميعاً ماألَّفَ بَينَ قُلوبهِم وَلکِنَّ الله ألَّف بَينَهم« )انفال/ 63(
3. برگشــت از حق، گرایش به باطل، ترجیح دنیا بر آخرت، فروش شرف واستقلال به 
فرومایگی و خواری، سبب غضب الهی شده و نعمت وحدت جامعه را به نقمت اختلاف 
بــدل می کند. »قُل هُو القَادِر عَلــی أن يَبعَث عَليکم عَذاباً مِن فَوقِکم أو مِن تَحت 
أرجُلِکُم أو يَلبِسَــکم شِــيَعاً وَ يُذيقَ بَعظُکم بَأسُ بعضٍ انظُر کَيف نُصرِّف الآياتِ 

لعلَّهم يَفقَهون« )انعام/ 65( )ر.ک: جوادی آملی،1390: 357(

4-5- عدالت محوری
آیت الله جوادی آملی، در ضمن تفســیر آیات مربوط به عدالت در تفســیر تسنیم، بارها 
تعریف عدالت را بیان نموده اســت. چنانچه درذیل آیه 115 سوره انعام در تعریف عدل 
آورده اســت: »اگر هرچیزی در جای خودش قرار گیرد، عدل ناب حاصل می شــود.« 

)جوادی آملی، 1398: 606/26( 
همچنین در تفســیر آیه 9 سوره شعرا آورده است: »عدل، یک مفهوم شفاف و روشنی 
دارد و یعنی وضع کل شــیء فی موضعه یعنی هر چیزی را انسان در جای خودش قرار 

بدهد.« )ر.ک: همان( 
ایشــان توانمندی در رعایت عدالت را از راه مراجعه به درون و شــناخت خود و اندازه 
پرهیزگاری می دانــد. )ر.ک: جوادی آملی، 1397: 245( از آنجا که خداوند، تنها عامل 
آگاه از قــرار گرفتن هرچیزی در جای خود بوده، پس مبدا تشــخیص عدل و ظلم نیز 
شــریعت الهی اســت و عدل که دراصل، همان وضع شــیء فی موضعه  است، بدون 

شناخت حد وجودی شیء واستحقاق ذاتی وی ممکن نمی باشد. )همان: 17 /576( 
عدالت اجتماعی همچون حق محور بودن مقتضای فطرت انسان است نه طبیعت او؛ زیرا 
خداوند ســاختار بشر را به گونه ای آفریده که برای رفع نیازمندی های خود نیازمند ارتباط 
با دیگران اســت. از آنجا که انسان مدنی بالطبع است، تنها عقل وفطرت از درون و وحی 
ونبوت از بیرون، می تواند خوی سرکش استخدام و یغماگری او را سامان بخشیده و وی را 
به خدمت و تبعیت از قانون ونظم فرا خواند.)ر.ک: همان: 321( یعنی ایشان همانند علامه 
طباطبایی بر این عقیده اســت که، استخدام واستثمار موجودات دیگر واز جمله انسان ها، 
کوشش اولیه آدمی است و از آنجا که در هم نوع خود نیز، همین گرایش ها را درمی یابد، 
ناگزیر به خدمــت متقابل تن می دهد؛ این خدمات متقابــل در نهایت به صورت قانون 
اجتماعی، سامان می یابد. )ر.ک: جوادی آملی، 1372: 370( ایشان همچنین انبیاء را حق 
مــدار و عدل محور معرفی می نماید. )ر.ک: جوادی آملی، 1397: 629/4( و با عدِل قرآن 
خواندن ایشان، یادآور می شود که برای تعیین مصادیق عمل صالح عقل کفایت نمی کند؛ 
بنابراین، مرجع نهایی تشخیص صلاح و فلاح دلیل معتبر عقلی و نقلی است که نقلی آن، 
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به اســتناد قرآن وسنت معصومین -علیهم السلام- خواهد بود. )ر.ک: همان، 1398: 5/ 
67-68( پس می توان گفت: عدالت اجتماعی و تعاون همگانی در جامعه، تنها در ســایه 

وحی وشریعت و انسان های عادل برقرار می شود.

5-5- اخلاق اجتماعی
همانطــور که آیت الله جوادی آملی به نقل از خواجه نصیر الدین طوســی به ذکر فواید 
دین پرداخته است، انســان را نیازمند علم اخلاق و سیاست در نظام زندگی و معیشت 
دنیوی دانسته و فلسفه وجودی انبیا را راهنمای بشر به اخلاق فاضله و تدبیر امور منزل 
و تنظیم امور اجتماعی می داند و دلیل آن را اهمیت زیاد اخلاق و سیاســت در زندگی 
انســان معرفی می نماید. همانطور که در آیات 199 ســوره اعراف گذشت. »خُذاِلعَفو 
وَأمُر باِلعُرف وَأعرِض عَن الَجاهِلين«؛ عفو پیشــه کن وبه کار پسندیده فرمان ده واز 
نادانان رخ برتاب واعراض کن. همچنین در آیه ی 90 ســوره نحل می فرماید: »أنّ الَله 
بأَمُر باِلعَدلِ والإحسانِ و إيتاءِ ذِی القُربَی و يَنهَی عَن المنُکَر وَالبَغی يَعِظُکُم لعَلَّکُم 

رون« خدا به پیامبرش فرموده است. )ر.ک: جوادی آملی، 1386: 1/ 43( تَذکَّ
خداوند جامعه دینی را هم به عدل که از وظایف واجب انسانی است، دعوت کرده وهم 
به احســان که از فضایل راجح اجتماعی اســت. »إنّ الَله يَأمُر باِلعَدلُ وَ الإحســانِ« 
)نحل/ 90( به دلیل اینکه در راســتای آن، با خُلق نیکو با مردم برخورد نمایید. اخلاق 
اجتماعی از چندان اهمیتی برخوردار بوده که خداوند در کنار پیمانی که از بنی اسرائیل 
در مســائل اعتقادی و احکام فقهی و حقوقی گرفته است، درباره مسایل اخلاقی نیز از 
آنان تعهد گرفته و این تنها به دلیل تأثیر بنیادین اخلاق در سعادت جامعه انسانی بوده 
اســت. می توان گفت: امتی توان گام برداشتن در راه سعادت را دارد که اصول اخلاقی 
را درباره خانواده و ارحام خویش رعایت نموده و در قبال سرپرســتی ایتام و مساکین و 
ضعیفان جامعه، احســاس مسئولیت نماید و در سخن گفتن نیز، جانب نیکی را رعایت 
کند. همانطور که خداوند رسول اکرم )ص( را مامور به دعوت به نیکویی با رعایت جانب 
حق نموده اســت: »ادعُ إلی سَبيلِ رَبِّک باِلحِکمَة وَ الموَعِظَة الَحسنَة و جادِلهمُ باِلَّتی 

هِی أحسَن« )نحل/ 125( )ر.ک: جوادی آملی، 1398: 5/ 328(
ایشان همچنین در برخورد اولیه و تعاملات و معاشرات، نظر اسلام را قاعده ی »اصالت 
الصحه« دانسته و به آیه ی شریفه ی: »وقُولوُا لِلنّاسِ حُسناً« )بقره: 83( استناد می نماید 
و می فرماید: »مفاد قاعده مزبور این اســت: تا زمانی که دلیل قاطعی بر نادرستی فعل 
شخصی نیافتی او را به بدی متهم نکن و رفتار وی را بر وجه صحیح حمل کن؛ چنانکه 
در برخی روایات آمده اســت: »ضِع أمرَ أخِیهِ عَلی أحسَــنه« )کلینی، 1382: 362/2( ؛ 

)جوادی آملی، 1398: 382/5( 
ایشــان همچنین این اصل را، یک اصل انســانی صرف دانسته و دراین باره در همان 

کتاب می نویسد:
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»ایــن قاعده را همه فقها پذیرفته و آن را یک اصل انســانی صرف می دانند؛ زیرا مبنا 
را بر کرامت انســانی قرار می دهد و بر تعــاون و تعاطف بین مردم تاکید دارد و آنان را 
از آنچه ســبب برانگیخته شدن کراهت و نفرت اســت دور می سازد. با این اصل ثابت 
می شــود که، اســلام تنها به اعتقاد و عبادت اکتفا نمی کند، بلکه به انسانیت و کرامت 
انســان ها نیز توجه تام دارد و راه های رسیدن به زندگی پرثمر را به آنان نشان می دهد؛ 
هرچند آنچه در فقه رواج دارد، اجرای اصل مزبور نسبت به افعال مسلمانان است. لیکن 
بعد از توسعه صلاح و فساد و تعیین جایگاه هرکدام، می توان بین فتوای فقه متعارف و 
دســتور اخلاقی عام جمع کرد؛ یعنی اختصاص »اصالة الصحه« به معنای خاص فقهی 
آن به حوزه ی اسلامی، مانع تعمیم آن به معنای عام تفسیری و اخلاقی در قلمرو وسیع 

انسانیت نخواهد بود.« )همان، 383(
در رابطه با اهمیت حســن خلق در اداره جامعه به آیه 4 سوره قلم »وَإنَّک لعََلی خُلُقٍ 
عَظيمٍ« اشــاره نموده و دلیل آن را، به بزرگی یاد نمودن خلق پیامبر اکرم)ص( در این 
آیه می داند. اما سرّ این نکته، طبق نظر ایشان در این است که، عامل بهره مندی مردم 
جامعــه از رهبران و مدیران امت، علاوه بر علم، خلــق نیکوی آنان  بوده وهمین امر 
ســبب جلب محبت آنان گردیده است. این مســئله، جدای از علم ایشان است چرا که 
اکثــر مردم از درک معارف بلند ائمه عاجز می باشــند و تنها به چیزی احترام می گذارند 
که ازآن طرف ببینند و اخلاق نیکو از این قبیل اســت. برهمین اساس است که، بیشتر 
کلمات قصار نهج البلاغه که در دلهای مردم جا گرفته اســت، در زمینه مسائل اخلاقی 
بوده و به نکاتی پرداخته اســت که، با زندگی روزمره مردم ومشکلات آنان تماس دارد.

)ر.ک: همان: 38-383( 

6-5- امر به معروف ونهی از منکر
ایشان در تفسیر آیه 96 سوره مومنون »إدفَع باِلَّتی هِی أحسنُ السَّيئَة نَحنُ أعلَم بمِا 
يَصِفُون« معتقد اســت؛ در نهی از منکر، باید به نحو شایســته و معروف، نهی از منکر 

نمود. چنانچه می فرماید: 
»برای همه مومنان شایسته است در جامعه اسلامی بدی دیگران را با روش نیک پاسخ 
گویند؛ یعنی به جای طرد بدکاران، بدی را از بین ببرند و در برطرف کردن خوی بدی، 

روش نیک را برگزینند.« )همان: 382(
ایشان همچنین در توضیح منشأ رذایل اسرائیلیان، یکی از آنها را، ترک امر به معروف و 
نهی از منکر دانسته وآن را به عنوان ظلم به جامعه مطرح می نماید و به نوعی ترک آن 
را در جامعه ظلم مداری تلقی نموده و اذعان می دارد که، از چنین گروه ظلم مداری غیر 

از فجایع علمی و اخلاقی توقع نیست. )ر.ک: جوادی آملی، 1398: 5/ 545(
در جایی دیگر، این اصل را از اصول ارتقا و پایه پیشــرفت و پویایی جامعه تلقی نموده 
و رعایت امر به معروف ونهی از منکر را از لوازم تربیت صحیح بر می شــمرد. به دلیل 
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اینکه، دوری فرد یا جامعه از انجام امر به معروف و نهی از منکر سبب دوری از سعادت 
و پیشــرفت می گردد. در نتیجه؛ عمل به این اصل را وظیفه و رســالت همه مسلمانان 

می داند. )ر.ک: همان: 378(

 نتیجه گیری
حال که مسلمّ شد، اخلاق اجتماعی از چندان اهمیتی برخوردار است که، رعایت آن در 
سعادت جامعه انسانی تأثیری بنیادین دارد؛ پس از شناخت اهداف وارکان متعالی جامعه 
مطلوب و طرح و تبیین ویژگی های این جامعه، راهی برای رسیدن به جامعه ای ایده آل 
پیــدا نموده تا، بتوانیم این جامعه را به جامعه ظهــور، از هر جهت نزدیک تر نماییم؛ به 
گونه ای که جامعه ای بر محور تقوا و عدالت و زمینه اجرای حدود الهی در سایه رعایت 
امر به معروف و نهی از منکر، وحدت و انســجام ملی و اقتصاد اسلامی به وجود آید و 
همگان در رواج اخلاق ایده آل در ســطح جامعه و تبدیل آن به جامعه اخلاقی مطلوب 

یاری نمایند.
با یادآوری این نکته که، توجه به این دستورات در مسائل اجتماعی، جامعه را به سمت 
مطلوبیت کشانده و می توان این امور را از ویژگی های جامعه مطلوب اخلاقی برشمرد.
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Abstract 
Comparative studies have been considered in the present cen-
tury, because in this type of studies, the advantages and disad-
vantages of theories are revealed. The present study, in order 
to obtain the differences and commonalities of the three inter-
pretations of Majma ‘al-Bayyan, Al-Mizan and Tasnim, verses 
83-81 of Surah Al-Imran in a descriptive-analytical and com-
parative method from the point of view of three commentators, 
namely Sheikh Tabarsi, Allameh Tabatabai and Ayatollah Javadi 
Amoli examines. In this research, first Surah Al-Imran and the 
mentioned interpretations are introduced and then the commen-
tators’ opinions about verses 81-83 of Al-Imran are compared 
with each other. The results of the article indicate that; While all 
three commentators have tried to interpret the verses that are in 
the same context, in one section and not separately, there is also 
a parallel between the comments of the commentators. Also, 
one of the best ways to deeply understand the verses of the Holy 
Quran and the influence of the divine verses in the heart and 
soul, is to use comparative interpretation. 
Keywords: Surah Al-Imran, Al-Mizan, Tasnim, Majma ‘al-
Bayyan, Comparative Studies.
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 بررسی مقارنه  ای آیات 83-81 سورۀ آل  عمران، 
میان تفاسیر مجمع  البیان، المیزان و تسنیم

)تاریخ دریافت: 1400/02/07 - تاریخ پذیرش: 1400/07/07(
لیلا خانی اوشانی1
زهرا صدیقی2

چکیده
پژوهش حاضر به منظور دســت  یابی به موارد اختلاف و اشــتراک سه تفسیر 
مجمع  البیان، المیزان و تســنیم، آیات 83-81 ســوره  ی آل  عمران را به روش 
توصیفی- تطبیقی از دیدگاه سه مفسّر یعنی شیخ طبرسی، علامه طباطبایی و 
آیت  الله جوادی آملی، مورد بررسی قرار می  دهد. مطالعات تطبیقی یا مقارنه  ای، 
در قرن حاضر مورد توجه قرار گرفته است، زیرا در این نوع بررسی  ها، محاسن 
و معایب نظریه  ها آشکار می  گردد. همچنین یکی از بهترین راه ها، جهت فهم 
عمیق آیــات قرآن  کریم و نفوذ مراد آیات الهــی در دل و جان، بهره  بردن از 
تفســیر تطبیقی اســت. بنابراین ضرورت چنین پژوهش  هایی روشن است. در 
این پژوهش، ابتدا ســوره  ی آل  عمران و تفاســیر مورد نظر معرّفی می  شوند و 
سپس آیات مربوطه از هر سه تفسیر مورد توجّه قرار گرفته و نظریات مفسّران 
با یکدیگر مقایســه و تطبیق داده خواهند شد. نتایج مقاله حاکی از آن است؛ 
ضمن اینکه، هر ســه مفسر سعی کرده  اند آیاتی را که در یک سیاق اند، در یک 

بخش تفسیر کنند، بین نظرات مفسرّان هم سویی دیده می  شود.
کلید واژه  ها: ســوره  ی آل  عمران، المیزان، تســنیم، مجمع  البیان، مطالعات 

تطبیقی.
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مقدمه
قرآن کتابی اســت که، بــرای زندگی و عمل آمده و بدین منظور، باید فهمیده شــود. 
مفسّران در فهم آیات آن تفاوت  هایی دارند؛ امّا در برخی از آیات، تفاوت  ها بسیار جدی 
و ماهوی اســت. از  سوی  دیگر در مطالعات قرآني از شیوه  هاي متنوعي استفاده مي  شود؛ 
به  ویژه در یک قرن اخیر شــیوه  هاي جدیدي صورت گرفته اســت؛ بنابراین مطالعات 
تطبیقی در عصر حاضر، یک روش بســیار مهم در حوزۀ مطالعات دانش  هاســت که در 
موضوعات مختلف امکان  پذیر اســت. این روش درواقع شــناخت موضوع یا مسأله  ای 
در پرتو مقایسه اســت که، با توصیف و تبیین نقاط اشتراک و اختلاف انجام می پذیرد. 
به  همین  منظور، در مقاله  ی حاضر، آیات 83-81 سورۀ آل  عمران مورد توجّه قرار گرفته 
است و دیدگاه سه مفسّر، یعنی شیخ طبرسی، علامه طباطبایی و آیت ا... جوادی آملی، 

محور بحث می  باشد. تاکنون نگاشته  ای با رویکرد مقاله حاضر، تألیف نشده است.
ســوره  ی آل عمران در »مدینه« نازل شــده و داراى 200 آیه است. به نظر مى رسد كه 
این ســوره در خلال ســال  هاى جنگ بدر و جنگ احد )سال  هاى دوم و سوم هجرت( 
نازل شــده است و بخشى از طوفانى ترین دوران  هاى زندگى مسلمین را در صدر اسلام 
منعكس مى كند. در آیه  ی 13 اشارۀ كوتاهى به »جنگ بدر« شده و از آیۀ 121 تا 128 
اشارات بیشترى هم به غزوه  ی بدر و هم احد، آمده است. مطالب این سوره چنان به هم 
مربوط و هماهنگ است كه، گویى همه  ی آن  ها یك  جا نازل شده است. )مکارم  شیرازی 

و همکاران، 1371: 2/ 408و407(
کتاب تفسیری »مجمع  البیان فى تفسیر القرآن« که یکی از منابع مورد نظر جهت انجام 
این پژوهش می باشد، به زبان عربى و نوشته  ی ابو  على فضل بن حسن طبرسى از علماى 
بزرگ شــیعه در قرن ششم هجرى اســت. وى با ذهن خلاق خود، در كیفیت نگارش 
و تدوین مطالب »مجمع  البیان«، از شــیوه  ی جدیدى در عصر و زمان خودش استفاده 
كرده اســت که، باعث شده با نظم و ترتیبى خاص تدوین یابد. )ذهبی، 1396: 2/ 99( 
مجمع  البیان شامل مباحثی چون: قرائت، اعراب، لغات، بیان مشکلات، ذکر موارد معانی 
و بیان، شــأن نزول آیات، اخبار وارده در آیات و شرح و تبیین قصص و حکایات است. 
مجمع  البیان به بحث های موضوعی نمی پردازد و نظریات مفسران اهل سنت را نقل و 
با روش عالمانه نقد می  کند. )ایازی، 1378: 240( شیخ  طبرسی متولد سال 468 قمری 
از عالمان بزرگی اســت که شــخصیت علمی و فکری وی در مشهد و سبزوار تکوین 
یافت و در همان  جا به تدریس و تعلیم و نشــر افکار پرداخت و درنهایت در سال 548 

قمری دیده از جهان فرو  بست. )همان: 239(
از دیگــر منابع این جســتار، کتاب »المیزان   فی تفســیر القرآن« تألیف علامه ســید 
محمد  حســین طباطبایی است. اصل این تفســیر، به زبان عربی در بیست مجلد نوشته 
شده و تألیف آن در رمضان 1392قمری به پایان رسیده است. ترجمه  ی فارسی این اثر، 
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بالغ بر چهل جلد اســت که؛ به  همت جمعی از اساتید حوزه  ی علمیه  ی قم، مجلدّات آن 
به فارسی درآمده است. )خرّمشاهی، 1360: 7/ 1( 

علامه طباطبایی اســاس کار خود را بر قاعده  ی »تفســیر قرآن به قرآن« قرار داده است. 
همچنیــن در عین اینکه، قرآن را از آغاز تا انجام تفســیر کرده، موضوعات مشــابه را در 
ســوره  های مختلف ماهرانه در کنار یکدیگر آورده و تحت یک بحث جامع حلاجی کرده 
است. )همان( وی در سال 1321هجری   قمری در تبریز دیده به جهان گشود. بیشتر افراد 
خاندان او از بزرگان علم بودند. علّامه تحت روش علمی خاص و نظام تعلیماتی معیّنی بود 
که، به نظام حوزه معروف است. علّامه بین محیط  های علمی سه  گانه )تبریز، نجف و قم( 
رفت  و  آمد داشت و وجود، رشد و تداوم فعالیت علمی وی در سایه  ی این مراکز بود. )اوسی، 
1381: 61و57( علامه طباطبایی پس از 81 ســال عمر  و 18 روز عمر با برکت و زندگی 

پرتلاش، در سال 1360شمسی به دیار ملکوت رهسپار شد. )لقمانی، 1380: 111و110(
تفسیر دیگری که در این پژوهش مدّنظر قرار گرفت، تفسیر گران  سنگ تسنیم، محصول 
درس تفســیر ترتیبی قرآن کریم آیت  الله جوادی  آملی در حوزۀ علمیۀ قم است که، یکی 
از مهم  ترین تفاســیر عصر حاضر به شــمار می  رود. تدریس تفسیر تسنیم از پاییز سال 
1361شمسی آغاز شده است. انتشار تسنیم از سال 1375 آغاز و تا کنون 56 جلد از آن 
چاپ شده است. مفسر تسنیم از سه روش تفسیر قرآن به قرآن، قرآن به سنت و قرآن 
به عقل اســتفاده کرده است، پس روش تفسیر آن، جامع می  باشد. تفسیر قرآن به عقل 
در تفســیر تسنیم با گرایش  های متفاوتی، اعم از ادبی، کلامی، فقهی، فلسفی، عرفانی 
و اجتماعی ســامان می  یابد و گرایش غالب آن، گرایش اجتماعی است. )ایمانی  خوشخو 
و تقدســی، 1395: 27و29( آیت  الله جوادی  آملی در ســال 1312شمسی در آمل پا به 
عرصه گیتی نهاد. ایشان از برجسته  ترین اساتید فلسفه و عرفان در عصر حاضر به شمار 
می  روند. نیز افزون بر دو رشته  ی یاد شده، در رشته  هایی چون تفسیر، فقه، حدیث، کلام 

قدیم و جدید و ... صاحب آثار گران  قدری هستند. )شایان  فر، 1387: 96(

1- بررســی تطبیقی مجمع البیان، المیزان و تســنیم در آیات 82 و 81 
سورۀ آل  عمران

پژوهش حاضر آیات 83 و 82 ,81 از ســوره  ی آل  عمران را که، در راســتای یکدیگر، 
مفهومی واحد به مخاطب ارائه می دهند، مورد بررســی قرار داده است. ازآنجایی که، دو 
آیــه  ی 81 و 82 آل عمران، در تکمیل معنــای یکدیگرند؛ بنابراین همراه با هم، مورد 

بررسی تطبیقی قرار می  گیرند. قرآن کریم می فرماید:
ُ مِيثاقَ النَّبِيِّينَ لمَا آتَيْتُكُمْ مِنْ كِتابٍ وَ حِكْمَةٍ ثُمَّ جاءَكُمْ رَسُــولٌ  »وَ إِذْ أَخَــذَ اللهَّ
مُصَــدِّقٌ لِما مَعَكُمْ لتَُؤْمِنُنَّ بهِِ وَ لتََنْصُرُنَّهُ قالَ أَ أَقْرَرْتُمْ وَ أَخَذْتُمْ عَلى  ذلِكُمْ إِصْرِي 
قالوُا أَقْرَرْنا قالَ فَاشْهَدُوا وَ أَنَا مَعَكُمْ مِنَ الشَّاهِدِين* فَمَنْ تَوَلَّى بَعْدَ ذلِكَ فَأُولئِكَ 
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هُمُ الفْاسِــقُون« )آل عمران/ 81 و 82(؛ و )به یاد آرید( هنگامى  كه خداوند از )یكایك( 
پیامبران )و امت هاى آن  ها( پیمان گرفت كه البته هرگاه به شــما كتاب و حكمت دادم 
ســپس )در آینده  ی تاریختان( فرستاده اى براى شــما آمد كه آنچه را در نزد شماست 
تصدیــق نمود، حتماً باید به او ایمان آوریــد و او را یارى دهید. )آن  گاه خدا( فرمود: آیا 
اقرار كردید و بر این )امر( پیمان مؤكّد مرا دریافتید؟ گفتند: اقرار كردیم، فرمود: پس )به 
همین مبادله پیمان( گواه باشــید و من هم با شما از گواهانم. پس كسانى كه بعد از این 

)پیمان( روى گردانند آنانند كه نافرمانند. )مشکینی اردبیلی، 1381: 60(

1-1- تفسیر مجمع  البیان ذیل آیات 81 و 82 آل عمران
ُ مِيثاقَ النَّبِيِّينَ«: در تفســیر مجمع  البیان در باب این قســمت روایاتی  »وَ إِذْ أَخَذَ اللهَّ
تفســیری ذکر شــده که، همگی شبیه به هم هســتند. از باب نمونه تنها به روایتی از 
امیرالمؤمنین علی )ع( اشــاره می  گردد. ایشــان می  فرمایند: خداوند میثاق و پیمانى از 
انبیاء، قبل از پیغمبر ما گرفت كه، به امت خود از بعثت و صفات و خصوصیات وى خبر 
و بشارت دهند و آن  ها را به تصدیق پیغمبرى وى امر نمایند. )طبرسی، 1372: 2/ 784(

»لمَا آتَيْتُكُمْ مِنْ كِتابٍ وَ حِكْمَةٍ ثُمَّ جاءَكُمْ رَسُــولٌ مُصَدِّقٌ لِما مَعَكُمْ لتَؤُْمِنُنَّ بهِِ وَ 
لتََنْصُرُنَّهُ«: هرگاه کتاب آسمانی و حکمت و دانشی برای شما آمد و بعد از آن پیامبری 
آمد که، آن کتاب و حکمتی را که نزد شماست، تصدیق کرد، بی درنگ به او ایمان آورید 
و یاری اش نمایید و آنان به این حقیقت اقرار کردند و پیامبرشــان این پیمان را از آنان 

گرفت. )همان: 2/ 784 و785(
»قالَ أَ أَقْرَرْتُمْ وَ أَخَذْتُمْ عَلى  ذلِكُمْ إِصْرِي قالوُا أَقْرَرْنا قالَ فَاشْــهَدُوا وَ أَنَا مَعَكُمْ 
مِنَ الشَّاهِدِين«: خداوند به انبیاء فرمود: آیا اقرار و تصدیق به آن كردید؟ و عهد مرا بر 
این امر پذیرفتید؟ انبیاء و امم انبیاء گفتند: به آنچه امر كردى كه اقرار كنیم اقرار كردیم. 

خداوند فرمود: بر امت خود بر این امر شاهد باشید. )همان: 2/ 785(
»وَ أَنَا مَعَكُمْ مِنَ الشَّاهِدِين «: در اینجا چند تفسیر آمده: 1- از حضرت علی )ع( روایت 
اســت که، فرمودند: »شاهدم بر شما و بر امم شما« 2- از ابن عباس روایت است که؛ 

»بدانید که من به نیت و عملکرد شما داناترم« )همان: 2/ 785(
»فَمَنْ تَوَلَّى بَعْدَ ذلِكَ فَأُولئِكَ هُمُ الفْاسِقُون«: در این آیه  ی شریفه، در مورد کسانی که 
روی برتابند، از واژه  ی »فاسق« استفاده شده است و نه کافر و مشرک. چراکه؛ مقصود 
این اســت که، هرکس بر این واقعیت پشــت کند و روی برگرداند، در بدترین شرایط 
کفر به خدا و عصیان از پیامبر )ص( و پایمال ســاختن پیمان خود با خدا، از دین بیرون 

رفته است و این زشت  ترین چهره  ی کفر و حق  ستیزی است. )همان: 2/ 785 و786(

1-2- تفسیرالمیزان ذیل آیات 81 و 82 آل عمران
ُ مِيثاقَ النَّبِيِّينَ«: این آیه از میثاقى كه گرفته شــده اســت، خبر مى دهد.  »وَ إِذْ أَخَذَ اللهَّ
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حال باید دید، آیا منظور میثاقى اســت كه از دیگران براى انبیاء گرفته شــده و یا منظور 
میثاقى اســت كه از خود انبیا گرفته شــده؟ از اینكه در ادامه  ی عبارت، خطاب به مردم 
نموده و می فرماید: »ثُمَّ جاءَكُمْ رَسُولٌ«، پس مى تواند منظور از عبارت  »مِيثاقَ النَّبِيِّينَ« 
میثاقى باشد كه از مردم براى انبیاء گرفته شده است. نیز از اینكه خطاب به انبیاء فرموده: 
 ،»... ِ »أَ أَقْرَرْتُمْ وَ أَخَذْتُــمْ عَلى  ذلِكُمْ إِصْرِي ...« و همچنین فرموده: »قُلْ آمنََّا باِللهَّ
مى توان دریافت که، منظور از عبارت  »مِيثاقَ النَّبِيِّينَ« میثاقى باشد كه، از خود نیز انبیاء 
گرفته شده است. پس در حقیقت میثاقى كه گرفته شده، هم از خود انبیاء و هم از  مردم 

به وسیلۀ انبیاء گرفته شده است. عبارت با هر دو مورد سازگاری دارد.
ُ...« تا آخر دو آیه و اتصالش به آیۀ مورد   ســیاق آیه  ی »ما كانَ لِبَشَــرٍ أَنْ يُؤْتِيَهُ اللهَّ
بحث تایید مى كند كه مراد، میثاقى اســت كه، از خود انبیاء گرفته شــده، چون وحدت 
ســیاق این مطلب را مى رساند كه، انبیاء بعد از آنكه خدا، كتاب و حكم و نبوتشان داده، 
ممكن نیســت مردم را به سوى شرك و شــریك بخوانند و چطور چنین چیزى ممكن 
اســت، با اینكه از آنان میثاق گرفته شــده به ایمان و به اینكه سایر پیغمبران را كه به 
ســوى توحید خداى سبحان دعوت مى كرده اند یارى كنند؟ بنابراین مناسب همین بود 
كه، ســخن از میثاق بیاورد، از  این  جهت كه از خود انبیاء گرفته  شده است. )طباطبایی، 

1374: 3/ 333و332(
»لمَا آتَيْتُكُمْ مِنْ كِتابٍ وَ حِكْمَةٍ«: بیان میثاقى اســت كه گرفته شــده و معناى آیه 
این اســت »به یاد آور زمانى را كه خداوند از پیامبران پیمانى گرفت و آن این بود: هر 
آینه آنچه من از كتاب و حكمت به شما دادم و در آن كتاب، خبر از پیغمبر بعدى دادم. 

)همان: 3/ 333(
»ثُمَّ جاءَكُمْ رَسُولٌ مُصَدِّقٌ لِما مَعَكُمْ لتَُؤْمِنُنَّ بهِِ وَ لتََنْصُرُنَّهُ«: پیغمبر پیشین، باید به 
پیغمبر بعد از خود ایمان آورده و او را یاری کند. همچنین از ظاهر آیه  ی »قل آمنّابالله 
و ما أنزل علينا و و ما أنزل علي إبراهيم... « به  دست می  آید که، هریک از پیغمبران 

لاحق و سابق به دیگری، وظیفه یاری  کردن را دارند. )همان: 3/ 334(
» قــالَ أَ أَقْرَرْتُــمْ وَ أَخَذْتُمْ عَلى  ذلِكُمْ إِصْرِي قالـُـوا أَقْرَرْنا«: گرفتن پیمان غیراز 
شــخص گیرنده، طرف دیگری لازم دارد که از او عهد و پیمان گرفته شــود. در اینجا 
طرف دیگری، غیر از امت  های پیغمبــران کس دیگری نخواهد بود. پس معنی چنین 
می  شــود: آیا به میثــاق و عهد اقرار کردید و بر طبــق آن از امت  های خود برایم عهد 

گرفته  اید؟ گفتند: اقرار داریم. )همان(
»قالَ فَاشْــهَدُوا وَ أَنَا مَعَكُمْ مِنَ الشَّــاهِدِين«: ظاهر شهادت این است كه علیه غیر 
باشد، پس این شهادت هم، شهادتى است از انبیاء و هم شهادتى است از امت ها و شاهد 
ِ ...« است. علاوه  بر  این، سیاق  آن همان  طور كه در قبل گفته شد، عبارت: »قُلْ آمَنَّا باِللهَّ
نیز بر این معنا شــهادت مى دهد؛ براى اینكــه مى دانیم آیات مورد بحث در این زمینه 
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اســت كه علیه اهل كتاب احتجاج كند كه دعــوت پیامبراکرم )ص( را اجابت نكردند. 
هم چنان كه علیه ایشــان احتجاج كرده كه چرا نسبت  هاى ناروا به عیسى و موسى)ع( و 
ِ يَبْغُونَ ...« و آیاتى  غیــر آن  ها دادند، و آیه  ی بعد هم كــه مى فرماید: »أَ فَغَيْرَ دِينِ اللهَّ

دیگر بر این معنا دلالت دارند. )همان(
یكى از لطایفى كه در این آیه به  كار رفته، این است كه، با در نظر گرفتن عبارت »وَ إِذْ 
أَخَذْنا مِنَ النَّبِيِّينَ« تا عبارت  »ثُمَّ جاءَكُمْ رَسُولٌ« این سؤال مطرح می  شود که، فرق 
بین نبوت و رســالت چیست و آیا مصداق رسول، اخص از مصداق نبى است؟ همچنین 
اســتفاده مى شود كه، میثاقى كه گرفته شده از شخص معینى نبوده، بلكه از مقام نبوت 
براى مقام رســالت بوده است. پس مقام نبوت تعهدى نسبت به مقام رسالت دارد، ولى 
مقام رسالت چنان تعهدى نســبت به مقام نبوت ندارد. چون آیه دلالتى بر عكس این 
قضیه ندارد. همچنین با اســتفاده از این لطیفه در آیه  ی شــریفه، مى توان به سخنانى 
كه بعضى از مفســرین در معناى آیه  ی مورد بحث گفته اند، مناقشه نمود. آنان گفته اند 
كه: میثاق گرفته شــده از همه  ی انبیا، براى همه  ی انبیا است و معنایش این است كه، 
همــه  ی آنان یكدیگر را تصدیق كننــد و هر یك مردم را امر كنند به اینكه به دیگران 
نیز ایمان بیاورند. خلاصه، آیه  ی شریفه مى خواهد بفهماند؛ دین خدا یكى است و تمام 
انبیاء مردم را به سوى آن دین فرا مى خوانند. )همان: 3/ 335( عبارت: »فَمَن تَوَليّ بَعدَ 

ذلِكَ فَاُولئِكَ هُمُ الفاسِقون« برای تأکید میثاق مذکور است. )همان(

3-1- تفسیر تسنیم ذیل آیات 81 و 82 آل عمران
تفسیر تسنیم از دو تفسیر دیگر، توضیحات تفسیری را وسیع  تر می  کند. بنابراین در این 

بخش، مفاهیم دریافتی از تفسیر تسنیم، به چند بخش تقسیم می  شود.

1-3-1- میثاق  گرفتن ازانبیاء)علیهم السلام(
برخي موضوع آیه  ی مــورد بحث را گرفتن میثاق از مردم براي انبیا )علیهم الســلام( 
دانســته اند؛ به گواهي آیه  ی بعدي که می  فرماید: »فَمَن تَوَليّ بَعــدَ ذلِكَ فَاُولئِكَ هُمُ 
الفاسِقون«، زیرا انبیاء)علیهم الســلام( معصوم و از نقض عهد منزّه اند و چنین تعبیري 
درباره  ی آنان روا نیست. همچنین باید گفت عبارت »فَمَن تَوَليّ« جمله  ی شرطي است 

نه تنجیزي، تا اِخبار از كار انبیا)علیهم السلام( باشد. )جوادی آملی، 1378: 14/ 652(
انبیاء)علیهم السلام( هم شــاهد امّت هاي خویش اند، هم گواه یكدیگر و خداوند نیز بر 
همه شــاهد اســت؛ ازاین رو هیچ راهي براي انكار این تعهد نیست. خداوند با تنزل در 
مقام فعل می فرماید: من با شــما و از شاهدانم و در همه  ی مراحل حضور دارم. )همان: 

)646 /14

1-3-2- نقد سخن استاد علّامه طباطبایي از سوی علامه جوادی آملی
علامه طباطبایی بر این باور است؛ اینكه قرآن  كریم فرموده: خداوند از انبیاء براي رسول 
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پیمان گرفت، از لطایف این آیه اســت و نشان مي دهد كه رسالت، پس از نبوّت است. 
از نبي پیمان مي گیرند كه مَقدم رســول را گرامي بدارد. این معنا تا حدّي لطیف است؛ 
امّا چون لفظ »رســول« مفرد است نه جمع، نمي توان گفت پیمان گرفتن از مقام نبوّت 
براي مقام رســالت مراد است. اگر به جاي »رسول«، كلمه »رسل« آمده بود، برداشت 

استاد علامه تام بود )همان: 14/ 651(

1-3-3- شهادت خداوند و پیامبران
بر پایه  ی عبارت »فَاشــهَدوا وأناَ مَعَكُم مِنَ الشّاهِدین«؛ انبیاء)علیهم السلام( هم شاهد 
امّت هاي خویش اند و هم، گواه یكدیگر و خداوند نیز بر همه شاهد است؛ پس هر امّتي 
شهید و شاهدي دارد كه پیامبر آن امّت است: »فَكَیفَ إذا جِئنا مِن كُلِّ امَُّةٍ بشَِهیدٍ وجِئنا 
بكَِ عَلي هؤُلاءِ شَهیدا« )نســاء/41( و پیامبر اسلام )ص( شهید شُهَداست، زیرا هم بر 
انبیاء شاهد است و هم برامّت ها. خدا نیز شاهد مطلق بر شاهد و مشهود است؛ از  این رو 
هیچ راهي براي انكار این تعهّد و پیمان نیســت. گفتني است؛ عبارت »وأناَ مَعَكُم مِنَ 
الشّــاهِدین«، تنزّلي اســت از ذات اقدس خداوندي در مقام فعل، یعني من با شما و از 
شــاهدانم و در همه  ی مراحل حضور دارم و هرگاه كمك بخواهید به یاري شما خواهم 

آمد. )همان: 14/ 654(

1-3-4- روي گرداندن بعد از اتمام حجّت
تعبیر »فَمَن توََليّ« بیان اثر نامیمون كســاني اســت كه پس از حضور در صحنه میثاق، 
اعتراف و اقرار، مشــاهده  ی استشهاد و شهادت شاهدان و اتمام حجتّ، سرانجام اِعراض 
مي كنند. از دیدگاه قرآن كریم اینان فاســق اند: »فَاُولئِكَ هُمُ الفاسِــقون« همان گونه كه 
انسان در كمال به جایي مي رسد كه درباره اش گفته مي شود: »اوُلئِكَ هُمُ المُؤمِنونَ حَقّاً 
لهَُم دَرَجات عِندَ رَبِّهِم ومَغفِرَةٌ ورِزقٌ كَریم« )اعراف/172( اگر پس از میثاق اِعراض كند، 

در نهایت شدّت فسق و درخور تعبیر »فَاُولئِكَ هُمُ الفاسِقون« است. )همان: 14/ 655(

1-4- نکات تطبیقی سه تفسیر ذیل آیات 81 و 82 آل عمران
نکات به  دست آمده از مطالعۀ تطبیقی آیات 82 و81 به شرح زیر است:

ُ مِیثاقَ النَّبیِِّینَ« یک سؤال مطرح است و اینکه، آیا منظور  الف(  در عبارت »وَ إذِْ أخََذَ اللهَّ
میثاقی اســت که از دیگران برای انبیاء گرفته شده و یا منظور میثاقی است که از خود 
انبیاء گرفته شــده است؟ با بررسی تطبیقی بین این سه تفسیر معلوم شد؛ هرسه تفسیر 

با نظری واحد، آن را میثاقی بیان کرده  اند که، از خود انبیاء گرفته شده است.
در این قســمت از آیه شریفه که می  فرماید: »لمَا آتیَْتُكُمْ مِنْ كِتابٍ وَ حِكْمَةٍ ثُمَّ جاءَكُمْ 
رَسُــولٌ مُصَدِّقٌ لِما مَعَكُمْ لتَُؤْمِنُنَّ بهِِ وَ لتََنْصُرُنَّهُ«؛ هر ســه تفسیر بیانگر یک مفهوم  اند. 
هرگاه کتاب آســمانی و حکمت و دانشی برای شــما آمد و بعد از آن پیامبری آمد که، 
آن کتاب و حکمتی را که نزد شماســت، تصدیق کرد، بی  درنــگ به او ایمان آورید و 
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یاری اش نمایید.
نظر ســه مفسر درباره  ی عبارت: »قالَ أَ أقَْرَرْتُمْ وَ أخََذْتُمْ عَلى  ذلِكُمْ إصِْرِي قالوُا أقَْرَرْنا« 
به یک مفهوم کلی اشــاره دارند، ولی تفسیر المیزان بیانگر نکته  ای است که می  گوید: 
گرفتن پیمان غیراز شــخص گیرنده، طرف دیگــری لازم دارد که از او عهد و پیمان 
گرفته شود. در اینجا طرف دیگر میثاق، امّت  های پیغمبران خواهد بود. پس معنی چنین 
می  شــود: آیا به میثــاق و عهد اقرار کردید و بر طبــق آن از امّت  های خود برایم عهد 

گرفته  اید؟ گفتند: اقرار داریم.
ــاهِدِین«: در بین این سه تفسیر، تفسیر  در عبارت »قالَ فَاشْــهَدُوا وَ أنَاَ مَعَكُمْ مِنَ الشَّ
تسنیم نســبت به المیزان و المیزان نسبت به مجمع  البیان مفهوم وسیع  تری از شهادت 

را ارائه نموده اند.
در عبارت »فَمَنْ توََلَّى بَعْدَ ذلِكَ فَأُولئِكَ هُمُ الْفاسِقُون«: جهت واکاوی تطبیقی در این 

عبارت می  توان به موارد فوق اشاره داشت، زیرا هر دو آیه در یک سیاق  اند.

5- بررسی تطبیقی مجمع البیان، المیزان و تسنیم در آیۀ 83 سورۀ آل  عمران 
پس از بررســی آیات 81 و 82 آل عمران در سه تفسیر یاد شده، در این بخش، نکات 
تفســیری آیه 83 از این سوره، از منظر تفاسیر مورد نظر، بررسی خواهد شد. قرآن کریم 

در آیۀ 83 سورۀ آل عمران می فرماید:
ِ یَبْغُونَ وَ لهَُ أسَْــلَمَ مَن فىِ السَّــمَاوَاتِ وَ الْأَرْضِ طَوْعًــا وَ كَرْهًا وَ إلِیَْهِ  »أَ فَغَیرَدِینِ اللهَّ
یُرْجَعُــونَ« یعنی: پس آیا جز دین خدا را مى طلبند؟ در  حالى  كه هر  كس در آســمان ها 
و زمیــن اســت خواه و ناخواه )تكویناً( در برابر او تســلیم اســت )پــس دین نیز كه 
تسلیم  شدن تشریعى اســت باید از آن او باشد( و همه به سوى او بازگردانده مى شوند. 

)مشکینی اردبیلی، 1381: 60(

5-1- تفسیر مجمع  البیان ذیل آیه 83 آل عمران
چــون خداوند بطــلان یهود و دیگر ملت هاى غیر از اســلام را بیان فرمود، در پى آن 
مي  فرماید: هركس جز اســلام را بپذیرد، گمراه است. )طبرسی، 1372: 2/ 787( و در 
ِ یَبْغُونَ«: یعنى پس از این   همه آیات و حجج دینى،  ادامه فرموده است: »أَ فَغَیرَدِینِ اللهَّ

به جز اسلام را طلب مي  كنند؟ )همان(
»وَ لهَُ أسَْلمََ مَنْ فِي السَّماواتِ وَ الْأَرْضِ طَوْعاً وَ كَرْهاً«: اینجا در طوعاً و كرهاً تنها به 
ذکر نقل قول پرداخته شــده است. )همان( »وَ إلِیَْهِ یُرْجَعُونَ« : یعنى به سوى پاداش او 

برمي  گردند. پس به دین او چنگ زنید و با اسلام مخالفت نكنید. )همان(

5-2- تفسیرالمیزان ذیل آیه 83 آل عمران
ِ یَبْغُونَ«: این عبارت به خاطر اینكه حرف »فاء« بر سر آن آمده، تفریع  »أَ فَغَیرَ دِینِ اللهَّ
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و نتیجه  گیرى از آیه  ی قبل اســت كه، درباره  ی پیمان  گرفتن از انبیاء بود. معنایش این 
اســت: حال كه معلوم شد دین خدا واحد است و آن همان است كه، از همه  ی انبیاء و 
امت  هاى آنان بر آن، پیمان گرفته شد كه، هر پیغمبر متقدم، به آمدن پیغمبر بعد از خود 
بشــارت دهد و به آنچه او مى آورد ایمــان آورده، تصدیقش كنند. دیگر این اهل كتاب 
را چه مى شــود كه به تو اى رســول اســلام ایمان نمى آورند و از كفر به تو چه چیزى 
مى خواهند؟ از ظاهر حالشان برمى آید كه در جستجوى دین  اند، آیا در جستجوى دینى 
غیر از اســلام  اند؟ با این  كه از قرن  ها پیش بر آنان واجب شده بود كه به اسلام تمسك 
جویند. چون اسلام اســت آن دینى كه، پایه و اساسش فطرت است. همچنین بر آنان 
واجب بود، دینى را بپذیرند كه دلیل بر حقانیت آن همان دلیلى باشد كه خداوند، تمامى 
ذوى العقول موجود در آســمان ها و زمین و همۀ صاحبان شعور را محكوم به قبول آن 
كرده و آن این است كه، همان  طور كه در مقام تكوین تسلیم اویند، در مقام تشریع هم 
تسلیم او باشند و جز قانون او را نپذیرند »تسلیم تكوینى تمامى اهل آسمان  ها و زمین 

در برابر خداوند« )طباطبایی، 1390: 3/ 336و335(
»وَ لهَُ أسَْــلمََ مَنْ فِي السَّماواتِ وَ الْأَرْضِ طَوْعاً وَ كَرْهاً«: این همان اسلامى است كه، 
تمامى ساكنان زمین و آسمان  ها را كه اهل كتاب هم طایفه اى از ایشان  اند )اهل كتابى 
كه مى گویند ما تسلیم خدا نمى شویم( شامل مى شود. لفظ »أسلم« صیغۀ ماضى است 
و ظهور دارد بر اینكه ســاكنان زمین و آسمان در گذشته تسلیم خداوند بوده اند. نیز این 
تســلیمى كه در سابق محقق شده، تسلیمى است تكوینى در برابر امر خدا، نه اسلام به 
معناى خضوع بندگى. مؤیّد این معنا، عبارت »طَوْعاً وَ كَرْهاً« در آخر آیه است. بنابراین 
جملۀ »وَ لهَُ أسَْلمََ« از قبیل مواردى است كه گوینده به ذكر دلیل و سبب اكتفاء نموده 
و نامى از مدلول و مسبب نمى برد. نیز تقدیر كلام چنین است: »أَ فَغَیْرَ الَاِسْلَامِ یَبْغُونَ 
ِ لان مَنْ فِى الَسَّــمَاوَاتِ وَ الَارْضُ مُسَلِمُونَ لهَُ مُنْقادُونَ لَامْرِهِ فَانٍ رَضُوا  وَ هُوَ دِینُ الَلهَّ
بهِِ كانَ اِنْقِیادُهُمْ طَوْعاً مِنْ انْفُسِــهِمْ وَ اِنْ كَرِهُوا مَا شــاءَهُ وَ اِرادُوا غَیْرَهُ كانَ الََامْرُ امَْرَهُ 
وَ جَرَى عَلیَْهِمْ كَرْهاً مِنْ غَیْرِ طَوْعٍ«، یعنى: آیا غیر اســلام را مى جویند؟ با اینكه اسلام 
دین خدا است، چون هركس كه در آسمان  ها و زمین است، تسلیم او و منقاد امر اوست. 
پس اگر به امر او رضایت دهند، انقیادشــان طوعى است از ناحیۀ خود آنان. و اگر آنچه 
را خدا مى خواهد كراهت داشته و غیر آن را بخواهند امر، امر اوست و امر خود را به كره 

جارى مى فرماید. )همان: 3/ 336(
از مطلب فوق روشن مى شود كه، )واو( در عبارت »طَوْعاً وَ كَرْهاً« )واو( تقسیم است و 
مراد از طوع رضایت ایشــان به خواسته خدا در مورد خویش است. در  صورتى  كه خداوند 
چیزى درباره  ی آنان خواســته باشد كه دوستش بدارند. نیز مراد از »كره« این است كه 
آنچه خدا در مورد ایشان خواسته، نخواهند و از آنان كراهت داشته باشند؛ نظیر مرگ و 

میر، فقر و بیمارى و امثال آن. )همان(
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»وَ إلِیَْهِ یُرْجَعُونَ«: این عبارت، ســبب دیگرى است براى اینكه اسلام را به عنوان دین 
طلب کنند، زیرا بازگشتشــان به اللهَّ »مولاى حقیقیشــان« است، نه به آن چیزى كه 

كفرشان و شركشان آنان را به سویش هدایت مى كند. )همان(

5-3- تفسیر تسنیم ذیل آیه 83 آل عمران
تقبیــح و توبیخ اعراض از دین خدا: مفاد آیــه  ی پیش، همگان، اعم از انبیا و امّت هاي 
گذشته و حال را شامل مي شد. انبیاء و مؤمنان از امّت ها، میثاق را عملًا قبول کردند؛ ولي 
ِ یَبْغُونَ« )جوادی آملی،  گروهي روی برگرداندد كه، مشمول صدر آیه اند: »أَ فَغَیرَدِینِ اللهَّ

)700 /14 :1378
ِ یَبْغُونَ« نشانه  ی تقبیح و توبیخ اعراض است و فاء تفریع در »أَ  همزه در »أَ فَغَیرَدِینِ اللهَّ
فَغَیرَ« تفریع بر مطلبي است كه، در آیه  ی پیشین آمده است؛ یعني آنان پس از سپردن 
میثاق باید تســلیم حق مي شــدند و به ایمان اقرار مي كردند، امّا كفر را بر میثاق الهي 

متفرّع كردند. )همان: 14/ 701و700(
مفعول در اصل باید متأخر از فعل باشد؛ لیكن گاهي براي مهم جلوه دادن كمال و مهم 
جلوه دادن نقص، از فعل خود پیشــي مي گیــرد. تقدیم مفعول بر فعل در این آیه براي 

گوشزد كردن اهمیّت خطر پیروي از دین غیر خداست )همان: 14/ 701(
اثبات و نفي در آیه: بر اســاس قضیه سالبه كلي؛ آیه می  گوید: »هیچ موجود آسماني و 
زمیني در برابر غیر خــدا خضوع و انقیاد ندارد«. این مطلب را از تقدیم كلمه »لهَ« كه 
مفید حصر اســت، مي توان برداشت كرد. بر این اساس، »وَ لهَُ أسَْلمََ مَنْ فِي السَّماواتِ وَ 
الْأَرْضِ طَوْعــاً وَ كَرْهاً« بیان دیگري از جملۀ نوراني »لا إلهَ إلا الله« اســت كه، مفید 

حصر است. )همان: 14/ 701 و702(
كره و طوع: نمي توان آیه را بر طوع و كره تشــریعي حمــل كرد، زیرا عدّه اي، حتّي 
ِ یَبْغُونَ« ایمان تشــریعي و مراد  كرهاً ایمان نیاورده اند، بنابراین مراد از »أَ فَغَیرَدِینِ اللهَّ
از »وَ لهَُ أسَْلمََ مَنْ فِي السَّماواتِ وَ الْأَرْضِ طَوْعاً وَ كَرْهاً« اسلام تكویني است. عبارت 
»وَ إلِیَْهِ یُرْجَعُونَ«  نیز ناظر به ایمان تكویني اســت؛ با این تفاوت كه »وَ لهَُ أسَْــلمََ ...« 
مبــدأ و اول بودن ذات اقدس حق تعالی را بیان مي كنــد و جمله  ی »وَ إلِیَْهِ یُرْجَعُونَ« 
معاد و آخر بودن او را بیان کرده اســت. چنان كه بفرماید آیا غیر دین خدا را مي جویند: 
ِ یَبْغُونَ«، در  حالي  كه او اوّل اســت و همه تسلیم اویند: »وَ لهَُ أسَْلمََ مَنْ  »أَ فَغَیرَدِینِ اللهَّ
فِي السَّــماواتِ وَ الْأَرْض« و او آخر اســت و »وَ إلِیَْهِ یُرْجَعُونَ« و به سوی او همه امور 

برمی  گردد. )همان: 14/ 708(

5-4- نکات تطبیقی سه تفسیر ذیل آیه 83 آل عمران
ِ یَبْغُونَ«: براي این عبارت از آیه در هر سه تفسیر یك مفهوم كلي  الف( »أَ فَغَیرَدِینِ اللهَّ
به چشم مي  خورد، امّا تفاسیر المیزان و تسنیم به توضیحات اندك اكتفا نكرده و نكاتي 
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را ذیل این قســمت بیان كرده  اند. به عنوان نمونه: تفســیر المیزان براي این عبارت و 
ِ لان  قســمت بعد آیه تقدیر در نظر گرفته اســت: »أَ فَغَیْرَ الَاِسْلَامِ یَبْغُونَ وَ هُوَ دِینُ الَلهَّ
مَنْ فِى الَسَّمَاوَاتِ وَ الَارْضُ مُسَلِمُونَ لهَُ مُنْقادُونَ لَامْرِهِ فَانٍ رَضُوا بهِِ كانَ اِنْقِیادُهُمْ طَوْعاً 
مِنْ انْفُسِــهِمْ وَ اِنْ كَرِهُوا مَا شاءَهُ وَ اِرادُوا غَیْرَهُ كانَ الََامْرُ امَْرَهُ وَ جَرَى عَلیَْهِمْ كَرْهاً مِنْ 
غَیْرِ طَوْعٍ« همچنین تفسیر تســنیم، اضافه می  کند: انبیاء و مؤمنان از امّت ها میثاق را 
عملًا قبول کرده  اند؛ البته در مقابل گروهي قبول نكرده اند كه مشــمول صدر آیه اند: »أَ 

ِ یَبْغُون« فَغَیرَدِینِ اللهَّ
تقدیم مفعول بر فعل در این آیه، براي گوشــزد كردن اهمیّت خطر پیروي از دین غیر 

خداست.
»وَ لهَُ أسَْــلمََ مَنْ فِي السَّــماواتِ وَ الْأَرْضِ طَوْعاً وَ كَرْهاً«: در تسنیم اشاره شده كه از 
تقدیم كلمه »لهَُ« كه مفید حصر اســت مي  توان قضیه  ی ســالبه كلي برداشــت كرد. 
همچنین از جمع گفته  هاي المیزان و تســنیم نتیجه گرفته می شود كه نمي  توان آیه را 

بر طوع و كره تشریعي حمل كرد.
»وَ إلِیَْهِ یُرْجَعُونَ«: در باب این قسمت، هر سه تفسیر بیانگر یك مفهوم  اند.

نتیجه  گیری
1. یکــی از راه  های مفید جهت فهــم عمیق آیات قرآن  کریم و نفوذ مراد آیات الهی در 

دل و جان  ، تفسیر تطبیقی است.
2. باتوجه  به آنچه که در رابطه با تفســیر مجمع  البیان باب شــده است، مبنی بر اینکه 
این تفسیر ادبی-کلامی و شیعی- اجتهادی است، ولی کاملًا این  طور نیست و صاحب 

مجمع  البیان در بسیاری از موارد برای تفسیر از روایات بهره برده است.
3. هر سه مفسر سعی کرده  اند، آیاتی را که در یک سیاق  اند، در یک بخش تفسیر کنند 

و نه جدا جدا.
4. با بررســی و مطالعه  ی تطبیقی میان آیات در این ســه تفسیر گاه به  نظر می  آید که 
مفسران دارای اختلاف نظرند؛ امّا با مطالعات عمیق  تر دریافت می  شود که، درواقع این 
چنین نیســت. بلکه هرچه مفسر به زمان حاضر، نزدیک  تر می  شود توضیحات تفسیری 

را وسیع  تر می  کند.
5. نتایج به  دســت آمده از بررســی تطبیقی هر آیه که، در این پژوهش حاصل گردید، 

باعث بارورتر شدن ذهن دانشجویان تفسیر قرآن براي این  گونه از تفاسیر مي  شود.
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Abstract
The issue of attributing evil and goodness to God is consid-
ered as a branch of the issue of predestination and free will; 
Therefore, lack of proper knowledge of it causes fundamental 
misunderstandings in the beliefs of each person. The present 
article, with a descriptive-comparative method, seeks to an-
swer the question of the concept of evil and how it is attributed 
to God from the perspective of Ayatollah Javadi Amoli and Mr. 
Fakhr Razi. In some verses, such as: verse 78 of Surah An-Ni-
sa ‘, good and evil are mentioned by God; But in some other 
verses, the Qur’an distinguishes between the two and consid-
ers the good from God and the evil from man; For example: 
in verse 79 of Surah An-Nisa ‘which we are discussing in this 
article. The result is that, according to Ayatollah Javadi Amoli, 
all goodness and evil are from God Almighty, and since God 
is the source of all goodness and mercy, goodness is not only 
from God but also from God. But evil is only from God (مِــن 
78) -but not from God Almighty; Rath ,(‘ An-Nisa / عِنــدِالله); 
er, the immediate cause is the actions of man himself. While 
Fakhr-e-Razi, by accepting the view of “Kasb”, considers the 
attribution of good and evil to God as real and considers the 
documents of evil to man as “observance of politeness” or “de-
nial inquiry”.
Keywords: Miracle, verse 79 of Surah An-Nisa ‘, attribution 
of evil to God, Ayatollah Javadi Amoli, Fakhr Razi
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بررسی تطبیقی تفسیر آیه 79 سوره نساء در انتساب شرور به 
خداوند، از دیدگاه آیه   الله جوادی آملی و فخر رازی

)تاریخ دریافت: 1400/05/31 - تاریخ پذیرش: 1400/08/12(
مریم یوسفی1

چکیده
مســئله   ی انتساب شرور و حســنات به خداوند، به نوعی از فروع مسئله جبر و 
اختیار محسوب می   شود؛ لذا عدم آگاهی صحیح از آن، موجب کج فهمی   های 
بنیادی، در اصول اعتقادی هر فرد می   شــود. نوشتار حاضر، با روش توصیفی- 
تطبیقی، درصدد پاســخ به سؤال از مفهوم شر و نحوه انتساب آن به خداوند از 
منظر آیت   الله جوادی آملی و جناب فخر رازی است. در برخی از آیات از جمله: 
آیه 78 سوره نساء، حسنات و سیئات از جانب خدا بیان شده است؛ اما در برخی 
از آیات دیگر، قرآن میان این دو تفکیک قائل شــده و حسنات را از جانب خدا 
و ســیئات را از جانب انسان دانسته اســت؛ از جمله: در آیه 79 سوره نساء که 
مورد بحث ما دراین نوشتار می   باشــد. نتیجه حاصله چنین است که، از منظر 
آیه الله جوادی آملی، همه خیرات و شرور از نزد خدای سبحان است و از آنجا 
که خداوند منشــأ هر خیر و رحمتی است، خیرات نه تنها از نزد خداست بلکه 
از خدا نیز هست. ولی شرور فقط از نزد خداست )مِن عِندِالله(؛ ) 78/نساء(، اما 
از خدای متعال نیست؛ بلکه سبب قریب آن، اعمال خود انسان است. در حالی 
که فخر رازی، با پذیرش دیدگاه کســب، انتساب حسنات و شرور به خداوند را 
حقیقی می   داند و اسناد شرور به انسان را، از باب »رعایت ادب« و یا »استفهام 

انکاری« می   پندارد. 
کلید واژه   ها: اعجاز، آیه 79 سوره نساء، انتساب شروربه خدا، آیت      الله جوادی 

آملی، فخر رازی

    amini.amin52@yahoo.com      .1. دانشجوی دکتری، رشته علوم و معارف اسلامی، جامعة الزهرا، قم، ایران
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مقدمه
انتســاب شرور به خداوند از آنجا که به مسئله توحید در خالقیت مرتبط است و از فروع 
مباحث توحیدی محســوب می   شود، مسئله   ای مهم و حائز اهمیت است. چرا که از یک 
سو، عدم فهم صحیح آن با اصول اعتقادی هر موحدی مانند توحید افعالی، عدل الهی، 
حکمت الهی و نظام أحسن ناسازگار خواهد بود و از سوی دیگر، بازگشت آن به ثنویت 
یعنی اعتقاد به دو خالق در نظام هســتی خواهد بود، یکی خالق خیرات به نام یزدان و 
دیگری خالق شــرور که اهریمن نامیده می   شود. منشأ این اعتقاد نادرست در این افراد، 
این اســت که؛ شــرور را امور وجودی و ضد خیر می   دانند و چون خداوند خیر محض 
است، محال اســت مبدأ صدور شر باشد؛ لذا برای شرور خالق دیگری قائلند. از همین 
رو به قائلین »اصل توحید در خالقیت« اشــکال وارد می   کنند که؛ کارهای ناروا و شرور 
عالم که اتفاق می   افتد، با اصل تنزیه ذات باریتعالی از ســیئات و شرور منافات دارد. از 
همین رهگذر اهمیت ارائه پاسخ مستدل و متقن به اینگونه شبهات و اشکالات، آشکار 
می   شــود تا مانع برداشت   های غلط و ایجاد مکاتب ومذاهب مختلف شود. این مقاله نیز 
برآن است تا، با پرداختن به این موضوع مهم از منظر دو مفسر عالیقدر از شیعه و اهل 
سنت، قدمی در حلّ این مسئله بردارد. البته به دلیل جایگاه مهم آن در اعتقادات دینیِ 
مذاهب گوناگون از جمله شیعه و سنی، در مقالات و کتب بسیاری به آن پرداخته شده 
اســت. ولی مقاله پیش رو نگاهی متمایز به این موضوع دارد و درصدد است آن را، به 
گونه   ای تطبیقی و مقایســه   ای میان دو دیــدگاه آیه الله جوادی آملی و فخررازی طرح 

کرده و نقاط اشتراک و افتراق آنها را یافته و به یک جمع   بندی دست یابد.
سؤالات اساسی که در این نوشتار به آنها پاسخ داده خواهد شد عبارتند از: 1- شرور به 
چه معناســت؟ 2- وجه انتساب شرور به خداوند چیست؟3- نظر آیه الله جوادی آملی و 
فخر رازی به تفکیک پیرامون تفســیر آیه 79 سوره نساء چیست؟ 4- انتساب شرور به 

خداوند چگونه پاسخ داده می   شود؟

1- مبانی نظری
در ابتدا لازم است، مفهوم شر در کتب لغت بررسی شود و بسامد قرآنی آن مورد توجه 

قرار گیرد.

1-1- مفهوم شناسی شر
در کتب لغت، غالباً، شــر به معنای نقیض خیر و اســمی که جامع رذایل و خطاهاست 
آمده اســت. )دهخــدا، 1377: 9( یا به معنی ناملایمات و ضــرر و زیان می   دانند. )ابن 
منظــور،1408: 257؛ جوهری، 1376: 651( اما راغب اصفهانی در کتاب مفردات خود 
معنای کامل تر و روشــن تری از شــر بیان نموده است: »شر چیزی است که همه از آن 
روی گردان هســتند.« )راغب اصفهانی، ۱۳۸۷: 2/ 310( همان طور که در تعریف خیر 
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می گوید: »خیر چیزی است که، همه آن را خواهان   اند. مثل عقل، فضیلت و هر چه که 
سودمند است.« )همان، 1/ 641(

1-2- مفهوم شناسی شر در قرآن 
واژه شر در قرآن حدود ۲۹ بار آمده است. در برخی آیات، خدای سبحان خودش را علت 
و عامل پیدایش برخی شرور معرفی کرده و انگیزه آن را امتحان و آزمایش انسان بیان 
فرموده  است. همچون آیات: )۱۵۵/ بقره( و ) ۳۵ / انبیاء(. در برخی آیات  بعضی شرور 
و بلایا، به  عنوان کیفر اعمال انســان و قهر الهی ذکر شده است که، در طول تاریخ بر 
اقوام پیشین نازل شده  است؛ مثل: )اعراف/ ۱۳۶و روم/ ۴۱( همچنین واژه های مترادف 
شــر نیز، در قرآن کریم به کار رفته  است. مانند: »ســیئه و سیئات« به معنای حوادث 
ناگوار و بدی ها )نســاء/ ۸۰-۷۸ ، اعراف/ ۱۶۸، آل عمران/ ۱۲۰(؛ سوء به  معنای کار بد 
)جاثیــه/ ۱۴-15، غافر/ ۵۸ ، رعد/ ۲۵(؛ ضرّ به معنای مطلق ضرر و زیان )مائده/۷۶( و 
واژه های مترادف دیگری که به نوعی به  معنای شر و بدی است. اما شاهد بحث ما در 
این مقاله، حول آیه ۷۹ ســوره نساء است که، علی رغم این که در آیه قبلش خطاب به 
منافقینی است که، حسنه و پیروزی را از ناحیه خدا و سیئه و شکست را از جانب پیامبر 
)ص( می   دانند. خداوند چنین می فرماید: »قُل کُلٌّ من عِندالله« )نســاء/ 78(؛ پیامبر به 

آن ها بگو که، همه این ها از ناحیه خداست.
امــا در ادامه در آیه مورد بحث، می فرماید: هر چه از نیکی ها به تو می رســد از طرف 
خداست و آنچه از بدی به تو می رسد از سوی خود توست. توضیح این آیه و مفهوم آن 
و علت خطاب قرار گرفتن پیامبر درحالی که، ایشان مبرای از بدی بودند در ادامه خواهد 
آمد. اما آنچه این جا مورد توجه است، این که خداوند با آوردن این دو آیه، پشت سرهم، 
که ظاهراً از حیث معنایی باهم متعارض اســت؛ درصدد بیان چه واقعیتی است؟ چگونه 
است که، در یک آیه همه چیز را به خداوند منتسب کرده و در آیه ای دیگر فقط حسنات 
را منتســب به خدا می داند؟ آیت الله جوادی آملی در مورد عدم انتساب قبایح به خداوند 
چنین می فرماید: »لازمه قدرت مطلق و توان انجام هر کاری، این نیســت که، خدای 
سبحان هر کاری را، هرچند قبیح باشد، انجام دهد بلکه او هر کار شایسته و حکیمانه ای 
را انجام می دهد. معتزله، برای تنزیه خدا از انجام کار قبیح می گوید: خدا قدرت بر قبایح 
ندارد و با این تنزیه افراطی قدرت او را محدود کرده موجب نقص در ذات او شــده اند. 
زیرا قدرت عین ذات خداســت و محدودیت و وصف ذاتی مستلزم متناهی بودن اصل 
ذات خواهد بود. در مقابل آن ها، اشــاعره می گویند: خدا هر کاری، و از جمله کارهای 
زشــت را انجام می دهد! این گروه هم ضمن سلب اختیار از انسان، خدای سبحان را به 

نقص، قبح و ظلم متصف می کنند.« )جوادی آملی، 1397: ۳۶۴(
ایشان در ادامه، پاســخ این دو گروه را این چنین می دهند که: »حق مطلب آنست که، 
آنچه جنبه وجودی دارد و خیر است، منسوب به خدا و فعل او و قهراً تحت نفوذ قدرت 
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اوست. آنچه جنبه عدمی دارد و زشت و شر است، محتاج به فاعل نیست تا منسوب به 
خدا باشــد، چون شــرور و قبایح اموری نسبی و قیاسی هستند که، ناشی از عدم خیر و 
نبــود وجود و منتزع از حدود وجود ناقص   اند. غرض آن که هر امر وجودی از آن جهت 
که موجودی اســت، حسن و خیر است و به خداوند اســناد دارد و هر امر عدمی از آن 
جهت که عدمی اســت و از آن عنوان قبح و شر انتزاع می شود، محتاج به مبدأ بالذات 

نیست.« )همان، ۳۶۴(
با توجه به مطالب مذکور چنین برداشت می شود که، هر امر شری عدمی است. به خاطر 
همین بیان شــد که، نســبت بین خیر و شر؛ ملکه و عدم ملکه است نه تضاد و نقیض. 
پس مثل وجود و عدم که نقیض هم هستند، خیر و شر چنین نیستند چراکه شر، یعنی 
عدم ملکه از موضوع قابل و مســتعد، اما این گونه نیســت که هر امر عدمی شر باشد. 
درواقع زمانی که برای ســنجش حسنات و ســیئات، محور را انسان قرار دهیم، لاجرم 
هرچه موافق احوال و خواست انسان باشد خیر و در غیر این صورت، شر نامیده می شود. 
همین معیار ســنجش موجب بروز بسیاری مشکلات می شود. باید محور قضاوت، کل 
نظام و مجموعه واحدهای جهان هستی باشد نه  فقط انسان؛ چراکه بسیاری از امور که 
از دید انسان و نسبت  به او شر محسوب می شود، نسبت  به کل نظام هستی شر نیست.

2- بررسی آیه 79 سوره نساء از دیدگاه آیت الله جوادی آملی 
نظام دنیا بر اســاس حوادث خیر و شــر و تزاحم منافع بنا شده است تا انسان با حسن 
اختیار خود تکامل و تعالی یابد. جهانی که سراسر خیر باشد، دنیای ایده آلی نخواهد بود. 
حوادث گوارا برای انسان را »حسنه« می   گویند و اتفاقات ناگوار را »سیئه«؛ که البته این 
عناوین نسبی هستند و ممکن است، حادثه   ای برای عده   ای حسنه باشد و همان حادثه 

برای بعضی دیگر سیئه محسوب شود.
خداوند در آیه 79 سوره نساء می   فرماید: »ما أصابَکَ مِن حَسَنَةٍ فَمِنَ الله وَ ما أصابَکَ 
مِن سَيِّئةٍ فَمِن نَفسِکَ وَ أرسَلناکَ لِلنّاس رَسولًا وَ کَفَی باِلله شَهيداً«؛ آنچه از خوبی و 
نیکویی به تو می   رسد از جانب خداست و آنچه از بدی به تومی   رسد، از جانب خود توست 

و ما تو را برای مردم به پیامبری فرستادیم و تنها گواهی خدا کافی است. 
حســنه و ســیئه، هر یک دو قسم هستند: تکوینی و تشــریعی. حسنه و سیئه   ی اشاره 
شــده در آیه مورد بحث، از آنجا که، اشــاره به حوادث تکوینی دارد؛ از همین قسم به 
شــمار می   آید و از قبیل افعال تشریعی نیســت. علاوه بر این، در نظام تشریع، خداوند 
متعال، تنها به خیر و عدل و احســان، حکم می   کند و حسنات تنها، مطلوب الهی است. 
)نحل/90 و اعراف/28( از طرفی، سیئات مورد نهی و کراهت خداوند است. )اسراء/38(

با توجه به اینکه در نظام تکوین، همه مخلوق خداوند ســبحان محسوب می   شوند، لذا 
خیرات و شــرور از جانب خداوند است »قل کُلٌّ من عند الله« )نساء/78( با این تفاوت 
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که حســنات و خیرات، هم از نزد خداســت و هم از خداست )فَمن الله( زیرا اوست که، 
منشــأ هر خیر و رحمتی است؛ اما سیئات و شرور فقط از نزد خداست نه از خدا بلکه از 
خود انســان است )فَمن نفَسِــک( و علت آنها گناهان خود انسان است. اگر چه از یک 
منظــر دیگر، اگر آنها را به عنوان کفاره گناهان بنگریم، خود، رحمت الهی به حســاب 

می   آید تا انسان، از آلودگی   ها پاک شود.
همین معنا را می   توان از روایتی که در کتاب »نهج البیان عن کشف معانی القرآن« آمده 
ِ: يريد »بالحسنة«  است، برداشت نمود: »قوله- تعالى-: ما أَصابَكَ مِنْ حَسَنَةٍ، فَمِنَ اللهَّ
هاهنا: الخصب و العافية و المطر و سعة العيش. وَ ما أَصابَكَ مِنْ سَيِّئَةٍ، فَمِنْ نَفْسِكَ: 
يريد »بالسّــيئّة« الجدب و المرض و الغلء و المحل. فإنّ الّله تعالى  ابتلك ليختبرك، 
أو عقوبة لك بما جنيت على نفسك. و هذا الخطاب للنّبيّ- عليه السلم- و المراد به: 
أعــراب كانوا حول المدينة، إذا نالهم الخصب و العافية قالوا: هذا من عند الّله. و إن 
أصابهم الجدب و المرض قالوا: هذا من عند محمّد و بطالعه و بشؤمه. فأنزل الّله الآية 
ِ« یعني: الخصب و العافیة و الجدب  عليــه بذلك. قوله- تعالى-: »قُلْ كُلٌّ مِنْ عِنْدِ اللهَّ
و المرض.« )شــیبانی، 1413: 165/2( در این روایت اشاره می کند که، منظور خداوند از 
حسنه در این آیه، سرسبزی و عافیت و بارندگی و وسعت رزق است که از جانب خداست. 
مراد از سیئه، زمین   های خشک و بدون گیاه و مریضی وگرانی و گرسنگی شدید است که، 
از جانب خود انسان است. اما ابتلای انسان به بلایا، یا به دلیل آزمایش و امتحان آنهاست 

یا به سبب جنایت و گناهی است که مرتکب شده   اند. 
روی ســخن خداوند، پیامبر مکرم اسلام )ص( اســت و مراد این است که: اعرابی که 
اطــراف مدینه بودند، هر زمان که سرســبزی و فراوانی نعمت و عافیت بود، می   گفتند: 
اینها از جانب خداست. اما زمانی   که، خشکسالی و بیماری عارض می   شد، می   گفتند: اینها 
به خاطر طالع شــوم و بدقدمی رسول خدا )ص( است!! به همین دلیل، خداوند این آیه 

را نازل کرده و فرمود: همه   ی اینها از ناحیه   ی خداست. 

2-1- نتیجه بررسی تفسیر آیه 79 نساء از نظر علامه جوادی آملی
خلاصه کلام اینکه، فضل و رحمت الهی مســتقیماً و بالاصاله، از جانب خداست. ولی 
شــرور و نقمات هرگز ابتدائاً از خداوند نمی   باشــد. با توجه به روایت مذکور، مضمون 
خطاب در »مــا أصابک« به پیامبر)ص( اختصاص ندارد؛ بلکه خداوند درصدد بیان این 
مطلب است که، ســخن منافقان و افراد سست ایمان را که براساس خرافات و گزافه، 
حوادث ناگوار را به رســول مکرم اسلام )ص( نسبت می   دادند را رد کند، سپس خطاب 
به پیامبر)ص( می   فرماید: اوســت که پیامبر را برای مردم فرســتاده است. )و خود این 
ارســال رسل، نمونه   ای است از  حســنه و نعمت از جانب خداوند و حوادث ناگواری که 
برای ایشان اتفاق می   افتاد، از جانب خود آنهاست و علت آن، در اعمال و کردار خودشان 
اســت( و پیامبر اکرم )ص( دخالتی در آن حوادث ندارند. اما از آنجا که ادعای رسالت، 
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باید همراه دلیل باشد تا پذیرفته شود، در بیان دلیل آن می   فرماید: شاهد و گواه رسالت 
تو، خدای سبحان است که پیام خود را بر تو نازل کرد تا به مردم برسانی. )ر.ک: جوادی 

آملی، 1398: 19/ 574-572(

2-2- لطایف و نکات آیه 79 نساء
آیت الله جوادی آملی پس از تبیین و تفسیر آیه 79 نساء، مطالب دقیق و قابل تأملی تحت 
عنوان »اشــارات و لطایف« آورده   اند که توجه به آنها، در فهم بهتر مطلب کمک شایانی 

می   کند. مطالب مذکور تحت 9 عنوان بیان شده که به اختصار به آنها اشاره    می   شود:

2-2-1- سبقت رحمت بر غضب الهی
 هر چند همه   ی حوادث خیر و شــر از نزد خداست، اما فضل الهی بالاصاله از خداست 
ولی نقمت و غضب الهی، هرگز ابتدائاً از خداوند صادر نمی   شود. رحمت خداوند همواره 
بر غضبش تقدّم دارد؛ علاوه بر این نه تنها همه   ی موجودات را پوشش داده، بلکه انسان 
به وضعی خاص فرا گرفته است. ولی گاهی بر مبنای همان رحمت فراگیر، عذابی نازل 
می   شــود که، برای معذّبان نقمت و جهت کلّ نظام، رحمت است. مثل حکمت اجرای 
حکم قصاص در جامعه. بنابراین ســختی   ها نیز برخاســته از رحمت الهی است و بر اثر 
حکمــت خدای رحیم، افــرادی در تنگنا قرار می   گیرند تا به تضــرّع و دعا روی آورند. 
خلاصه اینکه، چون رحمت الهی بر غضب او مقدّم است، همواره نعمت و رحمت الهی 
به انســان می   رسد و سیئات یعنی حوادث ناگوار نیز هرچند از ناحیه حق تعالی است، بر 

اثر گناهان است و آن نیز از رحمت خداست تا انسان، از آلودگی   ها پاک شود.

2-2-2- دنیا موطن حوادث خیر و شر
نظام دنیا بر اساس حوادث خیر وشر بنا شده است. نشئه   ی بدون رنج و مصیبتِ تجاوز، 
تهاجم و گناه بهشــت است. همچنین اگر انسان   ها، همگی در مسیر خیر و هدایت گام 
بردارند و از هرگونه شــری دور باشند، فرشته اند نه انسان. برای تکامل موجودات باید 
خیر و شرّی باشد و در چنین جهانی است که انسان می   تواند با حسن اختیار از پله   های 
تکامل بالا رود. ولی کســی که، از منظر بالا بر سراســر این واقعه می   نگرد، خیر بودن 

آن را در می   یابد.

2-2-3- پیوند اعمال با حوادث عالم
اعمال انسان با حوادث عالم ارتباط دارد، چنانکه تغییرات طبیعی مانند: سرما و گرما و... 
در حالات انسان تأثیرگذار است، اعمال خیر و شر انسان نیز در عالم مؤثرّ است. رعایت 
تقوای الهی، مایه   ی نزول برکات اســت. »وَ لوَْ أَنَّ أَهْلَ القُْرَى ءَامَنُواْ وَ اتَّقَوْاْ لفََتَحْنَا 
بُواْ فَأَخَذْنَاهُم بمَِا كَانُواْ يَكْسِبُون«  عَلَيهِم بَرَكَاتٍ مِّنَ السَّــمَاءِ وَ الَْرْضِ وَ لكَِن كَذَّ
)اعراف/96(؛ و اگر اهل شــهرها و آبادي   ها، ایمان مى آوردند و تقوا پیشــه مى كردند، 
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بركات آســمان و زمین را بر آنها مى گشــودیم ولى )آنها حق را( تكذیب كردند. ما هم 
آنان را به كیفر اعمالشان مجازات كردیم.

چنانچــه در روایتی ازعلی بن ابراهیم درکتاب البرهان فی تفســیر قرآن، ذیل این آیه 
آمده است:

»امام صادق و امام باقر )علیهما الســلام( فرمودند: در معنای حسنات و سیئات دو وجه 
اســت: وجوه معنایی حســنات که خداوند در آیه اشاره فرموده اســت عبارتند از: الف( 
ســلامتی و امنیت و وسعت رزق ب( افعال بندگان. همچنان   که در آیه160 سوره انعام 
می   فرمایــد: هر که کار نیکی انجام دهد، ده برابر آن برایش خواهد بود و آیات بســیار 
دیگری با این مضمون که در قرآن آمده است. امّا وجوه معنایی سیئه از این قرار است: 
الف( ترس و گرســنگی و سختی و بیماری مانند آیه 131 اعراف که اشاره می   کند که؛ 
هرگاه بدی و پیشــامد ناگواری به قوم حضرت موسی )ع( می   رسید فال بد به موسی و 

همراهانش می   زدند.
 ب( افعال بندگان که به خاطر آن عقوبت می   شــوند. مانند: اشــاره خداوند در آیه 90 
ســوره نمل که می   فرماید: »کسانی که بد کار و زشت کردار آیند، به رو در آتش جهنم 
افتند.« لذا مراد از حسنه و سیئه در آیه مورد بحث یعنی؛ آنچه از گناهان انجام می   دهند، 
به ســبب آن در دنیا و آخرت عقوبت می   شــوند؛ و این به خاطر اعمال خودشان است. 
به دلیل اینکه، دســت سارق قطع می   شود و زانی سنگسار می   شود و تازیانه می   خورد و 
قاتل کشــته می   شود. خداوند بیماری   ها و سختی   ها و ترس و عقوبت گناهان را سیئات 
می   خواند و دلیل همه را اعمال خود انســان می   داند. اما اینکه می   فرماید: »قُلْ كُلٌّ مِنْ 

ِ« یعنی؛ همه حسنات و سیئات از جانب خداست. )بحرانی، 1416: 2/ 132( عِنْدِ اللهَّ
ِ«؛ ناظر به  به این طریق توهّم تنافی برطرف می   شــود. زیرا بیان: »قُلْ كُلٌّ مِنْ عِنْدِ اللهَّ
خرافه   گویی نحس و بد قدمی اســت و بیان آیه 79، ناظر به تغییر روش عدل به ظلم 
اســت که، مایه   ی اصابت سیئه می   شود. گاهی انســان بر اثر بی لیاقتی، از فیض الهی 
محروم و به حال خودش واگذار می   شود که، این گرفتاری و اضلال بر اثر گناهان خود 

انسان است و خدای سبحان از ابتدا کسی را گمراه یا گرفتار نمی   کند. )روم/ 41(

2-2-4- حسنات و سیئات در نظام تشریع و تکوین
در بحث تشریعی، خدای سبحان تنها به خیر، عدل و احسان حکم می   کند و این فرمان، 
هم با لســان اثبات در انجام کار خیر و هم با زبان نهی از امر ناپســند و زشت در قرآن 
ِ مَا لَا تَعْلَمُون«  َ لَا يَأْمُرُ باِلفَْحْشَاءِ  أَ تَقُولوُنَ عَلىَ اللهَّ بیان شــده اســت. »قُلْ إِنَّ اللهَّ
)اعراف/28(؛ بگو: خداوند )هرگز( به كار زشت فرمان نمى دهد! آیا چیزى به خدا نسبت 
َ يَأْمُرُ باِلعَْدْلِ وَ الْاحْسَانِ وَ  مى دهیــد كه نمى دانید؟! در جای دیگر می   فرماید: »إِنَّ اللهَّ
رُون«  إِيتَاى ذِى القُْرْبىَ  وَ يَنْهَى  عَنِ الفَْحْشَاءِ وَ المُْنكَرِ وَ البَْغْىِ  يَعِظُكُمْ لعََلَّكُمْ تَذَكَّ
)نحل/90(؛ خداوند به عدل و احسان و بخشش به نزدیكان فرمان مى دهد و از فحشا و 
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منكر و ستم، نهى مى كند خداوند به شما اندرز مى دهد، شاید متذكّر شوید!
گناه نزد پروردگار ناپسند است. »كّلّ ذَالِكَ كاَنَ سَيِّئُهُ عِندَ رَبِّكَ مَكْرُوهًا« )اسراء/38(؛ 

همه اینها، گناهش نزد پروردگار تو ناپسند است.
این کراهت و نهی الهی تشــریعی است، زیرا نهی تکوینی معصیت پذیر نیست و ادله 
عقلی و نقلی دلالت می   کند که، حق تعالی در نظام تکوین، مغلوب عصیان گنه کناران 

نمی   گردد.

2-2-5- اضافی بودن حسنات و سیئات
 بیان شــد که حسنات و سیئات نسبی و اضافی هستند. حوادث گوارا برای انسان تعبیر 
به حسنه شــده و رویدادهای ناگوار، عنوان سیئه گرفته است. نسبیّت این دو عنوان را 
می   توان در آیه   ی 2 ســوره توبه یافت، زیرا آنچه مایه   ی خزی و خواری کافران شمرده 

شده، سبب نصرت و تشفّی دلهای مؤمنان به شمار آمده است.

2-2-6- خلقت زیبای آفرینش
از سه دسته آیات برداشت می   شود که، سراسر عالم زیباست و هیچ نقصی در آن نیست: 
الف( آیاتی که اشــاره می   کند، شیء بودن مساوی مخلوق بودن است؛ مثل: )رعد/16، 

نحل/48( 
ب( آیاتــی که راهنمایی می   کنند که، هر چه خدا آفریده روی اندازه و هندســه و نظم 

است؛ مثل: )فرقان/2، طلاق/3، حجر/21( 
ج( آیاتی که دال بر زیبا بودن اندازه ها ســت، یعنی هر موجودی دارای اندازه معتدلی 
اســت که او را زیبا کرده اســت؛ مثل: )سجده/7( )با دقت و کنار هم قرار دادن این آیه 
و آیه 16 ســوره رعد در می یابیم که( این آیه در حکم کبرای قضیه و آیه 16 سوره   ی 
رعد، صغرای قیاس اســت و نتیجه   ی حاصله این می   شود که؛ هر آنچه خدا خلق کرده 
اســت، زیباســت؛ حتی جهنم که بدترین عالم است؛ چرا که بســیاری از ترس جهنم 
گناه نمی   کنند و اگــر آتش دوزخ نبود اطاعت نمی   کردند. در نتیجه به کمال، که هدف 
آفرینش اســت نمی   رسیدند و در قیامت به شــکل حیوان محشور می   شدند. پس زشت 
بودن آن نفسی و ذاتی نیســت بلکه نسبی است، ولی زیبایی حسنات هم نفسی است 
هم نسبی. از این رو قرآن کریم همواره نعمت و حسنه را به خدا نسبت می   دهد و سیئه 
را به انســان و او را مســئول و مقصر می   داند؛ مانند آیه   ی مورد بحث در این نوشــتار، 
که اشــاره شد. فعل خدای سبحان جز خیر و زیبایی نیست. همانگونه که کیفر و تنبیه 
برای مســتحق عین عدل و حسنه است ،همه   ی کارهای خیر که به دست انسان انجام 
می   شــود به خدای سبحان اســناد دارد، زیرا علاوه بر آنکه انسان، با الهام الهی به کار 
خیر راهنمایی می   شــود )شمس/7-8( خدای متعال، به انسان نیروی عقلی بخشیده که 
خود، فیض خاص و هدیه   ای الهی اســت. همچنین ارســال رسل و انزال کتب و بیان 
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شــریعتی که بر اســاس آن عبادات انجام می   گیرد، همه از الطاف الهی است و انسان 
بدون راهنمایی الهی هرگز نمی   تواند به تزکیه نفس خود موفق شود. )نور/21(

2-2-7- ثبات فطرت و مفاهیم عدل و ظلم
مفاهیم حسن و قبح، امور نفسی بوده و دارای مصداق واقعی هستند، زیرا فطرت انسان 
ثابت و تغییر ناپذیر است. البته حسن عدل و قبح ظلم، همانند حسن صدق و قبح کذب 
نیســت. در دو مورد اول؛ حسن و قبح ذاتی هستند. چراکه، در صورتی که عدل محقق 
شود، حتماً حسن است و زوال حسن از آن محال و ممتنع است. همانطور که ظلم زمانی 
که تحقق یابد، حتماً قبیح اســت و زوال قبح از آن ممتنع است. بر خلاف حسن صدق 
و قبح کذب، که در حد اقتضاســت نه ســبب تام، زیرا صدق زیان   بار به جامعه، ظلم و 
قبیح است نه عدل و حسن، همچنین کذب سودمند به وضع جامعه، ظلم و قبیح نیست.

2-2-8- آثار جهان بینی نادرست
غرض آنکه خودکشی برخی، ســردر گمی عده   ای، تساهل و تسامح مطلق بعضی، بی 
توجهی گروهی، همگی مصائب اخلاقی و اجتماعی   اند که، بر اثر جهان بینی نادرســت 

خود آنها، دامنگیرشان شده است و نباید دچار خرافه بدقدمی و ... شوند.

2-2-9- اسناد فعل انسان به خدا و انسان
فعل صادره از انسان گاهی منحصراً به خداوند اسناد داده می شود- مکتب جبر اشعری 
-  و زمانی منحصراً به انســان اسناد داده می شود- مکتب تفویض معتزلی-  و زمانی 
به هر دو اســناد داده می شود. به شــکلی که، حدّ فعل و نقص آن به انسان اسناد داده 
می شــود و اصل هســتی و وجود آن که منزه از حد و مبرای از عنوان استف به خداوند 

اسناد داده می شود. )ر.ک: جوادی آملی، 1398: ۱۹/ 590- 576(
 3- دیدگاه فخر رازی در مورد آیه ۷۹ سوره نساء در تفسیر مفاتیح الغیب

همانگونه که اشاره شــد، فخر رازی جزء مکتب اشاعره و قائل به جبر در نظام هستی 
است. او معتقد است موجود یا واجب الوجود است یا ممکن الوجود و جز خدا هر موجودی 
ممکن و محتاج است و باید به واجب ختم شود. بر این اساس، وی معتقد است خیرات 
و شرور هم به خدا پایان می پذیرند و با این مقدمات جبر را ثابت می کند و بیان می کند 
خــدا در مُلک و ملک خــود هر کاری بخواهد می کند و هــر کاری کند ثواب و خیر و 

حکمت است . 

3-1- تعریف »نظریه کسب« در دیدگاه اشاعره
در ابتدای این نوشــتار بیان شد که، فخر رازی، با اتکا به نظریه کسب، انتساب حسنات 
و شــرور را به خداوند حقیقی می   داند. در اینجا لازم است، بیان کوتاهی در مورد نظریه 
کسب ارائه شــود: »جبر متوسط یا کسب، عقیده ابوالحســن اشعری و عده کثیری از 
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پیروان او )یعنی اشاعره( اســت. به نظر ابوالحسن اشعری، فعل انسان منحصراً متعلقَِّ 
قدرتِ قدیمِ حق تعالی است و قدرت حادث انسان در ایجاد فعل هیچ گونه اثری ندارد. 
آنها صفت خلاقیت را از اخصّ صفات حق تعالی می شــمارند و او را خالق همه اشیا، از 
جمله اعمال و افعال بندگان، می   شناسند و تأکید می کنند که، اطلاق خالق بر انسان، به 
هیچ نحوی، جایز نیســت. به نظر ایشان، عادت خداوند، بر این جاری شده که، در بنده 
قدرت و اختیاری احداث کند و وقتی مانعی در بین نباشــد، فعل مقدور را مقارن با آن 
قدرت و اراده ایجاد می کند. فعل بنده، احداثاً و ایجاداً، مخلوق خداوند اســت و در عین 
حال به توسط بنده کسب می شود. بنده خالق و موجِد فعل خود نیست، بلکه کاسب آن 
است. مقصود از کسب، صرفاً مقارنه قدرت و اراده حادث با خلق و ایجاد فعلی است که 
تنها به واســطه قدرت خداوند انجام می پذیرد.« )اشعری، 1955: ۶۹/۱ـ ۷۸؛ ابن حزم، 
1403: ۳/ 22؛ فخــررازی، 1420: ۹/ ۹؛ جرجانی، 1370: 8/ 146؛ بدوی، 1983: 1 / 

555-563؛ بیاضی، 1949: 255/1( 
ابوبکر باقلانی )328-403 ق( در تعریف کســب، دایره اختیار را برای انســان وسیع   تر 
می   کند و معتقد اســت که؛ خدا فعل را می   آفریند و انســان فعل آفریده شــده را دارای 
عنــوان می   کند. فخــر رازی از قول باقلانی نقل می   کند که: »قــدرت عبد اگر چه در 
ایجــاد و خلق فعل هیچ تاثیری ندارد، امــا در صفتی از صفات آن فعل تاثیر می   گذارد، 
پس اصل حرکت به قدرت خدا واقع می   شود، اما عبد با اراده و اختیارش آن را مطیعانه 
یا عاصیانه می   کنــد.« )فخر رازی، بی   تا: 32؛ همــان، 1405: 325( او با این تعریف، 
شبهات مربوط به بعثت پیامبران، تکالیف انسان   ها و نیز مسائل مربوط به وعده و وعید 
را توجیه می   کند. هم چنین این متکلم اشــعری، تصرفِ تابع حس را معیار تفاوت میان 
فعــل اختیاری و اضطراری می   داند. )باقلانی، 1407: 347( چنین تصوری از منظر وی 

کسب نامیده می شود.« 

3-2- بیان تفسیر آیه 79 نساء از منظر فخر رازی
فخرالدین رازی، در تفســیر مفاتیح الغیب ذیل آیه ۷۹ سوره نساء،  پس از بیان نظرات 
و اشــکالاتی، حول این آیه دیدگاه خود را با عبارت »نحن نقول« بیان می فرماید؛ که 
به خلاصه   ای از آن بســنده می   شود. ایشــان می فرمایند: »این آیه دلالت می کند که، 
ایمان با تخلیق الهی حاصل می شــود و گروهی که قائل به آن نیستند به آیه ایراد وارد 
کــرده و احتجاج می کنند. ما قائلیم که آیه دال بر این مطلب اســت که، ایمان در بدو 
خلقت در وجود انسان حاصل می   شود، چراکه ایمان حسن است و هر حسنه ای از جانب 
خداست، ایمان نیز حســن است چرا که حسن نعمتی است که، از همه   ی جهات خالی 
از قبح اســت و شکی نیست که ایمان، چنین است. پس واجب است که حسن باشد و 
این که آیه اشــاره دارد »ما أصابک من حسنه فمن الله« به همین دلیل است که، هر 
حســنه ای از جانب خداســت و این آیه افاده عموم در مورد همه حسنات دارد و حکم 
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می کند، همه حســنات از جانب خداســت. لذا از این مقدمات چنین حاصل می شود که 
ایمان حسن است. هر حســنه ای از جانب خداست پس قطعاً ایمان از نزد خداست. اما 
در مورد این بخش از آیه که می فرماید: »و ما أصابَکَ من ســيئه فمن نفسک«، دو 

جواب می توان داد: 
اول این که این عبارت مانند قول حضرت ابراهیم در ســوره شــعراء آیه 80 اســت که 
می فرماید: »و اذا مَرِضتُ فهو يشــفين« که نســبت دادن مرض به خودش و شفا به 
خداوند از باب رعایت ادب است و سزاوار نمی بیند که خدا را خالق مرض و شفا معرفی 

کند، لذا بینشان فاصله می اندازد.
 پاسخ دوم این که، این جا هم مثل قول حضرت ابراهیم در آیه 76 سوره انعام که فرمود: 
»هذا ربی« است که این اســتفهام درواقع استفهام حقیقی نبوده، بلکه انکاری بوده و 
ایشان فرموده است: آیا این پروردگار من است. در این جا هم، گویی چنین می گوید که: 
ایمانی که بر طبق قصد و اراده فرد اســت و موافق خاص قلبی اوســت، واقعاً از جانب 
فرد نیســت، بلکه از جانب خداســت. چگونه است که کفری که مطابق با اراده و قصد 
و رضایت قلبی شــخص نیســت، بگوییم ازجانب فرد واقع شده است و خود او خواهان 

ارتکاب به سیئه بوده است؟! )فخر رازی، 1420: 10/ 148-147(
در مورد معنای حسنه و سیئه در کتاب »زاد المسیر فی علم التفسیر« که از کتب روایی 
تفسیری اهل سنت به شــمار می   رود چنین آمده است: »و في »الحسنة« و »السّيئة« 
ثلثة أقوال: أحدها: أن الحســنة: ما فتح عليه يوم بدر و السّــيئة: ما أصابه يوم 
أحــد، رواه ابن أبي طلحة، عن ابن عباس و الثاني: الحســنة: الطّاعة و السّــيئة: 
المعصية، قاله أبو العالية. و الثالث: الحسنة: النّعمة و السّيئة: البليّة، قاله ابن قتيبة 

و عن أبي العالية نحوه و هو أصحّ، لنّ الآية عامّ« )ابن جوزی،1422: 1/ 43(
در این کتاب، به نقل از روات متعدد، وجوه ســه گانه   ای برای معنای حسنه و سیئه ذکر 

کردند که عبارت است از: 
الف(حسنه به معنای؛ پیروزی جنگ بدر است و سیئه به معنای اتفاقی که در احد افتاد. 
این معنا توســط أبی   طلحه به نقل از ابن   عباس روایت شده است. ب(حسنه به معنای؛ 
طاعت و ســیئه به معنای معصیت است که از أبوعالیه نقل شده است. ج( حسنه یعنی؛ 
نعمت و سیئه به معنای بلیه است، به نقل از ابن   قتیبه و أبی   العالیه و ... .که نویسنده وجه 

سوم را به دلیل عمومیت آیه أصح می   داند. 
به هر صورت، همان طور که گفته شــد؛ فخر رازی معتقد است که، منظور از حسن در 
این آیه ایمان اســت و منظور از سیئه کفر. بنابراین نســبت دادن سیئه به بندگان، در 
واقع نوعی استفهام انکاری است که مراد اصلی، عدم نسبت دادن آن به بندگان است. 
خلاصه این که، دلالت ظاهری آیه بنا بر آنچه گفته شد این است که، از این آیات اسناد 

همه امور به خداوند متعال به دست می آید.
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اما با دقت نظر در بحث و تدبر در آیات الهی درمی یابیم که، در قرآن پاســخ هایی به 
این مساله داده شده است. مثلا: از نظر قرآن، یکی از دلایل گرفتاری   ها و مشکلات آن 
اســت که، جبران کننده و کفاره برخی از گناهان   اند: »يکفر عن سيأتهم« )فتح/5( و یا 
این که بســیاری از شرور معلول تفکر ناصحیح انسان نسبت به آن   ها هستند. با اصلاح 
فکر، دنیا برای فرد دگرگون می   شود. بسیاری از امور در نظر ما شر و فساد هستند ولی 
در حقیقت بد نیســتند. مثلًا مرگ، انتقال از این خانه به خانه دیگر اســت: »عسَىَ أَن 
تَكْرَهُواْ شَــيئًا وَ هُوَ خَيرٌ لَّكُمْ  وَ عَسىَ أَن تُحِبُّوا شَيْئا وَ هُوَ شَرٌّ لَّكُمْ« )بقره/ 216(؛ 
چه بســا چیزى را خوش نداشته باشید، حال آن كه خیرِ شما در آن است. و یا چیزى را 

دوست داشته باشید، حال آنكه شرِّ شما در آن است.
شرور غیر از این هم، چون در اثر نبود نعمتی حاصل می   شود، دیگر نیاز به خالق ندارد؛ 
چراکه امر وجودی نیســت که آفریننده بخواهد. لــذا با توجه به قدرت و علم وحکمت 
مطلق الهی و اینکه خداوند خیر محض اســت، انتســاب شرور به خداوند مردود بوده و 
حاصل اندیشه غلط و فهم ناصحیح قائلین آن می   باشد و علامه جوادی آملی استدلال 

جامعی در این زمینه مطرح فرمودند که به صواب نزدیکتر است.
 نتیجه   گیری: 

از مجموعه مباحث مطرح شده در این نوشتار، مطالب زیر قابل استنتاج است: 
1- آیت الله جوادی آملی حسنات و سیئات را بر دو قسم تکوینی و تشریعی می دانند که 
حســنات و سیئات مذکور در آیه ۷۹ نســاء، از قبیل تکوینی هستند نه تشریعی؛ چراکه 
در عالم تشــریع، خدای ســبحان تنها به خیر و عدل و احسان حکم کرده و سیئه مورد 

نهی و کراهت اوست.
2- آیت    الله جوادی آملی، حســنات را هم از پیش خدا و هم از خدا می داند؛ اما سیئات 
را فقط از نزد خدا می داند نه از خدا، بلکه از انســان است و سبب قریب سیئات گناهان 

خود انسان هاست.
3- فخر رازی، با پذیرش دیدگاه کســب، اســناد طاعات و معاصی به خدا را پذیرفته و 
تعبیر »کل من عند الله« )نساء/ ۷۸( را هم شامل طاعات و هم شامل معاصی می داند. 
ایشان معتقد است »ما أصابَکَ من حسنه فمن الله« نه تنها با عبارت پیشین »کل من 

عند الله« منافات ندارد، بلکه دلیلی بر اثبات نظریه کسب و اسناد ایمان به خداست.
4- فخر رازی نسبت به قسمت دوم آیه »ما أصابک من سیئه فمن نفسک« که ظاهرش 
با عمومیت آیه قبل سازگار نیست چنین پاسخ می دهدکه: ۱- اسناد سیئه به انسان از باب 

رعایت ادب الهی است. ۲- اسناد سیئه به انسان از باب استفهام انکاری است.
5- آیت  الله جوادی آملی و فخر رازی در اســناد حقیقی خیرات به خداوند سبحان وجه 
مشــترک دارند و آن را قبول دارند اما در اسناد سیئات به انسان نظرات متفاوت دارند و 

بقیه محورهای دو دیدگاه نیز در زمره نقاط اختلافی آن هاست که اشاره شد.
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6- خداوند متعال که خیر مطلق است و کمال علی الاطلاق است هیچ گاه خالق شرور 
و ســیئات نمی باشد. بلکه شرور در دنیا درواقع اموری عدمی هستند که با نبود حسنات 
حاصل می شود که علت آن نیز درواقع اعمال و کردار خود انسان است. پس، شر معلولی 

است بالعرض که مبدأ فاعلی با لذات نمی خواهد.
7- در مجموع با توجه به قدرت و علم وحکمت مطلق الهی واینکه خداوند خیر محض 
اســت، انتساب شرور به خداوند مردود بوده و حاصل اندیشه و برداشت غلط  قائلین آن 
می   باشــد و علامه جوادی آملی اســتدلال جامعی در این زمینه مطرح فرمودند که به 

صواب نزدیکتر است.
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Comparative interpretation of the verses of “Mawdat and 
Oli al-Amr” from the point of view of Allameh Tabatabai, 
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Abstract
The present article, with a descriptive-comparative method, 
seeks to examine the views of Allameh Tabatabai and Fakhr 
Razi and Alusi in the interpretation of the verses of “Maw-
dat and Oli al-Amr”. In verse 23 of the Shura, “ Mawdat” 
is love accompanied by obedience. According to these three 
commentators, the “ Mawdat” of the Ahl al-Bayt (AS) is one 
of the principles of religion; Because this “ Mawdat” causes 
obedience to the Ahl al-Bayt (AS) and a means to continue the 
work of the mission of the Prophet (PBUH). It will also be the 
best factor in the unity of the Muslims of the world. According 
to the verse “Oli al-Amr”, obedience to the words, behavior 
and approval of the Prophet is during obedience to God, and 
in the continuation, the application of the word “command” 
proves the infallibility of the “Oli al-Amr” and indicates the 
necessity of obedience to him. In the Shiite view, obedience 
to the “Oli al-Amr” encompasses all aspects of sovereignty, 
including political, social, and judicial sovereignty. But Sun-
ni commentators differ greatly in determining the meaning of 
the “Oli al-Amr”. Hence the example of it; Rulers, warlords, 
religious scholars and jurists are considered to be righteous ca-
liphs and people of authorized to loose and to bind. According 
to Fakhr al-Razi, the family of Muhammad is the same as the 
five members of the “Aale Abba”, and to prove this point, he 
cites the narrations attributed to the Prophet (PBUH) and the 
Imams (AS). But Alusi considers the addressees of the verse 

1. Student of the seminary, level 4 jurisprudence, Najmieh Sorkheh seminary, Sem-
nan, Iran. sa.molaii8956@gmail. com
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“Mowdat” to be the Quraysh and the relatives of the Prophet 
(PBUH). According to Fakhr Razi and Alusi, the verse “Oli al-
Amr” proves the authority of “Qiyas” and Shari’a arguments 
(book, tradition, consensus and Qiyas).
Keywords: Mowdat verse, the verse “Oli al-Amr”, Qorba, 
Mowdat
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 تفسیر تطبیقی آیات مودّت و اولی    الامر  
از دیدگاه علامه طباطبایی و فخر رازی و آلوسی

)تاریخ دریافت: 1400/05/19 - تاریخ پذیرش: 1400/08/22(
 ساره ملائی پور1

چکیده
مقاله حاضر، با روش توصیفی- تطبیقی، درصدد بررسی آراء علامه     طباطبایی 
و فخر رازی و آلوسی در تفسیر آیات مودّت واولی    الامر است. در آیه 23 شوری، 
مودّت عبارت از محبت توأم با اطاعت اســت. از منظر این ســه مفسر، مودّت 
اهل بیت )ع( جزء اصول دین به شمار می    رود؛ زیرا این مودت، سبب پیروی از 
اهل بیت )ع( و وسیله    ای برای تداوم کار رسالت پیامبر)ص( می    شود. همچنین 
بهترین عامل وحدت مسلمانان جهان خواهد بود. طبق آیه اولی    الامر، اطاعت 
از قول، فعل و تقریر پیامبر در طول اطاعت از خداوند قرار گرفته و در ادامه نیز 
اطلاق صیغه امر، عصمت اولی    الامر را ثابت کرده و بر وجوب اطاعت از ایشان 
دلالت می    نماید. در نگاه شیعه، اطاعت از اولی    الامر، همه    ی شئون حاکمیت از 
جمله: حاکمیت سیاســی، اجتماعی و قضایی را دربرمی    گیرد. اما مفسران اهل 
سنت در تعیین مصداق اولی الامر اختلاف نظر فراوانی دارند. ازاین رو مصداق 
آن را؛ حاکمــان، فرماندهان جنگ، عالمان دین و فقیهان، خلفای راشــدین و 
اهل حل و عقد دانســته    اند. از نظر فخر رازی، آل محمد، همان پنج تن آل        عبا 
هســتند و برای اثبات این موضوع، به روایات منســوب به پیامبر)ص( و ائمه 
)ع( اســتناد می    کند. اما آلوســی مخاطب آیه مودت را قریش و خویشاوندان 
پیامبر)ص( می    داند. از نظر فخر رازی و آلوســی، آیه اولی الامر، حجیت قیاس 

و ادله شرعیه )کتاب، سنت، اجماع و قیاس( را به اثبات می    رساند.
کلید واژه    ها: آیه مودت، آیه اولی    الامر، قربی، مودت

sa.molaii8956@gmail. com .1. طلبه حوزه علمیه، سطح 4 فقه، حوزه علمیه نجمیه سرخه، سمنان، ایران
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مقدمه
اســلام، آخرین دین الهی و پیامبر اکرم )ص(، آخرین پیامبر است. دین اسلام با تمام 
احکامــش تا قیامت دوام خواهد یافت؛ از این رو بــه مقتضای عقل و منطق، باید این 
نظام به دست کسی سپرده شود که ویژگی    های وی، مانند رسول خدا )ص( باشد. مردم 
بدون شک احکام الهی را از او بگیرند و در عرصه    های مختلف زندگی، بدون دغدغه به 
او رجوع کنند. او باید حافظ اسلام باشد و از درخت رسالت پاسداری کند. قرآن گواهی 
می    دهد که، برای ادامه دین و آیین ابراهیم، آل یعقوب را جانشــین وی قرار داد. اهل 
بیت )ع( را هم جانشــین پیامبر اکرم )ص( برگزید تا رسالت وی را بر دوش کشند. دو 
آیــه مورد بحث، این بزرگان را معرفی نموده و برخی ویژگی    های مهم ایشــان را بیان 

می    نماید. 
در آیه 23 ســوره شــوری )آیه مودت( می    خوانیــم: »قُلْ لَا أَسْــأَلکُُمْ عَلَيْهِ أَجْراً إِلاَّ 
المَْوَدَّةَ فِي القُْرْبَى«؛ بگو: من هیچ پاداشــى از شــما بر رسالتم درخواست نمى كنم جز 

دوست داشتن نزدیكانم )اهل بیتم( .
 واژه »القربى« در این آیه، از نظر شــیعیان و برخی مفسران اهل سنت، تأکید بر لزوم 
مودت خویشــاوندان و نزدیكان پیغمبر اكــرم )ص( دارد و منظور از »مودت«، محبتی 
اســت ویژه و مخصوص که، بازتاب و کنش بیرونی داشــته باشد و دلبستگی محب را 

نسبت به محبوب اظهار می    دارد .
َ وَ أَطِيعُوا الرَّسُولَ وَ  درآیه 59 سوره نساء می    خوانیم: »يَا أَيُّهَا الَّذِينَ آمَنُوا أَطِيعُوا اللهَّ
ِ وَ الرَّسُولِ إِنْ کُنْتُمْ تُؤْمِنُونَ  مْرِ مِنْکُمْ فَإِنْ تَنَازَعْتُمْ فِي شَيْ ءٍ فَرُدُّوهُ إِلىَ اللهَّ أُولِي الَْ
ِ وَ اليَْوْمِ الْآخِرِ ذلِکَ خَيْرٌ وَ أَحْسَــنُ تَأْوِيلً«؛ اى كســانى كه ایمان آورده اید!  بـِـاللهَّ
اطاعــت كنید خدا را! و اطاعت كنید پیامبر خــدا و اولی    الأمر ]اوصیاى پیامبر[ را! و هر 
گاه در چیزى نزاع داشــتید، آن را به خدا و پیامبــر بازگردانید )و از آنها داورى بطلبید( 
اگر به خدا و روز رســتاخیز ایمان دارید! این )كار( براى شــما بهتر، و عاقبت و پایانش 

نیكوتر است. 
در ایــن آیه اطاعت از »اولی الأمر« در کنار فرمان به اطاعت از »الله« و »الرّســول« 
قرار گرفته و همین موضوع، باعث اختلافات و مباحثی در بین مفســران شیعه و سنی 
گردیده اســت. اولی الامر یعنی صاحبان امر؛ یعنی کسانی که به عنوان امیر بر گروهی 
از مردم گمارده شده    اند یا حاکم بر عامه مردم و مَرجع و مَلجأ آنها در امور دینی، فکری، 

اجتماعی، سیاسی، نظامی و ... می    باشند. 
ضرورت بررسی تفسیر این آیه، آنجا روشن می    شود که، این عنوان بیشتر در عرصه    های 
سیاســی و نظامی استعمال می    گردد. برطبق تفاســیر مختلف شیعه و سنی، منظور از 
اولی الامر در این آیه، ائمه معصومین )علیهم الســلام( است. پس ضرورت دارد، منشاء 
اختلاف این سه مفسر، مشخص شده و دلایل هر یک از مفسران در بیان تفسیر مربوط 
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به هر آیه بیان گردد. همچنین با توجه به اشتراکات و افتراقات تفاسیر، به تفسیر درست 
مربوط به این آیات دست یافته می    شود. پژوهش پیش رو، به بررسی تفسیر آیه مودت 
و اولی الامر با تطبیق نظرات ســه مفسر شیعه و سنی )علامه طباطبایی و فخررازی و 
آلوسی( پرداخته است. همچنین دلیل این اختلاف دیدگاه    ها و همچنین نقدهای مطرح 

شده در مورد این تفاسیر را مطرح خواهد کرد. 
 بنابراین ســوال اصلي این است که، دیدگاه علامه طباطبایي و فخررازي و آلوسی در 
مورد تفسیر آیه مودت و آیه اولی الامر و نکات اشتراک و افتراق نظرات این سه مفسر 
چیست؟ فرضیه تحقیق این اســت که، نظرات علامه طباطبایی و فخررازی و آلوسی 

دارای نقاط اشتراک و افتراقی می    باشد.
 با جستجو در پایگاه اطلاعاتی ایران داک، پایان    نامه یا تحقیق مستقلی در این موضوع 
یافت نشــد. کتاب »تفسیر تطبیقی آیه مودت« نوشته    ی سیدمحمدعلی موسوی، کتاب 
»تفسیر تطبیقی« اثر دکتر نجارزادگان، مقاله    ی »تدبری دیگر در آیه مودت« از عبدالله 
رضاداد؛ در مورد آیه مودت مطالــب جامعی را ارائه می    دهند؛ اما به صورت توصیفی و 

مقایسه    ای بین نظرات چند مفسر، به این موضوع پرداخته نشده است. 
تمام مفســران شــیعه و جماعتی از مفسران اهل تســنن »القربی« در آیه مودت را به 
خویشان پیامبر )ص( تفسیر کرده و این آیه را، بیانی از فضائل اهل بیت )علیهم السلام( 
به شــمار آورده    اند. بر این اســاس، این آیه دلیل وجوب مودت آن چهارده نفر بر عموم 
مؤمنان اســت. البته این مودت زمینه     ساز هدایت مردم و مصون ماندن آنان از هر نوع 
ضلالت اســت. پس فایده مودت به خود مؤمنان بازگشــت داده می    شود و همین مهم، 

ضرورت پرداختن به این موضوع را بیان می    کند.

1- وجوه اشــتراك دیدگاه علامه طباطبایي، فخررازي وآلوســي درباره 
آیه مودت 

در این بخش، به وجوه مشــترکی که میان نظرات ســه مفسر مذکور در مقاله ذیل آیه 
مودّت، وجود دارد، پرداخته می    شود.

1-1- مصادیق قربی
فخر رازی طی مقدمه    ای، نظرات مختلف در مورد شــأن نــزول و خطاب آیه را، بیان 

می    کند. او می    نویسد:
1. خطاب آیه به قریش اســت که خویشــاوندان پیامبر بودند. پس به ایشــان فرمود: 
»پاداشی نمی    خواهم مگر این که، مرا دوست بدارید چون با شما خویشاوند و نزدیکم.« 
یعنی شما قوم من هستید و از غریبه    ها به من سزاوارترید. پس زمانی که بر شما پشت 
کردم، حق نزدیکی و خویشــاوندی را حفظ کنید و مرا اذیت نکنید و علیه من شورش 

نکنید.
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2. خطاب به انصار اســت. زمانی که پیامبر به مدینه رســید، حقــوق و بدهی    هایی به 
گردنش بود و دارایی نداشت. پس انصار مالی را جمع کردند و به ایشان دادند. پیامبر به 

ایشان برگرداند. پس این آیه »قُلْ لَا أَسْأَلکُُمْ عَلَيْهِ أَجْراً« نازل شد. 
3. قربی به معنی کســانی است که با عمل صالح به خدا نزدیک می    شوند. اما در ادامه، با 
دلایلی ثابت می    کند منظور از قربی، پنج تن آل عبا )علیهم الســلام( هستند. فخر رازی 
چنین می    نویسد: آل محمد )ص( کسانی هستند که بازگشت امرشان به اوست. کسانی که 
ارتباطشان محکم    تر و کامل    تر باشد، »آل« محسوب می    شوند و شک نیست که فاطمه و 
علی و حسن و حسین )علیهم السلام( محکم    ترین پیوند را با رسول خدا داشتند و این از 
دلایل محکمی است که، از احادیث متواتر استفاده می    گردد. بنابراین لازم است که، آنها را 
»آل پیامبر« بدانیم. پس این چهار تن، ذی القربای پیامبر هستند و هنگامی که، این معنی 
ثابت شد، واجب است از احترام فوق العاده    ای برخوردار باشند. شک نیست که پیامبر)ص(، 
فاطمه)س( را دوست می    داشت و درباره او فرمود: »فاطمه پاره تن من است. آنچه او را آزار 
دهد مرا آزرده است.« با احادیث متواتر از رسول خدا )ص( ثابت شده است که، پیامبر )ص( 
علی و حسن و حسین )ع( را دوست می    داشت و هنگامی که، این معنی ثابت شود، محبت 
آنها بر تمام امت واجب است. چون خداوند فرموده است: »واتَّبِعوهُ لعََلَّکُم تَهتَدونَ«؛ و از 
او پیروی کنید شاید هدایت شوید. )اعراف/158( و نیز فرموده: »لقََدْ کَانَ لکَُمْ فِي رَسُولِ 

ِ أُسْوَةٌ حَسَنَةٌ« )احزاب/21(؛ برای شما در زندگی رسول خدا سرمشق نیکویی بود.  اللهَّ
از ســوی دیگر، دعا برای آل محمد )ص( افتخار بزرگی به شمار می    رود و لذا این دعا 
خاتمه    ی نماز قرار داده شده است: »اللّهمّ صلّ علی محمّد و آل محمّد وارحم محمّداً و 
آل محمّد« و چنین تعظیم و احترامی در حق غیر آل محمد، دیده نشده است. بنابراین، 
همه این دلایل نشــان می    دهد که محبت آل محمد)ص( واجب است. )رازی، 1420: 

)597-593 /27
 از نظر علامه طباطبایی، این که خطاب آیه را حمل بر قریش کنیم، اشکال دارد؛ چون 
معنای اجر وقتی تمام می    شــود که درخواست کننده آن، کاری کرده باشد و سودی به 
مردم رســانده باشــد و در ازای آن مزد طلب کند، پس اجر وقتی معنا دارد که، رسول 
خدا قریش را هدایت کرده باشــد و ایشــان ایمان آورده باشــند. پس در صورتی که 
پرسش شدگان در این سؤال کافر فرض شوند، معنای اجر تصور ندارد و در صورتی که 
مؤمن تصور شــوند، دشمنی تصور ندارد تا به عنوان مزد بخواهند، دست از آن بردارند. 

)طباطبایی، 1374: 43/18(

1-2- ردّ درخواست مزد در مقابل رسالت 
علامه طباطبایی، درباره    ی تفســیر آیه    ی: »قُلْ لَا أَسْــأَلکُُمْ عَلَيْهِ أَجْراً إِلاَّ المَْوَدَّةَ فِي 
القُْرْبَى« می    گوید: »آن چیزی که درخواســت اجر مزد در مقابل آن نفی شــده، تبیلغ 

رسالت و دعوت دینی است.« )همان، 42/18(
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خداوند متعال این معنا را از عده    ای از انبیا، از قبیل نوح و هود و صالح و لوط و شعیب)ع( 
حکایــت کرده و نیز فرموده اســت: »قُل لا أَســئَلُکُم عَلَيهِ أَجــراً إِن هُوَ إلّا ذِکری 
لِلعالمَينَ« )انعام/ 90(؛ قرآن تذکری است برای تمام عالم، نه برای یک طایفه معین تا 

از آن طایفه مزد گرفته شود.
 همچنین فرموده اســت: »قُلْ مَا أَسْــأَلکُُمْ عَلَيْهِ مِنْ أَجْرٍ إِلاَّ مَنْ شَاءَ أَنْ يَتَّخِذَ إِلىَ 
رَبِّهِ سَــبِيلً« )فرقان/57(؛ مزد من این اســت که یکی از شما بخواهد راهی به سوی 

پروردگارش انتخاب کند.
 »یعنی دعوت مرا به اختیار خود بپذیرد. همین مزد من اســت و خلاصه چیزی به جز 
دعوت در کار نیســت، نه اجری و نه مزدی.« )طباطبایــی، 1374: 60/18( پس این 
مودت امری است که باز به اســتجابت دعوت برگشت می    کند. حال یا استجابت همه 

دعوت و یا بعضی از آن که اهمیت بیشتری دارد.
فخر رازی نیز مطلبی شــبیه همین را بیان کرده است. او می    گوید: طلب اجر به خاطر 

تبلیغ وحی، جایز نیست و وجوهی بر آن دلالت می    کند:
 خداوند متعال از قول اکثرانبیاء حکایت کرده که، ایشــان طلب مزد و اجر نمی    کنند و 
رســول ما، از بقیه انبیاء، برتر و با فضیلت    تر اســت. پس به طریق اولی، به خاطر نبوت 
و رســالت اجر و مزدی نمی    خواهد. از سویی، پیامبر )ص( به طور صریح در سایر آیات، 
طلب اجر را نفی کرده اســت. در نتیجه فرمودند: »قُلْ مَا سَأَلتُْکُمْ مِنْ أَجْرٍ فَهُوَ لکَُمْ « 

)سبا/47(؛ بگو: هر اجر و پاداشى از شما خواسته ام براى خود شماست.
از طرف دیگر، عقل نیز بر این موضوع دلالت می    کند. زیرا تبلیغ بر پیامبر واجب اســت 
و درخواســت پاداش به خاطر انجام کار واجب برای کمترین مردم هم ســزاوار نیست. 
همچنین می    دانیم که نبوت، برتر و افضل از حکمت اســت و خداوند متعال در توصیف 
حکمــت فرمودند: »مَنْ يُؤْتَ الحِْکْمَةَ فَقَدْ أُوتِيَ خَيْراً کَثِيراً« )بقره/269( و در وصف 
دنیا فرمود: »قُلْ مَتَاعُ الدُّنْيَا قَلِيلٌ« )نســاء/77( پس عقل، مقابله    ی برترین و بالاترین 

چیزها را با پایین    ترین آنها نمی    پسندد. 
مهم    تر از همه این که، درخواســت پاداش موجب تهمت است و این قطعاً، به درستی و 

راستی نبوت لطمه می    زند. )رازی، 1420: 594/27(
در ادامــه فخر رازی، دلیلی برای نظر خود می    آورد و می    گوید: پیامبر )ص( می    فرمایند: 
چیزی که من از شــما می    خواهم، در حقیقت مزد نیســت. چون ایجاد محبت در بین 
مسلمین امری واجب است. آیه را حمل کنیم به زمانی که پیامبر)ص( خویشاوندان خود 
را به سوی خداپرستی دعوت می    کرد. پس اجر رسالت، دوست داشتن والاترین نزدیکان 

پیامبر است. )همان، 595/27(

1-3- هدف از وجوب مودت قربی 
علامــه طباطبایی، در مورد دلیل وجوب مودت قربی چنین می    نویســد: مودتی که اجر 
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رسالت فرض شــده، چیزی ماورای خود رسالت، دعوت دینی و بقاء و دوام آن نیست. 
بنابراین تفسیر آیه شــریفه، هیچ تغایری با آیات دیگر که اجر رسالت را نفی می    کنند، 
ندارد. در نتیجه؛ معنای آیه این می    شود که، من از شما اجری درخواست نمی    کنم. اما از 
آنجا که خدای متعال، مودت نسبت به عموم مؤمنین را که قرابت من هم از ایشانند، بر 
شما واجب نمود، من مودت شما نسبت به اهل بیتم را اجر رسالتم می    شمارم. ایشان این 
شــبهه را مطرح می    کنند که، نمی    توان منظور از قربی را، اهل بیت آن جناب به حساب 
آورد، بــرای این که مقام نبوت در جایــگاه تهمت قرار می    گیرد. مردم می    گویند پیغمبر 
خدا هم مانند سایر مردم مادی که، برای تأمین آتیه فرزندان خود تلاش می    کنند، دین 

خدا را وسیله معاش فرزندان و خویشاوندان خود کرده است. 
علامه طباطبایی در پاســخ به این شبهه می    فرمایند: مودت اهل بیت در آیه، به عنوان 
اجر خوانده شده است. چون اجری که در این آیه درخواست شده، نفعی است که، عاید 
خود بشــر می    گردد، نه عاید عترت؛ بنابراین دیگر مظنّه تهمتی در کار نیســت. ضمن 
این که آیه، در مدینه نازل شــده و خطاب در آن به مســلمین است و مسلمانان هرگز  
بــه پیامبر خود  کــه، با عصمت الهی مصون از هر خطاســت، چنین تهمتی نمی    زنند. 

)طباطبایی، 1374 :67/18(
از دیدگاه آلوسی نیز مودت پیامبر، در اصل برایش مزد نیست. چون بر مردم لازم است 
که صله رحم را به جا آورند. درنتیجه می    بایســت، ایشــان به خاطر خویشاوندی، مورد 

تکریم واقع شوند. پس نفع آن کار به خودشان برمی    گردد. 
اگر گفته شــود، معنی آیه این اســت که، هیچ مزدی مگر محبت شــما به اهل بیتم و 
خویشــاوندانم، از شما نمی    خواهم بین این آیه و آیات دیگر که مطلقاً درخواست مزد را 

نفی می    کنند، منافات به نظر می    آید. نظر آلوسی در این    باره چنین است:
گاهی )اجر( در مورد کار نیک و عمل خیر به کار می    رود و گاهی پاداشــی اســت که، 
کننده کار استحقاق آن را پیدا می    کند و به عهده کار فرماست. برخلاف جزا که، اعم از 
پاداش و کیفر اســت و به هر دو اطلاق می    شود؛ چنانچه در قرآن به هر دو معنا اشاره 
شــده اســت: »وَ جَزَاهُمْ بمَِا صَبَرُوا جَنَّةً وَ حَرِيراً« )انسان/12(؛ و در برابر صبرشان، 
بهشت و لباسهاى حریر بهشتى را به آنها پاداش مى دهد. در جای دیگر می    فرماید: »... 
الِمِينَ « )انبیاء /29(؛ كیفر او را جهنم مى دهیم!  فَذلِکَ نَجْزِيهِ جَهَنَّمَ کَذلِکَ نَجْزِي الظَّ

و ستمگران را این گونه كیفر خواهیم داد.  
پس معلوم می    شــود مراد از اجر، در آیاتی که در آنها نفی اجر شــده، اجر دنیوی است 
و هیــچ یک از انبیاء آن را طلــب نکرده    اند؛ از این رو، مودت قربی که در آیه آمده، اجر 
صوری)ظاهری( است نه اجر واقعی؛ چون اجر واقعی آن است که، نفعی به خود رسول 
برسد؛ ولی در اینجا به خود محب می    رسد؛ زیرا که محبت قربی، محب را به راه هدایت 

سوق می    دهد و او را رستگار می    کند. )آلوسی، 1405: 32/25(
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2- مقایســه وجوه افتراق دیدگاه علامه طباطبایي، فخررازي وآلوســي 
درباره    ی آیه    ی مودّت

در این بخش، وجوه افتراق بین ســه مفسر درباره    ی مصادیق »القربی« و تبیین مراد از 
لفظ »حسنه« مطرح می    گردد. 

2-1- مصادیق قربی 
در بخش پیش، علامه طباطبایی و فخر رازی، نظر مشابهی درباره    ی مصداق »القربی« 
در آیه ذکر کردند و هر دو مفسر، آن را به اهل بیت پیامبر )ص( نسبت داده    اند. علامه 
طباطبایی در تفســیرش، در ادامه نظرات سایر مفســرین را آورده و مورد نقد قرار داده 
است. ایشــان طی اســتدلالی می    فرمایند: بعضی گفته    اند چون انصار، از خویشاوندان 
مادری پیامبر بودند و خواستند به ایشان کمک مالی کنند، این آیه خطاب به انصار نازل 
شــد. این تفسیر نیز صحیح نیست. چون دوســتی و علاقه انصار نسبت به رسول خدا 
)ص( به حدی شدید بود که دیگر حاجت به سفارش نداشت و کسی در آن شک و تردید 
ندارد. علاوه بر اینکه عرب، چندان اعتنایی به خویشــاوندان مادری یعنی خویشاوندان 
زنان خود ندارند و می    گویند: فرزندان ما فرزندام پسران ما هستند و اما فرزندان دختران 
مــا، فرزندان مردان بیگانه    اند. همچنین می    گویند: مــادران مردم، ظرف و صدف پدید 
آمدن مردم اند و سلســله نسب    ها، تنها به وسیله پدران حفظ می    شود. این اسلام است 
کــه، زنان را در قرابت داخل و آنان را با مردان برابر و نواده    های پســری و دختری را 

یکسان کرده است.)طباطبایی، 1417: 44/18(
از دیدگاه آلوســی، مخاطب آیه قریش است؛ گفته شده که ایشان مالی را برای پیامبر 
)ص( جمع کردند و خواســتند که به او رشــوه دهند تا از سب و دشنام به بت    هایشان 
دســت بردارد. پس پیامبر این کار را نکرد و این آیه نازل شد؛ در حالی که پیامبر )ص( 
با همه قریش، نزدیکی و خویشــاوندی داشت. در جایی دیگر از قول ابن عباس گفته 
شده است: ایشان مالی را به پیامبر دادند تا به او کمک کنند. بنابراین که نیابت از ایشان 
باشــد و بین پیامبر )ص( و ایشــان قرابت و نزدیکی وجود داشت. چون آنها، دایی    های 
پیامبر بودند. مادر عبدالمطلب سلمی دختر زید نجاریه، از ایشان بود. همچنین دایی    های 
آمنه همان طور که، در بعضی تواریخ آمده، از انصار بود یا برای همه اعراب باشــد؛ به 
دلیل قرابت و نزدیکی که بین همگی آنها با پیامبر)ص( وجود داشــت. حاصل این که 
چیزی مگر دوستی خودم را از شما نمی    خواهم و این که حقوق مرا به خاطر نزدیکیم به 
شــما، مراعات کنید. این دستوری است که، بر شما لازم و واجب است. در جایی دیگر 
از قول ایشــان می    خوانیم: از ابن عباس نقل کرده    اند که گفت: پیامبر )ص( نزدیکی و 
خویشــاوندی با تمام قریش داشــت. پس زمانی که او را تکذیب کردند و از او پیروی 
نکردند، گفت: ای قوم! زمانی که از تبعیت من سر باز می    زنید، نزدیکی من را با خودتان 
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را حفظ کنید و هیچ یک از اعراب از شما سزاوارتر و لایق    تر نیست که مرا حفظ کند و 
یاریم نماید. )آلوسی،1405 :32/25(

علامه در نقد نظر آلوســی چنین می    گوید: بعضی دیگر گفته    اند: مراد از مودت به قربی، 
مودت خود قربی اســت و خطاب در آیه به قریش اســت و یا به عموم مردم است. این 
وجه نیز اشــکال دارد. زیرا مودت به قربی به طور مطلق پســندیده نیســت تا اسلام 
بشــر را به آن دعوت کند؛ با اینکه قرآن به طور صریح فرموده اســت: »لَا تَجِدُ قَوْماً 
َ وَ رَسُــولهَُ وَ لوَْ کَانُوا آبَاءَهُمْ أَوْ  ِ وَ اليَْوْمِ الْآخِرِ يُوَادُّونَ مَنْ حَادَّ اللهَّ يُؤْمِنُــونَ باِللهَّ
يمَانَ وَ أَيَّدَهُمْ برُِوحٍ  أَبْنَاءَهُمْ أَوْ إِخْوَانَهُمْ أَوْ عَشِــيرَتَهُمْ أُولئِکَ کَتَبَ فِي قُلُوبهِِمُ الْإِ
مِنْــهُ« )مجادله/22(؛ هیچ قومــى را كه ایمان به خدا و روز رســتاخیز دارند نمى یابى 
كه با دشــمنان خدا و رســولش دوســتى كنند، هر چند پدران یا فرزندان یا برادران یا 
خویشاوندانشــان باشند آنان كسانى هستند كه خدا ایمان را بر صفحه دلهایشان نوشته 

و با روحى از ناحیه خودش آنها را تقویت فرمود.
علامه در ادامه می    نویســد: ســیاق این آیه نمی    تواند مخصص یا مقید آیه مورد بحث 
باشــند تا در نتیجه مودت قریش نســبت به اقربای مؤمنین اجر رسالت قرار گیرد. به 
علاوه، وقتی منظور از این مودت، مودت خاصی باشــد، یعنی محبت به خویشــاوندان 
مؤمن، دیگر معنــی ندارد تمامی قریش یا تمامی مردم، بدهکار چنین مزدی باشــند. 
اســلام هیچ وقت مردم را دعوت نمی    کند به این که، خویشاوندان را به خاطر رابطه    ی 
خویشــاوندی دوست بدارند، بلکه آن محبت به خویشــاوندی که، اسلام بشر را به آن 
دعوت کرده، محبت فی الله است. بدون این که مسأله خویشاوندی کوچکترین دخالتی 
در آن داشته باشد. ما نمی    توانیم بگوییم که مودت به قربی در آیه شریفه کنایه از همین 
صله رحم و احســان به ایشــان و انفاق مال به آنان است؛ چون قرینه    ای برآن نداریم. 

)طباطبایی، 1417: 45/18(

2-2- تفسیر واژه )حسنه( 
علامه طباطبایی درباره واژه حســنه چنین بیان می    کنند: کلمه )حسنه( به معنای عملی 
اســت که، مورد رضای خدای سبحان باشــد و در ازایش ثواب دهد. کلمه )حسن( در 
مورد عمل به معنای ســازگار بودن آن با ســعادت آدمی و با آن هدفی است که، او در 
نظر دارد. همچنان که زشــتی و بدی عمل، بر خلاف این اســت. معنای )زیادتر کردن 
حسن عمل( این است که جهات نقص آن را تکمیل کندو زیادتر کردن ثواب عمل هم 

از همین باب است. 
پس معنای آیه مورد بحث این است که هر کس حسنه    ای به جا آورد، ما با رفع نواقص 
آن و زیادی اجر حسنی، بر آن حسنه می    افزاییم که خدا آمرزگار است و بدی    ها را محو 

می    کند و خوبی    های عمل را از عاملش ظاهر و بر ملا می    سازد. )همان، 68/18(
از نظــر فخر رازی، این آیه در مورد هر حســنه    ای عمومیت دارد؛ جز این که، وقتی به 
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دنبال ذکر مودت فی القربی بیان شد، نشان می    دهد منظور، تأکید بر همان مودت است. 
)رازی، 1420: 596/27( 

علامه چنین می    فرماید: بعضی از مفســرین گفته    اند مراد از )حســنه( همان مودت به 
قربای حضرت رســول خدا )ص( است. مؤید این احتمال روایتی است که از ائمه اهل 
بیت )علیهم الســلام( وارد شده که آیه »قُلْ لَا أَسْــأَلکُُمْ عَلَيْهِ أَجْراً« - تا چهار آیه- 
درباره مودت به قربای رسول خدا )ص( وارد شده و لازمه این تفسیر آن است که، این 
آیات در مدینه نازل شــده و دارای یک سیاق باشــد و درنتیجه، مراد از حسنه از حیث 

انطباقش بر مورد، همان مودت خواهد بود. )طباطبایی، 1374 :68/18(
آلوســی در این    باره می    نویســد: »وَ مَنْ يَقْتَرِفْ حَسَنَةً« یعنی هر حسنه    ای که باشد، به 
دست می    آورند. گفته شــده، منظور از حسنه، دوستی نزدیکان پیامبر )ص( است که از 
ابن ســدی نقل شــده اســت و این که، آیه در مورد ابوبکر نازل شده، به خاطر محبت 
زیادی که به اهل بیت و قصه فدک، داشــته است. شاید اولی برتر و بهتر باشد. محبت 
آل پیامبر )ص( از بالاترین حســنات است و در اینجا اولیا، وارد حسنه    ای می    شوند که 
ما نیکویی آن حســنه را با دو برابر کردن ثوابشان، برایشان زیاد می    کنیم. پس زیبایی 

حسنه هم به آن اضافه می    شود. )آلوسی،1405: 33/25 (

3- بیان احتجاجات ائمه )ع( به آیه مودّت
اهل بیت )ع( در موارد متعددی، در اثبات حق ولایت و منزلت شرافت خویش، به آیه    ی 
مودّت استدلال کرده و با منکرین خویش، از طریق این آیه احتجاج نموده    اند. در ادامه، 

نمونه    هایی از این موارد ذکر می    شود. 

3-1- احتجاج امام علی )ع( به آیه مودّت
حضرت علی )ع( در ضمن خطبه    ای برای اثبات منزلت و شــرف خود، این گونه به آیه 
مودّت استدلال کرده است: زمانی که خداوند رسول خود را قبض روح نمود، گروهی به 
قهقرا برگشــتند )به اوامر ونواهی رسول پشت کرده و دوباره به راه ضلالت و گمراهی 
قدم نهادند( و راههای گمراهی، ایشــان را هلاک ســاخت. )در دنیا به تباهکاری و در 
آخرت به عذاب همیشــگی گرفتار شــدند( و بر آراء و اندیشه    های ناروا و نادرست خود 
اعتماد نمودند. )احکام را از پیش خود اشتباه بیان کرده و مردم را به پیروی از آن وادار 
می    نمودند( و از غیر رحم و خویش رســول خدا، متابعت نمودند )برای شــهوت رانی و 
دنیاپرستی امام علی)ع( را خانه نشین کرده( و دیگران را که لایق خلافت نبودند، روی 
کار آوردند و از وســیله هدایت و رستگاری یعنی )اهل بیت حضرت رسول( که، مأمور 
به دوستی آن بودند، دوری کردند و ساختمان )دین و ایمان( را از بنیاد استوارش انتقال 

داده، آن را در جایی که سزاوار نبود، ساختند. )سید رضی، 1379: 660(
3-2- احتجاج امام حسن )ع( به آیه مودت
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حضرت حســن بن علی)ع( پس از شهادت پدر بزرگوارش برای مردم خطبه خواند و در 
اثنای سخنانش فرمود:

ای مردم، هرکس مرا می    شناســد که می    شناســد و هرکس نمی    شناسد، بشناسد؛ من 
حسن بن علی هستم، من فرزند پیغمبرم، من فرزند وصی هستم، منم فرزند کسی که، 
مردم را به رحمت خداوند بشارت داد؛ منم فرزند آن کسی که، آدمیان را از عذاب خداوند 
بر حذر داشت، منم فرزند آن کسی که، مردم را به امر خداوند به سوی خدا دعوت کرد؛ 
من فرزند آن چراغ فروزان هســتم. من از خاندانی هستم که جبرئیل بر ما نازل می    شد 
و از نزد ما بر آسمان صعود می    کرد. من از خاندانی هستم که خداوند پلیدی    هارا از آنها 

برده و آنان را پاک و پاکیزه قرار داده است. )نیشابوری، بی    تا: 172/3(
3-3- احتجاج حضرت زهرا )س( به آیه مودت

پس از رحلت پیامبر گرامی اسلام و مصادره فدک و خمس اهل بیت، حضرت فاطمه به 
مســجد رفت و در ضمن خطبه    ای رسا، با استناد به آیه خمس، در نزد خلیفه اول چنین 
احتجاج نمود: »آنچه برای خداست، برای رسول خداست و آنچه برای رسول خداست، 
به ذی القربی تعلق دارد و ما ذی القربی هستیم. خداوند می    فرماید: قُلْ لَا أَسأَْلکُُمْ عَلَيْهِ 

أَجْراً إِلاَّ المَْوَدَّةَ فِي القُْرْبَى...« )عابدی، 1383: 70(

4- آیات و روایات ناظر به دوستی اهل بیت)ع(
 علاوه بر آیه مودّت، در بسیاری از آیات قرآن و روایات، از جنبه    های مختلف به دوستی 

اهل بیت)ع( اشاره شده است. در این جا تعدادی از آنها را بیان می    کنیم:
1. ســلم بودن ولایت اهل بیت)ع( که در قران بدان اشاره شده است: »يَا أَيُّهَا الَّذِينَ 
آمَنُوا ادْخُلُوا فِي السِّــلْمِ کَافَّةً« )بقره/208(؛ ای کســانی کــه ایمان آوردید! همگی 
در آشــتی در    آیید. از امام علی)ع( وعلی بن حســین )ع( و امام باقر)ع( روایت شده که 

فرمودند: )سلم( ولایت ماست.( ابن شهرآشوب،1412: 314(
2. دوستی اهل بیت)ع( سبب آمرزش خداوند می    شود. در سوره طه آمده است: »وَ إِنِّي 
لغََفَّــارٌ لِمَنْ تَابَ وَ آمَنَ وَ عَمِلَ صَالِحاً ثُــمَّ اهْتَدَى « )طه/ 82(؛ و البته به آن کس 
که توبه کند و به خدا ایمان آورد و نیکوکار گردد، ســپس هدایت را بپذیرد، مغفرت و 

آمرزش من بسیار است. 
حســکانی از امام باقر)ع( روایت آورده که فرمودند: »ثمّ اهتدی یعنی؛ به دوســتی ما 
اهل بیت«  )حســکانی، بی    تا: 375/1( و همچنین ایشان فرمود: »ولایت ما اهل بیت 

را بپذیرید.« )همان(
 ِ 3. دوســتی اهل بیت سبب اطمینان قلبها می    شــود؛ خداوند می    فرماید: »أَلَا بذِِکْرِ اللهَّ
تَطْمَئِــنُّ القُْلُوبُ«  )رعد/28 (؛ آگاه باشــید که تنها یاد خدا آرام بخش دلهاســت. ابن 
مردویه از امام علی)ع( روایت آورده که فرمودند: »هنگامی که این آیه نازل شد، پیامبر 
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فرمود این آیه در مورد کسی است که خدا و رسول خدا و اهل بیت مرا صادقانه دوست 
داشته باشد.« )ابن شهرآشوب،1412 : 267(

4. دوستی اهل بیت)ع( سبب نور در قیامت است. خداوند با دوستی اهل بیت)ع( انسان 
را نورانی می    کند؛ زیرا در قرآن می    فرماید: »وَ يَجْعَلْ لکَُمْ نُوراً تَمْشُونَ بهِِ وَ يَغْفِرْ لکَُمْ 
ُ غَفُورٌ رَحِيمٌ « )حدید/28(؛ و نوری به شــما عطا کند که بدان نور راه پیمایید و از  وَ اللهَّ

گناه شما درگذرد که خدا بسیار آمرزنده و مهربان است. 
5. راه اهل بیت)ع( همان راه خداست و دوستی آنان سبب راه    یابی به قرب خدا می    شود. 
ِ عَلَى بَصِيرَةٍ أَنَا وَ  همان طور که در قرآن آمده اســت: »قُلْ هذِهِ سَبِيلِي أَدْعُو إِلىَ اللهَّ
مَنِ اتَّبَعَنِي« )یوســف/108(؛ ای رسول ما! بگو روش من و پیروان من همین است که 

به سوی خدا با بصیرت دعوت کنم. 
َ الَّذِي تَسَاءَلوُنَ  6. نهی از قطع دوستی با اهل بیت)ع( که قرآن می    فرماید: »وَ اتَّقُوا اللهَّ
بهِِ وَ الَْرْحَامَ« )نســاء/1(؛ و بترسید از خدایی که به نام او از یکدیگر سؤال می    کنید و 

از قطع رحم بترسید. 
حسکانی در ذیل آیه 178 سوره آل عمران این آیه را آورده و از ابن عباس نقل می    کند 
که گفت: »در حقّ رسول خدا و اهل بیتش و بستگانش نازل شد و سببش این بود که 
هر ســبب و نســبی در روز قیامت، بریده و بی فایده است؛ مگر سبب و نسب پیامبر.« 

)حسکانی، بی    تا: 135/1(
در بسیاری از روایات نیز بر مودت و دوستی اهل بیت )ع( تأکید شده است.از آن جمله 

می توان به روایات زیر اشاره کرد:
الف( اعطای حکمت؛ امام صادق)ع( می    فرماید: »هر که ما اهل بیت را دوســت بدارد و 
دوســتی ما را در قلبش تحقق بخشد، چشمه های حکمت بر زبانش جاری می شود و 

ایمان در دلش نو شود.« )برقی، 1416: 61/1(
ب( اکمال دین: پیامبر)ص( فرمودند: »دوســت داشتن اهل بیت و فرزندانم، کمال دین 

است.« )صدوق،1417: 259(
ج( پاکیزگی دل: امام محمدباقر)ع( می    فرماید: »کســی بــه ما محبت نمی    کند و ما را 
دوست نمی    دارد مگر این که خدا قلبش را پاک کرده؛ و خدا قلب کسی را پاک نمی    کند 
مگر این که تســلیم ما کند. وقتی او را تســلیم ما کرد، خداوند او را از عذاب شدید روز 

حساب و از خوف قیامت در امان نگه می    دارد.« )مغربی، 1414 :471/3(
د( عامل وحدت مسلمانان: محبت اهل بیت)ع( یکی از نکات مشترک بین شیعه و اهل 
ســنت است و این موجب وحدت مسلمین می    گردد. در زیارت جامعه کبیره می    خوانیم: 
»بمُِوالاتِکُم تَمَّتِ الکَلِمهِ و عَظُمَتِ النِعمَهِ وائتَلَفَتِ الفُرقَهِ: با دوســتی شماست که 
کلمه تمام و نعمت    ها بزرگتر می    شود و جدایی    ها می    پیوندد.« )صدوق،1404: 616/2(

7. محبت اهل بیت، نشانه ایمان: پیامبر اکرم )ص( فرمودند: »هیچ کس ایمان نیاورده 
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اســت؛ مگر این که به اهل بیتم محبت کنــد. عمربن خطاب گفت: علامت محبت به 
اهل بیت شما چیست؟ فرمود: این است. )و دست مبارک را به شانه علی زد.(« )عابدی، 

)212 :1386

5- مقایسه وجوه اشتراکات دیدگاه علامه طباطبایي، فخررازي وآلوسي 
درباره    ی آیه    ی اولي الامر

در این بخش، نظرات مفســران مورد نظر در مقاله، پیرامــون آیه    ی اولی    الامر »يأََيهَّا 
مْرِ مِنكمُ   فَإِن تَنَازَعْتُمْ فِى  َ وَ أَطِيعُواْ الرَّسُــولَ وَ أُوْلِى الَْ الَّذِيــنَ ءَامَنُواْ أَطِيعُواْ اللهَّ
ِ وَ اليَْوْمِ الْاخِرِ ذَالِكَ خَيرٌ وَ  ِ وَ الرَّسُــولِ إِن كُنتُمْ تُؤْمِنُونَ باِللهَّ شــیءٍ فَرُدُّوهُ إِلَى اللهَّ
أَحْسَــنُ تَأْوِيل« )نساء/59( بررســی می    گردد. در ابتدا وجوه مشترک در آراء تفسیری 

ایشان مطرح می    شود. 

5-1- اطاعت رسول، هم سنگ اطاعت خدا  
فخر رازی می    گوید: آنچه از رسول خدا نقل شده، یا قول و سخن اوست یا فعل و عمل 
َ وَ أَطِيعُوا الرَّسُولَ«،  او. اما اطاعت از قول پیامبر واجب است. به خاطر آیه »أَطِيعُوا اللهَّ
اما واجب است به افعال پیامبر هم اقتدا کنند، مگر این که فعل پیامبر با دلیلی تخصیص 
خورده باشــد. ســپس خداوند در آیه ای دیگر در وصف پیامبر فرمود »فاتبّعوه« و این 

فعل امر است. 
»أطیعــوا الله«، اقتدا کردن به پیامبر در همه    ی افعالــش را واجب می    کند و »وأطیعوا 
الرّســول« اقتدا کردن به پیامبر در همه سخنانش را واجب می    کند وشکی نیست این    ها 

دو اصل معتبر در شریعت هستند. )رازی،1420: 10 /114(
از نظــر علامه طباطبایی، نیز »أطیعوا الله« به این معناســت که ما خداوند را، در آنچه 
از ســوی پیامبر عزیزش به ســوی ما وحی کرده، اطاعت کنیم و معارف و شــرایعش 
را بکار بندیم؛ و اما اطاعت رســول گرامیش دو جنبه دارد، یکی جنبه تشــریع، بدانچه 
پروردگارش از غیــر طریق قرآن به او وحی فرموده، یعنــی همان جزئیات و تفاصیل 
احکام که آن جناب برای کلیات و مجملات کتاب و متعلقات آنها تشــریع کردند، دوم 
یک دســته دیگر از احکام و آرایی اســت که آن جناب به متقضای ولایتی که بر مردم 
داشــتند و زمام حکومت و قضا را در دست داشتند صادر می    کردند. )طباطبایی، 1374: 

)636/4

5-2- عدم تطابق اولی الامر با امراء و علما   
از نظــر فخر رازی، نمی    توان از این آیه، علمــاء را اراده کرد. چون خداوند فرمود »فَإِنْ 
تَنَازَعْتُمْ فِي شَيْ ءٍ« این خطاب به تمامی مؤمنین به صورت مطلق است و کلمه )شیء( 
مخصوص امر دین اســت، به دلیل آنچه بعدش آمده است و معنا می    شود: ای مؤمنین! 
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شــما اگر در امری از امور دینی با اولی الامرتان درگیر و دچار نزاع شدید، پس به خدا 
مراجعه کنید. یعنی به کتاب خدا و رســول یعنی سنت رسول الله)ص(؛ شکی نیست که 
ایــن آیه موافق اســت با این که اولی الامر را حمل بــر عالمان دینی کرد. چون برای 
عموم مردم بین امرا و سلاطین در بعضی کارها نزاع و درگیری ایجاد می    شود؛ همچنین 
اقتضا دارد شــرط را در آیه داخل کنیم. چون اطاعت از امیران زمانی واجب است که با 
حق باشــند؛ اما اگر آن را حمل بر اجماع کنیم، شــرط در آیه داخل نمی شود. پس این 
برتر است. اطاعت خدا و رسولش قطعا واجب است. از نظر ما، اطاعت اهل اجماع قطعا 
واجب است. اما اطاعت از امیران و سلاطین به طور قطع، واجب نیست؛ بلکه در بیشتر 
موارد حرام است. چون آنها جز ظلم و ستم به چیزی امر نمی کنند. دیگر این که اعمال 
امیران و ســلاطین، متوقف بر فتوای علماست و علما در حقیقت امیران امراء هستند. 

پس بهتر است که لفظ اولی الامر را بر علماء، حمل کرد.
اما اگرمراد از علماء مجتهدان باشــد، مردم در مورد احکام دینشــان با مجتهدان درگیر 
نمی    شوند. صحیح است که از اولی الامر، اراده علماء بشود. زیرا مجتهدان هم بعضی شان 
با بعضی دیگر درگیر شده و مجادله می    کنند و دلیل وحجت می    آورند و به آنچه دلیل آورده 

اند، امر می    کنند و گفته شده از اولی الامر اراده عامتر می    شود. )رازی،1420: 10 /114(
علامه نیز همین نظر را با بیانی دیگر، مطرح می    کند. ایشــان می    گوید: این که بعضی 
گفته اند: اولی الامر خلفا و یا امیران جنگ و یا علمای بزرگ که مردم از اقوال و آرای 
آنان پیروی می    کنند می باشــند! جواب این اســت که؛ اولًا آیه شریفه بر عصمت اولی 
الامر دلالت دارد و طبقاتی که نام برده شــده، هیچ یک عصمت نداشتند. مگر علی)ع( 
که طایفه ای از امت معتقد به عصمت ایشــان شــده    اند. ثانیاً اقوال نام برده، هیچ یک 

همراه دلیل نیستند.)طباطبایی، 1374: 636/4( 
ِ وَ اليَْوْمِ الْآخِرِ« می    گوید:  در ادامه فخررازی در تفســیر آیه »إِنْ کُنْتُمْ تُؤْمِنُونَ بـِـاللهَّ
کســی که از خدا و رســول اطاعت نکند، ایمان ندارد و این نشان می    دهد که گناهکار 

از ایمان خارج می    شود که حمل بر تهدید و ترساندن است. )رازی، 1420: 116/10(
علامه طباطبایی در این مورد می    نویســد: آیه اشاره دارد به این مطلب که مخالفت این 
دســتور، از فسادی است که در مرحله ایمان باشــد. معلوم می    شود این دستور، ارتباط 
مســتقیم با ایمان دارد. مخالفت با آن نشان می    دهد شخص، تظاهر به صفات ایمان به 
خدا و رسولش می    کند، اما کفر باطنی خود را می    پوشاند و این همان نفاق است که آیات 

بعدی بر آن دلالت دارد. )طباطبایی، 1374: 403/4(
ِ وَ اليَْوْمِ الْآخِرِ« متعلق به جایی است که نزاع  آلوسی می    گوید: »إِنْ کُنْتُمْ تُؤْمِنُونَ باِللهَّ
واقع شده باشد و در آن هنگام، نیاز است از مخالفت، پرهیز شود. همانا ایمان به خدای 
متعال اطاعت امرش را واجب می    کند و همچنین اســت ایمان به روز قیامت. به خاطر 
این که کسانی که با این امر مخالفت می کنند، عقاب می    شوند. )آلوسی، 1405: 65/3(
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5-3- اطلاق امر، دلالت بر عصمت اولی الامر
فخر رازی در مورد دلیل عصمت اولی    الامر می    نویسد: بدان که قول خدا »و اولی الامر 
منکم« از نظر ما دلالت دارد بر اینکه اجماع امت، حجت اســت و دلیلش آن است که 
در این آیه خداوند به طور قطعی دســتور داده که از اولی    الامر اطاعت کنیم و کسی که 
خداوند به طور قطعی و یقینی، به اطاعتش امر کرده، باید معصوم از گناه و خطا باشــد. 
از اطــلاق امر به اطاعت از اولی الامر )بی قیدو شــرط( نتیجه می    گیریم که آنان باید 
معصوم باشــند. چون اگر اولی    الامر معصوم نباشند، چه بسا به معصیت فرمان دهند. در 
آن صورت، اطاعت از آنان هم واجب اســت و هــم حرام و اینجا تناقض پیش می    آید. 
بنابراین ثابت می    شود که اولی الامر باید معصوم باشند. حالا آن معصوم، یا تمامی امت 

هستند یا بعضی افراد امت.
علامه طباطبایی در مورد عصمت اولی    الامر می    فرماید: آیه شــریفه بین رســول خدا و 
اولی الأمر جمع کرده و برای هر دو یک اطاعت را ذکر نموده است. لازمه مطلق بودن 
این امر، آن اســت که بگوییم همان عصمتی که در مورد رســول مسلم است، درمورد 
اولی    الأمر نیز اعتبار شــده اســت. خلاصه این که منظور از اولی    الأمر، آن افراد معینی 
هستند که مانند رسول خدا )ص( دارای عصمت باشند. )طباطبایی، 1374 :623/4 ( 

5-4- دلالت آیه بر قیاس و ادله شرعیه 
از نظر آلوسی، آیه دلیلی بر اثبات قیاس است. بلکه آیه تمامی ادله شرعیه را در بردارد. پس 
معنای اطاعت از خدا، عمل به کتاب قرآن است و اطاعت از رسول، عمل به سنت اوست 
و قیاس هم به نوعی انسان را به سوی قرآن و سنت سوق می    دهد. چون موضوعی را که 
به صورت منصوص و مشخص حکمش بیان نشده و معلوم نیست، به چیزی که حکمش 
به صورت منصوص بیان شــده، ارجاع می    دهد و این از باب تمثیل به آن است و بنا را بر 
درستی آن حکم می    گذارند و قیاس، چیزی غیر از آن نیست. از نظر فخر رازی نیز جمله 
»فَإِنْ تَنَازَعْتُمْ فِي شَيْ ءٍ« دلالت می    کند بر این که قیاس حجت است. منظور این است 
که اگر در چیزی اختلاف پیدا کردید که حکمش در کتاب یا سنت یا اجماع به صورت نص 
یعنی آیات قرآن کریم نیامده، یا مراد، اختلاف در مورد چیزی باشد که حکمش در این سه 
به صورت مشخص و منصوص بیان نشده باشد، پس واجب است حکم آن را به احکامی 
که درمورد اتفاقات مشابه به صورت منصوص ذکر شده، برگردانیم و این کار قیاس است. 

پس ثابت شد که آیه دلالت بر امر به قیاس دارد. 

6- مقایســه وجوه افتراق دیدگاه علامه طباطبایي، فخررازي وآلوســي 
درباره آیه اولي الامر

در این بخش، اختلاف نظرها، بین سه مفسر پیرامون آیه    ی اولی    الامر مطرح می    گردد.
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6-1- تفاوت اطاعت خدا و رسول
از نظر علامه طباطبایی و فخر رازی، »أطیعوا الله« به این معناست که ما خداوند را، در 
آنچه از سوی پیامبر عزیزش به سوی ما وحی کرده اطاعت کنیم و معارف و شرایعش 

را به کار ببندیم. پس در نتیجه اطاعت خدا و رسول به یک چیز برمی    گردد.
 اما از نظر آلوســی، معنی »أطیعوا الله« اطاعت در واجبات است و »وأطیعوا الرّسول« 
اطاعت در روش    ها و سنت    هاســت و اطاعت از خدا واجب    تر و برتر است. اگر اطاعت از 
پیامبر همراه با اطاعت از خدا باشــد، توجه به جایگاه و شــأن پیامبر )ص( است و این 
تفکر را تقویت می    کند که آنچه در قرآن نیامده است، واجب نیست به آن عمل نمود و 
از اینجاســت که در قول خدای سبحان نیامده )و اطیعوا اولی الامر منکم( تا بیان کند 
که اولی الامر، در اطاعت و فرمانبرداری، مانند رســول استقلال ندارند و در مراد از این 

جمله، اختلاف شده است.

6-2- دلیل تکرار )أطیعوا( 
بنابر نظر فخر رازی، )أطیعوا( در این آیه تکرار شــد. چون اقتضای مطلب، تکرار شدن 
اســت و چه بسا تکرار هم اقتضای فوریت داشته باشد و با تاخیر انجام نشود. در جمله 
»أطیعوا الله« کلمه اطاعت به الله اضافه شد و این نشان می    دهد که اطاعت خداوند بر 
ما واجب اســت؛ تازمانی که ما بنده اوییم و او اله و معبود ماســت. پس به این صورت 
ثابت شــد که منشــاء وجوب اطاعت، بندگی ما و ربوبیت خداست و آن موضوع نشان 
می    دهد بر تمامی مکلفین واجب است تا روز قیامت از خدا اطاعت کنند و این اصل در 

شرع معتبر است.
علامه می    نویسد: اطاعت از رسول در واقع اطاعت از خدا نیز هست؛ چون تشریع کننده 
تنها خداست. زیرا اوست که اطاعتش واجب است. وجوب اطاعت رسول را هم منوط به 
اذن خدا است. این معنا باعث شده است که کلمه )اطاعت( در آیه تکرار شود تا بفهماند 

اطاعت خدا، یک نوع اطاعت است و اطاعت رسول، نوعی دیگر.

6-3- اولی الامر، اهل حل و عقد
فخر رازی در این باره می    نویســد: جایز نیســت اولی الامر، بعضی از امت باشند. چون 
خداوند متعال، اطاعت از اولی    الامر را به طور قطعی در این آیه واجب کرد. وقتی اطاعت 
از آنان واجب شد، لازم است ما آنها را بشناسیم و به آنها دسترسی داشته باشیم و از آنها 
استفاده کنیم و می    دانیم که ما، در این زمان خودمان نمی    توانیم امام معصوم را بشناسیم 
و به او دسترســی نداریم. وقتی این حالت پیش آمد، دانستیم معصومی که مؤمنین امر 
شــده اند از او اطاعت کنند، بعضی از امت یا طایفه ای از طوایف، نیســتند. وقتی این 
موضوع رد شد، واجب است که منظور از آن معصوم در »اولی الامر«، اهل حل و عقد 
مْرِ مِنْکُمْ«  از امت باشــند وآن قطعی است چون اجماع امت، حجت است. »وَ أُولِي الَْ
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بر اصل اجماع دلالت دارد، بر مسایل زیادی از فروع اجماع هم دلالت دارد و ما بعضی 
از آنهــا را ذکر می    کنیم: به نظر ما، اجماع منعقد نمی    شــود مگر با قول و بیان علمایی 
که می    توانند احکام خدا را از نصوص کتاب و ســنت استنباط کنند و اینها در کتاب    های 

اصول فقه، اهل حل و عقد نام دارند. )رازی، 1420 :113/10(
علامــه می    گویــد اگر منظور از کلمه اولی الأمر اهل حل و عقد باشــد، باید همه آنان 

معصوم باشند. درحالی که چنین چیزی، نه بوده و نه خواهد بود. 

6-4- عصمت اهل حل و عقد 
علامه طباطبایی می    گوید: اگر بین حل و عقد مســلمین و سایر جوامع تفاوتی است و 
اهل حل و عقد مســلمین معصوم از غلط و اشــتباهند، از این باب نیست که نظیر خبر 
متواتر به طور مرسوم، خطا در آن راه ندارد؛ بلکه خدای متعال از خطا بودنش جلوگیری 
کرده است. عامل در مصونیت ایشان عادی و معمولی نیست. بلکه خارق العاده و از باب 
معجزه اســت و معلوم می    شود که کرامتی خاص به آنان اختصاص پیدا کرده و ایشان 
را از هر شــر و فســادی حفظ می    کند. در نتیجه از تباهی وحدت کلمه آنان جلوگیری 
می    نماید و تا قرآن زنده اســت آن ســبب نیز زنده است که با زندگی عملی امت دارای 

رابطه است.
بنابراین قرآن کریم باید حدود آن ســبب را بیان کند و این منت را هم بر بشر بگذارد. 
همانطور که خداوند بر بشر منت نهاد و برای هدایتش قرآن و محمد )ص( را فرستاد و 
وظیفــه امت را معلوم کرد، باید در همان قرآن وظیفه اجتماعی آن عده که نامش اهل 
حل و عقد اســت را برای خود آنها بیان کنــد، همانطور که برای پیغمبرش آن را بیان 
کرد.چرا بعد از رحلت ایشان در اختلاف    هایی که پیش آمد و فتنه    هایی که یکی پس از 
دیگری بالا گرفت، ســخنی از این اصحاب حل و عقد به میان نیامد و اســم و اثری از 
اهل حل و عقد در هیچ کتابی دیده نمی    شــود و تنها آقای فخررازی و بعضی از علمای 

بعد از او از این ماجرا باخبر شده    اند. )طباطبایی، 1374: 631/4(
جالب این اســت که خود فخررازی هم همین اشــکال را بر گفتار خود گرفته است به 
این بیان که این وجه، مخالف با اجماع مرکب است. زیرا اقوال در معنای اولی الأمر از 
چهار قول خارج نیســت. یکی این که اولی الأمر خلفای چهار گانه اند.دوم اینکه امرای 
لشکرند. سوم اینکه علمای اســلامند. چهارم اینکه ائمه معصومینند. پس گفتن اینکه 
اولی الأمر هیأت حاکمه معصوم    اند، قول پنجمی اســت کــه مخالف با همه آن اقوال 
اســت و همه صاحبان آن اقوال با آن مخالف    اند. ســپس خودش جواب می    دهد که در 
حقیقت، این نظریه، به نظریه ســوم برمی    گردد پس چنین نیست که خداوند عصمت را 
به اهل حل و عقد داده باشــد. مگر اینکــه بگویند این عصمت منتهی به عاملی خارق 
العاده نمی    شــود. بلکه اصولًا تربیت عمومی اســلام بر اساسی دقیق پی    ریزی شده که 
خود به خود این نتیجه از آن بدســت می    آید که اهل حل و عقدش دچار خطا و اشتباه 
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نمی    شوند. البته؛ این احتمال علاوه بر اینکه باطل است چون با ناموس عمومی منافات 
دارد. اشکال دیگر اینکه اگر رأی اولی الأمر به معنای اهل حل و عقد، چنین پشتوانه    ای 
شکســت ناپذیر دارد، نباید هرگز فساد و خطایی در عالم اسلام رخ دهد. پس این همه 

فساد از کجا آمده است؟

6-5- اولی الامر یعنی ائمه اطهار )ع(
فخر رازی چنین می    گوید: اطاعت از اولی الامر، مشروط به شناخت آنها و دسترسی به 
آنهاست. اگر بر ما واجب می    شد که قبل از شناخت آنها از ایشان اطاعت کنیم، تکلیف 
بما لا یطاق بود و اگر بر ما واجب می    شد وقتی آنها را شناختیم، از ایشان اطاعت کنیم، 
این واجب کردن، مشــروط می    شد و ظاهر قول خداوند، اطلاق را می    رساند و اگر لفظ 
)أطیعوا( در حق رسول مطلق باشد، واجب است در حق اولی    الامر هم مطلق باشد. دوم 
اینکه خدای متعال به اطاعت از اولی    الامر دستور فرموده است و اولی الامر جمع است. 
ولی در یک زمــان تنها یک امام حضور دارد و حمل کردن یک لفظ جمع )اولی الامر( 
بر یک نفر، خلاف ظاهر است. مانند )نساء( و )ابل( و )خیل( که همگی اسم برای جمع 
هســتند و مفرد آنها از آن لفظ نیست. همچنین اگر در جمله »فَإِنْ تَنَازَعْتُمْ فِي شَيْ ءٍ 
ِ وَ الرَّسُــولِ« مراد از اولی الامر امام معصوم باشد، واجب است که گفته  فَرُدُّوهُ إِلىَ اللهَّ

شود. )رازی،1420: 114/10(
علامه، در این باب می    نویســد: اشــکالاتی بر قول ائمه اهل بیت )علیهم السلام( بیان 

گردیده است. از آن جمله:
1. اولی الامر بودن اهل بیت )علیهم السلام( نیاز به معرفی صریح از ناحیه خدای متعال 
و پیامبر گرامی او دارد. پاســخ این اشکال از طریق آیات و روایات بیان شده است. آیه 
ولایت و تطهیر و... و همچنین روایاتی مانند حدیث ســفینه و حدیث ثقلین که رسول 

خدا )ص( در آن حدیث، این موضوع را بیان فرمود.
2. اطاعت اولی الأمر کردن منوط به این اســت که، مردم آنان را بشناســند چون اگر 
نشناســند، تکلیف مردم به اطاعت از آنان تکلیف به ما لا یطاق اســت. جواب: شــرط 
اطاعت، معرفت اســت آن هم به طور مطلق. او می    گوید اولی الأمر و اهل حل و عقد 
را خود ما می    شناســیم و مصداقش را تشــخیص می    دهیم و هیچ احتیاجی به معرفی و 
بیان خدا و رســولش نداریم و راست هم می    گوید. چون اولی الأمر گناهکار، احتیاج به 
معرفی خدا و رسولش ندارند. ولی ما می    گوییم؛ شناختن اولی الأمر بی    گناه و معصوم از 

هر معصیت و خطا، نیاز به معرفی خدا و رسول او دارد.
3. همچنین تنازعی که در آیه بیان گردیده، تنازع مؤمنین در احکام کتاب و سنت است 
نه در احکام ولایت؛ گفتیم که غیر از خدا و رسول کسی اختیار تشریع حکم ندارد. حال 
اگر دو طایفه ای که با هم نزاع دارند، توانســتند حکم کتاب و سنت را بفهمند باید آن 
را از کتاب و سنت استخراج کنند و اگر نتوانستند، از امام معصوم که در فهم حکم خدا 
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از کتاب و سنت عصمت دارد، بپرسند. 
4. ما در عصری که زندگی می    کنیم، دسترســی به امام معصوم و دریافت علم دین از 
او نداریم و همین خود دلیل اســت بر اینکه آن کس که خدا اطاعتش را بر امت واجب 
کرده، امام معصوم نیست. چون امت به چنین امامی دسترسی ندارد. جواب این است که 
اگر امروز امت اســلام به امام معصوم دسترسی ندارد، تقصیر خود اوست. زیرا این امت 
اســلام بود که به سوء اختیارش و به اعمال زشتی که انجام داد و ادامه دارد، خود را از 
امام معصوم بی بهره کرده و این محرومیتش مستند به خدا و رسول نیست. )طباطبایی، 

 )639/4 :1374
5. همچنین علامه می    گوید: اگر منظور از اولی الأمر، خصوص ولی امر معصوم باشــد، 
این اشــکال وارد می    شــود که لزوماً باید جمع را بر مفرد حمل کنید و بگوید منظور از 
کلمه اولی الأمر، ولی امر می    باشد و این خلاف ظاهر است. استعمال جمع در مفرد، چیز 
نوظهوری نیست. هم در لغت و هم در قرآن شایع است. اگر لفظ جمع را اطلاق کنند و 
یکی از افراد آن را اراده کنند، این کار خلاف ظاهر است. )طباطبایی، 1374: 625/4(

6-6- موضوع تنازع
فخر رازی از قول زجاج می    گوید: »تنازعتم« یعنی به اختلاف افتادید و هر گروهی گفت 
حرف، حرف من اســت و منازعه از نزع گرفته شده که نزع همان جذب است و منازعه 
عبارت اســت از این که، هر یک از دشمنان دلیلی صحیح را جذب کنند تا سخنشان را 
اثبات کنند؛ یا گفتگویی که سخنش را جذب کند و او را از آنچه نمی    پسندد، جدا کند.

ِ وَ الرَّسُولِ« فرعی را بر  از نظر علامه جمله »فَإِنْ تَنَازَعْتُمْ فِي شَــيْ ءٍ فَرُدُّوهُ إِلىَ اللهَّ
حصر موجود در ابتدای آیه می    زند. جمله »أطیعوا الله« از آنجا که اطاعت خدا و رسول 
را واجب می    کرد، نشان می    دهد منظور، اطاعت در امور دینی است که متکفل رفع همه 
اختلاف    هایی اســت که ممکن است در دین خدا پیدا شــود و نیز برآورنده هر حاجتی 
است که ممکن است پیش بیاید. پس معنای آیه چنین می    شود که شما مردم، باید تنها 
و تنها، خدا و رســول و اولی الامر را اطاعــت کنید نه طاغوت را؛ و این همان حصری 
اســت که گفتیم از آیه استفاده می    شود. نتیجه آن، مضمون جمله مورد بحث است که 

می    فرماید: پس اگر در امری تنازع کردید، آن را به خدا و رسول رد کنید. (همان(

6-7- کلمه تأویل از دید مفسران
فخر رازی در مورد معنای واژه تأویل چنین می    گوید: »ذلِکَ خَيْرٌ وَ أَحْسَــنُ تأَْوِيلً « 
یعنی آنچه در این آیه به شما دستور دادم، برای شما بهتر است و بهترین عاقبت برای 
شماست. چون تأویل عبارت است از چیزی که شیء به آن بر می    گردد و مرجع و عاقبت 

شیء می    باشد. )رازی،1420: 119/10(
از نظر علامه »ذلِکَ خَيْرٌ وَ أَحْسَنُ تَأْوِيلً« یعنی اگر حکمی را که در آن نزاع دارید، 
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به خدا و رسول او برگردانید، بهتر است و یا اطاعت خدا و رسول و اولی الامر بهتر است. 
کلمه تأویل در اینجا به معنای مصلحت واقعی اســت که حکم مورد بحث از آن منشأ 

می    گیرد و سپس مترتب بر عمل می    شود. )طباطبایی، 1374: 641/4(
آلوســی می    نویســد: »تأویلا« یعنی عاقبت. )خیر(، صفت افعل التفضیل و برای نشان 
دادن کمال است. گفته شده مراد این است که در دنیا برای شما بهتر است و در آخرت 
هم عاقبت شما بهتر خواهد بود. زجاج می    گوید: »اگر به خدا و رسولش رجوع کنید، بهتر 
اســت از این که خودتان بدون رجوع به ایشان، آن موضوع را تأویل کنید. پس تأویل 
به معنای برگرداندن به ســرانجام و عاقبت می    باشد و به معنای بیان مراد از لفظ است 
نه ظاهر لفظ؛ و هر دوی اینها حقیقت است و معنای دوم در عرف مردم، غالب است و 

تأویل مقابل تفسیر است.«

7- نکات تکمیلی آیه    ی اولی    الامر
اطاعــت در آیه اولی    الامر، مربوط به امور اجرایی، سیاســی و اجتماعی در اداره جامعه 
می    باشــد. از این رو با اطاعت خدا که عمل به تعالیم نازل شــده از طریق وحی است، 
تفاوت می    کند. اطاعت اولی الامر نیز که در این آیه عطف به اطاعت رســول خداست، 
در مرتبه نخســت اطاعت در امور اجرایی، سیاسی و حکومتی است. اکنون باید دید چه 
کسی صلاحیت دارد به طور مطلق از وی در این امور پیروی شود. شیعه می    گوید: کسی 
که منصوب و معصوم اســت و از همه کس به تعالیم وحی آگاهی بیشتری دارد چنین 

صلاحیتی خواهد داشت. )نجارزادگان،1383: 312(
اگر طبق روایات اهل ســنت مصداق اولی الامر در آیه شریفه را تنها درباره منصوبین 
از ناحیه پیامبر خدا )ص( بدانیم )که از جمله آنان فرماندهان سپاهیان اعزامی در عصر 
رســول خدا)ص( می    باشــند(، در این صورت می    توانیم بر دیدگاه شیعه درباره نص بر 
تعیین اولی    الامر تأکید کنیم. چون شیعه می    گوید: اولی الامر منحصر در افرادی هستند 
که از ناحیه رسول خدا )ص( به امر خدا به عنوان امامان معصوم، منصوص و منصوبند. 
اهل بیت نباید گناه کنند؛ بلکه باید عصمت داشــته باشــند تا دوستی شان اجر رسالت 
قرار گیرد. در این صورت با آیات و روایاتی متعارض است که می    گویند: خداوند دوستی 
هیچ گناهکاری را واجب نکرده است. با بررسی شأن نزول آیه مودت، می    توان دریافت 

که خداوند محبت اهل بیت )علیهم السلام( را اجر رسالت قرار داد.
چنانکه پیامبر اسلام تصریح نموده است که اهل بیت، عامل اتفاق و امان از اختلاف و 
تفرقه اســت: »ستارگان اهل زمین را از غرق شدن نجات می    دهند و اهل بیت، امتم را 

از اختلاف می    رهاند.« )نیشابوری، بی    تا: 3/ 149(
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نتیجه    گیری
در این مقاله به درستی فرضیه در تفسیر این دو آیه و  نکات افتراق و اشتراک در نظرات 

این سه مفسر دست یافتیم.
شــیعیان اعتقاد دارند پیامبــر اکرم )ص( و دوازده امام بعد از ایشــان، منزلت خاص و 
ویژه    ای دارند. دوســت    داران اهل    بیت )ع( از مودت ایشــان بهره    مند می    شوند و کم کم 
به رنگ اهل بیت )ع( در می    آیند. امامت، صراط مســتقیم اســت و دوستی ائمه )علیه 
السلام(، موجب نزدیکی انسان به خداوند می    شود. چنانکه در آیه 57 سوره فرقان بدان 

اشاره شد. 
بر اســاس روایات شیعه و پاره    ای از روایات بســیار مهم اهل سنت، اهل بیت )علیهم 
السلام( مصداق بارز »قربی« هستند. نکته مهم در آیه، کلمه مودت است که عبارت از 

محبت توأم با اطاعت می باشد.
این نکته بسیار مهم است که آیه نفرمود: اجر رسالت و پاداش پیامبر، نماز فراوان و روزه 
بســیار و حج پی در پی و ادای خمس و زکات و جهاد اســت؛ بلکه گفت »مودت«؛ تا 
نشان دهد که عشق به اهل بیت و گردن نهادن به فرهنگشان از همه آن حقایق بالاتر 
و برتر اســت. بلکه اگر این مودت در میان نباشد، فضیلتی برای هیچ یک از آن اعمال 

نخواهد بود و آن اعمال راهی به عرصه قبول حق نخواهد داشت.
 تمام پیروان مکتب اهل بیت و اغلب دانشــمندان اهل ســنت معتقدند که مصداق آیه 
مودت، اهل بیت پیامبر اکرم )ص( یعنی  علی، فاطمه، حسن و حسین)علیهما السلام( 
هســتند و اجماع دارند که مودت اهل بیت واجب و جزء اصول دین اســت. همچنین 

محبت اهل بیت)علیهم السلام( بهترین عامل وحدت مسلمانان جهان خواهد بود. 
از نظر فخر رازی، آل محمد، همان پنج تن آل عبا هســتند و برای اثبات این موضوع، 
به روایات منســوب به پیامبر)ص( و ائمه دیگر اســتناد می    کند. اما آلوسی مخاطب آیه 

مودت را، قریش و خویشاوندان پیامبر)ص( می    داند.
تمامی اهل ســنت )به جز فخررازی( اطاعت اولی الامر در این آیه را مشروط به شرط 
اطاعــت خدا و عدم معصیت او می    دانند. از این رو فخررازی بر خلاف دیدگاه شــیعه، 
اولی    الامــر را بر اهل حل و عقدی که معصوم باشــند، تطبیق می    کنــد. زیرا اگر آنان 

معصوم نباشند، خداوند محبت گناهکاران را واجب کرده است. 
از نگاه دانشــمندان شیعی از جمله علامه طباطبایی، مراد از اولی الامر با توجه به آیات 
قرآن و نیز تفسیری که از پیامبر خدا )ص( و ائمه )ع( رسیده، تنها امامان معصومند که 
اطاعتشان در این آیه، هم ردیف اطاعت خدا و رسول آمده است. شیعه برای اثبات این 

مطلب از دو راه استفاده کرده است.
1.تحلیل درون قرآنی از آیه: در این آیه اطاعت از خدا و رسول واجب شمرده شده است. 
زیرا اطاعت رســول خدا، اطاعت خداست و یکی از اهداف رسالت انبیاء، اطاعت از آنان 
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اســت. همچنین قرآن هرکجا سخن از اطاعت از رسول خدا دارد، آن را به طور مطلق 
بیان کرده اســت. درآیه )اولی الامر(، اطاعت اولی الامر را نیز هم ردیف اطاعت رسول 
خدا)ص( به طور مطلق و بدون قید و شــرط قرار داده اســت. بنابراین اولی الامر تنها 
معصومان خواهندبود که در احادیث متعدد از جمله حدیث ثقلین به آنان تصریح شــده 

است و دیگران در این امر سهمی نخواهند داشت. 
2. استناد به احادیث: راه دوم در تفسیر اولی الامر در نگاه شیعه، استناد به احادیث است. 
از نظر شــیعه اولی الامر در این آیه از ناحیه پیامبرخدا )ص( تفسیر شده است. احادیث 
شــیعه درباره اولی الامر متواتر و برخی با ســند صحیح اند. اولی الامر با اوصاف دیگر 
عترت پیوند دارد و به وسیله احادیث ثقلین، غدیر خم، حدیث کساء و نجوم تفسیر شده 
اســت. ایشــان، مرجع حل منازعه های مردمند. آنان به کتاب خدا و سنت و رسول او 

آگاهی کامل دارند. از این رو بر مبنای دین به نزاع    ها پایان می    دهند.
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