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سخن سردبیر
بر اساس آموزه های دینی، از مهم ترین وظایف رسولان و انبیا الهی تعلیم و تربیت یا به تعبیر قرآنی 

تزکیه و تعلیم است که اهمیت فوق العادهٔ مسئله تربیت را بیان می کند. قرآن کریم آخرین کتاب 

الهی و متضمن هدایت بشر در عرصه های گوناگون زندگی است و بسیاری از دانشمندان مسلمان 

مشکلات جوامع اسلامی را در دوری از قرآن کریم می دانند. این امر اهمیت و ضرورت گسترش 

پژوهش های قرآنی را دوچندان می نماید و در همین راستا است که دوفصلنامه یافته های تفسیری 

دانشگاه بین المللی )ص( افغانستان به لطف الهی ایجاد گردید و اینک در آستانه تحول اساسی قرار 

گرفته است و امید می رود تا گام های بلندی در جهت تبیین و نشرمعارف اسلامی و فراهم آوردن 

تربیت قرآنی بردارد. 

نیازی به بیان نیست که تحقیق و پژوهش در جامعه ما هنوز در مراحل ابتدایی خود قرار دارد 

و تلاش های فراوان و شبانه روزی می طلبد که از موانع و چالش های موجود عبور کرده و گامی به 

جلو بردارد. یکی از اهداف مهم دوفصلنامه یافته های تفسیری آن است که علاوه بر نشر معارف و 

آموزه های قرآنی، فرهنگ تحقیقات علمی را در جامعه توسعه داده و نهادینه سازد. امید است که 

این نشریه بتواند به مشکلات فراروی جامعه علمی و نسل جوان پاسخ داده و گامی هرچند کوچک 

در این مسیر بردارد.

دوفصلنامه یافته های تفسیری بستر مناسبی است برای نشر آثار پژوهشی اساتید و محصلین 

رشته ها و گرایش های قرآنی و آمادگی خود را برای نشر مقالات پژوهشگران در حوزه تفسیر و علوم 

قرآن اعلام می نماید. این شماره از دوفصلنامه یافته های تفسیری با مقالات ذیل عناوین »بررسی 

شیوهٔ تفسیرمجاهد بین جبیر و سعید بن جبیر«، »کشف و شهود عرفانی از منظر آیات«، »توسل به 

اولیای الهی پس از مرگ از منظر قرآن« و »نظم اجتماعی مطلوب از منظر قرآن کریم« به زیور طبع 

آراسته و تقدیم اصحاب علم و اندیشه شده است. دوفصلنامه به گرمی پذیرای آثار علمی محققان 

است و از هرگونه پیشنهاد و انتقاد سازنده استقبال می نماید. 





جبیر  بن  مجاهد  تفسیری  شیوۀ  بررسی 
و سعید بن جبیر
فضل الرحمن حکیمی1

چکیده
مجاهد و سعید اولین کسانی از تابعین بودند که به تفسیر قرآن به روش های خاصی پرداختد. در علوم قرآن، دانستن 

روش تفسیر مفسران، به خصوص مفسران تابعی، از لحاظ تاریخی برای ما اهمیت زیادی دارد. فرضیه تحقیق 

این بوده است که مجاهد بین جبیر و سعید بین جبیر، در تفسیر آیات قرآن کریم از روش های خاصی استفاده 

کرده اند. این تحقیق که با استفاده از روش کتابخانه ای انجام شده، به نتایج ذیل دست یافته است: مجاهد و سعید 

هردو از مفسران برجسته و نخستین کسان در علم تفسیر بوده اند؛ هر دو مفسر از روش های چهارگانۀ تفسیر، یعنی 

تفسیر قرآن با قرآن، تفسیر قرآن با سنت، تفسیر عقلی و تفسیر ادبی، استفاده کرده اند؛ این دو مفسر در استفاده 

از روش های چهارگانه یادشده ضمن این که مشترکاتی دارند، در مواردی در روش ایشان تفاوت های نیز مشاهده 

می شود.

کلیدواژه ها: تفسیر، روش مجاهد در تفسیر، روش سعید در تفسیر، تأویل، تفسیر روایی، تفسیر عقلی، تفسیر قرآن 

با قرآن.

1. ماستری، تفسیر و علوم قرآن، دانشگاه بین المللی المصطفی)ص( - افغانستان، کابل.
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مقدمه
تابعین کرام از جمله نخستین مفسرانی به شمار می روند که پیامبر اکرم)ص( را ندیده بودند؛ اما قرآن 

 به 
ً
کریم را برای مردم زمانشان تفسیر می کردند. تابعین شاگردان صحابه اند و معلومات آنان غالبا

صحابه منتهی می شود. از جمله معروف ترین تابعان که در این مقاله مورد بحث ما است دو تابعی 

جلیل القدر، اسلام سعید بن جبیر و مجاهد بن جبیر هستند که به تفسیر قرآن کریم پرداخته اند. 

در زمینه علوم تفسیر کتب زیادی نوشته شده است و در لابه لای این آثار روش های تفسیری 

و تاریخچۀ تفسیر از زمان نزول تا عصر تابعین اشاراتی صورت گرفته است؛ اما آنچه شایان ذکر 

است اینکه کتاب یا رساله مستقل پیرامون روش تفسیری این دو مفسر گرانسنگ صورت نگرفته 

است؛ به جز جزوه ای مختصر در باره امام مجاهد و مقالات و پراکنده پیرامون شخصیت امام 

مجاهد و امام سعید به نگارش درآمده است که نمی تواند حق موضوع را ادا کند. بنابراین، ضرورت 

دارد تا روش تفسیری این دو مفسر پیشگام بحث و بررسی بیشتر صورت گیرد تا از ویژگی ها و 

امتیازات شیوه های تفسیری ایشان بهتر استفاده گردد.

نیاز  پرسش های که در این نوشتار سعی گردیده به آن ها پاسخ داده شود، عبارتند از این که 

به تفسیر قرآن کریم چگونه به وجود آمد؟ مجاهد بن جبیر در تفسیر قرآن کریم از کدام شیوه ها 

استفاده کرده است؟ سعید بن جبیر از کدام روش ها در تفسیر قرآن بهره گرفته است؟

۱. مفهوم شناسی
نخست به تعریف و توضیح مفاهیم اساسی تحقیق می پردازیم:

1-1. روش

روش در لغت به معنای سبک، شیوه، طریقه و رفتن آمده است )رضایی، 1۳91، ۲۲(. در اصطلاح، 

روش عبارت است از استفاده از ابزار یا منبع خاص در تفسیر قرآن که معانی و مقصود آیه را روشن 

ساخته و نتایج مشخصی را به دست می دهد )زنجانی، 1۳79، ۲88(.

1- ۲. تفسیر

تفسیر، به معنای کشف کردن، روشن کردن مطلب، بیان کردن شرح دادن و توضیح دادن است 

)افرام، 1۳77، 664(. تفسیر در اصطلاح مفسران عبارت است از بیان کردن معنای آیه ها، روشن 
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کردن و پرده برداری از اهداف و مفاهیم آیه ها )طباطبایی، 1417، 1، 4(.

ابهامات کلمات و جمله های قرآن و توضیح  از  پرده برداری  به کشف و  را  همچنین، تفسیر 

مقاصد و اهداف آن ها تعبیر کرده اند. به عبارت دیگر، مقصود از تفسیر، تبیین مراد استعمالی آیات 

ی آن بر اساس قواعد ادبیات عرب و اصول عقلایی محاوره است 
ّ

قرآن و آشکار کردن مقصد جد

)سیوطی، 1۳9۲، ۲، 19۲(

1- ۳. تأویل

واژه تأویل به معنی بازگرداندن، تفسیر کردن، بیان کردن، شرح و بیان کلمه یا کلام به طوری که غیر 

از ظاهر آن باشد، تعبیر نیز گویند و جمع آن تأویلات است )معین، 1۳8۳، 1، ۲04(.

امام ابن تیمیه)ره( در کتاب »الإکلیل فی المتشابه والتأویل« می گوید: از دیدگاه علمای متقدمین 

»تأویل« دو معنی دارد:

1. تفسیر کلام و بیان معنی آن، چه موافق ظاهرش باشد چه مخالف و به نظر این گروه »تفسیر 

و تأویل« مترادف است.

۲. بعضی از علمای متقدمین می گویند: »تأویل« حقیقت کلام است، پس اگر کلام، طلبی 

)امر، نهی( باشد، تأویل آن امتثال مطلوب است و اگر جمله خبری باشد، تأویلش حقیقت خبر 

است )ابن تیمیه، 1414، ۲5(.

۲. اهمیت و ضرورت تفسیر

۲-1. اهمیت تفسیر

اهمیت تفسیر آیات قرآن کریم را می توان در نکات ذیل خلاصه کرد:

الف( بنابر امر حق تعالی باید در کتاب خداوند تدبر کرد و مرادش را فهمید و حکم از آن 

استنباط نمود. تفسیر همه قرآن از معصوم نرسیده است و از طرفی، احتیاجات و حوادث زندگی 

مدام در حال افزایش است؛ بنابراین، یا باید توقف کرد و قائل به تعطیل در احکام شد که  این امر 

غیر ممکن است و یا باید در قرآن اجتهاد کرد و حوادث و احتیاجات را از قرآن یافت.

 حرام بود می بایست 
ً
ب( اگر تعلم و تدبر در کتاب خدا جایز نبود و اجتهاد و رأی در آن مطلقا

رسول اکرم و ائمه طاهرین تمامی آیات را تفسیر کنند تا دیگر محتاج به اعمال نظر و فکر در آن 
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نباشیم. آنچه مسلم است این که آیاتی که عقول بشر در آن راه ندارد، معصومین تفسیر آن ها را بیان 

فرموده اند اما بسیاری را از آیات واگذار به عقل و اجتهاد علمای امت مرحومه و راسخین در علم 

نموده اند، پس بنابراین لازم نیست که تفسیر تمام آیات و کلمات قرآن از رسول و ائمۀ طاهرین 

مأثور باشد.

تفسیر  را  قرآن  اینکه  و حال  غیرشان  از  بودند  احتیاط  به  اولی  رسول)ص(  اصحاب  اینکه  ج( 

می کردند و بیشتر تفسیرها از آنان به ما رسیده است.

و اما رأی و اجتهاد در قرآن که جاری بر لغت عرب و ادله شرعیه از کتاب و سنت نباشد بدون 

شک آن رأی مذموم و آن اجتهاد غلط است چون افترای به خدای متعال می باشد و این قسم از رأی 

از طرف شارع منع اکید شده است )سنگلجی، 1۳94، 54(.

»یؤْتِی  دربارۀ  که  است  آورده   
ً
مرفوعا عباس  ابن  از  ضحاک  از  جویبر  طریق  از  مردویه  ابن 

« )بقره، ۲69( فرمود: یعنی قرآن، ابن عباس گفت: منظور تفسیر آن است که قرآن را نیک 
َ
حِکمَة

ْ
ال

و بد همه می خوانند.

علما اجماع کرده اند که تفسیر از واجبات کفایی و برترین علوم سه گانه است.

سیوطی در این زمینه می نویسد: »ارزنده ترین فنی که انسان بیاموزد تفسیر قرآن است، فن تفسیر 

از سه جهت برتری یافته است؛ از جهت موضوع: چون که موضوع آن کلام خداوند است که 

سرچشمۀ تمام حکمت ها و کان هر فضیلت است، ... و اما از جهت غرض و هدف از آن: پس 

منظور چنگ زدن به استوارترین گیره ها که فانی نمی شود و اما شدت نیاز به آن: چون که هر کمال 

دینی یا دنیوی دور یا نزدیک به علوم شرعی نیاز دارد و به معارف دینی محتاج است و آن ها هم بر 

کتاب خداوند تعالی متوقف می باشد )سیوطی، 1۳9۲، 1، 117(.

یم ۲-۲. نیاز به تفسیر قرآن کر

امام سیوطی در کتاب الاتقان فی علوم قرآن می نویسد: روشن و معلوم است که خداوند به آنچه 

می فهمند بندگانش را مخاطب قرار داده است؛ لذا هر پیامبری را به زبان قومش فرستاد و کتابش را 

بر لغت آن ها نازل ساخت، قرآن به زبان عربی در زمان فصیح ترین عرب نازل شد و آن ها ظواهر و 

احکام قرآن را می دانستند و اما باطن های دقیق آن پس از بحث و نظر برایشان روشن می شد و در 

مٍ« 
ْ
ل

ُ
بِسُوا إِیمَانَهُمْ بِظ

ْ
مْ یل

َ
بیشتر آن ها از پیغمبر اکرم سؤال می کردند، چنان که وقتی آیه کریمه: »وَل
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)انعام، 8۲( نازل گشت گفتند: کدام یک از ما بر خودش ظلم نکرده! پس پیغمبر آن را تفسیر فرمود؛ 

مٌ عَظِیمٌ« )لقمان، 1۳(. و مانند سؤال عایشۀ 
ْ
ل

ُ
ظ

َ
رْک ل

ِّ
و بر آن استدلال کرد به فرمودهٔ خداوند: »إِنَّ الش

صدیقه از حساب یسیر که فرمود: »همان عرضه کردن است« و مانند قصۀ عدی بن حاتم در مورد 

خیط أبیض و خیط اسود و غیر این ها ... بنابراین ما از همه آن ها به تفسیر نیازمندتریم و معلوم است 

که تفسیر قسمتی از آن از قبیل بسط و توضیح الفاظ موجز و کشف معانی آن هاست و بخشی دیگر 

از قبیل ترجیح بعضی از احتمالات بر بعض دیگر است )سیوطی، 1۳9۲، ۲، 171(.

3. تاریخچه تفسیر قرآن کریم
از از کهن ترین و رایج ترین روش های تفسیری است. این شیوه  روش تفسیر روایی قرآن، یکی 

تفسیری، یکی از اقسام تفسیر »مأثور« و »تفسیر نقلی« است. تفسیر روایی جایگاه ویژه ای در بین 

روش های تفسیری داشته و همواره مورد توجه مفسران بوده است. در بستر تاریخ، گاهی گرایش 

افراطی به آن پیدا شده است؛ طوریکه که برخی مفسران، تنها از این روش پیروی کرده و روش های 

دیگر را نفی کرده اند. البته در این روش تفسیری، گرایش های مخالف و معتدل نیز وجود داشته 

است.

مرور پیشینه و تاریخچه پیشرفت فنّ تفسیر به صورت تحلیلی، باعث پی بردن به منشأ روش های 

ذکر شده در تفسیر قرآن است. پیشینه تفسیر به صدر اسلام بر می گردد. اولین مفسر قرآن، خود 

خداوند است. خداوند بسیاری از آیات را تفسیر کرده است. گاهی در کنار آیه و گاهی نیز در سوره 

 هیَ 
ْ

ل
ُ
ةِ ۖ ق

َّ
هِل

َ ْ
 عَنِ ال

َ
ونَک

ُ
ل
َ
دیگری توضیح داده شده است. چنانچه الله متعال فرموده است: »یَسْأ

.« )بقره، 189( »در باره »هلال های ماه« از تو سؤال می کنند؛ بگو: »آن ها،  ّ
ِ

حَج
ْ
اسِ وَال مَوَاقِیتُ لِلنَّ

بیان اوقات )و تقویم طبیعی( برای )نظامِ زندگی( مردم و )تعیینِ وقتِ( حج است«.

دومین مفسر قرآن، رسول الله)ص( است. پیامبر، به دستور خداوند، مطالب مربوط به قرآن را 

یْهِمْ« )نحل، 
َ
 إِل

َ
ل اسِ مَا نُزِّ نَ لِلنَّ رَ لِتُبَیِّ

ْ
ک

ّ
 الذِ

َ
یْک

َ
نَا إِل

ْ
نْزَل

َ
به مردم تعلیم می دادند. قرآن می فرماید: »وَأ

44(. »و ما این ذکر ]= قرآن[ را بر تو نازل کردیم تا آنچه به سوی مردم نازل شده است برای آن ها 

روشن سازی«.

این جریان توسّط مفسّرین نسل اوّل و دوّم اسلام، یعنی صحابه و تابعین )قرن 1 و ۲ هجری( 
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او  سخنان  پای  گاهی  می آموختند.  را  قرآن  تفسیر  پیامبر،  به  رجوع  با  صحابیان  و  شده  دنبال 

می نشستند و معانی و تفسیر قرآن را فرا می گرفتند. گاهی اصحاب پیامبر)ص( از ایشان مطالب را 

می پرسیدند و حتی دوست داشتند که عرب های بیابانی بیایند و پرسشی بکنند و آنان گوش دهند. 

گاهی هم عمل پیامبر)ص( را مفسر آیات قرآن قرار می دادند. بنابراین می توان گفت که پیامبر)ص( از 

سه شیوه تفسیری و توضیح آیات )تفسیر گفتاری،  تفسیر عملی و تفسیر تصویری( استفاده می کرد 

)رضایی، 1۳88، 9۳(.

شیوه تفسیر روایی، در عصر امامان نیز ادامه داشت، علی )کرم  الله وجهه( در تفسیر شاگرد ارشد پیامبر 

اکرم بود، سخنان و توضیحات آن را شنیده و حکایت می کرد. امامان اهلبیت نیز، همین روش را 

دنبال کرده، احادیث تفسیری پیامبر)ص( و علی)کرم الله وجهه( را برای مردم نقل نموده و بدان ها استدلال 

می کرندد. تعداد این احادیث که با واسطه اهلبیت)ع( نقل شده به هزاران روایت می رسد. دکتور 

ذهبی با بیان مثالی از ابن عباس، بیان می کند که صحابه و اهلبیت پیامبر)ص(  از روش تفسیر قرآن 

به قرآن استفاده می کردند. )ذهبی، بی تا، 1، 41(.

به طور مسلم در عصر صحابه به دلیل عدم شکل گیری منسجم زمینه ها، ضوابط علمی، کلامی، 

فلسفی و عرفانی، قرآن مجید بر اساس این زمینه ها تفسیر نمی گشت، رفته رفته در سایه فتوحات 

اسلامی، اسلام در جهان منتشر گشت و صحابه رسول خدا)ص( در شهرهای مختلف کشورهای 

اسلامی پراکنده گشتند و در نتیجه اختلاف نظرات، فتواهای مختلف شیوع پیدا کرد و مراجعه مردم 

به بزرگان روزمره شد. لذا در این زمان بود که گروهی از تابعین که صحابه و یاران پیامبر را درک کرده 

بودند، به تفسیر قرآن پرداختند.

در این دوره که از اواخر قرن اول آغاز شد، احادیث تفسیری از کل احادیث منفصل و مستقل 

گردید و در ابواب خاصی تدوین شد. تابعین علاوبر مطالبی که در تفسیر قرآن از صحابه فرا 

 به اظهار نظر و اجتهاد در آن می پرداختند. تابعین نخستین مفسرانی به شمار 
ً
می گرفتند تدریجا

می روند که پیامبر خدا)ص(  را ندیده بودند؛ اما قرآن کریم را برای مردم زمان شان تفسیر می کردند. 

 به صحابه منتهی می شود.
ً
تابعین شاگردان صحابه اند و معلومات آنان غالبا

اکنون در ادامه بحث روش تفسیری دو تابعی بزرگوار را مورد بحث قرار می دهیم که در نخست 

 روش امام مجاهد را مورد بحث قرار می دهیم:
ً
به روش تفسیری امام سعید و ثانیا
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4. سعید بن جبیر و روش تفسیری آن
یکی از شخصیت های نامی دوران صدر اسلام که از تابعین به شمار می رود، سعید بن جبیر است 

که نخست به معرفی وی می پردازیم:

4- 1. معرفی سعید بن جبیر

نام کامل او سعید بن جبیر بن هشام کوفی معروف به ابو محمد و یا ابو عبد الله، از خاندان های 

معروف کوفه بود )طوسی، 1414، 1، ۳۳۲(. زادگاه وی شهرکوفه است که در سال )45 هـ ق( 

در آن جا چشم به دنیا گشود. دوران طفولیت و جوانی را همان جا گذراند. بعدها به مدینه رفت و 

جزو شاگردان صحابه کرام گردید. وی در واقع اصالتی حبشی داشت و دارای چهره سیاهی بود. 

معروف ترین کنیه های وی ابو عبدالله و ابو محمد است و بیشتر مورخین کنیه او را ابو عبدالله 

گفته اند )زرکلی، 1989، ۳، 9۳(.

سعید بن جبیر در دیانت و فقاهت معروف بود و در تفسیر قرآن شهرت به سزای داشت؛ زیرا 

او را از شاگردان مدرسه تفسیری عبدالله بن عباس دانسته اند. در مورد زهد و پرهیزگاری سعید در 

منابع معتبر سخنانی آمده است. برخی نویسندگان به سعید لقب فقیه البکاء را داده اند. قاسم بن 

ایوب نقل می کند که: سعید آن قدر گریه می کرد که از حال می رفت و ضعف می کرد )اصبهانی، 

.)۲7۲ ،4 ،1407

سعید بن جبیر در همان کودکی که استعداد و توانایی های علمی او برای پدرش هویدا شد، 

جبیر او را به مدینه فرستاد تا از محضر بزرگان و صحابهٔ رسول گرامی اسلام بهره ببرد. نخستین و 

مهم ترین استاد او عبدالله بن عباس بوده است و سعید در محضر این صحابی گرانقدر به فرا گیری 

قرآن، تفسیر، حدیث و دیگر علوم اسلامی پرداخت. علاوه بر ابن عباس، سعید از فیوضات اساتید 

دیگر؛ مانند علی)کرم الله وجهه(، ابومسعود بدری، ابن عمر، ابوموسی اشعری، عبدالله بن مغفل، عدی 

بن حاتم، ابوهریره، ابوسعید خدری، عدی بن حاتم)رض( بهره برده است. المزی در کتابش، نام 

عبدالله بن قیس و عبدالله بن زبیر را نیز جزء اساتید او ذکر می کند )المزی، 1414، 7، 14۲(.

سعید بن جبیر همان گونه که خود شیفتهٔ درس و بحث بود، نسبت به آموزش دانش به شاگردان 

خویش، توجه ویژه داشت. شاگردان سعید را که صاحب تاریخ الاسلام نقل کرده قرار ذیل اند:

جعفر ابن المغیره، جعفر ابن ابی وحشیه، ایوب السختیانی، الاعمش، عطاء بن سائب، حکم 
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بن عتیبه، حصین بن عبد الرحمن، خصیف الجزری، سلمۀ بن کهیل، عبدالله و عبد الملک پسران 

سلمۀ بن کهیل، قاسم بن ابی بزه، محمد بن سوقه، مسلم البطین، عمر بن دینار و... )ذهبی، بی تا، 

.)۳67 ،6

4-۲. تفسیر سعید بن جبیر

به باور برخی پژوهشگران نخستین تدوین کنندۀ تفسیر سعید بن جبیر است. برخی دیگر، ابن 

عباس و بعضی مجاهد بن جبیر را نخستین تدوین کننده تفسیر می دانند. جرجی زیدان می نویسد 

که امام مجاهد در تدوین تفسیر از همه سبقت گرفته است؛ اما ابن ندیم در اثر خویش الفهرست 

نخستین مدون تفسیر سعید بن جبیر را دانسته که قریب ده سال زودتر از امام مجاهد در گذشته 

است. بنابراین، سعید بن جبیر نه تنها از نظر زمانی بر مجاهد مقدم بوده، بلکه کتابش برخلاف رأی 

 
ً
جرجی زیدان حاکی از آن است که در سده اول هجری تفسیری مدونی وجود داشته است؛ مضافا

بر اینکه قتاده او را داناترین تابعین در تفسیر معرفی کرده است )زرقانی، 1415، 1، 488(. مفسران 

از وی با تجلیل خاصی یاد کرده اند به صورتی که وی را در میان مفسران دوره تابعین، برجسته و 

ممتاز می سازد.

از این رو تفسیر سعید بن جبیر را باید نخستین تصنیف در تفسیر دانست. چنانکه علامه سید 

حسن صدر پس از تحقیق و تتبع لازم کسی را نیافته است که قبل از سعید بن جبیر کتابی در تفسیر 

قرآن تدوین کرده باشد )صدر، 1۳8۲، ۳۲۲(.

4-۲-1. ویژگی های تفسیر سعید

سعید در تفسیرش به اصول خاصی پایبند و مقید است که فصل ممیزی تفسیر وی از سایر تفاسیر 

می باشد:

الف( سادگی و وضوح 

با اندک بررسی و پژوهش در آراء و اندیشه های تفسیری سعید بن جبیر می توان دریافت که وی 

تفسیری ساده و به دور از مناقشات لفظی و مجادلات کلامی و ... به دست داده است گو اینکه 

شاید این گونه تفسیر بیشتر از هر چیزی معلول شرایط فرهنگی زمان باشد؛ ولی بهر حال تفسیر 

لفظی،  مناقشات  قرائت ها،  از وجوه  دور  به  و  روان، ساده، همه کس فهم  است  تفسیری  سعید، 
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 در تفسیرش به معنی 
ً
خلاف های نحوی، مجادلات کلامی و نکات بلاغی؛ بدین سان سعید نوعا

ابهامات  بیان جملات معترضه ای  با  نیز  آیات   در بعضی 
ً
آیات پرداخته و احیانا لغوی مفردات 

احتمالی موجود در بعضی آیات را بر طرف نموده است.

ب( واژه گزینی و معادل یابی در تفسیر سعید

با اندکی تأمل در تفسیر سعید به جمله ها و کلماتی در قرآن برمی خوریم که با وجود اینکه در 

مواضع و مواطن گوناگون قرار گرفتند، اما وی در تفسیرش معادل واحدی اتخاذ نموده است. این 

روش تفسیر باعث شد تا رفته رفته اکثر معادل تفسیری سعید برای واژه های قرآنی آن معروف گردد. 

بطوریکه می توان گفت که سعید دارای یک »قاموس« یا »فرهنگ نامه قرآنی« است.

ج( اهتمام به ذکر »اسباب نزول«

یکی از منابع بسیار مهم در شناخت دلالات آیات قرآنی، روایات »اسباب نزول« می باشد، سعید 

نیز به همین خاطر در تفسیرش عنایت و توجه ویژه ای به نقل روایات »اسباب نزول« داشته و شاید 

بتوان از این روایات، به عنوان مهم ترین منبع تفسیری در تفسیرش نام برد )ترندک، 1۳78، 61(.

4-۲-۲. مصادر و منابع تفسیری سعید

سعید بن جبیر در تفسیر خویش از منابع و مصادر متعددی بهره جسته است که در ذیل به بحث 

و بررسی آن می پردازیم:

یم الف( قرآن کر

قرآن کریم به عنوان اولین منبع تفسیری از صدر اسلام تا کنون مورد استفاده مفسرین قرار گرفته 

است و بالاتفاق اذعان دارند که بهترین تفسیری قرآن، تفسیری است که از خود قرآن استفاده شود. 

سعید بن جبیر نیز از این دسته مفسرین مستثنی نبوده و به همین دلیل در میان آراء و روایات تفسیری 

آیات دیگر کمک گرفته شده  از آن ها برای توضیح و تفسیر  آیات فراوانی برمی خوریم که  به  او 

 الاثم و باطنه« )انعام، ۲0( می گوید: 
ً
است. به عنوان مثال در بیان تفسیر آیه مبارکه: »و ذروا ظاهرا

»الظاهر« منه: »و لاتنکحوا ما نکح آباءکم من النساء الا ماقد سلف« )نساء، ۲۲( و »حرمت 

علیکم امهاتکم و بناتکم و اخواتکم« )نساء، ۲۳( و »الباطن« الزنا.
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ب( احادیث نبوی

 توفیق حضور در عصر پیامبر را نداشته است؛ اما در میان 
ً
اگر چه سعید جزو تابعین است و تبعا

آراء تفسیرش به روایات از رسول اکرم)ص( برمی خوریم که از آن ها برای تفسیر آیات و تثبیت آرایَش 

استمداد جسته است. به عنوان مثال وی در تفسیر واژه قرآنی »سائحون« را به معنی »صائمون« 

دانسته و به همین منظور استناد می کند به روایتی از رسول اکرم)ص( که فرمودند: »سیاحة امتی 

الصوم« )ابن ابی جمهور، بی تا، ۲،150( »سیاحت امت من روزه است«.

ج( اقوال صحابه و کبار تابعین

هنگام رجوع به آرای تفسیری سعید به گنجینه ای از روایات مأثور از صحابه و تابعین برمی خوریم 

که سعید در تفسیرش بدان ها استشهاد کرده است که مشهورترین آن ها عبارتند از: ابوبکر صدیق، 

عمر فاروق، علی بن ابی طالب، عبدالله بن عباس، عبدالله بن عمرو، عبدالله بن زبیر، عبدالله 

بن قیس، عبدالله بن مغفل، عدی بن حاتم، ابوهریره، انس بن مالک، ضحاک بن قیس، عمرو بن 

میمون، ابوسعید الخدری، ابوعبدالرحمن، ابومسعود الانصاری.

د( اخبار اهل کتاب

در تفسیر ایشان از روایاتی از اخبار اهل کتاب برمی خوریم که به نظر می رسد علت استفاده سعید 

از آن اخبار در تفسیر قرآن بوده که قرآن، مانند تورات، بسیاری از قضایا و تاریخ انبیاء و امت های 

پیشین را نقل کرده است و از آنجایی که کمتر به جزئیات می پردازد، لذا بسیاری از مفسرین جهت 

تکمیل معلومات خود در زمینه حوادث تاریخی ذکر شده در قرآن کریم، به اهل کتاب و آنان که 

تازه به اسلام گرویده بودند مانند »عبدالله بن سلام« و »کعب الاحبار« مراجعه می کردند.

هـ( اجتهاد و استنباط

با اینکه روش سعید در تفسیرش »روایی« بوده و در این روش، قرآن کریم بر پایه خود قرآن و یا 

سنت و یا کلام صحابه تفسیر می گردد؛ اما با این وجود، در میان تفسیر سعید روایاتی مشاهده 

می گردد که حاکی از اجتهادات و استنباطات سعید در تفسیر می باشد. بارزترین مثال آن تفسیر 

و برداشت او از »حروف مقطعه« قرآن است که در جای خود به طور مفصل بحث شده است. 

به عنوان مثال در تفسیر آیه مبارکه »طه« می گوید: »انه بالنبطیه« یا رجل )ترندک، 1۳78، 61(.
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4-۲-۳. نسخه های تفسیر سعید بن جبیر

امام ذهبی می نویسد: عبدالملک بن مروان از سعید بن جبیر درخواست کرد که برای او تفسیر قرآن 

بنویسد و سعید بن جبیر آن را نگاشت و عطاء بن دینار این کتاب را در دیوان یافت و چون ایشان 

)سعید بن جبیر( را ندیده بود، آن را به طور مرسل از وی روایت کرده است. این روایت صراحت 

دارد که سعید بن جبیر کتابی در تفسیر قرآن نگاشته و بدون تردید تفسیر او پیش از مرگ عبدالملک 

بن مروان )متوفای 86 ق( بوده است )معرفت، 1۳91، 1، 144(.

چنانکه مؤلف کتاب فروغ جاویدان می نویسد: هنگامی که »عبدالملک بن مروان« در سال 65 

هجری بر تخت سلطنت نشست، به علما فرمان داد تا در هر رشته ای کتاب هایی تصنیف کنند، 

ف به نوشتن تفسیر قرآن شد و تفسیری نوشت که در 
ّ

»سعید بن جبیر« که از همه عالم تر بود، موظ

کتابخانۀ سلطنتی نگهداری می شده، تفسیری که به نام »عطاء بن دینار« معروف است همان تفسیر 

است و از کتابخانه سلطنتی به دستش رسیده بود )نعمانی، بی تا، 46(.

قرآن پژوه معاصر، سید محمد باقر حجتی، در جمع بندی دیدگاه ها در این باره می نویسد: با 

توجه به اینکه سعید بن جبیر نزد دانشمندان اهل سنت و شیعه، اعلم تابعین بوده است و روایتی 

نیز در تفسیر کامل او وجود دارد، حدس و ظن قوی بر این است که ایشان نخستین مؤلف و مدون 

تفسیر قرآن کریم باشد. اما تا به حال به تفسیر سعید دسترسی پیدا نکرده ایم و هیچ اثر مکتوبی در 

تفسیر از سعید بن جبیر در دست نیست )حجتی، 1۳60، 75(.

4-۳. روش تفسیری سعید بن جبیر

در این بخش به بررسی پیرامون روش های تفسیری سعید بن جبیر می پردازیم و هر یک از روش ها 

را با ذکر مصادیق آن ذکر می کنیم:

4-۳-1. تفسیر قرآن به قرآن با ذکر مصادیق

بی تردید، متقن ترین منبع برای تبیین و تفسیر قرآن، خود قرآن است؛ زیرا برخی آیات آن، یکدیگر 

را تبیین می کنند و آیات آن گواه صدق یکدیگرند. آنچه در ضمن پاره ای از آیات، مبهم ذکر شده 

است، در جای دیگری از قرآن آشکار و مفصل آمده است و حق هم همین است؛ زیرا قرآنی که 

تبیان همه مبهمات شریعت است، به طریق اولی تبیان خودش نیز خواهد بود و به همین جهت 

« در زبان مفسران شهرت یافته است. این چنین سعید بن 
ً
است که جمله »القرآن یفسر بعضه بعضا
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جبیر اکثر آیات قرآن را به سبب و کمک دیگر آیات از قرآن کشف و توضیح و تفسیر نموده است 

که راه تفسیر را به دیگران هموار و آسان ساخته است.

از سعید در تفسیر آیه: »فاذکرونی اذکرکم« )بقره، 15۲( نقل شده که گفته است: »خداوند 

فرموده است: به اطاعت کردن مرا یاد کنید تا به رحمت خود شما را یاد نمایم« و به قول خدای 

سبحان: »واطیعوا الله والرسول لعلکم ترحمون« )آل عمران، 1۳۲( استشهاد کرده است )طبرسی، 

1406، 1، ۲۳4(. در این جا امام سعید مصداق ذکر خدا نسبت به انسان و ذکر انسان نسبت به 

خدا را با استشهاد به آیه دیگری از قرآن بیان کرده است که نوعی تفسیر قرآن به قرآن است.

ی یؤْمِنّ« )بقره، ۲۲1( از وی نقل شده که لفظ  رکِاتِ حَتَّ
ْ

مُش
ْ
نْکحُوا ال

َ
 ت

َ
چنانچه در ذیل آیه: »وَلا

آیه عمومیت دارد و هر زن کافری را شامل می شود. اما مراد خصوصی زن های غیر کتابی است و 

کتَاب« )مائده، 5( است، پس آن عموم شامل 
ْ
وا ال

ُ
وت

ُ
ذِینَ أ

َّ
 مِنَ ال

ُ
مُحْصَنَات

ْ
مخصص آن آیه: »وَال

زن های کتابی نمی شود )طبرسی 1406، 1، ۳18(.

رُه« )بقره، ۲۳6( »آن کس 
ْ

د
َ
تِرِ ق

ْ
مُق

ْ
ی ال

َ
رُهُ وَعَل

َ
د

َ
 ق

ِ
مُوسِع

ْ
ی ال

َ
همچنان در تفسیر آیه شریفه: »عَل

که توانایی )مالی( دارد و آن کس که توانایی )مالی( ندارد، به اندازه خودش، هدیه ای شایسته )و 

مناسب حال دهنده و گیرنده( می پردازد«.

قِینَ« )بقره، ۲41(.  مُتَّ
ْ
ی ال

َ
 عَل

ً
ا

ّ
مَعْرُوفِ حَق

ْ
اتِ مَتَاعٌ بِال

َ
ق

َّ
ل

َ
مُط

ْ
سعید اشاره می کند به آیه مبارکه: »وَلِل

قه، هدیه مناسبی است )که از طرف شوهر پرداخت می گردد و( این حقی است 
ّ
»و برای زنان مطل

بر مردان پرهیزگار«

4-۳-۲. تفسیر قرآن به سنت و ذکر مصادیق

روایات یکی از منابع مهم تفسیر قرآن است و حجیت آن از طریق حدیث متواتر به اثبات رسیده 

است. پس همان طور که پیامبر)ص( مبین اسلام و مفسر وحی بود، اصحاب پیامبر گرامی اسلام 

هم مفسر قرآن هستند. حال که آن ها به ظاهر در جامعه اسلامی حضور فیزیکی ندارند، مهم ترین 

وسیله برای دستیابی به نظرات آن ها همانا روایات اسلامی است. سعید از تفسیر قرآن به سنت 

و روایات اسلامی استفاده فراوان نموده است و علت رویکرد فراوان »سعید« به احادیث نبوی 

را شاید بتوان در سخنی منقول از وی بیان کرد که بیانگر جایگاه علمی او نیز می باشد. او در باره 

احادیث نبوی می گوید: »ما بلغنی حدیث رسول الله)ص( علی وجهة الا وجدت مصداقه فی کتاب 
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الله« )سیوطی، ۲009، 4، 411(؛ یعنی هیچ حدیث پیامبر در مورد چیزی به من نرسیده مگر 

اینکه مصداق آن را در کتاب الله دریافتم.

 
َّ

إِلا هُ 
َّ
الل مَ  تِی حَرَّ

َّ
ال سَ 

ْ
ف النَّ ونَ 

ُ
تُل

ْ
یق  

َ
رَ وَلا

َ
هًا آخ

َ
إِل هِ 

َّ
الل مَعَ  عُونَ 

ْ
 ید

َ
ذِینَ لا

َّ
آیه: »وَال سعید در ذیل 

« )فرقان، 68( »...و کسانی اند که با الله، معبود دیگری را به فریاد نمی خوانند و پرستش  حَقِّ
ْ
بِال

نمی نمایند و انسانی را که خداوند خونش را حرام کرده است، به قتل نمی رسانند مگر به حق«.

سعید، نفس را در این آیه با اسنتاد به حدیث از پیامبر)ص( تفسیر نموده است و می فرماید که مراد 

از نفس در این آیه نفس مؤمن است و این حدیث را نقل می کند: »إنما امرت أن أقاتل الناس حتی 

یقولو: لا اله إلا الله. فإذا قالوها حرمت دماؤهم إلا بحقها و حسابهم علی الله. قالو: یا نبی الله! و ما 

حقها؟ قال: النفس بالنفس و الثیب الزانیه و المرتد عن الاسلام، والتارک لدینه بعد ایمانه المفارق 

للجماعهٔ« )مجلسی، 140۳، 68، ۲4۲(.

در تفسیر واژه قرآنی »سائحون« را به معنی »صائمون« دانسته و به همین منظور استناد می کند 

به روایتی از رسول اکرم)ص( که فرمودند: »سیاحة امتی، الصوم« )ابن ابی جمهور، بی تا، ۲، 150(. 

»سیاحت امت من روزه است«.

سعید نقل می کند، رسول اکرم)ص( آیه مبارکه: »و شاهد و مشهود« را چنین تفسیر نموده است: 

»ان سید الایام یوم الجمعهٔ و هو »الشاهد« و »المشهود« یوم عرفه«، »بهترین روزها روز جمعه 

است که )الشاهد( است و »المشهود« روز عرفه می باشد )ترندک، 1۳78، 65(.

4-۳- ۳. تفسیر ادبی و ذکر مصادیق آن

سعید در تفسیر ادبی قرآن شاهکارهایی نموده است که یکی از آن ها تحقیق ادبی وی در کلمات 

قرآن می باشد. چنانچه عدهٔ کثیری از مفسرین کرام از وی نقل نموده است وی در تفسیر آیه »و 

 علیه« است. در جای دیگر این سخن را به نقل از ابن عباس 
ً
 علیهِ« گفته: به معنای »مؤتمنا

ً
مُهیمنا

نیز روایت نموده است )ابن کثیر، بی تا، ۲، 65(.

ابو حصین، از سعید بن جبیر نقل می کند که آدم از این جهت آدم نامیده شده که از ادیم زمین 

آفریده شده است و چون فراموشکار است، انسان نامیده شده است )ابن سعد، 1۳74، 1، 46(. 

ه« )بقره، ۲61(، سعید بن جبیر »فی سبیل الله« را 
َّ
هُمْ فِی سَبِیلِ الل

َ
مْوَال

َ
ونَ أ

ُ
ذِینَ ینْفِق

َّ
 ال

ُ
ل

َ
در آیه »مَث

به اطاعت و فرمان برداری از فرامین الهی تفسیر نموده است )کنعان، بی تا، ۳۳8(.



۝   بهار و تابستان 1401 ۝   شماره سوم    ۝   سال دوم    16   |   دوفصلنامه یافته های تفسیری   

کتَابِ وَمُهَیمِنًا« )مائده، 
ْ
یهِ مِنَ ال

َ
ا لِمَا بَینَ ید

ً
ق

ِّ
همچنین، در باره این فرموده الله متعال »مُصَد

« می فرماید: »قرآن امین و شاهد و مراقب کتب آسمانی 
ً
48(. سعید بن جبیر در تفسیر »مهیمنا

قبلی است و آن ها را تصدیق می کند )ابن کثیر، بی تا، ۲، 64(.

»الجبت«: ابن جریر از سعید بن جبیر آورده که گفت: »الساحر بلسان حبشه«، جبت به زبان 

وّرت«: ابن جریر از سعید بن جبیر آورده که: کورت فارسی است. »یس«: ابن 
ُ
حبشه ساحر است. »ک

ابی حاتم از سعیدبن جبیر آورده که گفت: »یس« به لغت حبشی یعنی: ای مرد. دربارۀ فرموده خدای 

تعالی: »سَرِیا« از سعید بن جبیر روایت شده که نبطی است )سیوطی، 1۳9۲، ۲،141(. سعید توجه 

 به تفسیر ادبی آن بسنده کرده و 
ً
به سزایی به طرح آسان و روان تفسیر داشته و در تفسیر اکثر آیات صرفا

در سایه این روش، کثیری از معانی و معادل های واژگان قرآنی پدید آمده است )ترندک، 1۳87، 80(.

4-۳- 4. تفسیر عقلی و ذکر مصادیق آن

سعید در کنار استفاده از روش های دیگر به تفسیر عقلی آیات قرآن نیز تمسک جسته که در تفسیر آیات 

از عقل و دانش های دیگر نیز کار گرفته است. در ذیل به چند نمونه ای از این نوع تفسیر یاد آور می شویم:

ونَ« )بقره، 
ُ
عْقِل

َ
 ت

َ
لا

َ
ف
َ
کتَابَ أ

ْ
ونَ ال

ُ
تْل

َ
نْتُمْ ت

َ
سَکمْ وَأ

ُ
نْف

َ
نْسَوْنَ أ

َ
بِرِّ وَت

ْ
اسَ بِال مُرُونَ النَّ

ْ
أ
َ
ت
َ
در ذیل آیه: »أ

فراموش  را  خود  که  آن  حال  می دهید،  فرمان  نیکی  به  را  مردم  »آیا  بنی اسراییل!  »ای   ،)44

می کنید؟«

سعید بن جبیر)رض( می گوید: »اگر کار چنان بود که شخص به سبب این که خود را به تمام 

خوبی ها آراسته نمی دید؛ به معروف امر نمی کرد و از منکر نهی نمی نمود، دیگر نه کسی دیگری 

را به معروفی امر می کرد و نه از منکری نهی می نمود«. بنابراین، صحیح این است که عالم باید به 

معروف امر کند؛ هرچند او خود آن را انجام نمی دهد و از منکر نهی نماید؛ هرچند او خود مرتکب 

آن می گردد )مخلص، 1۳90، 1، 61(.

یتَامَی 
ْ
رْبَی وَ ال

ُ
ق

ْ
ینِ إِحْسَانًا وَ بِذِی ال

َ
وَالِد

ْ
و نیز در مورد کلمه »الصاحب بالجنب« در آیه: »وَ بِال

جَنب« )نساء، ۳6(، »و به پدر 
ْ
احِبِ بِال جُنُبِ وَ الصَّ

ْ
جَارِ ال

ْ
رْبَی وَ ال

ُ
ق

ْ
جَارِ ذِی ال

ْ
مَسَاکینِ وَ ال

ْ
وَ ال

و مادر نیکی کنید و )نیز( به خویشاوندان و یتیمان و بی نوایان و همسایه خویشاوند و همسایه 

بیگانه«.

جَنبِ« از سعید بن جبیر در روایتی به معنی رفیق صالح آمده است.
ْ
احِبِ بِال در تفسیر »الصَّ
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5. روش تفسیری امام مجاهد بن جبیر
در این بخش به معرفی و روش تفسیری امام مجاهد بن جبیر بپردازیم:

5-1. زادگاه امام مجاهد

مجاهد بن جبر یا جبیر شیخ القرآء و المفسرین ابوالحجاج المکی الاسود، متولد ۲1 هـ. ق. و 

متوفی 10۳ هـ. ق. در حال سجده در مکه مکرمه وفات یافت و در الکامل فی التاریخ گفته شده 

که مجاهد در سنه صد و سه یا چهار یا صد و هفت و سن او هشتاد و سه سال بود، رحلت نمود 

)ابن اثیر، بی تا، 1، ۳719(.

او از موثق ترین شاگردان ابن عباس بوده است که بزرگان و ارباب حدیث و تفسیر بر او اعتماد 

کرده اند. میان مورخان و شرح حال نویسان  اتفاق کلمه است که وی عرب نیست ولی مولای او را 

به اختلاف یاد کرده اند. جمعی او را غلام قیس بن سایب بن عویمر مخزومی می خوانند و بعضی 

او را غلام عبدالله بن سایب بن ابی سایب می شمارند نیز گویند: او غلام سایب بن ابی سایب پدر 

عبدالله بن سایب است. کوتاه قد بود و موی سر و ریش سپید داشت و خضاب کردن با رنگ سیاه 

برایش ناخوشایند بود. )ابن سعد، 1۳74، 5 ، 466(.

در تفسیر وی نشانه های بسیاری بر تفکر اشراقی و گرایش به عقل می توان یافت که هنگام شناساندن 

تفسیر او نمونه های از آن را یاد خواهیم کرد. سال ها از محضر ابن عباس کسب فیض کرد، از خواص 

اصحاب و نزدیکان وی گشت و آوازه بلند یافت و از مفسران بزرگ و مشهور تابعی گشت.

ابونعیم اصبهانی متوفی )4۳0 هـ. ق( در حلیۀ اولیاء و ابن عساکر در تاریخ دمشق و دیگران 

می نویسند: مجاهد سی بار تفسیر خویش را بر ابن عباس عرضه کرد. تفسیر آیات قرآن کریم را یک 

یک سؤال می کرد، بر روی هر آیه مکث می کرد و می پرسید در بارهٔ چه کسی و چگونه نازل شده 

است و می افزاید: »افقه علی کل آیة أسأله فیم نزلت و کیف کانت« )اصبهانی، 1407، ۲80(.

در کسب دانش بسیار کوشا بود. مرد متواضع و متفکر و دارای اخلاق حمیده بود و همیشه 

در افکار خود فرورفته بود. ذهبی در تذکرة الحفاظ در پی ستایش وی او را از عوعیةالعلم نامیده 

است. مانند کسی بود که چیزی را گم کرده باشد. انگار بنده ای بود که اشترخود گم کرده است و در 

جست وجوی آن است. هنگام که سخن می گفت از دهان او گوهر می بارید )ذهبی، بی تا، 1، 9۲(.
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5-۲. استادان و شاگردان امام مجاهد بن جبیر

امام مجاهد علاقه بسیاری به سیاحت داشت و در بلاد اسلامی به طواف می پرداخت و در اکثر 

شهرها با عالمان هم نشینی و مباحثه داشت و فاضلان از محضرش بهره مند می گشتند. در مباحث 

علمی و قصص گذشتگان سخت کنجکاو بود.

وی علوم و فنون تفسیر و تأویل را از مولای خود امیرالمؤمنین علی بن ابی طالب)کرم الله وجهه( 

و ابن عباس اخذ کرد. ابن حجر عسقلانی متوفی )85۲ هـ.ق( در تهذیب التهذیب و یاقوت 

حموی متوفی )6۲6 هـ ق( در معجم الادباء افزون بر امیرالمؤمنین علی بن ابی طالب و عبدالله 

ابن عباس)رض(جمع بسیار از مشایخ او را مانند عبدلله ابن عباس، ابی هریره، عایشه صدیقه، سعد 

ابن ابی وقاص، عبدالله بن عمرو، عبدالله بن عمر، رافع ابن خدیج، جابر بن عبدالله انصاری، 

ام کرز، جابر بن عبدالله، ابی سعید خدری، ام سلمه، ام هانی دختران ابوطالب، اسد بن ظهیر و 

ابوریحانه)رض( یاد کرده است )قمی، 1۳87، ۲، ۳57(.

امام مجاهد همان طوری که خود شیفته درس و بحث بود، نسبت به آموزش شاگردان خویش، 

توجه ویژه داشت. وی همیشه آنان را به فهم تشویق می نمود. امام مجاهد کرسی تدریس علوم قرآن 

کریم را در مسجد کوفه جای داد و در آن جا مشغول تدریس و ارشاد گردید. شاگردان او جماعت 

کثیری بوده اند؛ مانند ابن کثیر الداری، ابو عمرو بن العلاء، ابن محصن، عکرمه، طاووس و عطاء 

که ایشان از اقران او نیز است. امام ابن حجر عسقلانی »در تهذیب التهذیب« و امام ذهبی در 

»سیر اعلام النبلاء« بیش از سی نفر شاگردان او را نام برده است.

5-۳. تفسیر امام مجاهد بن جبیر

در این گفتار به معرفی تفسیر امام مجاهد بن جبیر می پردازیم:

5-۳- 1. معرفی تفسیر مجاهد

تفسیر مجاهد، اثر ابوالحجاج مجاهد )۲1- 104 یا 105 ق.( فرزند جبیر مکی مخزومی از 

بزرگان مفسران تابعی و عالم علوم قرآن است. این تفسیر هر چند شامل بیشتر سوره های قرآن 

می باشد اما تنها بعضی از آیات را تفسیر کرده و آن هم زیاد نیست، هر چند که نسبت به تفسیر 

اصحاب از همه بیشتر می باشد و این هم در نتیجهٔ دور افتادن از عصر تنزیل است؛ زیرا هر چه 

بیشتر از عصر تنزیل دور شویم بیشتر به تفسیر آیات نیازمند می شویم.
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بیشتر آنچه در آن تفسیر دیده می شود معانی کلمات است و آن هم به این معنی است که آنان 

تفسیر آیات واضح و روشن را تفسیر نمی کردند و به بحث در مورد آیاتی که به آن نیازمند بوده اند 

تلاش و کوشش کرده اند و تنها به معنی بعضی از کلمات که در فهم آیات مؤثر بود اکتفا می کردند.

در تفسیر و توضیح معنی بعضی از آیات سخن از اسباب نزول را می یابیم، بعضی مواقع اشاره 

به نسخ را در آن مشاهده می کنیم. در بعضی اوقات اختلافی میان مجاهد و استادش ابن عباس و 

یا میان مجاهد و بقیهٔ تابعین مشاهده می کنیم. این تفسیر بعضی اوقات به بعضی از احکام فقهی 

می پردازد. اسراییلیات در آن تفسیر واضح و روشن است و بیشتر آن اسراییلیات را به موسی و 

سلیمان بر می گردانند. )سالوس، 1۳9۲، 98(.

5-4. روش تفسیری امام مجاهد

امام مجاهد بن جبیر در تفسیر آیات قرآن کریم از روش های چهار گانه؛ تفسیر قرآن به قرآن، تفسیر 

قرآن به سنت، تفسیر عقلی و تفسیر ادبی استفاده نموده است که در این گفتار به بحث و بررسی 

آن ها می پردازیم:

5-4- 1. تفسیر قرآن به قرآن

تفسیر قرآن به قرآن همانگونه که از اسمش هویدا است، به کمک و یا به سبب یک آیه، آیهٔ دیگری 

تفسیر می شود. ریشه این روش به زمان رسول خدا بلکه به خود رسول خدا)ص( برمی گردد. به طور 

مثال، از پیامبر)ص( در مورد مقصود از ظلم در آیه »لم یلبسوا ایمانهم بظلم« )انعام، 8۲( پرسش 

شد و با استناد به آیه: »إن الشرک لظلم عظیم« )لقمان، 1۳( پاسخ فرمودند که مقصود از ظلم در 

آیه اول همان شرک است که در آیه دوم بیان شده است. بنابراین، ایشان نیز قرآن را به کمک قرآن 

تفسیر کرده اند.

امام مجاهد نیز در تفسیر خویش آیه های ذیل را به واسطهٔ آیه دیگری چنین تفسیر کرده است:

نَّ 
ُ
ل
َ
یسْأ

َ
الِهِمْ وَل

َ
ق

ْ
ث
َ
 مَعَ أ

ً
الا

َ
ق

ْ
ث
َ
هُمْ وَأ

َ
ال

َ
ق

ْ
ث
َ
نَّ أ

ُ
یحْمِل

َ
مثال: هنگام تفسیرآیهٔ 1۳ سوره مبارکه عنکبوت: »وَل

تَرُونَ«، »آنان بارهای سنگین خود را بر دوش می کشند و بارهای سنگین 
ْ

ا کانُوا یف قِیامَةِ عَمَّ
ْ
یوْمَ ال

دیگری را افزون بر بارهای سنگین خودشان و در روز قیامت از ایشان درباره افتراها و دروغهائی که 

بهم می بافند پرسیده می شود«.

 یوْمَ 
ً
ة

َ
وْزَارَهُمْ کامِل

َ
 أ

ْ
وا

ُ
به آیهٔ ۲5 سوره مبارکه نحل تفسیر می کند و می نویسد: کقوله: »لِیحْمِل
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 سَاء مَا یزِرُونَ«، »آنان باید که در روز قیامت بار 
َ
لا

َ
مٍ أ

ْ
یرِ عِل

َ
ونَهُم بِغ

ُّ
ذِینَ یضِل

َّ
وْزَارِ ال

َ
قِیامَةِ وَمِنْ أ

ْ
ال

گناهان خود را به تمام و کمال بر دوش کشند و هم برخی از بار گناهان کسانی را حمل نمایند که 

ایشان را بدون آگهی گمراه ساخته اند. هان چه بار گناهان بدی را بر دوش می کشند!«.

در اینجا امام مجاهد کلمه »اثقال« را به »اوزار« تفسیر کرده است )مجاهد، بی تا، ۲، ۲94(.

اسَ   النَّ
َ

تَل
َ
مَا ق نَّ

َ
کأ

َ
رْضِ ف

َ
سَادٍ فِی ال

َ
وْ ف

َ
سٍ أ

ْ
یرِ نَف

َ
 بِغ

ً
سا

ْ
 نَف

َ
تَل

َ
در تفسیر آیۀ ۳۲ سوره المائده: »مَن ق

بدون  را  انسانی  داشتیم که هرکس  مقرّر  بنی اسراییل  بر  به همین جهت  )مائده، ۳۲(.   »
ً
جَمِیعا

ارتکاب قتل، یا فساد در زمین بکشد، چنان است که گوئی همه انسان ها را کشته است.امام مجاهد 

 
ً
الِدا

َ
مُ خ جَزَآؤُهُ جَهَنَّ

َ
 ف

ً
دا تَعَمِّ  مُّ

ً
 مُؤْمِنا

ْ
تُل

ْ
این آیه را به آیۀ 9۳سوره مبارکه النساء تفسیر می کند: »وَمَن یق

« )نساء، 9۳(؛ و کسی که مؤمنی را از روی 
ً
 عَظِیما

ً
ابا

َ
هُ عَذ

َ
 ل

َّ
عَد

َ
عَنَهُ وَأ

َ
یهِ وَل

َ
هُ عَل

ّ
ضِبَ الل

َ
فی ها وَغ

عمد بکشد کیفر او دوزخ است و جاودانه در آنجا می ماند و خداوند بر او خشم می گیرد و او را از 

رحمت خود محروم می سازد و عذاب عظیمی برای وی تهیه می بیند )الکتانی، بی تا، 7(.

 هُوَ«؛ گنجینه های 
َّ
مُهَا إِلا

َ
 یعْل

َ
یبِ لا

َ
غ

ْ
اتِحُ ال

َ
هُ مَف

َ
در مورد آیه »59« سورۀ مبارکه الانعام: »وَعِند

گاه نیست. این آیه مبارکه را به آیه ۳4  غیب و کلید آن ها در دست خدا است و کسی جز او از آن ها آ

رْحَامِ 
َ ْ
مُ مَا فِی ال

َ
 وَیعْل

َ
یث

َ
غ

ْ
 ال

ُ
ل اعَةِ وَینَزِّ مُ السَّ

ْ
هُ عِل

َ
هَ عِند

َّ
سورهٔ مبارکه لقمان تفسیر نموده است: »إِنَّ الل

بِیرٌ«؛ آگاهی از 
َ

هَ عَلِیمٌ خ
َّ
 إِنَّ الل

ُ
مُوت

َ
رْضٍ ت

َ
ی أ

َ
سٌ بِأ

ْ
رِی نَف

ْ
د

َ
 وَمَا ت

ً
دا

َ
کسِبُ غ

َ
ا ت

َ
اذ سٌ مَّ

ْ
رِی نَف

ْ
د

َ
وَمَا ت

لع است از آنچه در رحم های 
ّ

فرا رسیدن قیامت ویژه خدا است و او است که باران را می باراند و مط

)مادران( است و هیچ کسی نمی داند فردا چه چیز فراچنگ می آورد و هیچ کسی نمی داند که در 

گاه و باخبر )از موارد مذکور( است. در آیات فوق امام مجاهد   خدا آ
ً
کدام سرزمینی می میرد. قطعا

کلمه مفاتیح الغیب را به مغیبات خمسه شرح نموده است )کتانی، بی تا، 5(.

5-4-۲. تفسیر قرآن به سنت و ذکر مصادیق

امام مجاهد در تفسیر آیات با اسنتاد به گفتارهای اصحاب کرام و اهلبیت و استادش ابن عباس، به 

شیوه موافق با عقل به تفسیر و تأویل می پردازد که در ذیل به نمونه ای تفسیر قرآن به سنت  می پردازیم:

ابِئِینَ« )بقره، 6۲(؛هرآینه  صَارَی وَالصَّ ذِینَ هَادُوا وَالنَّ
َّ
ذِینَ آمَنُوا وَال

َّ
امام مجاهد در مورد آیه: »إِنَّ ال

آنانکه مسلمان شدند وآنانکه یهود شدند وترسایان وبی دینان هرکه از ایشان ایمان آورد«.

درباره این که »صابئان« چه کسانی هستند اختلاف است، سفیان ثوری از لیث بن ابوسلیم از 
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امام مجاهد روایت می کند که صابئان گروهی در بین مجوسیان، یهودیان ونصارا هستند و دین 

خاصی ندارند و ابن ابونجیح همین قول را از مجاهد نقل کرده است و از عطا و سعید بن جبیر نیز 

شبیه همین قول را روایت کرده اند و گفته اند: دسته ای از اهل کتاب هستند که زبور را می خواندند. و 

گفته اند: گروهی هستند که ملائکه را می پرستند و گفته اند: گروهی هستند که ستارگان را می پرستند.

ابن کثیر گوید: قوی ترین قول در این باره قول مجاهد و موافقان وی و وهب بن منبه است که 

می گویند: صابئان گروهی هستند که نه بر دین نصارا و نه از مجوسیان و مشرکان، بلکه گروهی اند 

که بر فطرت خویش هستند و پایبند به دین مشخصی نیستند )ابن کثیر، بی تا، 1، ۲41(.

5-4-۳. تفسیر عقلی و ذکر مصادیق آن

امام مجاهد نخستین کسی از تابعین و بنیان گذار مکتب نوینی در تفسیر قرآن کریم است. مکتبی 

که به کلی با تفسیرنویسان قرن اول هجری تفاوت دارد. همواره آشکارا باب اجتهاد و اعتماد و 

اتکای بسیار به عقل در فهم مراد شارع و استنباط معنی و تفسیر آیه را باز می گذارد و شیوه احیای 

تفکر و انطباق آن با مبانی عقلی در بیان مقصود خویش در تفسیر و تأویل آیه را پاس می دارد 

)صالحی، 1۳81، ۳9(.

مجاهد انسان آزاداندیش بود. او پس از احاطه به مفاهیم کلمات به سبب هدایت های استادان 

خویش و وضع لغوی کلمات و واژه ها و فهم عرفی شایع درآن زمان، بر اساس آنچه از ظاهر لفظ 

قرآن برایش هویدا می گردید و عقل رشید و فطرت سلیم نیز به همان رهنمون می ساخت، قرآن را 

تفسیر می کرد. افزون براین، مبانی شریعت و پایه های استوار دین را نیز از پیش آموخته و به کلمات 

عالمان برجستهٔ امت و اصحاب بر گزیده و پیشگام نیز مراجعه می کرد و به مدد تمام این ها به 

تفسیر قرآن می پرداخت.

به  را  قرآن  لذا متهم شده که  بود؛  بازاندیش  و  آزاد   
ً
از دید گاه عقل، کاملا قرآن  او در تفسیر 

رأی خود تفسیر کرده است. فرزندش عبدالوهاب می گوید: »مردی به پدرم گفت: تو همان کسی 

هستی که قرآن را تفسیر به رأی می کنی؟ پدرم گریست و سپس گفت: یعنی من در مقام تفسیر 

گستاخم؟ با آنکه تفسیر را از تعدادی از صحابهٔ پیامبر برگرفته ام. مجاهد می گفت: »افضل العبادة 

الرأی الحسن« )قتیبه، بی تا، 69(.

تألیفات هر عصر منعکس کنندهٔ جنبش فکری و بازگوکنندهٔ مقدار شکوه علمی زمان خودش 



۝   بهار و تابستان 1401 ۝   شماره سوم    ۝   سال دوم    22   |   دوفصلنامه یافته های تفسیری   

است. استاد عبدالرحمن طاهر السورتی که در تفسیر مجاهد تحقیق بسیار دقیق کرده، در مقدمهٔ 

خود بر تفسیر مجاهد می نویسد: »فمجاهد فی آثاره التفسیریه سواء کانت مرویة و مسموعة او 

 اکثر التابعین 
َ
لغویة و معقولة یختارها برأیه وعقله اذ لیس کل ما یسمعه یرویه بل نری مجاهدا

اعمالا لرأیه« )مجاهد، بی تا، 1، ۳4(.

مجاهد هنگام تفسیر بعضی از آیات یک یا چند تفسیر عقلی برای یک آیهٔ یاد می کند. مانند 

رَافِهَا« که در تفسیر آن می گوید: 
ْ

ط
َ
صُهَا مِنْ أ

ُ
 نَنْق

َ
رْض

َ ْ
تِی ال

ْ
ا نَأ نَّ

َ
تفسیر آیه 41 سوره مبارکه رعد: »أ

»موت اهلها و خرابها فی الانفس و فی الثمرات و فی خراب الارض و موت العلماء« )مجاهد، 

بی تا، 1، ۳۳0(.

اسِئِینَ« )بقره، 
َ

 قِرَدَةً خ
ْ
هُمْ کونُوا

َ
نَا ل

ْ
ل

ُ
ق

َ
بْتِ ف  مِنکمْ فِی السَّ

ْ
وا

َ
ذِینَ اعْتَد

َّ
 عَلِمْتُمُ ال

ْ
د

َ
ق

َ
در مورد آیه: »وَل

56(؛ شما بی گمان دانسته اید آنان را که از شما در روز شنبه تجاوز کردند. پس بدیشان گفتیم: به 

بوزینگان رانده شده تبدیل شوید«. امام مجاهد آیه را چنین تفسیر می کند: »مسخت قلوبهم و 

لم یمسخو قردة« )مجاهد، بی تا، 1، 87(. مجاهد بر این عقیده است که آن انسان های گناهگار 

به بوزینگان مسخ نگشتند بلکه دل های آنان مسخ شده و خود آن ها همچنان انسان باقی ماندند.

در تفسیر آیۀ »ولهم فیها ازوأج مطهرة« )بقره، ۲5( می فرماید: »طهّرن من الحیض والغائط، 

والبول والبزاق، والنخامه والمنی والولد«. هویداست که مجاهد این تفسیر را از دید عقل تفسیر 

کرده است؛ زیرا در مورد طهارت زنان بهشت مانند گفته مجاهد دلیلی به دست ما نرسیده است.

5-4-4. تفسیر ادبی و ذکر مصادیق آن

امام مجاهد در فنون، ادب و در تفسیر ابتکاری عجیب از خود نشان داده است، یکی از کارهای 

مهم او پژوهش های ادبی در فرهنگ قرآن کریم است. او در فنون ادب و لغت و فصاحت و بلاغت 

روش نوینی را بنیاد گذارده است و مباحثی منحصربه فرد از خود باقی گذاشته است. ایشان اهمیت 

 بلغات العرب لا یحل له 
ً
بسیار به مباحث ادبی و لغوی می دهد و می گوید: »فمن لم یکن عالما

التفسیر« )آلوسی 1415، 1، 5(.

ذوق و سلیقه بی نظیری در باب توجیه ادبی آیات و تفسیر دشوارترین معضلات و کلمات غریب 

و الفاظ غامض نشان داده است که تبحر او را در فنون ادب و لغت می رساند. گفتارهای ادبی وی 

را در هیچ یک از تفسیرها نمی توان یافت. بزرگ ترین نوگرایی در ادبیات قرآن مجید را او پایه گذاری 
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کرد به گونه ای که هر خواننده ای را سخت تحت تأثیر ابتکار و سلیقه خود می گذارد. مکتب نوینی 

به شیفتگان تفسیر ادبی قرآن کریم تقدیم داشته است که قدرت ادبی و ژرف کاوی او را در لغت و 

آشنایی با کلام عرب و سبک زبان و اصطلاحات عربی، می رساند.

استاد عبدالرحمن سورتی در این مورد می نویسد: »ان معظم تفسیر مجاهد یشتمل علی شرح 

العبارات العویضهٔ او غیر المألوفهٔ و فی کثیر من آثاره التفسیریهٔ یتجلی لنا مجاهد کأنه لغوی خبیر 

قادر علی کلام العرب و لغتهم عارف بأسالیب بیانهم و تصریف لسانهم و اصطلاحاتهم؛ و من 

 کان من روا اللغویین العرب و تفسیره اول معجم شرح فیه کلمات 
ً
الصواب ان یقال: ان مجاهدا

القرآن غریبه و مشکله علی طراز کتب اللغهٔ )المعاجم( آلتی لم تکن مؤلفهٔ فی عهده حسب ترتیب 

حروف الهجاء« )مجاهد، بی تا، 1، ۲7(.

در تفسیر گفتهٔ الله متعال: »فی بیوت اذن الله ان ترفع« دو قول است: نخست تعظیم این بیوت. 

دوم: مجاهد بر این عقیده است: »ای تبنی« طبری قول مجاهد را ترجیح داده و به آیه 1۲7 سوره 

بقره استشهاد کرده است: »و إذ یرفع ابراهیم القواعد من البیت« می نویسد: در اغلب موارد »الرفع 

فی البیوت« به معنای بناست چنان که مجاهد یاد کرده است )مجاهد، 1، ۲8(.

هنگام تفسیر آیه ۲9 سوره مبارکه حج: »بیت العتیق« مجاهد می نویسد: »اعتقه الله غزوجل ان 

یدعیه من الجبابرهٔ ان یدعیه احد منهم«

در تفسیر آیه ۳0 سوره مبارکه حج: »ومن یعظم حرمات الله« تفسیر می کند: »الحرمهٔ مکهٔ و 

الحج و العمرهٔ و مانهی الله عنه من معاصیه«.

در تفسیر آیه 195 سوره مبارکه بقره: »ولاتلقوا بایدیکم إلی التهلکه« می نویسد: ترک النفقهٔ فی 

سبیل الله لا منعکم النفقه فی خیفهٔ العلیهٔ«.

این تفسیر بر چهار قاعده اصلی یاد شده پایه گذاری شده است. مفسر توجه خاصی به شرح 

به اسباب نزول و  الفاظ مشکل و تفسیر عبارات و تعبیر غریب قرآن کریم داشته است. گاهی 

به ناسخ و منسوخ روی  به ندرت  به آیات که سبب نزول آن شده می پردازد و  قصه های متعلق 

می آورد. هنگام تفسیر به شیوه گفتار و حرکات و اصطلاحات عرب می پردازد )صالحی، 1۳81(.
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6. اشتراکات و مفترقات روش تفسیری سعید بن جبیر و مجاهد بن جبیر
دانش تفسیر در میان علوم اسلامی به مثابه ارجمندترین دانش ها است که با گرامی ترین منبع دینی 

یعنی آیات قرآن پیوند می خورد. مقایسه تطبیقی تفسیرها یکی از محورهای مهم در پژوهش های 

قرآنی به شمار آمده و از دستاورد مهم آن گشودن راهی در مسیر فهم صحیح تفسیر قرآن است. دو 

تفسیر سعید بن جبیر و مجاهد بن جبیر از زمره اولین تفاسیر مدون به شمار می رود که مفسران آن ها 

تبحر و تسلطی کم نظیر در علم تفسیر دارند:

6-1. مشترکات دو تفسیر

مقایسه تطبیقی بین اندیشه های متفکران در هر علمی یکی از عوامل فتح دریچه های علم به روی 

آیندگان است و علم تفسیر نیز از این قاعده مستثنی نیست. از رهگذر این تطبیق ها، منشأ اصلی 

یک اندیشه و یا اثرپذیری یک مفسر از مفسر دیگر و همچنین تحول موضوع های تفسیری آشکار 

می شود؛ لذا مناسب است که مشترکات و مفترقات این دو مفسر بزرگ مورد توجه قرار گیرد.

امام سعید و مجاهد در روش های تفسیری مشترکاتی دارند که یکی از آن ها تفسیر قرآن به واسطه 

آیه دیگر از قرآن کریم می باشد. در موارد بسارسعید و امام مجاهد از این روش استفاده کرده اند و 

برای تفسیری آیه از قرآن آیه دیگر را مصداق ذکر کرده اند و یا به حدیث پیامبر اکرم استناد نموده اند. 

همچنین هر دو مفسر در روش عقلی دست بالا داشتند و در بسا موارد به تفسیر ادبی کلمات قرآنی 

پرداخته اند. ناگفته نباید گذاشت که در اسباب نزول و دیگر علوم قرآنی نیز مشترکاتی داشته اند.

6-۲. مفترقات دو تفسیر

در بررسی روش تفسیر این دو مفسر می توان مفترقاتی را هم دریافت که به صورت اختصار به آن ها 

اشاره می شود:

یت بیان مراد کلمه 6-۲- 1. مفترقات تفسیری دو مفسر، با محور

سعید و مجاهد در مورد مراد بعضی از کلمات نظریات متفاوت دارند؛ از جمله در مورد کلمه: 

»قسطاس« فریابی از مجاهد آورده که گفت: قسطاس به زبان رومی عدالت است و ابن ابی حاتم 

از سعید بن جبیر آورده که گفت: قسطاس به زبان رومی ترازو است )سیوطی، 1۳9۲، ۲، 48(.

در مورد کلمه: »طور« فریابی از مجاهد آورده که گفت: طور به زبان سریانی کوه است و ابن 
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ابی حاتم از سعید آورده که نبطی است )سیوطی، 1۳9۲، ۲، 47(.

در مورد کلمه: »الجبت« ابن ابی حاتم از ابن عباس آورده که گفت: جبت به زبان حبشی 

شیطان را گویند و از ابن حمید از عکرمه و مجاهد آورده که گفت: جبت به زبان حبشه شیطان 

است و ابن جریر از سعید بن جبیر آورده که گفت: جبت به زبان حبشه ساحر است )سیوطی، 

.)4 ،۲ ،1۳9۲

یت ذکر مصداق 6-۲-۲. مفترقات تفسیری دو مفسر، با محور

در بعضی موارد سعید و امام مجاهد در ذکر مصداق برای آیات نیز متفرقات دارند به طور مثال: 

ی» 
َ
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َ
از سعید بن جبیر در مورد آیه: »ف

)بقره، ۲56(. از امام مجاهد نقل شده که »عروه« در اینجا وسیله نجات است و سعید بن جبیر و 

ضحاک می گویند: »عروه الوثقی؛ کلمه طیبه لا اله الا الله است« )مخلص، 1۳90، 1، ۳16(.

نتیجه گیری
در این نوشتار ابعاد گوناگونی را که سعید بن جبیر و مجاهد بن جبیر در تفسیر آیات به آن ها توجه 

داشته اند بررسی گردید و این نتایج حاصل شد که:

1. سعید بن جبیر علاوه بر علم تفسیر به مساله قرائت ها، علوم قرآن چون ناسخ و منسوخ و 

محکم و متشابه، لغت، روایات اصحاب، اسباب نزول و بیان مصادیق توجه داشته است.

۲. امام مجاهد علاوه بر تخصص در علوم تفسیر، روش نوینی در تفسیر قرآن گذاشت و روش 

تفسیر عقلی را بنیان گذاری نموده است، ایشان افزون بر علوم لغت به تفسیر ادبی قرآن نیز توجه و 

تبحر داشت.
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کشف و شهود عرفانی از منظر آیات
غلام محمد افضلی1

چکیده
کشف و شهود عرفانی به معنای نوعی خاصی از شناخت و معرفت است که از طریق طی مراحل ریاضت، زهد، 

تقوا و پاکی روح به دست می آید و در آن عارف، حقایق عالم هستی را به نحو علم حضوری آن چنان که هست، 

می یابد. از آنجا که برخی از علما، به ویژه فقیهان، بر کشف و شهود تاخته و آن را یک موضوع وارداتی در مباحث 

معرفتی اسلامی معرفی نموده اند، انجام تحقیق حاضر با تکیه بر آیات قرآن، به عنوان مهم ترین منبع معرفت و 

شریعت اسلامی بس مهم می نماید. تحقیق حاضر که از نوع توصیفی تحلیلی است، با استفاده از منابع دست اول 

تدوین گردیده و نتایج ذیل به دست آمده اند:

1. کشف و شهود به عنوان نوعی معرفت حضوری و شهودی، هم در قرآن مورد تأیید قرار گرفته، هم در روایات؛ ۲. 

ابزار کشف و شهود علاوه بر وحی، عقل و قلب نیز مورد تأیید و تأکید عرفا می باشد؛ ۳. کشف و شهود عرفانی، 

نه تنها با شریعت در ستیز نیست، بلکه همگام و ملازم آن است؛ 4. آیات بسیاری را مفسران بر کشف و شهود 

عرفانی تفسیر نموده اند که از باب نمونه به آیات ۲9 انفال؛ ۲۲ زمر؛ 75 انعام؛ 69 عنکبوت؛ 1۲8 نحل و ۲57 

بقره می توان اشاره کرد.

کلیدواژه ها: کشف و شهود، آیات، کشف و شهود در قرآن، مکاشفه، مشاهده، عرفان.

1. ماستری، تفسیر و علوم قرآن، دانشگاه بین المللی المصطفی)ص( - افغانستان، کابل.
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مقدمه
کشف و شهود عرفانی در اندیشه اسلامی از جایگاه ویژه و مهمی برخوردار است. با وجود این، از 

سوی برخی علما و فقیهان مسلمان مورد تردید و انکار قرار گرفته و خلاف شریعت اسلامی و عقل 

سلیم پنداشته شده است. آنان گمان دارند کشف و شهود عرفانی نه ریشه در آموزه های دینی دارد، 

نه آیات و روایات اسلامی آن را تأیید و تصدیق می کند؛ بلکه از امور وارداتی است که در حوزه 

معارف اسلامی راه یافته است و این بدعت و رفتار خلاف شریعت، صدمات و خساراتی به باور، 

ایمان و رفتار مسلمین وارد کرده است.

با توجه به موضع گیری منفی یادشده، انجام تحقیق علمی در مورد سنجش حقانیت، صحت 

و اعتبار کشف و شهود عرفانی از منظر آیات قرآنی، امر ضروری می نماید. بدین منظور، در این 

تحقیق سعی بر آن است تا کشف و شهود عرفانی از نظر امکان تحقق، حقیقت کشف و شهود، 

مراتب و اقسام آن، شاخص های کشف و شهود عرفان راستین، به ویژه ارزش و جایگاه کشف 

شهود عرفانی از منظر آیات، مورد بحث و بررسی قرار گیرد تا ابهامات موجود برطرف گردیده و 

دانش عرفان منزلت و جایگاه واقعی خویش را در میان علوم اسلامی بازیابد. 

دیدگاه قرآن به عنوان اساسی ترین وم مهم ترین منبع شریعت اسلامی در این باره فصل الخطاب 

بوده و در حل این مشکل راه گشا است. به همین دلیل در تحقیق حاضر سعی بر آن است تا با 

استفاده از آیات قرآن کریم صحت، اعتبار و حجیت کشف و شهود عرفانی مورد تحلیل و ارزیابی 

قرار گرفته و جایگاه آن در میان علوم اسلامی روشن گردد. بنابراین پرسش اصلی تحقیق را می توان 

این گونه صورت بندی کرد: کشف و شهود عرفانی در آیات قرآن کریم چگونه مطرح گردیده است؟

۱. مفاهیم
پیش از ورود به مباحث اصلی ضرورت دارد که مفاهیم کلیدی تحقیق تعریف گردد.

1-1. کشف و مکاشفه

اهل لغت ماده »کشف« را به معنای اظهار و ازاله تفسیر نموده اند. در فرهنگ معارف اسلامی آمده: 

ه غمّه: ازاله«؛ شیء را ظاهر و هویدا ساخت و خداوند 
ّ
: اظهره- کشف الل

ً
یء کشفا

ّ
»کشف الش

وب عن الوجه« 
ّ
غمش را زائل نمود«. )سجادی، 1۳7۳، ج 1: 181(. اگر گفته شود »کشفتُ الث
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رَّ عَنْکمْ 
ُّ

 الض
َ

ف
َ

مَّ إِذا کش
ُ
معنایش آن است که لباس را از چهره برداشتم. در قرآن کریم می خوانیم: »ث

رکِونَ«؛ سپس هنگامی که پروردگار ضرر را از شما دور ساخت، در آن 
ْ

هِمْ یش رِیقٌ مِنْکمْ بِرَبِّ
َ
إِذا ف

هنگام گروهی از شما به پروردگار خویش شرک می ورزید« )نحل، 54(. در سایر کتب لغت نیز 

به همین معنی و دورنمودن چیزی از چیزی مانند برداشتن پارچه از روی صورت و مانند آن آمده 

است )ابن فارس، 1404، ج 5: 148؛ ابن منظور، 1414، ج 9: ۳00(.

کشف در اصطلاح اهل عرفان به معنای نوعی شناخت است که از دل سرچشمه می گیرد. ابزار 

این نوع شناخت، تزکیه  باطن و تصفیه  روح است. قیصری در شرح فصوص الحکم گفته است: 

کشف در لغت برداشتن پرده است، چنانکه گفته می شود: کشفتِ المرأة وجه ها یعنی زن نقاب از 

چهره برگرفت و در اصطلاح، کشف عبارت است از آگاهی از معانی غیبی و امور حقیقی که پس 

پرده است به نحو وجودی ]حق الیقین[ و یا به نحو شهودی ]عین الیقین[. )قیصری، 1۳75، ج 1: 

107(. گاه کشف را به معنای مکاشفه و مکاشفه را به معنای مشاهده می گیرند.

1-۲. شهود و مشاهده

شهود از مادۀ )ش هـ د( به معانی: حضور در مجلس؛ دیدن با چشم؛ ادراک؛ حکم و فیصله؛ علم 

و دانستن و إقرار و إعتراف آمده است. )ابن فارس، 1404، ج ۲: 1۲40(.

شهود و مشاهده در اصطلاح تصوف و اهل عرفان به معنای »رویة الحق بالحق« است؛ یعنی 

نوعی خاصی از شناخت. البته نه از سنخ معرفت های حصولی که از راه مفاهیم و استدلال های 

عقلی به دست آمده باشد، بلکه معرفت ویژه و شناخت خاصی است که از راه ریاضت های قلبی 

و مجاهدت های باطنی و روحانی به نام معرفت حضوری و شناخت وجدانی بدست می آید. در 

حقیقت این نوع شناخت، یافتنی است نه فهمیدنی. طریقت و سیر و سلوک عرفانی همان ریاضت 

و مجاهدت است و ثمرۀ آن، مکاشفه ها و مشاهدات عرفانی. از این رو عرفا گفته اند: »المشاهدات 

مواریث المجاهدات«. )هجویری، 1۳8۳: ۲79(.

1-۳. عرفان و معرفت

عرفان و معرفت هر دو از مادۀ )ع ر ف( گرفته شده، در لغت به معنی درک و شناختن است. 

هُ مُنْکرُونَ؛ ]برادران یوسف[ بر یوسف داخل شدند؛ یوسف آن ها را 
َ
هُمْ وَ هُمْ ل

َ
عَرَف

َ
یهِ ف

َ
وا عَل

ُ
ل

َ
خ

َ
د

َ
»ف
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شناخت، درحالیکه آن ها او را نمی شناختند. )یوسف، 58(.

راغب گفته است: معرفت و عرفان درک و شناختن شیئ است با تفکر و تدبر در اثر آن و آن از 

ه« که معرفت بشر به خدا با تفکر در 
ّ
ه« نگویند »یعلم الل

ّ
علم اخص است. گویند »فلان یعرف الل

ه یعلم کذا«؛ نگویند: »یعرف کذا«؛ زیرا که معرفت 
ّ
آثار او است، نه با ادراک ذاتش و گویند: »الل

از علم قاصر است و در حاصل از تفکر استعمال می شود؛ یعنی عرفان نسبت به علم شناخت 

ناقصی است و آن از تفکر در آثار شیء ناشی می شود. )راغب اصفهانی، 141۲؛ قرشی بنابی، 

1۳71، ج 4: ۳۲7(.

در اصطلاح، عرفان در کاربرد عرفانی به شناسایی خاصی تخصیص یافته که مراد شناسایی 

حق است و نام علمی است از علوم الهی که موضوع شناخت آن حق، اسماء و صفات او است. 

بالجمله راه و روشی که اهل الله برای شناسایی حق انتخاب کرده اند عرفان می نامند.

عرفان و شناسایی حق به دو طریق میسر است؛ یکی به طریق استدلال از اثر به مؤثر و از فعل 

به صفت و از صفات به ذات و این مخصوص علماء است. دوم طریق تصفیه باطن و تخلیه سرّ 

از غیر و تحلیه روح و آن طریق معرفت خاصه انبیاء، اولیاء و عُرفا است. این معرفت کشفی و 

شهودی را غیر از مجذوب مطلق هیچ کس را میسر نیست، مگر به سبب طاعت و عبادت قالبی، 

نفسی، قلبی، روحی، سری و خفی. مبنای کار عرفا بر شهود و کشف است. )سجادی، 1373، 

ج 1: 1811(.

۲. چیستی، مراتب و شاخص های کشف و شهود عرفان حقیقی

۲-1. حقیقت کشف و شهود

کشف و شهود عرفانی عبارت است از شناسایی خاصی که بعد از اتصاف به اوصاف خاص و پس 

از طی مراحل ریاضات، تزکیه نفس، تصفیۀ دل و تجلیۀ روح بدست می آید. در نتیجه، کشف و 

شهود جزو علم حضوری است که به معنی حضور معلوم در نزد عالم می باشد.

کشف و شهود نه تنها از مراتب یقین، بلکه از عالی ترین مرتبۀ یقین است؛ چنانچه عرفا گفته اند: 

»المشاهده حال رفیع و هی من لوائح زیادات حقایق الیقین«؛ یا »الیقین هو المکاشفه«. )ابونصر، 

1۳8۲: ص 10۲-101(.
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کشف و شهود دارای هویت معرفتی است و شهود از جمله ی منابع مهم و اساسی معرفت در 

عالی ترین مرحله ی یقین است. از دیدگاه عارفان مسلمان، کشف و شهود نه تنها یکی از منابع تولید 

علم و معرفت، بلکه مهم ترین و اساسی ترین منبع تولید علم یقینی و معرفت عرفانی است که در آن 

ق شبهه و شکوک وجود ندارد و علم حاصل از آن را به نام های »علم إرثی«، »وهبی«، »لدنی«  تطرُّ

و »باطنی« نامیده اند.

از همین رو، ابن عربی راه وصول به معرفت خداوند را دو امر دانسته است: یکی، طریق کشف 

و شهود عرفانی و ادراک قلبی و دیگری، طریق فکر و استدلال یا برهان عقلی. )ابن عربی )الف(، 

1۳70، ج 1: ۳19(.

از دیدگاه حکما و عارفان مسلمان، حقیقت یکی بیش نیست، اما راه رسیدن به آن دو امراست: 

عقل و دل. بنابراین، کشف و استدلال و به تعبیری، وجدان و برهان، هر دو راه معتبراند و از واقع 

خبر می دهند، اما راه دِل، وجدان و کشف و شهود قوی تر از راه عقل، استدلال و برهان است؛ 

زیرا عقل و برهان از طریق واسطه و مفهوم به واقع می رساند، اما راه دل و شهود، کشف و وجدان، 

حضوری و وجودی است، نه نیازی به ترتیب مقدمات و درک مفهوم و واسطه دارد، نه در میان، 

قنطره و فاصله وجود دارد، بلکه عارف از طریق شهود، به حقیقت و واقع پی می برد.

۲-۲. ابعاد کشف و شهود

این حالت عرفانی که ارتباط بی واسطه با هستی مطلق است و از رهگذر ذوق و وجدان به دست 

می آید، به شخص استعداد ویژه می بخشد تا به باطن اشیا نفوذ کند و به رؤیت حقایق بپردازد. این 

حالت روحانی عام است و در هر کیش و مذهب می تواند وجود داشته باشد. پیروان هر مذهب 

و مکتب به نوعی، طریقه ویژه و راهی را برای دست یابی به باطن عالم و حقیقت هستی پیموده و 

می پیمایند. از این رو، با قطع نظر از حقانیت و بطلان آیینی، دینی را نمی توان یافت که از عارف و 

روحانی خالی باشد. بنابراین، مفهوم عام عرفان و یا کشف و شهود همان توجه به جنبه های باطنی 

است، به ویژه اینکه عرفان »جریان روحانی عظیمی است که از میان همه ادیان می گذرد«. )آنه 

ماری شیمل، 1۳94: ۳6(.

با ظهور اسلام و شخصیت عرفانی خاتم الانبیاء محمد مصطفی)ص( سیر باطنی و عرفانی وارد 

مرحلهٔ تازه شد و عرفان اسلامی با معارف بلند و مفاهیم ناب پا به عرصه وجود گذاشت. عرفان 
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و تصوف اسلامی با شکوفایی و رشد در دامن وحی و شریعت به معنویت و اسرار نهفته در آن راه  

برده و وادی های بسیاری را گشوده است؛ به گونه ی که به حقایق و ظرایف شگرف، هم در جنبه ی 

امور سلوکی، هم در جنبه ی معرفت و حقیقت و هم در سایر امور دست یافته است. )یزدان پناه، 

بی تا: ۳-1(.

عرفان اسلامی در یک دسته بندی کلی به دو بخش نظری و عملی تقسیم می شود. عرفان عملی 

را به نام »طریقت« و عرفان نظری را به نام »حقیقت« یاد می کنند.

۲-۲-1. کشف و شهود عرفان عملی

تلاش عارفان مسلمان آن است که انسان از استکبار، خودخواهی، تفوق و دل بستگی به غیر حق 

سبحانه و تعالی رهایی یابد و در مسیر مستقیم الهی گام نهد. چنین سیر و سلوک را که در درون 

انسان صورت می گیرد، »معاملات قلبی« می خوانند. این سیر باطنی و سفر روحانی، مراحل و 

منازلی دارد که باید یکی پس از دیگری سپری شود. هر مرحله و منزل، ویژگی هایی دارد و در 

هر منزل، حالاتی به سالک دست می دهد که گام به گام وی را برای صعود به مرحله بعدی آماده 

می سازد. سرانجام این سفر، با رسیدن به مقام فنا و بقای بعد الفنا پایان می پذیرد.

کشف و شهود عرفان عملی، راه روشن و رسم بندگی است که زمینه ی قرب الهی را فراهم 

می آورد و با موهبت بزرگ معرفت الهی از سوی خداوند، مقرون می گردد. عارف در مقام عمل به 

ریاضت دست می زند و چنین ریاضتی که موجب صفای دل می گردد، به عشق می انجامد و عشق 

الهی نیز به محوشدن و فنای در حق و شهود خداوند سبحان می انجامد.

به  یا  با هم  ارتباط  به شکل منازل طولی در  عارفان روشن دل مسلمان، چنین تجربه هایی را 

صورت درجات قرب الی الله ترسیم کرده و در این زمینه، آثار فراوانی از خود به یادگار گذارده اند. 

از نمونه های برجسته ی این آثار، »منازل السائرین« خواجه عبدالله انصاری هروی است که در آن، 

مراحل سیر و سلوک را در صد منزل با بیان حقیقت هر منزل و ویژگی های آن معرفی نموده است.

۲-۲-۲. کشف و شهود عرفان نظری

کشف و شهود عرفان نظری، عبارت از حقایق و معارفی است که عارف بالله در پی شهود، به 

تبیین آن می پردازد. درباره ی چنین کشف و شهود، عارفان مسلمان گفته اند: سالک الی الله در پی 

تحصیل منازل و رسیدن به مقام فنا و بقای بعد الفنا و باریافتن به مقام ولایت، چنان غرق در توحید 
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حق تعالی می گردد که می تواند حق را در حد نهایت طاقت مخلوق به نحو حق الیقینی بیابد.

یعت ۲-۳. رابطه عرفان و شر

عرفان اسلامی برگرفته از کتاب آسمانی و سنت محمدی)ص( است و در تمام عرصه های نظری، 

عملی، ادبی و ذوقی بر اساس قرآن و سنت بروز و ظهور یافته است؛ بنابراین، عارفان اصیل هر 

عملی را که مخالف با معیارها و موازین شرع می دیدند، مردود شمرده از انجام آن احتراز می کردند. 

تصوف اسلامی نمایانگر جنبه ی باطنی- معنوی اسلام است و عارفان مسلمان در طول تاریخ، 

آثار ارزشمندی در رابطه به فهم بطون قرآن به صورت تفسیر انفسی و باطنی نگاشته اند که به 

»اشارات«، »هدایات«، »تأویل عرفانی« و »فقه الحیوه« شهرت یافته است.

این امر مورد پسند تمام گروه ها و پیروان مذاهب اسلامی می باشد؛ از این رو، نه تنها به تشریح 

و تأویل باطنی آیات وروایات پرداخته اند، بلکه برخی از احادیث ائمه و پیشوایان معصوم)ع( را نیز 

شرح و تفسیر باطنی نموده اند. بسیاری از بطون احکام دینی همچون نماز، روزه، حج، زکات و 

غیره را بررسی کرده و کتاب هایی درباره ی اسرار نماز، روزه، حج و... نگاشته اند. از این رهگذر، 

اسرار و حقایق شریعت را برای همگان تبیین نموده اند.

به هر حال عارف مسلمان زندگی عارفانه ی خود را در قلب قرآن و سنت ارتقا می بخشد و به 

ژرفای آن راه می یابد. از این رو، عرفان اسلامی با شریعت به معنای عام و فراگیر آن آمیخته است و 

پیوند ناگسستنی با هم دارند. چنانکه نمی توان مجموعه ی عرفان اسلامی را بدون آن تعریف کرد.

۲-4. ابزار کشف و شهود

ابزاری است که به وسیله آن برای عارف تحقق می یابد. عارفان  کشف و شهود دارای اسباب و 

مسلمان سه ابزار را برای کشف و شهود بیان داشته که عبارتند از: وحی، عقل و قلب.

۲-4-1.  وحی

عرفا وحی را که از جمله ی ابزار کشف و شهود می شمارند، به معنای عام گرفته اند که شامل قرآن و 

سنت هر دو است. وحی به معنای عام را از آن جهت که منشأ ظهور و بروز علم و کشف و شهود 

است علت می گویند و از آن جهت که کشف و شهود نشوء خود را از آن کسب می کند، سبب 

می گویند و از آن جهت که صاحب کشف و شهود حرکات خود را در طی منازل و مراحل در 
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مطابقت با وحی باید به سرانجام رساند، وحی را شرط می دانند. در این نوشتار نیز، وحی به معنای 

عام علت، سبب و شرط مقصود می باشد.

۲-4-۲. عقل

در اسلام عقل در درون دین معنا می دهد. عقل مدار تکلیف و مأموریت انسانی است. در آیات 

ل و استدلال و تلاش عقلانی دعوت شده است. در قرآن از استدلالات 
ُّ

بسیاری، انسان ها به تعق

عقلانی افرادی مانند ابراهیم بت شکن، مدح و تمجید صورت گرفته است.

دین اسلام در کنار دعوت به عقل، به واسطه ی اصول و احکام خود که ستیزی با عقل ندارد، در 

شکوفایی عقل آدمیان می کوشد تا به مدد این شکوفایی، توان ادراکی عقل را در امور متعالی ارتقا 

بخشد. از این رو، مسلمانان نیز از همان آغاز بر شرافت عقل تأکید داشتند. متفکران مسلمان، هیچ 

گاه میان عقل و دین ناسازگاری ندیده اند. آموزه های دینِ تحریف ناشده ی اسلام، مطابق با حقیقت 

و مؤید با عقل است.

۲-4-۳. قلب

لِک 
َ
قلب همچون عقل از منظر وحی از جایگاه ویژه برخورداراست که قرآن می گوید: »إِنَّ فِی ذ

«. )ق، ۳7(. بیش از هشتاد صفت در قرآن برای 
ٌ

هِید
َ

مْعَ وَهُوَ ش ی السَّ
َ

ق
ْ
ل
َ
وْ أ

َ
بٌ أ

ْ
ل

َ
هُ ق

َ
ذِکرَی لِمَنْ کانَ ل

َ
ل

قلب بیان شده و صفات قلبی مذموم و ممدوح در مورد آن بسیار وارد شده است.

در احادیث نیز قلب مدار فساد و صلاح معرفی شده و حیثیت حاکم و ملِک را برایش درنظر 

گرفته است. بدین معنی که قلب به عنوان رئیس جُمهور مملکت بدن معرفی گردیده است.

۲-5. شاخص های کشف و شهود

کشف و شهود عرفان حقیقی آن است که مکاشِف و مشاهِد واجد چنین کشف و شهود باشد و 

در طی مراحل و منازل سلوکی پایبند معیارها و موازین شرعی برگرفته از کتاب سنت باشد. چنین 

کشف و شهود عرفانی شاخص هایی دارد که در ادامه به مهم ترین آن ها اشاره می شود:

۲-5-1. تقرب الی الله

مقصد نهایی عرفان حقیقی، قرب الهی است. از این رو، تمام تلاش و کوشش عارف برای رسیدن 

به این هدف و دست یابی به این آرزو است. عرفا در مسیر رسیدن به خدا، هرکدام به نسبت تلاش، 
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همت، مجاهده و توفیق شان درجات و مراتبی را تحصیل می نمایند. اما رسیدن به بالاترین مقام 

قرب الهی تنها مخصوص خاصان الهی مانند پیامبران و اوصیای شان است که دیگران با همه تلاش 

و کوشش از دست یابی به آن بازمی مانند. این امر به دلیل سعه وجودی پیامبران و ظرفیت بالای 

انسانی و الهی آنان است که توانسته اند خود را به چنان مقام و موقعیتی برسانند.

۲-5-۲. عدم مخالفت با عقل

در مباحث عرفانی عقل جایگاه ویژه داشته، تمام اصول، مبانی، مسائل، موضوعات و مکاشفات 

آن مورد تأیید عقل خواهد بود. از این رو، عرفان حقیقی معتبر آن است که توأم با موافقت عقل 

و شرع باشد. عرفان حقیقی هرچند به ساحتی ورای ساحت عقل می پردازد؛ اما هرگز به چیزی 

خلاف عقل تکیه نمی زند و به نتیجه ی عقل ستیز دست نمی یابد. به تعبیر دیگر، عرفان حقیقی، 

ممکن است امور خِرَدگریز را در خود جای دهد؛ اما هرگز به امور خِرَدستیز و ضد عقل اعتنا 

نمی کند.

، در مورد عقل 
ً
نکوهش عقل در سخنان برخی از علمای مسلمان، به ویژه فقها و عرفا، اولا

از  عارفان مسلمان  مراد   ،
ً
ثانیا برخوردارند؛  آن  از  معمولی  افراد  که  است  تربیت نایافته  و  ناقص 

تحقیر عقل پایین تر نشاندن عقل، نسبت به جایگاه دل است. عارفان به دنبال معرفت های افاضی 

و شهودی اند و چنین معرفتی از راه عقل و استدلال حاصل نمی شود. این نوع معرفت چشیدنی و 

دیدنی است که از راه ذوق و وجدان به دست می آید.

یعت ۲-5-۳. مطابقت با شر

عرفان  است.  شریعت  با  عارف  رفتار  مطابقت  حقیقی،  عرفان  شاخصه های  بارزترین  از  یکی 

حقیقی نمی تواند از مسیری حاصل شود که خلاف دین و شریعت باشد. چگونه می توان از وسیلۀ 

که محبوب و معشوق از آن نفرت دارد، برای رسیدن به ایشان استفاده کرد؟ حتی در عشق های 

زمینی و مجازی چنین چیزی قابل تصور نیست.

 دوستدار خداوند است و 
ً
الهی، دلدادگی عرفانی و عشق حقیقی کسی که واقعا در محبت 

از آن متنفر است و  به شیوه ی عمل نماید که خداوند  او تقرب جوید، نمی تواند  به  می خواهد 

ناخرسندی خویش را از آن اعلام کرده است.
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۲-5-4. هماهنگی با فطرت انسانی

کشف و شهود عرفان حقیقی نمی تواند با فطرت انسان ناسازگار باشد. برای ضرورت این سازگاری 

می توان دو دلیل ذکر کرد:

در  او  کمال  با  انسان  درونی  امیال  همه ی  انسانی.  کمال  با  درونی  امیال  پیوند  و  ارتباط   )1

ارتباط اند. به این معنا که امیال می توانند راهنمای مناسبی در حرکت انسان به سوی کمال واقعی 

باشند. اگر اصل وجود یک میل هیچ ارتباطی با تحقق کمال انسانی نداشته باشد، یا در جهت 

خلاف آن باشد، مستلزم لغویت یا نقض غرض خواهد بود؛ در حالیکه نقض غرض و لغو بودن 

هر دو نادرست اند و باطل.

 به قدرت 
ً
۲( کمال خواهی فطری انسان. گرایش عرفانی گرایش فطری است؛ انسان ها فطرتا

مطلق، علم مطلق و کمال مطلق میل دارند. بنابراین، پس راه وصول به آن نیز باید فطری و هماهنگ 

با فطرت باشد. نمی توان با توسل به راه های خلاف فطرت امید داشت به آن هدف نهایی عرفان که 

در فطرت انسان ها قرارداده شده است، واصل شد.

۲-5-5. توجه به همۀ ابعاد زندگی انسان

نادیده  را  دارد و هیچ کدام  نظر  را در  انسان  ابعاد و ساحت های وجودی  عرفان حقیقی، همه ی 

نمی گیرد. براین اساس عرفانی که نگرش مثبت به مناسبات اجتماعی، قضایی، اقتصادی و سیاسی 

و به بیان دیگر، امور این جهانی و آن جهانی انسان نداشته باشد به همان میزان از حقیقت عرفان 

دور است.

یکی از اهداف مهم عرفان، رساندن انسان به مقام »انسان کامل« است. انسان کامل یعنی 

مقام »مظهریت همۀ اسماء و صفات الهی«. )ر.ک: در جستجوی عرفان اسلامی(. البته همۀ 

اسما، صفات و افعال الهی در همه انسان ها به صورت بالفعل حضور ندارند، اما انسان استعداد 

این  به فعلیت رساندن  مظهریت همۀ آن ها را دارد. عرفان دانشی است که می تواند راهی برای 

استعداد در اختیار انسان قراردهد.

۲-5-6. تصحیح نسبت دنیا و آخرت

عارف واقعی زندگی دنیوی را پلید و پست تلقی نمی کند؛ بلکه دنیا را مقدمۀ آخرت و پل وصول 

به آن می داند. اولیاء و بزرگان دین با شدت با این اندیشه به مبارزه پرداخته اند. به همین دلیل، هرگز 
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در کلمات اولیای دین و عارفان واقعی اسلام سخنی از نادیده گرفتن دنیا و رهاکردن نعمت های 

دنیوی دیده نمی شود.

3. کشف و شهود عرفانی در آیینه آیات

۳-1. قرآن و عرفان

قرآن کریم مهم ترین منبع عرفان اسلامی است. اساس بسیاری از مباحث عرفان اسلامی به قرآن 

و آیات این کتاب آسمانی برمی گردد. برای نمونه، از این منبع حکمت و معرفت، آیاتی را می توان 

ذکر نمود:

صفات بی مانند. برخی از صفات و ویژگی ها برای خداوند در آیات قرآن کریم بیان شده  	

و منشأ مباحث عرفانی و سرچشمه مسائل این دانش اسلامی گردیده است که برای هیچ 

موجودی به کار نرفته و نمی رود. صفاتی که متضمن توصیف خداوند به اول و آخر، ظاهر 
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و باطن و وحدت مطلقه  الهی می باشند: »هُوَ ال

یءٍ عَلِیمٌ« )حدید، ۳(.
َ

ش

تجلی خداوند در موجودات. در برخی آیات از تجلی خداوند سخن به میان آمده است.  	

تجلی خداوند در برخی از موجودات نشانه عظمت الهی و نیز دلیل عدم امکان رؤیت آن 
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َ
یک وَأ

َ
بْتُ إِل

ُ
سُبْحانَک ت

حضور خداوند در همه جا. در قرآن کریم خداوند چنان توصیف شده که در همه جا  	

هُ بِمَا 
َّ
ینَ مَا کنْتُمْ وَالل

َ
هست و بر تمام امور و رفتار انسان ها بصیر و بینا است: »وَهُوَ مَعَکمْ أ

ونَ بَصِیرٌ. )حدید، 4(.
ُ
عْمَل

َ
ت

بقای خداوند و عدم بقای دیگر موجودات. در قرآن کریم با روشنی و وضوح آمده که دیگر  	

موجودات نیست و نابود می شوند و این تنها خداوند است که باقی می ماند و زوال ناپذیر 

کرَامِ«. )الرحمن،  ِ
ْ

لِ وَالإ
َ

جَلا
ْ
و ال

ُ
ک ذ ی وَجْهُ رَبِّ

َ
یها فانٍ وَیبْق

َ
 مَنْ عَل

ُّ
و دایمی است: »کل

آیات ۲8-۲7(.

نیازمندی دیگران و بی نیازی خداوند. آیات متعدد و بسیاری وجود دارد که خداوند را  	
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بی نیاز و غنی دانسته است. بی نیازی خداوند ارتباط وثیق با دایمی بودن، واجب الوجود 

بودن، توانایی و دانایی بی مانند وی دارد. در سوی دیگر، سایر موجودات، از جمله انسان 

هُ هُوَ 
َّ
هِ وَالل

َّ
ی الل

َ
راءُ إِل

َ
ق

ُ
ف

ْ
نْتُمُ ال

َ
اسُ أ یهَا النَّ

َ
محتاج و نیازمند به خداوند معرفی شده است: »یا أ

«. )فاطر، 15(.
ُ

حَمِید
ْ
نِی ال

َ
غ

ْ
ال

مثال های فوق تنها بخش کوچک از آیاتی است که مباحث عرفان اسلامی را با شیواترین بیان 

و عمیق ترین مفاهیم عرضه داشته است. رؤیت ملکوت، لقاء الله، رضوان الهی، وحی، الهام، 

و غنا  را عمق  و مفاهیمی هستند که عرفان اسلامی  و... مباحث  انبیا  با غیر  مکالمه  فرشتگان 

می بخشند و تمام این مفاهیم و مباحث در قرآن کریم به شیوایی و عمق خاص مطرح شده است. 

نه و غیره ریشه در قرآن و آیات  له، مزیِّ ه، مسوِّ امه، مطمئنَّ اره، لوَّ چنانکه مفاهیمی مانند انواع نفس امَّ

این کتاب آسمانی دارد.

۳-۲. بررسی آیات عرفانی

آیات مرتبط به مباحث عرفانی در قرآن بسیار است و علما و مفسران هر کدام به فراخور دانش، 

هدف، ذوق و استعدادشان آن ها را تفسیر نموده اند. تفسیر و بررسی تمام آیات عرفانی در این 

تحقیق نه میسور است و نه لازم. از باب نمونه به آیات چندی که از سوی علما و مفسرین تفسیر 

عرفانی شده و برای این دانش اسلامی از آن بهره گرفته شده است، اشاره می گردد:

۳-۲-1. تقوا و بینش الهی

در آیه ۲9 سوره انفال مفهوم عرفانی بس ارزشمند مطرح گردیده است. خداوند خطاب به مؤمنان 

می فرماید: اگر تقوا پیشه کنید، خداوند به برکت آن، بینش تشخیص حق از باطل به شما می دهد، 

سیئات شما را می پوشاند ]محو می کند[، خداوند شما را می بخشد و خداوند صاحب فضل بزرگی 

است.

آلوسی در تفسیر آیه فوق می گوید: »برای شما نوری نصیب می فرماید که به سبب آن در میان 

حق و باطل فرق می کنید. گاهی هم تعبیرشده به این که این امر اشاره به نوری ویژه  است که از 

آن به فراست تعبیر می شود. در آثاری هم آمده که »اتقوا فراسة المؤمن فإنه ینظر بنور من نور الله 

تعالی«. )آلوسی، 1415، ج 7: 84(.
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صاحب تفسیر فتح القدیر »فرقان« را به معنای ثبات القلوب و ثقوب البصائر و حسن هدایت 

گرفته و می گوید: »والفرقان: ما یفرق به بین الحق والباطل، والمعنی: أنه یجعل لهم من ثبات 

القلوب، و تقوی البصائر، و حسن الهدایة ما یفرقون به بینهما عند الالتباس«. )الشوکانی، بی تا، 

ج ۳: 174(.

طبری  تفسیر  صاحب  چنانکه  دارد؛  وجود  نیز  تأویلاتی  »فرقان«  از  مراد  تفسیر  در  هرچند 

می گوید: اهل تأویل در لفظ »فرقان«، اختلاف دارند و به معانی »مخرج«، »نجات« و »فصل« 

تعبیر نموده اند. )طبری، 14۲0 ، ج 1۲: 488(. صاحب تفسیر زاد المسیر می گوید: »در مصداق 

فرقان چهار قول است: یکی به معنای مخرج است که این قول عکرمه، مجاهد، ضحاک و ابن 

قتیبه است و ابن ابی طلحه از ابن عباس چنین روایت نموده است و معنا چنین می شود: »یجعل 

 فی الدین من الضلال« در دین، راه برآمدی از گمراهی برای شما قرار می دهد. دوم به 
ً
لکم مخرجا

معنای نجات است که این قول قتاده و سدی است و عوفی از ابن عباس روایت نموده است. سوم 

به معنای نصر و مدد است و این قول فراء است به روایت ضحاک از ابن عباس. چهارم به معنای 

هدایتی است در دلها که به سبب آن فرق می کنند در میان حق و باطل و این قول ابن زید و ابن 

اسحاق است«. )ابن جوزی، 14۲۲، ج ۳: 101(.

صاحب تفسیر مظهری بعد از توجیهات مذکور و بیان آن چه که منظور است، می گوید: »این 

]امر[ بعد از فنای قلب و تزکیه ی نفس از رذائل است که در این هنگام، حقیقت تقوی متحقق 

می شود و این مسمی به کشف است به نزد صوفیه«. )قاضی ثناءالله، 14۲5، ج 1: 1474(. به 

معنای »شرح صدور« و »علم نافع فارق میان حق و باطل« )الشنقیطی، 1415، ج 7: ۳61(، 

»حجت و بیان«، »شهرت و صیت«، نام قرآن، روز غزوه  بدر و به دیگر مصادیق نیز تعبیرشده 

است.

۳-۲-۲. نور الهی و شرح صدر

آیه دیگری که توسط مفسرین و عرفا تفسیر عرفانی شده، آیه ۲۲ سوره زمر است. در این آیه خداوند 

می فرماید؛ کسی را که خداوند »شرح صدر« دهد، وی دارای نوری از جانب پروردگارش خواهد 

هِ«. ی نُورٍ مِنْ رَبِّ
َ
هُوَ عَل

َ
مِ ف

َ
سْلا ِ

ْ
رَهُ لِل

ْ
هُ صَد

َّ
رَحَ الل

َ
مَنْ ش

َ
ف
َ
بود: »أ

ایمان  از توضیحات لازم، گفته است: »لذا بعض سادات گفته اند: »قلب مقر  آلوسی، پس 
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بّ مقام توحید حقیقی است«. )آلوسی، 
ُ
است، صدر محل اسلام، فؤاد مشرق مشاهده است و ل

1415، ج ۳: ۲77(.

صاحب تفسیر روح البیان به نقل از کشف الاسرار می گوید: »و فی کشف الاسرار ]بدان که 

رَحَ 
َ

مَنْ ش
َ
ف
َ
دل آدمی را چهار پرده است. پرده أول صدر است مستقر عهد اسلام کقوله تعالی »أ

وبِهِمُ 
ُ
ل

ُ
ولئِک کتَبَ فِی ق

ُ
سْلامِ«. پرده دوم قلب است محل نور ایمان کقوله تعالی »أ ِ

ْ
رَهُ لِل

ْ
هُ صَد

َّ
الل

ؤادُ ما رَأی«. پرده 
ُ

بَ الف
َ

یمانَ«. پرده سوم فؤاد است سراپرده مشاهده حق کقوله تعالی: »ما کذ ِ
ْ

الإ

ا« رب العالمین چون خواهد که  ه حُبًّ
َ

ف
َ

غ
َ

 ش
ْ

د
َ
چهارم شغاف است محبط رحل عشق کقوله تعالی »ق

رمیده را به کمند لطف در راه دین خویش کشد أول نظری کند به صدرِ وَی تا سینه وی از هوی و 

بدعت ها پاک گردد و قدم وی بر جاده سنت مستقیم شود. پس نظر کند به قلب وی تا از آلایش دنیا 

و اخلاق نکوهیده چون عجب و حسد و کبر و ریا و حرص و عداوت و رعونت پاک گردد و در راه 

ورع روان شود. پس نظری کند به فؤاد وی و او را از خلائق و علائق باز برده چشمه علم و حکمت 

هِ«. پس  هُوَ علی نُورٍ مِنْ رَبِّ
َ
در دل وی کشاید، نور هدایت تحفه نطفه وی گرداند؛ چنانکه گفت »ف

نظری کند به شغاف وی و او را از آب و اکل باز برد و قدم در کوی فنا نهد. نور بر سه قسم است 

یکی بر زبان و یکی در دل و یکی در تن. نور زبان توحید است و شهادت. نور تن خدمت است و 

طاعت و نور دل شوق است و محبت«. )حقی، بی تا، ج 8: 96(.

مَنْ 
َ
ف
َ
از عبدالله بن مسور و عبدالله بن مسعود و ابن عباس روایت شده وقتی که آیه  شریفه: »أ

سْلامِ« نازل شد، صحابه  کرام گفتند: ای رسول خدا! شرح صدر چطور است؟  ِ
ْ

رَهُ لِل
ْ

رَحَ اللهُ صَد
َ

ش

رسول)ص( فرمود: »إذا دخل النّور فی القلب انفسح و انشرح«؛ هنگامی که نور در قلب وارد شود، 

رِح می گردد. گفتند: آیا نشانی وجود داردکه دانسته شود؟ فرمود: »بلی! دوری و 
َ

سِح و مُنش
َ

قلب مُنف

پرهیز از دار غرور و رجوع به دار خلود و آمادگی برای مرگ قبل از فرارسیدنش«. )حاکم، 14۲۲، 

ج 4: ۳46؛ ابن عساکر، 1415، ج 41: 46۲(.

صاحب تفسیر الوسیط می نویسد: »همین معنای قول حسن بصری است در تفسیر این آیه  

 یعنی قلب وقتی مشروح شد از علم و حکمت پُر می شود؛ حتی حقیقت 
ً
 و علما

ً
کریمه: ملئ حکما

اشیاء را به طور درست می داند و حکم می کند به حقیقت دنیا که فانی و از آن می پرهیزد و به حقیقت 

آخرت که باقی است و به آن رغبت می داشته باشد«. )واحدی نیسابوری، 1415، ج ۲4: 1۲1(.
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عند  علیه  الفائض  الإلهی  اللطف  النور هو  المدید می گوید: »و هذا  البحر  تفسیر  صاحب 

مشاهده  الیات التکوینیة والتنزیلیة، والتوفیق للاهتداء بها، أو: بمحض الإلهام من الجود والکرم، 

فیقذف فی قلبه نور الیقین، بلا سبب، أو بصحبة أهل النور« )الادریسی الشاذلی، 14۲۳، ج 6: 

.)۳86

وائح بنجوم العلم، ثم 
ّ
صاحب تفسیر قشیری می نویسد: »والنورُ الذی مِنْ قِبَلِهِ-سبحانه - نورُ الل

هْم، ثم نورُ المحاضرة بزوائد الیقین، ثم نورُ المکاشفة بتَجلی الصفات، ثم نور 
َ

نورُ اللوامع ببیان الف

 ولا فقد و لا 
َ

المشاهدة بظهور الذات، ثم أنوار الصمدیة بحقایق التوحید... و عند ذالک فلا وَجْد

 بل هو الله الواحد القهار«. )قشیری، ۲000، ج 7: ۲8(.
ّ
... کلا

َ
رْب و لا بُعْد

ُ
ق

۳-۲-۳. ملکوت آسمان ها و زمین

یکی از آیاتی که مورد استدلال عُرفا برای کشف و شهود عرفانی قرار گرفته آیه 75 سوره انعام است. 

در این آیه، خداوند از ملکوت آسمان ها و زمین سخن به میان آورده که به حضرت ابراهیم)ع( نشان 

می دهد. ملکوت آسمان ها و زمین چیست و چگونه خداوند آن را به حضرت ابراهیم)ع( نشان داده؟ 

موضوعی است که بحث های بسیاری را میان مفسرین پدید آورده است.

عرفای مسلمان با استفاده از این آیه، بحث های عرفانی مبسوطی ارائه نموده و آن را شاهد روشن 

 
َ

کوت
َ
لِک نُرِی إِبْرَاهِیمَ مَل

َ
بر کشف و شهود عرفانی دانسته اند. خداوند در این آیه می فرماید: »وَکذ

مُوقِنِینَ«.
ْ
رْضِ وَلِیکونَ مِنَ ال

َ ْ
مَاوَاتِ وَال السَّ

معنای  درباره   رازی  امام فخرالدین  از رؤیت گرفته شده است.  إرائه،  از  »نُرِی« مشتق  کلمه 

»إرائه« دو احتمال را مطرح می کند: یکی اینکه »إرائه« از رؤیت حسی و بصری و به معنای نشان 

دادن و نمایاندن برای حس بصر است. دوم اینکه از رؤیت قلبی گرفته شده به معنای نشان دادن از 

طریق دلائل عقلی و به معنای فهماندن و دانانمودن می باشد. روشن است که انسان با این دو ابزار 

نمی تواند به تمام اسرار حاکمیت و حکومت عظیم الهی بر همه ی جهان احاطه پیداکند. چنانکه 

سید قطب نیز به این مطلب تصریح کرده است. )سید قطب، 1۳97، ۳: ۲91(.

بعد از آنکه ابراهیم)ع( مراحل توحید را یکی پس از دیگری پیمود و از انواع ابتلاها پیروز برآمد، 

اراده ی الهی بر این تحقق گرفت تا ملکوت آسمان ها و زمین را به او بنمایاند و او را به مقام عین 

الیقین و حق الیقین برساند. در این جریان، ابراهیم از ملکوت آسمان ها و زمین آگاه شد و تمام 
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حقایق پنهان و باطن اشیاء را نگریست. خداوند سبحان از اسرار هستی پرده برداشت و انواع مدارج 

توحید را بر قلب او نشاند.

۳-۲-4. تلاش برای خدا و هدایت الهی

از آیاتی که عرفا برای مباحث عرفانی و کشف و شهود به آن استدلال نموده، آیه 69 سوره عنکبوت 

مُحْسِنِینَ«. بنابر بیان منابع لغت و ادب، 
ْ
مَعَ ال

َ
هَ ل

َّ
إِنَّ الل نَا وَ

َ
هُمْ سُبُل نَهْدِینَّ

َ
وا فِینَا ل

ُ
ذِینَ جَاهَد

َّ
است: »وَال

مجاهده تنها محاربه با کفار نیست، بلکه عام و شامل محاربه های با نفس، دشمنان دین، شیطان، 

منافقین و هواها و خواهش های باطل نفسانی می شود.

مفسرین در توضیح این آیه گفته اند: مجاهده که مأخوذ منه )جاهدوا( است مطلق ذکرشده و 

اره بالسوء و شیطان و اعدای دین را و آن  مَّ
َ
مقید به متعلقی نشده تا متناول باشد مجاهدة با نفس ا

چه را که علماء گفته اند مقصود به آن اقوال، صِرف مثال است نه حصر مراد. صاحب تفسیرالنکت 

نَا« چهار تأویل است: أحدها: الطریق إلی الجنة، 
َ
هُمْ سُبُل نَهْدِینَّ

َ
و العیون می گوید: در جمله  »ل

قاله السدی. الثانی: نوفقهم لدین الحق، حکاه النقاش. الثالث: معناه الذین یعملون بما یعملون 

یهدیهم لما لا یعلمون، قاله عباس أبو أحمد. الرابع: معناه لنخلصنّ نیاتهم و صدقاتهم و صلواتهم 

و صیامهم. قاله یوسف بن أسباط«. )نیآوردی، بی تا، 4: ۲95(. 

از این میان، از تأویل سوم مسأله کشف و شهود خوب تر به دست می آید؛ زیرا به سه امر اشاره 

دارد: علم موجود؛ عمل به آن علم و دست یافتن به معلومات جدید. اهل کشف و شهود عرفانی 

نیز به بودن مکاشفه به معنای علوم ثانوی بعد از علوم اولی قایل اند. یعنی عارف قاصد باید مجاهده 

و ریاضت نماید، علوم شرعی، احکام، عقائد و اخلاق را به حد لازم بیاموزد و به مقتضای آن علوم 

عمل نماید و پایبند دستورات شرع شریف باشد.

م رنج اعمال مفروضه، مسنونه و مستحبه در تمام عرصه های 
ُّ

ب این علوم و تجش بعد از تکسُّ

عبادات، معاملات، عقائد و اخلاق، صفای باطنی و درخشش درونی به دل و روح انسان، پرتو 

 برایش حاصل نبوده است.
ً
می افکند و در نتیجه به علومی دست می یابد که قبلا

صاحب تفسیر البحر المدید در اشاره  به این آیه فرموده است: »الإشارة: تصفیة العمال علی 

قدر تصفیة القلوب، و تصفیة القلوب علی قدر مراقبة علام الغیوب، والمراقبة علی قدر المعرفة. 

فِینا  وا 
ُ

جاهَد ذِینَ 
َّ
)وَال المجاهدة،  قدر  علی  تحصل  والمشاهدة  المشاهدة.  قدر  علی  والمعرفة 
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نا«. )الادریسی الشاذلی، 14۲۳، 1: ۲98(.
َ
هُمْ سُبُل نَهْدِینَّ

َ
ل

نکات 

تذکر چند نکته در باره دلالت آیه بر کشف و شهود عرفانی موردنظر ضروری است:

نکته اول: بررسی واژه »هدایت«

هدایت در لغت راهنمایی و راه راست نمودن است. جرجانی در کتاب التعریفات نوشته است: 

هدایت دلالت بر چیزی است که ایصال به مطلوب نماید و گفته شده که هدایت، بردن به راهی 

است که به مطلوب وصل نماید. )شریف جرجانی، 140۳، ج 1: ۲56(. از معنی اول إرائه طریق و 

از معنی دوم ایصال به مطلوب تعبیر می کنند. بنابراین، هدایت به معنای ارشاد و راهنمایی خداوند 

است که مستلزم کشف و شهود می باشد؛ زیرا هدایت الهی حد و مرزی ندارد و به اموری خاص 

محدود نمی شود.

علما هدایت الهی را برای انسان ها به چهار قسم دسته بندی می کنند: اول، هدایت عام که به 

مقتضای آفرینش هر موجودی صورت گرفته و انسان ها به وسیله عقل و هوش و معارف و علوم 

به آن هدایت به ناچار وابسته است. دوم، هدایت تشریعی که به مقتضای نیاز فردی و اجتماعی 

نازل  به مردم به صورت کتاب های آسمانی  پیام خداوند  با رساندن  پیامبران و  بر زبان  انسان ها 

شده است. سوم، هدایت توفیق که زمینه اش در خود انسان شکل می گیرد. هدایت که به کسانی 

اختصاص دارد که خود در راه هدایت و رسیدن به کمال قرار داده باشد. چهارم، هدایت در آخرت 

به سوی بهشت و وصول به مطلوب. چنانکه در آیه پنجم سوره محمد می خوانیم: »سَیهْدِیهِمْ وَ 

هُمْ«.
َ
یصْلِحُ بال

چهار نوع هدایت فوق از همان ترتیبی برخوردارند که بیان شد. بنابراین، هدایت قبلی زمینه ساز 

به هدایت دوم نمی رسد. هر  هدایت بعدی خواهد بود. کسی که هدایت اول را نداشته باشد، 

کس هدایت نوع دوم را به دست نیاورد، به هدایت نوع سوم دست نخواهد یافت. زمینه را شخص 

بایستی خود با ایمان، نیکوکاری و مجاهدت در خویش فراهم سازد. هر کس به هدایت چهارم 

برسد، در حقیقت هر سه هدایت قبلی را به دست آورده است.
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نکته دوم: بررسی جمله معطوفه

مُحْسِنِینَ« نیز مدعا را ثابت می کند؛ زیرا إحسان نظر به حدیث 
ْ
مَعَ ال

َ
هَ ل

َّ
إِنَّ الل جمله معطوفه »وَ

جبرییل مرتبه  سوم دین است. کسانی که مرتبه  اول )ایمان( و مرتبه  دوم )اسلام( را تکمیل نموده 

باشد، به مرحله  سوم دست پیدا می کند و در این مرتبه به مقام معیت می رسد. عرفا از این معیت به 

ف که کشف و شهود عرفانی است از متن  مکاشفه و مشاهده تعبیر می کنند. بناءً بخش خاص تصوُّ

محتوای قرآن سرچشمه می گیرد.

در جمله  معطوفه از معیت خدا با محسنین إخبارشده است؛ هرچند نظر به صدر آیه  شریفه 

و اخبار به صدور مجاهده از بنده ایجاب می نمود که از معیت بنده با خداوند صحبت نموده و 

عبارت چنین می بود )و إنهم مع الله- معنا( می بود؛ یعنی کسانی که مجاهده می کنند و در راه 

رضای ما ]خداوند[ مساعی مبذول می دارند، ما آن ها را هدایات ویژه  عنایت می کنیم و آن ها با ما 

است. در این مسیر مبدأ حرکت بنده است و پایان حرکت خداوند. اما خداوند چنین نفرمود؛ زیرا 

إظهار فضیلت إحسان است و خدا یار و مددگار مجاهده کنندگان می باشند، آنان مقربین درگاه اند، 

عمل مجاهده در حضور خدا و با تأیید آن ذات یگانه صورت می گیرد.

مُحْسِنِینَ« این است که ای بنده من! تنها تو حرکت نمی کنی، بلکه 
ْ
مَعَ ال

َ
هَ ل

َّ
إِنَّ الل پیام جملهٔ »وَ

من هم حرکت می کنم به سوی تو. تو با بندگی خود حرکت می کنی، من با خدایی خود حرکت 

می کنم.

نکته  سوم: حقیقت معیت خداوندی

به  ایصال  ثواب،  فتح، هدایت، مغفرت،  توفیق،  تأیید،  به کمک،  را  الهی  معیت  علما مصداق 

مطلوب و غیره معنی کرده اند. بنابراین، مراد از معیت، همراهی معنوی خداوند با افراد نیکوکار 

می باشد که توفیق، هدایت، مغفرت و ثواب هر کس به اندازه احسان و نیکی شان خواهد بود. 

مُحْسِنِینَ یفید أنه بقدر ما یکون الإحسان 
ْ
مَعَ ال

َ
هَ ل

َّ
صاحب الاساس فی التفسیر می نویسد: »وَ إِنَّ الل

یکون التوفیق والفتح والهدایة«. )سعید حوی، 14۲4، ج 8، 4۲۳8(.

نکته  چهارم: معنای إحسان

صاحب کتاب »نضرة النعیم« می نگارد: »احسان در لغت ضد إسائت است و در اصطلاح به 
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اختلاف سیاق مختلف می باشد؛ هنگامی که قرین ایمان و اسلام ذکر شود مراد از إحسان اشاره 

به مراقبه و حسن طاعت می باشد؛ چنانکه نبی)ص( در پاسخ از سؤال جبرییل به این مفهوم تفسیر 

نموده اند: »جبرییل سؤال نمود: ما الاحسان؟ فرمود: »الإحسان أن تعبد الله کأنّک تراه فإن لم تکن 

تراه فإنّه یراک«. هنگامی که مطلق و بدون اقتران ایمان و اسلام ذکر گردد، مراد اینست که احسان 

ب ایمان و روح ایمان و کمال ایمان است و تمام منازل عبودیت 
ُ
از افضل منازل عبودیت است که ل

و ایمان منطوی در آن است«. )شیخ صالح، 1418، ۲: 67(.

ازا ین تعابیر معلوم می شود که ایمان دارای مراحل و منازلی بوده و احسان بالاترین و بهترین 

مرحله و منزل آن است و هنگامی حاصل می شود که عبادت با مراقبت و مشاهده صورت بگیرد و 

این نیست مگر عرفان و شهود.

خداوند و پرهیزکاران

آیه دیگری که بدان تمسک جسته شده و مفهوم عرفانی از آن استنباط گردیده، آیه 1۲8 سوره نحل 

ذِینَ هُمْ مُحْسِنُونَ«.
َّ
وْا وَال

َ
ق

َّ
ذِینَ ات

َّ
هَ مَعَ ال

َّ
است. خداوند چنین فرموده است: »إِنَّ الل

در این آیه  نیز از همراهی خداوند با متقیان و محسنان حرف به میان آمده است. هنگامی که 

خداوند با کسی معیت داشته باشد، هر نوع نیاز وی را برطرف، هر قسم ضرورتش را برآورده، هر 

نوع صفات لایلیق را از او دور و با هر نوع صفات پسندیده و نیکو آراسته می سازد.

تقوی در اصطلاح عبارت است از خود را محفوظ نگهداشتن از عذاب خدا با امتثال اوامر و 

م الله وجهه( می فرماید: »التقوی: هی الخوف من الجلیل، والعمل  اجتناب از منهیات. حضرت علی)کرَّ

بالتنزیل و الرضا بالقلیل و الاستعداد لیوم الرحیل« )الجکنی الشنقیطی، 1415، ج 1: 40۲(.

مؤمنان و نور

یکی دیگر از آیاتی که در مباحث عرفانی به آن استدلال شده، آیه ۲57 سوره بقره است. خداوند 

در این آیه، به یکی از صفات و امتیازات مؤمنان اشاره نموده، می فرماید که آنان با ولایت خداوند 

و دست عنایت پروردگار از »ظلمات« به سوی »نور« سوق داده می شوند. یعنی مؤمنان از نور 

برخوردارند و تاریکی جهل، گمراهی و... در آنان راه ندارد؛ زیرا خداوند »ولی« آنان است و چنین 

عنایتی نسبت به مؤمنان دارد. براساس آیه فوق خداوند دوست و متولی امور مؤمنان است، آن ها را 

از ورطه  ظلمات و تاریکی ها بیرون نموده، به نور اسلام و روشنایی توحید می رساند.
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صاحب تفسیر بسیط در ذیل آیه فوق می گوید: »ولی در لغت به معنای قریب و به معنای فاعل 

است؛ یعنی خداوند متولی امور مؤمنان است. هرچند امور کفار نیز به مشیّت خداوند جاری 

است، اما اینجا تخصیص و تفضیل برای مؤمنان است و »ولی« به معنای معاون، محب و دوست 

نیز استعمال شده است که معاون، محب و دوست از لحاظ تأیید و امداد و نصرت قریب می باشد. 

)واحدی نیسابوری، 1415، ج 4: ۳68(.

هرچند »ولی« به معنای مفعول نیز استعمال می شود؛ یعنی خداوند مولی و دوست داشته شده  

مؤمنان است؛ یعنی مؤمنان کسانی اند که خدا را دوست دارند، ولی از دو معنای محتمل فوق، 

نظر به سیاق کلام در این آیه، »ولی« به معنای فاعل یعنی ناصر، معاون و مُحِبّ مناسب تر است. 

در آیه فوق، سه کلمه محور بحث است: »ولی« که از لفظ وِلایت به کسر واو و وَلایت به فتح واو 

به معنای تصرف یا قربت آمده است که این معنا و محتوا در معاون، ناصر و دوست وجود دارد. 

کلمه  دوم »ظلمات« است که جمع و معرف به الف و لام استغراق آمده و اشاره به این دارد که 

انواع و اصناف ظلم را شامل و مدنظر دارد؛ مانند ظلمت کفر و شرک، طغیان، جهل، ضلالت، 

فسق، عصیان، ظلم، عدوان، زور، بهتان و غیره. وقتی خداوند به مؤمنان یاری می رساند و آنان را 

از ظلمات بیرون می کشد، منظور تمام انواع ظلمات است که از امتیاز فوق العاده و عالی مؤمنان 

بر کافران حکایت دارد.

ؤ و  کلمه  سوم »نور« است که به صیغه  مفرد آمده و اشاره به این است که نور واحد است که تجزُّ

د نمی پذیرد. مصباح منیر الهی و چراغ روشن خدایی است که دلهای اولیای خود را که در گرو 
ُّ

تعد

طاعت و تقوا و امتثال اوامر و نواهی خداوند است إضائت می بخشد. )المکی الناصری، 1405، 

1: 170(. این ولایت و اخراج از ظلمات هنگامی صدق می کند که از همه بهارخوابی ها رهایی 

یابد و به نور ایمان و توحید بپیوندد. نشان این نور کامل شناخت آثار واقعی ذات الهی و دست 

یافتن به مظهر افعال و صفات خداوند است. این نیست مگر عرفان و کشف و شهود.

آن چه ارائه گردید، تنها بخشی از آیاتی بود که عرفا مباحث عرفانی را از آن استنباط و استخراج 

نموده اند. قرآن کریم مشحون است از آیاتی که عمیق ترین مباحث عرفانی را با زیباترین بیان در 

اختیار ما گذاشته است. هدف نشان دادن این نکته بود که این کتاب آسمانی به عنوان مهم ترین 

منبع عرفان اسلامی نمونه های بسیاری را در خود دارد که علما و عرفای مسلمان هر کدام در طول 
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تاریخ و به فراخور دانش و توانایی شان از آن بهره برده اند.

نتیجه گیری
کشف و شهود عرفانی به عنوان نوع خاصی از شناخت، یک حقیقت انکارناپذیر است که بر اثر 

ریاضات نفسانی، زهد و پاکدامنی و طهارت روح و پس از طی مراحل مختلف در افراد عارف 

حقیقی پدید می آید. تمایز مهم این نوع شناخت با دیگر شناخت ها در این است که کشف و شهود 

نوعی ایجاد و از نوع مشاهده است، نه حصول آن براساس استدلال و براهین عقلی.

کشف و شهود عرفانی نه تنها امکان وقوعی دارد، بلکه در افراد خاص و متعدد بارها نمونه هایی 

از آن دیده و شنیده شده است. در قرآن کریم آیات متعددی است که عرفا و علما بر امکان کشف 

و شهود عرفانی به آن تمسک کرده اند؛ از جمله، آیات: 14۳ اعراف؛ ۲۲ و ۲۳ قیامة؛ 15 مطففین. 

چنانکه احادیث معتبر و متعددی نیز در منابع روایی بر تأیید آن وجود دارد.

عرفا وحی، عقل و قلب را ابزار کشف و شهود دانسته، برای آن شاخص های چون: تقرب إلی 

الله، مطابقت با شریعت، عدم مخالفت با عقل، توجه به همه ابعاد زندگی انسان و برقراری رابطه 

مناسب بین دنیا و آخرت ذکر نموده است.

در قرآن کریم آیات متعددی وجود دارد که بر کشف و شهود عرفانی دلالت دارد و در این تحقیق 

آیات ۲9 انفال، ۲۲ زمر، 75 انعام، 69 عنکبوت، 1۲8 نحل و ۲57 بقره مورد تحلیل و ارزیابی 

قرار گرفته است. بررسی این آیات با مراجعه به احادیث معتبر و نظر مفسران برجسته به خوبی نشان 

می دهد که کشف و شهود عرفانی نه تنها در آیات مورد تأیید است، بلکه کتاب آسمانی قرآن و آیات 

مختلف تبیین کننده عمق، جایگاه، وسعت و دامنه این نوع معرفت والای انسانی است که توانسته 

است کشف و شهود عرفانی را در دانش اسلامی بس ارزشمند و ارجمند نماید.
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توسل به اولیای الهی پس از مرگ از منظر قرآن
میر رفیع الله منیب1

چکیده
توسل به اولیای الهی پس از مرگ از جمله موضوعاتی است که در میان اهل سنت موافقان و مخالفانی دارد و نزد 

اهل تشیع از مقبولیت عام بر خوردار است. این موضوع گاهی سبب تفرقه بین فرق اسلامی و حتی درون مذهبی 

شده است، به همین جهت دیدگاه های موافقان و مخالفان مبحث یادشده از منظر قرآن، عقل و تاریخ فریقین )سنی 

و شیعه(، تبیین و بررسی گردیده است، با این هدف که سبب آشنایی بهتر و جزئی تر فرق از دیدگاه جانب مقابل قرار 

گیرد و در نتیجه منجر به تقریب دو طرف موافق و مخالف این موضوع گردد. در این نوشتار که با استفاده از روش 

توصیفی تحلیلی انجام پذیرفته است، نتایج زیر به دست آمده است: 1. در قرآن مجید امر به توسل به صراحت 

م بین مسلمانان است، اختلافی که در آن وجود دارد، در تعیین مصداق 
ّ
آمده است، لذا مسأله ی توسل امری مسل

توسل است؛ ۲. از منابع اسلامی واضح می شود که توسل وسیله قرار دادن پیامبر گرامی اسلام در حال حیات شان 

 جایز، و بعد از رحلت شان هم به نزد اکثریت مسلمانان جایز می باشد؛ ۳. از روایات اهل بیت روشن می شود 
ً
اتفاقا

که بهترین وسیله نزدیکی بندگان به خدا، پیامبر گرامی اسلام، اهل بیت و اولیای الهی اند؛ 4. توسل به اولیای الهی 

 کار جایز و هیچ محال عقلی را دارا نمی باشد و در تاریخی فریقین، روایات زیادی وجود دارد که حکایت از 
ً
عقلا

توسل مسلمانان به اولیای الهی دارد.

کلیدواژه ها: توسل، اولیای الهی، توسل پس از مرگ، توسل در قرآن، توسل از منظر عقل توسل از فریقین. 

1. ماستری، تفسیر و علوم قرآنی، دانشگاه بین المللی المصطفی)ص( - افغانستان، کابل.
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مقدمه
توسل از جمله موضوعی است که سابقۀ طولانی دارد و در موارد مختلف، قرآن کریم از آن به 

گونه های مختلف یاد کرده است )سوره، ۳5؛ مائده، 89؛ بقره، 57( و در احادیث گهربار پیامبر 

بزرگوار اسلام)ص( نیز از توسل سخن رفته است. موضوع توسل، از دیر باز مورد توجه دانشمندان 

اسلامی اعم از مفسرین، محدثین و شارحین حدیث، علمای عقاید و کلام و فقهای فریقین نیز 

بوده است و هر کدام به تناسب تخصص و مهارت و گرایش های فکری خود از آن سخن گفته اند. 

توسل انواعی دارد که بعضی از گونه ها به اتفاق همه مشروع و بعضی دیگر آن غیر مشروع است 

 و برخی دیگر آن محل نزاع است. توسل به بندگان مقرب الهی در حال حیات ایشان از امور 
ً
اتفاقا

مسلم و ثابت در ادیان الهی از جمله دین مقدس اسلام است. اما سؤال اینجا است که آیا این قاعده 

عمومیت دارد و بندگان می توانند برای بهره مند شدن از عنایات ذات اقدس الهی در استجابت 

دعاها و بخشش گناهان، به این قانون تمسک جسته و از منزلت مقربان درگاه الهی بعد از ممات 

ایشان توسل جویند؟ در این نوشتار تلاش می شود که به پرسش ذکرشده از منظر قرآن کریم پاسخ 

داده شود. 

۱. مفاهیم

1-1. واژه توسل

توسل در لغت به معنای وسیله جستن به قصد تقرب و نزدیک شدن به چیزی یا کسی، همین طور 

«، این لفظ با »سین« و »صاد« در 
َ

واژۀ »وسیله« از مصدر »وسل« مشتق است به معنای »وَصَل

لغت به یک معنا می آید، با این تفاوت که »وصل« بالصاد، برای وصل مطلق است و »وسل« 

منظور، 14۲5، 11: 7۲4؛  )ابن  استعمال می گردد.  و محبت  با رغبت  توأم  در وصل  بالسین، 

اصفهانی، 14۲1: 5۲۳(.

در اصطلاح برای توسل و وسیله تعریف های متعددی ذکر شده که در زیر به دو مورد آن اشاره 

می شود:

 
ّ

آلوسی در تفسیر روح المعانی می نویسد: »آنچه ذریعه و سبب تقرب به سوی الله عزّ و جل

می شود از انجام دادن طاعات و ترک گناهان« )آلوسی، 14۲0، 6: 1۲4(.
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مکارم شیرازی در تفسیر نمونه بیان می دارد: »هر کار و هر چیزی که باعث نزدیک شدن به 

اکرم)ص( و جهاد و  پیامبر  و  به خدا  ایمان  آن ها  پروردگار می شود، که مهم ترین  پیشگاه مقدس 

عبادات همچون نماز و زکات و روزه و زیارت خانه خدا و همچنین صله رحم و انفاق در راه خدا 

اعم از انفاق های پنهانی و آشکار و همچنین هر کار نیک و خیر می باشد. ایشان، باتوجه به وسعت 

معنای لغوی توسل و نیز وسعت مصادیق آن طبق ارشادات قرآنی، شفاعت پیامبران الهی، ائمۀ 

دین و بندگان صالح پروردگار و همچنان پیروی از پیامبر خدا و امام دین و گام نهادن در جای گام 

آن ها را که باعث تقرب به ساحت قدس او می گردد، در مفهوم وسیع توسل داخل می داند. )مکارم 

شیرازی و همکاران، 1۳87، 4: 464 به بعد(. 

1-۲. اولیای الهی

فخر رازی برای کلمه »ولی« نظر به ریشة لغوی آن دو تعریف ذکر کرده می نویسد: 

اول: اینکه بر وزن فعیل باشد و فعیل برای مبالغه در فاعل باشد، پس »ولی« به کسی گفته 

می شود که طاعات وی پی درپی و بدون تخلل معصیت و گناه بوده باشد. 

دوم: اینکه فعیل به معنای مفعول باشد، پس ولی کسی را گویند که الله سبحانه و تعالی حفظ 

و نگهداری او را از انجام تمام انواع معاصی و توفیق انجام طاعات به طور مداوم، به عهدۀ خود 

گرفته باشد. 

در تفسیر نمونه، قریب به آنچه در تفسیر کبیر ذکر شده، آمده است: »اولیاء خدا کسانی هستند 

که میان آنان و خدا حائل و فاصله ای نیست، حجاب ها از قلب شان کنار رفته، و در پرتو نور معرفت 

و ایمان و عمل پاک، خدا را با چشم دل چنان می بینند که هیچ گونه شک و تردیدی به دل هایشان راه 

نمی یابد، و به خاطر همین آشنایی با خدا که وجود بی پایان و قدرت بی پایان و کمال مطلق است، 

ماسوای خدا در نظرشان کوچک و کم ارزش و ناپایدار و بی مقدار است. قرآن کریم در مورد اولیاء 

ونَ«، آن ها کسانی هستند که ایمان آورده اند و به طور مداوم 
ُ

ق ذِینَ آمَنُوا وَ کانُوا یَتَّ
َّ
خدا می فرماید: »ال

تقوا و پرهیزکاری را پیشه خود ساخته اند« )مکارم شیرازی و همکاران، 1۳87، 8: ۳۳4(.

۲. توسل به اولیای الهی پس از مرگ از منظر قرآن
موضوع توسل و وسیله در قرآن کریم به شیوه های مختلف ذکر شده است. بعض آیات در این 
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مورد صراحت و بعض دیگر اشاره و دلالت غیر صریح به آن دارد که به عنوان نمونه به برخی آیات 

مْ 
ُ
ک

َّ
عَل

َ
وا فِي سَبِیلِهِ ل

ُ
 وَجَاهِد

َ
ة

َ
وَسِیل

ْ
یْهِ ال

َ
وا إِل

ُ
هَ وَابْتَغ

َّ
وا الل

ُ
ق

َّ
ذِینَ آمََنُوا ات

َّ
هَا ال یُّ

َ
مورد اشاره قرار می گیرد: »یَا أ

لِحُونَ« )مائده: ۳5(، »ای اهل ایمان! از خدا بترسید و به سوی او وسیله جویید و در راه او جهاد 
ْ

ف
ُ
ت

کنید، باشد که رستگار شوید«. موضوع مهمی که در این آیه باید مورد بحث قرار گیرد دستوری 

است که در باره انتخاب »وسیله« به افراد با ایمان داده شده است.

جمهور مفسرین، مراد از وسیله در آیۀ فوق را، اعمال صالح دانسته اند. از جمله امام ابواللیث 

سمرقندی )متوفای: ۳75هـ( از پیشوایان مذهب حنفی و ملقب به امام الهدی، در تفسیر این آیه، 

می گوید: »یعنی طلب قربت و فضیلت کنید با اعمال صالحه« )سمرقندی، 14۲۲، ۳: 7۳(. 

علامه زمخشری )متوفای: 5۳8هـ( در تفسیر کشاف )زمخشری، 14۲4، 1: 610( و امام نسفی، 

در تفسیر مدارک )نسفی،14۳0، 1: 408(، نیز وسیله را به اعمال صالحه و ترک منکرات تفسیر 

کرده اند. امام شهاب الدین محمود آلوسی بغدادی )متوفای:1۲70هـ.( مفسر بزرگ و مفتی اعظم 

مذهب حنفی در عصر خویش، در تفسیر روح المعانی در ذیل آیۀ بالا، می نویسد: »وسیله بر وزن 

 توسل و تقرب صورت می گیرد، از انجام طاعات 
َّ

وجل فعیله، یعنی آنچه که توسط آن به خدای عزَّ

و ترک منکرات.« )آلوسی14۲0، 6: 1۲4(. طبری همین تفسیر را از ابو وائل، عطاء، سدی، قتاده، 

مجاهد، حسن)ره( و دیگران نقل می کند. )طبری14۲0، 10: ۲89(. 

به طور کلی، توسل در آیات قرآن کریم مطرح گردیده است اما اینکه قرآن کریم توسل به اولیای 

الهی پس از مرگ، روا است یا ناروا، موافقان و مخالفان را در میان اهل سنت دارد؛ به طول عموم 

پذیرفته شده است در ذیل به تحلیل و ارزیابی این نظریات می پردازیم:

۲-1. دلایل موافقان اهل سنت

موافقان از اهل سنت دیدگاه شان را بر آیات، روایات و اقوالی از علمای اهل سنت در این زمینه 

مستند کرده اند، که به شرح و تفسیر آن ها می پردازیم:

 در آن لفظ 
ً
دو نوع آیات در این مورد وجود دارد: یکی آیات ناطق بر توسل و وسیله که صراحتا

وسیله وارد شده است؛ دوم آیات دال بر توسل که نظر به شأن نزول و تفسیر سلف از آن توسل ثابت 

می شود.
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آیات ناطق بر توسل و وسیله

سَبِیلِهِ  فِي  وا 
ُ

وَجَاهِد  
َ
ة

َ
وَسِیل

ْ
ال یْهِ 

َ
إِل وا 

ُ
وَابْتَغ هَ 

َّ
الل وا 

ُ
ق

َّ
ات آمََنُوا  ذِینَ 

َّ
ال هَا  یُّ

َ
أ »یَا  تعالی می فرماید:  الله   .1

لِحُونَ« »مائدۀ: ۳5«. وجه استدلال این است که »توسل به اولیای الهی بعد از ممات« 
ْ

ف
ُ
مْ ت

ُ
ک

َّ
عَل

َ
ل

نوعی تمسک به »وسیله« است که در قرآن به آن امر شده؛ زیرا »وسیله« از لحاظ لغوی به معنای 

»مایتقرب به« است، پس همانگونه که توسل اعمال صالحه و فعل طاعات را شامل می شود، 

توسل به هر مخلوقی که از وجاهت خاصی نزد الله متعال برخوردار است، نیز شامل می گردد.

در آیۀ مذکور واژۀ »وسیله« مطلق آمده است. پس هر چیزی که پسندیده و مورد پذیرش الله 

متعال باشد، می تواند وسیله قرار گیرد. حال ممکن است این وسیله از نوع طاعات و افعال نیک 

باشد، مانند نماز، روزه، حج، جهاد، یا اشخاص باشد، مانند انبیا و اولیای الهی، یا از نوع اشیاء 

باشد، مانند کعبه، حجرالاسود، مقام ابراهیم و... خلاصه هر چیزی که ما را به الله متعال نزدیک 

سازد و ما را به یاد الله متعال بیندازد، می تواند وسیله قرار گیرد. 

اسماعیل حقی، صاحب تفسیر روح البیان »وسیله« را در انجام دادن طاعات و ترک منکرات 

منحصر نمی داند، بلکه آن را شامل توسل به علمای حقیقت و مشایخ طریقت نیز می داند )حقی، 

بی تا، ۳: ۲47(.

ذِینَ 
َّ
 ال

َ
ئِك

َ
ول

ُ
- أ

ً
حْوِیلا

َ
 ت

َ
مْ وَلا

ُ
رِّ عَنْک

ُّ
 الض

َ
ف

ْ
ش

َ
ونَ ک

ُ
 یَمْلِک

َ
لا

َ
ذِینَ زَعَمْتُمْ مِنْ دُونِهِ ف

َّ
لِ ادْعُوا ال

ُ
۲. »ق

انَ 
َ
 ک

َ
ك ابَ رَبِّ

َ
ابَهُ إِنَّ عَذ

َ
ونَ عَذ

ُ
اف

َ
رَبُ وَیَرْجُونَ رَحْمَتَهُ وَیَخ

ْ
ق
َ
هُمْ أ یُّ

َ
 أ

َ
ة

َ
وَسِیل

ْ
هِمُ ال ی رَبِّ

َ
ونَ إِل

ُ
عُونَ یَبْتَغ

ْ
یَد

ورًا« )إسراء: 56 -57(. از این آیه هم نفی »وسیله« نامشروع و مشرکانه و از طریق عبادت غیر 
ُ

مَحْذ

الله، ثابت می شود و هم »وسیله« مشروع ثابت می شود و آن اینکه بندگان الله اعم از انبیاء و اولیاء 

 گذشت، 
ً
و فرشتگان، همواره به سوی الله »وسیله« و تقرب جسته اند؛ زیرا همانطوری که قبلا

وسیله از لحاظ معنای لغوی مفهوم وسیعی دارد که هر کار نیک و شایسته ای را شامل می شود و 

هر صفت برجسته در مفهوم آن مندرج است؛ چرا که همه این ها موجب قرب پروردگار است. 

البته همه علمای اسلام )شیعه و سنی( بر این امر اصرار دارند که کسی به بهانۀ توسل نمی تواند 

غیر الله را عبادت کند و یا آن را در تأثیر و انجام فعل مستقل بداند. در تفسیر نمونه در ذیل همین 

آیت چنین آمده است: 

»منظور از توسل به مقربان درگاه پروردگار این نیست که: انسان چیزی را از پیامبر یا امام، 
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 مشکلی را از او بخواهد، بلکه، هدف آن است که خود را در خط آنان 
ّ

 تقاضا کند و یا حل
ً
مستقلا

قرار دهد و هماهنگ با برنامه های آن ها شود و خدا را به مقام آنان بخواند، تا خدا اجازه شفاعت در 

مورد آنان بدهد«. )شیرازی و همکاران، 1۳87، 1۲: 188(.

۲-۲. آیات دال بر توسل

1. قرآن کریم در سوره بقره توسل بنی اسراییل به پیامبر)ص( را حکایت می کند:

رُوا 
َ

ف
َ
ذِینَ ک

َّ
ی ال

َ
تِحُونَ عَل

ْ
 یَسْتَف

ُ
بْل

َ
انُوا مِنْ ق

َ
 لِمَا مَعَهُمْ وَک

ٌ
ق

ِّ
هِ مُصَد

َّ
ا جَاءَهُمْ کِتَابٌ مِنْ عِنْدِ الل مَّ

َ
»وَل

افِرِینَ« )بقره: 89( »و چون برای آن ها کتابی از 
َ
ک

ْ
ی ال

َ
هِ عَل

َّ
 الل

ُ
عْنَة

َ
ل

َ
رُوا بِهِ ف

َ
ف

َ
وا ک

ُ
ا جَاءَهُمْ مَا عَرَف مَّ

َ
ل

َ
ف

جانب خدا آمد )قرآنی( که تصدیق کننده آنچه با آنهاست )تورات(، در حالی که آنان پیش از آن، 

همواره خبر از پیروزی خود )به وسیله آورنده آن کتاب( بر کسانی که کفر ورزیده اند می دادند، )با 

این همه( چون آنچه آن را می شناختند برایشان آمد بدان کفر ورزیدند؛ پس لعنت خدا بر کافران 

باد«.

وجه استدلال به این آیت مبتنی است بر آنچه که در شأن نزول آن در بعض روایات آمده است، و 

آن این که یهود قبل از بعثت محمد مصطفی)ص( هنگامی که با دیگر قبایل جنگ و جدال می کردند 

به حرمت و جایگاه رسول الله)ص( توسل نموده از خداوند متعال علیه مشرکین و کفار، طلب فتح 

می کردند و در نتیجه پیروز می شدند.

تِحُون« را »یستنصرون= طلب نصرت می کردند« بیان کرده 
ْ

چنانچه آلوسی یکی از معانی»یَسْتَف

و چنین نقل می کند: »این آیت در مورد بنو قریظه و بنو نضیر )از قبایل یهود ساکن در مدینه منوره( 

نازل شده است. آن ها هنگام جنگ با قبایل اوس و خزرج )از قبایل مشرکین عرب ساکن در مدینه 

منوره( قبل از بعثت پیامبر بزرگ اسلام)ص( به آن حضرت توسل جسته و استنصار می نمودند. یعنی 

آن ها از الله متعال می خواستند تا به برکت پیامبر آخر الزمان، آن ها را در برابر مشرکین نصرت و 

کمک نماید. چنانکه همین مطلب را سدی روایت نموده که هرگاه جنگ میان بنو قریظه و بنو نضیر 

و مشرکین عرب شدت می گرفت، آن ها تورات را باز می کردند و دستان شان را بر مواضعی که یادی 

از پیامبر آخر الزمان محمد مصطفی)ص( در آنجا شده بود، می ماندند و چنین دعا می کردند: ای 

الله! از تو می خواهیم که ما را به حق آن پیامبرت که با ما وعدۀ فرستادن آن را در آخر الزمان کرده ای، 

امروز نصرت و کمک نما! پس نصرت شامل حال شان می شد. )آلوسی، 14۲0، 1: 406(. 
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امام رازی در تفسیر کبیر، برای این آیه، پنج وجه شأن نزول نقل کرده است که در یکی از آن 

وجوه آمده است: 

«، پس در سبب نزول 
ْ
رُوا

َ
ف

َ
ی الذین ک

َ
تِحُونَ عَل

ْ
 یَسْتَف

ُ
بْل

َ
 مِن ق

ْ
انُوا

َ
»هرچه این قول پروردگار: »وَک

آن صورت های متعددی بیان شده، یکی از آن وجوه این است که یهودی ها قبل از بعثت محمد 

مصطفی)ص( و پیش از نزول قرآن کریم، )به برکت بعثت پیامبر آخر الزمان( طلب فتح و نصرت 

می کردند از الله متعال و چنین می گفتند: ای بار الها! گشایشی برای ما نصیب کن و یاری کن ما را 

به برکت و طفیل پیامبر امی ات« )رازی، 14۳0، ۲: ۲15(.

همین طور برخی دیگر از مفسران اظهاراتی دارند که مؤید مدعای توسل به ذوات فاضله بعد از 

ممات می باشد )شوکانی، 1414؛ سیوطی، 199۳، ذیل تفسیر آیه 89 سوره بقره(.

از این آیه مبارکه و گفته های مفسرین چند مطلب روشن می گردد:

1. جواز توسل به رسول الله)ص( قبل از تولد ایشان؛

۲. اینکه آن عده از بنی اسراییل که با توسل به پیامبر)ص( از خداوند طلب فتح نصرت می کردند، 

د بودند نه مشرک یا کافر؛ زیرا اگر آنان مشرک می بودند خداوند دعای شان را قبول  مؤمن مُوحِّ

نمی کرد. به همین سبب بود که اکثر آنان چون در انتظار آمدن پیامبر)ص( بودند به مجرد بعثت 

پیامبر)ص( ایمان آورده و تصدیقش نمودند مثل سیدنا عبدالله بن سلام رضي الله عنه.

این شبهه که این کار عمل بنی اسراییل است و دلیلی برای جواز برای امت محمد)ص( نمی تواند 

باشد، پاسخ آن این است که این استدلال به عمل یهود نیست، بلکه استدلال به تقریر شرع است؛ 

زیرا الله متعال، استفتاح آن ها را ذکر کرد است اما بر آن انکار نکرده است، بلکه انکار بر کفر آن ها 

نموده است و در اصول فقه از مسلمات است که هرگاه شرایع من قبلنا در قرآن و سنت بدون انکار 

ذکر شود، دلیل بر جواز آن است و همین است حکم همه اسرائیلیات )داجوی، 1419: ۳8(. 

اعَ 
َ

 لِیُط
َّ

نَا مِنْ رَسُولٍ إِلا
ْ
رْسَل

َ
۲. الله متعال در آیه ای در رابطه به مقام پیامبر)ص( می فرماید: »اما أ

ابًا  وَّ
َ
هَ ت

َّ
وا الل

ُ
وَجَد

َ
 ل

ُ
سُول هُمُ الرَّ

َ
رَ ل

َ
ف

ْ
هَ وَاسْتَغ

َّ
رُوا الل

َ
ف

ْ
اسْتَغ

َ
 ف

َ
سَهُمْ جَاءُوك

ُ
نْف

َ
مُوا أ

َ
ل

َ
 ظ

ْ
هُمْ إِذ نَّ

َ
وْ أ

َ
هِ وَل

َّ
نِ الل

ْ
بِإِذ

رَحِیمًا« ) النساء:64(؛ و ما هیچ پیامبری را نفرستادیم مگر آنکه به توفیق الهی از او اطاعت کنند و 

اگر آنان وقتی به خود ستم کرده بودند پیش تو می آمدند و از خدا آمرزش می خواستند و پیامبر ]نیز[ 

 خدا را توبه پذیر مهربان می یافتند«.
ً
برای آنان طلب آمرزش می کرد قطعا
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برخی از مفسرین اهل سنت در ذیل این آیه روایتی را که بیان کنندۀ توسل به پیامبر)ص( بعد از 

 ذکر می گردد:
ً
رحلت شان از این دنیا می باشد، نقل نموده اند که ذیلا

تابعی مشهور حضرت عتبی)ره( )متوفی۲۲8 هـ. ق( گفته است: من نزد قبر مطهر رسول الله)ص( 

 الله صلی الله علیه و آله و سلم! 
َ

نشسته بودم که یک عرب آمد و گفت: »السلام علیک یا رسول

مُوا 
َ
ل

َ
 ظ

ْ
هُمْ إِذ نَّ

َ
وْ أ

َ
هِ وَل

َّ
نِ الل

ْ
اعَ بِإِذ

َ
 لِیُط

َّ
نَا مِنْ رَسُولٍ إِلا

ْ
رْسَل

َ
من از الله متعال شنیدم که می فرماید: »وَمَا أ

ابًا رَحِیمًا« و اینک من هم در  وَّ
َ
هَ ت

َّ
وا الل

ُ
وَجَد

َ
 ل

ُ
سُول هُمُ الرَّ

َ
رَ ل

َ
ف

ْ
هَ وَاسْتَغ

َّ
رُوا الل

َ
ف

ْ
اسْتَغ

َ
 ف

َ
سَهُمْ جَاءُوك

ُ
نْف

َ
أ

حالی نزد تو آمده ام که برای گناهانم از الله متعال بخشش خواسته و حضرت شما را نزد باری تعالی 

شفیع و وسیله قرار می دهم. سپس این اشعار را خواند: 

بالقـــاع دُفنَـــت  مـــن  خیـــرَ  مُیـــا 
َ
والک القـــاعُ  طیبهـــنّ  مـــنْ  فطـــاب 

»ای بهترین کسی که در زمین دفن شده ای- و ای کسی که از خوشبویی تو تمام زمین های 

هموار و تل ها معطر شده است«.

أنـــت ســـاکنُه لقبـــرٍ  الفـــداءُ  ســـي 
ْ

 و فیـــه الجـــودُ والکـــرمُنَف
ُ

فیـــه العفـــاف

تو در آن مسکن گزیده ای- آن قبری که مهد پاک دامنی و سخا و  »جان من فدای قبری که 

بخشندگی است«.

حضرت عتبی)ره( می گوید: آنگاه آن اعرابی بازگشت و رفت و من در خواب رفتم و در خواب 

خود آن حضرت)ص( را دیدم که به من خطاب نموده و گفت: ای عتبی به دنبال آن اعرابی برو و برای 

وی مژده بده که پروردگار متعال وی را بخشیده است.

از جمله کسانی که این روایت را نقل نموده اند می توان از ابن کثیر صاحب تفسیر »تفسیر القرآن 

العظیم« در تفسیرش )ابن کثیر، 14۲0، ذیل تفسیر آیت 64 سوره نساء(، محمد بن احمد قرطبی 

در تفسیر جامع الاحکام )قرطبی، 1405، ذیل تفسیر آیه 64 سوره نساء(، ابوحیان در تفسیر البحر 

المحیط )اندلسی1415، ذیل تفسیر آیه 64 سوره نساء( قصۀ اعرابی را از حضرت علی کرّم الله 

وجهه نقل کرده اند.

امام غزالی)ره( در کتاب »إحیاء علوم الدین« فصلی را به آداب زیارت رسول الله)ص( اختصاص 

 جلاله، رسول الله)ص( را در قبر شفیع و 
ّ

داده، برای توبه کردن و رجوع و بازگشت به سوی الله جل
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وسیله قرار می دهد و الله متعال را به منزلت و حق آن حضرت)ص(، می خواند و می گوید که باید 

چنین دعا بکند: »ای الله تو گفتی و گفتار تو بر حق است: »و اگر آنان وقتی به خود ستم کرده 

بودند پیش تو می آمدند و از خدا آمرزش می خواستند و پیامبر ]نیز[ برای آنان طلب آمرزش می کرد 

 که ما قول تو را شنیدیم و فرمانت را اطاعت 
ً
قطعا خدا را توبه پذیر مهربان می یافتند«، ای الله! یقینا

نمودیم )فریضۀ حج را بجا کردیم( و زیارت پیامبرت را قصد کردیم در حالی که به خاطر عفو و 

بخشش گناهان مان و آنچه از خطایا که بر پشت های ما سنگینی می کند، پیامبرت را به سوی تو 

شفیع می گردانیم و به سوی تو از لغزش های خود بازگشت کنندگانیم و به گناهان و کوتاهی های 

خود اعتراف کنندگانیم، پس به رحمت بر ما رجوع کن و این پیامبرت )محمد)ص(( را به خاطر جاه 

و مقام و حقی که بر تو دارد، برای ما شفیع و سفارش کننده بگردان« )غزالی، 14۲6، 1: ۲58(. 

۳. پررودگار متعال در سورۀ یوسف بعد از ذکر ماجرای ملاقات و شناخت برادران یوسف)ع( با 

وی و اینکه آن ها را با پیراهن خود نزد پدرشان )یعقوب)ع(( فرستاد، آن ها از پدر خود بنا بر کاری که 

در حق یوسف کرده بودند، خواستند تا برای شان بخشش بخواهد و آن حضرت نیز چنین کرد، آن 

 
َ

ال
َ
اطِئِینَ- ق

َ
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ُ
ا ک نُوبَنَا إِنَّ

ُ
نَا ذ

َ
فِرْ ل

ْ
بَانَا اسْتَغ

َ
وا یَا أ

ُ
ال

َ
واقعه را چنین به تصویر می کشاند و می فرماید: »ق

حِیمُ« )یوسف: 97(، گفتند ای پدر برای گناهان ما آمرزش  ورُ الرَّ
ُ

ف
َ

غ
ْ
هُ هُوَ ال ي إِنَّ مْ رَبِّ

ُ
ک

َ
فِرُ ل

ْ
سْتَغ

َ
 أ

َ
سَوْف

خواه که ما خطاکار بودیم. گفت به زودی از پروردگارم برای شما آمرزش می خواهم که او همانا 

آمرزنده مهربان است.

وجه استدلال این که در آیه فوق می بینیم فرزندان یعقوب به پدر متوسل شده از او می خواهند 

که »ای پدر برای گناهان ما طلب آمرزش کن که ما خطا کار بودیم«  و این یک نوع توسلی است 

که خداوند بر آن مهر صحه گذاشته و آن را تأیید نموده است.

در تفسیر نمونه نیز به آیه فوق بر جواز اجمالی توسل به اولیای الهی استدلال شده است و آن 

راهی گفته شده برای رسیدن به لطف پروردگار متعال، ور نه چگونه ممکن بود که یعقوب)ع( که 

پیامبر الهی است، تقاضای استغفار آنان را قبول کند و به توسل آنان جواب مثبت بدهد؟ )شیرازی 

و همکاران، 1۳87، 10: 99(.

۲-۳. دلایل مخالفان اهل سنت

مخالفان توسل به اولیای الهی پس از مرگ، این نوع توسل را در زمرۀ توسل ممنوع و حرام دانسته و 
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توسل ممنوع را چنین تعریف می نمایند: »توسل ممنوع و حرام عبارت است از تقرب جستن بنده 

به سوی الله متعال به آن عملی که مخالف کتاب الله و سنت رسول الله - صلی الله علیه و آله و 

سلم - باشد، مانند توسل به ذوات مخلوقات، خواه در آسمان باشد آن مخلوق، مانند ملائکه یا در 

زمین باشد مانند پیامبران الهی و مانند توسل به مکان های مقدس مانند کعبه مشرفه و مشعرالحرام 

یا زمان ها و اوقات بهتر و بافضیلت، مانند ماه مبارک رمضان، شب قدر، ماه های حج و ماه های 

حرام.« حکم این نوع توسل را حرام دانسته و برای حرام مراتب مختلف قایل شده که نظر به غلظت 

وخفت جرم، سزای آن نیز مختلف می باشد، از قتل گرفته تا استتابه. )رفاعی، 1۳99، 1: 18۳(. 

مخالفین توسل به اولیای الهی پس از مرگ، توسل مشروع را منحصر می دانند در توسل به 

اعمال صالحه، اسماء و صفات الهی، توسل به دعای نبی کریم)ص( در حال حیات و توسل به دعای 

صالحین در حال حیات؛ اما دیگر انواع توسل را با تأویل در آن یا داخل در همین توسل مشروع 

می دانند یا آن را بدعت و غیر مشروع قلمداد می کنند.

ه به کسی، یا توسل به ذات 
ُ
 جلال

ّ
ابن تیمیه)ره( می گوید: توسل به معنای سوگند دادن الله جل

کسی بعد از وفات وی، چیزی است که از صحابه ثابت نیست نه در استسقاء و نه در مناسبات 

مشابه آن، نه در حال حیات پیامبر)ص( و نه بعد از وفات ایشان، نه نزد قبر آن حضرت و نه نزد قبر 

کس دیگر، و همچنان در دعاهای مشهور نقل نشده است؛ آنچه نقل شده است یا احادیث ضعیف 

است یا از کسی نقل شده که قول وی در دین حجت شمرده نمی شود )ابن تیمیه، 14۳0، 81(.

اما یک نکته را باید یادآور شد که مخالفین توسل به اولیای الهی پس از مرگ، توسل متنازع فیه 

را، توسل بدعی می گویند، و متوسل به چنین توسل را بدعتی می گویند نه اینکه آن را مشرک بنامند، 

چنانکه برخی افراد افراطی آن را شرک نامیده و متوسل به چنین توسل را مشرک می گویند.

شیخ عبد العزیز بن محمد بن علي العبد اللطیف در این مورد می نویسد: »هدف ما از توسل 

بدعی همان توسل جستن به سوی الله متعال است به ذوات مخلوقین و اشخاص آن ها، توسل 

جستن به سوی الله متعال به جاه و مقامی که صالحین نزد الله متعال دارند و سوگند دادن الله متعال 

به کسی که به او توسل صورت می گیرد.

قبل از همه باید دانست که حکم همین اقسام سه گانۀ فوق )توسل متنازع فیه( این است که 

بلکه  نمی رسد،  است(  توحید  )ناقض  است  اسلام  ملت  از  مخرج  آن  که  اکبر  شرک  درجه  به 
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به ذوات  از آن؛ زیرا کسی که  به درجۀ تحریم می رسد و گاهی کمتر  بدعت هایی اند که گاهی 

صالحین یا به جایگاه و مقام آن ها توسل می جوید، در حقیقت الله متعال را مخلصانه می خواند؛ 

صرفا در دعای خود چنین می گوید: که ای الله! از تو سؤال می کنم به حق و جایگاه این بندگان 

نیکوکارت« )العبد اللطیف، 1409، 1: ۳09(. اینک به آیاتی که مخالفان استدلال کرده اند اشاره 

می شود:

لِحُونَ« 
ْ

ف
ُ
ت مْ 

ُ
ک

َّ
عَل

َ
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ُ
ق
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َّ
ال هَا  یُّ

َ
أ »یَا   .1

)مائده:۳5(؛ ای کسانی که ایمان آورده اید از خدا پروا کنید و به او ]توسل و[ تقرب جویید و در 

راهش جهاد کنید باشد که رستگار شوید«.

وجه استدلال از آیت فوق این است که در آیت فوق، کلمه»وسیله« به معنای تقرب به سوی الله 

ه با انجام اعمال صالحه است نه اینکه توسل به ذوات فاضله به ویژه بعد از مرگ ایشان؛ 
ُ
 جلال

ّ
جل

زیرا چنین چیزی در آیه نیست و نیز چنین تفسیر )توسل به اولیای الهی بعد از ممات( خلاف 

تفسیر صحابه و تابعین و ائمه از این آیه است. 
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هِمُ ال ی رَبِّ

َ
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ُ
عُونَ یَبْتَغ

ْ
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ورًا«، بگو کسانی را که به جای او ]معبود خود[ پنداشتید بخوانید ]آنها[ نه اختیاری دارند که از 
ُ

مَحْذ

شما دفع زیان کنند و نه ]آنکه بلایی را از شما[ بگردانند. آن کسانی را که ایشان می خوانند ]خود[ به 

سوی پروردگارشان تقرب می جویند ]تا بدانند[ کدام یک از آن ها ]به او[ نزدیکترند و به رحمت وی 

امیدوارند و از عذابش می ترسند چرا که عذاب پروردگارت همواره در خور پرهیز است.

ثابت می سازد،  این آیت نقیض توسل را  این است که شأن نزول  این آیت  به  وجه استدلال 

طوریکه از ابن مسعود)رض( نقل شده که: »برخی از انسان ها برخی از جنی ها را عبادت می کردند، 

سپس جنی ها ایمان آوردند، اما آن انسان ها بر همان دین شرکی شان باقی ماندند؛ لذا این آیت 

نازل شد و رد نمود پروردگار بر آن انسان های مشرک که معبودان شما )همان جنی ها( حالا ایمان 

آورده اند و به سوی الله متعال به اعمال صالحه توسل می جویند و شما اکنون هم بر همان عقاید 

شرکی تان استوار هستید. پس در آیت فوق، رد است بر عبادت شرکی نه اینکه از آن توسل ثابت شود 

)محمد عثمان، 1414، 1: ۳45(.
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علامه شنقیطی در ذیل این آیت در رد استدلال صوفیه از آیت که گویا مرادر از »وسیله« در 

آیه، همان شیخ طریقت است، می افزاید: »از تحقیق ما در مورد معنای وسیله و تفسیر آیه فوق، 

معلوم شد که آنچه برخی از ملاحده از متصوفین ادعا می کنند که مراد از »وسیله« در آیه، همان 

شیخی است که بین تو و بین رب تو واسطه است، همانا از عمق جهل و کور خواندن و گمراهی 

آشکار و بازی ایشان به کتاب الله متعال سرچشمه می گیرد؛ زیرا واسطه گرفتن میان بنده و الله 

متعال از اصول کفار است طوری که قرآن به صراحت از آن ها نقل می کند که مشرکین می گفتند: 

ی« )الزمر: ۳(، ما آن ها را جز برای اینکه ما را هر چه بیشتر 
َ
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گاه  نزد خدا شفاعت گران ما هستند بگو آیا خدا را به چیزی که در آسمان ها و در زمین نمی داند آ

می گردانید او پاک و برتر است از آنچه ]با وی[ شریک می سازند«، بلکه بر هر مکلف لازم است 

که بداند که راه رسیدن به خوشنودی و جنت الهی همانا اتباع و پیروی از آن حضرت - صلی الله 

علیه و آله و سلم - است و کسی که از این راه کجروی نمود در حقیقت از راه راست منحرف شد. و 

رَبُ« 
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 ال

َ
ئِك

َ
ول

ُ
همین معنای »وسیله« مراد است در آیه »أ

)اسراء: 57( »آن کسانی را که ایشان می خوانند ]خود[ به سوی پروردگارشان تقرب می جویند ]تا 

بدانند[ کدام یک از آن ها ]به او[ نزدیکترند...« )شنقیطی، 1415، 6: 1۳۲-1۲8(. 

«، )مائده، ۳5(، ای کسانی که ایمان آورده اید! 
َ
ة

َ
وَسِیل

ْ
یْهِ ال

َ
وا إِل

ُ
هَ وَ ابْتَغ

َّ
وا الل

ُ
ق

َّ
ذِینَ آمَنُوا ات

َّ
هَا ال یُّ

َ
۳. »یا أ

از )مخالفت فرمان( خدا بپرهیزید! و وسیله ای برای تقرب به او بجوئید. أحمد ولد الکوري العلوي 

الشنقیطي در کتاب خویش »بلوغ غایة الماني في الرد علی مفتاح التیجاني« )شنقیطی بی تا، 1: 

5-7(. استدلال به آیه ۳5 سوره مائده به جواز توسل متنازع فیه را به هشت وجه باطل دانسته که 

 ذکر می گردد:
ً
ذیلا

اجماع مفسرین است که مراد از وسیله در اینجا همان قربت و نزدیکی جستن به سوی  	

الله متعال است.

ائمه لغت بر این اتفاق نموده اند که معنای توسل، تقرب جستن به سوی الله متعال با عمل  	

و انجام کاری است. 
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این قول الله متعال: »ابتغوا إلیه الوسیلة« دلالت دارد بر این که مراد از »وسیله« همان  	

طاعت و قربت است نه اینکه اشخاص و افراد واسطه قرار گیرند بین بنده و بین الله متعال. 

این که کلمه»وسیله« در میان تقوا و جهاد قرار گرفته است، دلالت بر آن دارد که مقصود  	

از »وسیله« اعمال صالحه ای است که به واسطۀ آن به سوی الله متعال تقرب حاصل 

می گردد، مانند جهاد و غیره.

شگفت آور است که قایلین به جواز توسل که استدلال کنندگان به همین آیه اند، جملۀ  	

»وجاهدوا في سبیله« را در آیه فراموش کرده اند و می گویند که آیه دلیل است بر جواز 

توسل به اولیای الهی پس از مرگ؟

رسول الله)ص( که وظیفۀ تبیین قرآن را به دوش دارد، از وی توسلی که قایلین به جواز، آن را  	

ادعا دارند، ثابت نشده است، پس معلوم شد که چنین توسلی مراد آیه نیست.

اگر مراد از »وسیله« غیر از طاعت چیز دیگری باشد، پس آن در آیه بیان نشده است؛ لذا  	

مجمل است و قاعده است که به مجمل عمل نمی شود تا که مبیّن آن وارد نشود.

دیگر آیات قرآن کریم و همچنان احادیث گهربار آن حضرت)ص(، توسل مشروع را بیان  	

کرده است و تفسیر این آیه قرار گرفته است)توسل متنازع فیه در آن توسل مشروع داخل 

نیست( و واضح است که بهترین تفسیر قرآن همانا تفسیر قرآن به قرآن و تفسیر قرآن به 

سنت است. 

4. همچنین مخالفین »توسل به اولیای الهی پس از مرگ«، استدلال به آیه 56 و57 سوره اسراء 

را رد نموده می گویند که آیه فوق، رد است بر توسل ممنوع و شرکی و ترغیب است به سوی ایمان و 

توحید، نه اینکه دلیل است بر ثبوت توسل متنازع فیه.

وجه استدلال این است که در شأن نزول آن آمده است که گروهی از انسان ها گروهی از جنیان 

را عبادت می کرد، سپس آن گروه جنی ایمان آوردند اما آن انسان ها بر کفرشان اصرار ورزیدند؛ 

لذا الله متعال این آیه را نازل کرد که آن جن هایی را ک شما آن ها را معبودان خود می گفتید خود 

ایمان آورده اند و با ایمان و اعمال صالحه به سوی پروردگارشان تقرب می جویند و شما اکنون هم 

بر کفرتان باقی مانده اید )ابن کثیر، 14۲0، ذیل آیات 56 و 57 سوره اسراء(.

علامه شوکانی ذیل تفسیر همین آیه، »وسیله« را به تقرب به عمل صالح معنی نموده است. 
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)شوکانی، 1414، ذیل آیه 56 و 57 سوره اسراء(.

همچنین اول آیه ردی است بر توسل به اشخاص و خواندن غیر الله، پس معلوم می شود که 

توسل به ذات شخص یا جاه ومقام وی مراد نیست )شنقیطی، بی تا، 1: 9-7(.

5. همین طور مخالفین »توسل به اولیای الهی پس از مرگ«، استدلال به آیه64 سوره نساء را رد 

نموده می گویند که آن متعلق به حیات پیامبر)ص( بوده و آمدن بعد از وفات نزد قبر ایشان یا توسل به 

آن حضرت بعد از وفات را شامل نمی شود. 

شیخ احمد شنقیطی که از مخالفان سرسخت توسل متنازع فیه است، استدلال به آیه 64 سوره 

نساء را به دلایل مختلف باطل می داند از جمله دلایل زیر را ذکر می کند )شنقیطی، بی تا، 1: 

 .)11-9

آیه فوق خطاب است به قوم خاصی و در آن لفظ عام وجود ندارد تا ما با استدلال به عموم  	

لفظ آن را به دیگران سرآیه بدهیم، بلکه در آن ضمائر آمده است و ضمائر عمومیت را 

نمی پذیرد.

 و  	
ً
 و نه لغتا

ً
آمدن به سوی شخص زنده هیچگاه آمدن نزد قبر را شامل نمی شود، نه شرعا

، پس در آیه فقط آمدن نزد پیامبر)ص( در حال حیات آن حضرت مراد است و بس. 
ً
نه عرفا

این یک امر ثابت شده است که استغفار )طلب آمرزش( عمل است، و در حدیث صحیح  	

ثابت شده است که: »هرگاه انسان بمیرد عمل او قطع می شود )دفترچۀ اعمال او بسته 

می شود( مگر از سه چیز: صدقه جاریه، علم سودمند و فرزند صالح که برای وی دعای 

نیک کند« )نیشاپوری، 14۲7، ح 4۳10(.

این کار را هیچ یک از سلف صالح و پیروان نیک آن ها از پیشوایان اسلام انجام نداده اند،  	

 آن را ترک کرده اند، پس معلوم شد که توسل به اشخاص از آن ثابت نمی شود.
ً
بلکه اتفاقا

اگر بپذیریم که پیامبر)ص( اکنون هم می شنود و برای درخواست کنندۀ استغفار از الله متعال  	

طلب مغفرت می کند، پس این کار از باب توسل به دعای صالحین است نه اینکه توسل 

است به اولیای الهی پس از مرگ ایشان.

6. همچنان مخالفان توسل به اولیای الهی پس از مرگ، استدلال به آیه 89 سوره بقره را در جواز 

توسل، رد نموده و آن را دلیل بر جواز توسل نمی دانند، بلکه در آیه کلمه استفتاح آمده است که به 
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معنای استنصار است، و آن ها )امت های پیشین( از الله متعال می خواستند که پیامبر آخر الزمان را 

که در کتاب های آسمانی وعدۀ بعثت آن شده بود، زودتر مبعوث گرداند تا با آن یکجا شده در برابر 

دشمنان شان از مشرکین و دیگران بجنگند نه اینکه آن ها توسل نموده اند به ذات آن حضرت قبل از 

به دنیا آمدن ایشان.

ابن کثیر در ذیل تفسیر این آیه می نویسد: »یهودی ها قبل از مبعوث شدن پیامبر آخرالزمان که 

حامل قرآن کریم می باشد، به آمدن و مبعوث شدن وی بر دشمنان شان از مشرکین هنگام جنگ، 

طلب فتح می کردند و می گفتند: نزدیک است که پیامبر آخر الزمان مبعوث شود که در آن وقت ما 

با شما چنان خواهیم جنگید مانند جنگ عاد و ارم« )ابن کثیر، 14۲0، 1: ۳۲5(. 

در تفسیر طبری و دیگر تفاسیر مأثور در بیان شأن نزول این آیه آمده است که آن ها هنگام دعا 

الله! مبعوث بگردان همان پیامبری را که ما اوصاف وی را در  کردن چنین دعا می کردند: »ای 

کتاب های خود نوشته شده می یابیم تا مشرکین را تعذیب کند و با وی یکجا با مشرکین بجنگیم؛ اما 

هنگامی که الله متعال آن را مبعوث کرد، آن ها دیدند که از عرب است نه از انسل آن ها؛ لذا آن ها 

به خاطر حسادتی که با عرب داشتند، کفر ورزیدند، در حالیکه یقین داشتند که محمد)ص( همان 

پیامبر موعود در کتب سابق است؛ به همین خاطر است که الله متعال می فرماید: »فلما جاءهم ما 

عرفوا کفروا به فلعنة الله علی الکافرین«، ولی همین که آنچه ]که اوصافش[ را می شناختند برایشان 

آمد انکارش کردند پس لعنت خدا بر کافران باد )طبری، 14۲0، ذیل تفسیر آیه 89 سوره بقره(.

اگر توسل یهود به ذات نبی کریم)ص(، قبل از بعثت وی ثابت شود باز هم، دلیل شده نمی تواند 

بر جواز توسل متنازع فیه؛ زیرا این کار عمل یهود است و فعل آن ها برای ما الگو شده نمی تواند 

)شنقیطی، بی تا، 1: 1۳(.

7. همچنین مخالفین توسل به اولیای الهی پس از مرگ، استدلال به آیه 97 سوره یوسف را رد 

نموده می گویند که این آیه دلیل برای جواز توسل متنازع فیه شده نمی تواند، بلکه دلیل است برای 

جواز توسل به دعای صالحین که مورد اتفاق همه است نه برای توسل متنازع فیه )العید بی تا، 19(.

8. رد حکایت عتبی: مخالفین توسل به اولیای الهی پس از مرگ، این روایت را دلیل جواز توسل 

پس از مرگ نمی دانند، بلکه لفظ آن را مختلف و بر فرض ثبوت آن، عمل اعرابی را دلیل جواز توسل 

و حجت مثبته نمی دانند و به وجوه مختلف رد می کنند، که در ذیل برخی از آن وجوه ذکر می گردد:
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محمد بن احمد مشهور به ابن عبد الهادی حنبلی در الصارم المنکي فی الردّ علی السبکي 

می نویسد: »حکایت عتبی اصل ندارد، برخی آن را بدون سند ذکر نموده اند و بعض دیگر آن را از 

محمد بن حرب الهلالی و بعض دیگر آن را از محمد بن حرب بدون سند از ابو الحسن زعفرانی 

از اعرابی نقل کرده اند. خلاصه اینکه این حکایت از لحاظ اعتبار علمی به حدی نیست که به آن 

استناد صورت گیرد و اگر بالفرض ثابت هم شود، پس به نزد اهل علم توان ثبوت توسل را ندارد«. 

این حکایت مبتنی بر خواب است و احکام شریعت بر خواب بنا شده نمی تواند.

شیخ عبد الرحمن محمد سعید دمشقیه در مورد این روایت می گوید: این حکایت مخالف 

اجماع صحابه کرام است؛ زیرا آن ها به قحط سالی مواجه شدند اما به قبر پیامبر)ص( توسل نجستند، 

بلکه به عموی پیامبر)ص( یعنی عباس)رض( توسل جستند، و برای ما روا نیست که اجماع صحابه را 

ترک کنیم و دین خود را از یک اعرابی بگیریم )حنبلی، 14۲4: ۲51 و 414(.

یابی ۲-4. تحلیل و ارز

در رابطه به استدلال به آیات و روایاتی که در زمرۀ دلایل موافقان ذکر شد و مخالفان به نحوی از 

آن پاسخ و توجیهات ارائه کردند، باید گفت: دلایلی را که موافقان ذکر کرده اند، طرفدارانی دارد، 

همان طوری که در ضمن دلایل آن ها ذکر شد؛ اما مخالفان به نحوی کوشش کرده اند تا آن دلایل را 

از لحاظ سند و متن تضعیف کنند.

نظر راجح این است که هرچند این روایات و برداشت های تفسیری مربوط به آیات، مخالفان 

کرده اند  را تصحیح هم  روایات  این  برجسته ای  که علمای  فراموش کرد  نباید  اما  دارد؛  را  خود 

همان طوری که در ضمن دلایل موافقان، اقوال آن ها ذکر شد. لذا قابلیت استدلال را به جای خود 

دارد و می تواند آن دلایل، ثابت کنندۀ توسل متنازع فیه )توسل به اولیای الهی پس از مرگ با عقیدۀ 

عدم معبود بودن متوسل به و عدم استقلال او در انجام کار و تأثیر( باشد؛ از همین رو تکفیر کردن 

 از نظر انداختن، دور از تحقیقات علمی است.
ً
جانب مقابل و دلایل وی را کاملا

صاحب تفسیر نمونه اختصاص آیه فوق را به بعضی از مفاهیم آن بدون دلیل بر آن تخصیص 

دانسته و استدلال می نماید که »وسیله« در مفهوم لغویش به معنی هر چیزی است که باعث تقرب 

می گردد. البته با وجود اصرار بر عمومیت معنای وسیله و عدم اختصاص آیه به برخی از مفاهیم 

 ذکر می کند که:
ً
آن، این موضوع را نیز تأکیدا
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 تقاضا کنند، بلکه منظور این است 
ً
»منظور این نیست چیزی را از شخص پیامبر یا امام مستقلا

با اعمال صالح یا پیروی از پیامبر و امام، یا شفاعت آنان و یا سوگند دادن خداوند به مقام و مکتب 

آن ها از خداوند چیزی را بخواهند این معنی نه بوی شرک می دهد و نه برخلاف آیات دیگر قرآن 

است و نه از عموم آیه فوق بیرون می باشد« )شیرازی و همکاران، 1۳87، 4: ۳65(.

نتایج تحقیق
از تحقیق در مورد توسل به اولیای الهی پس از مرگ از منظر قرآن، به نتایج ذیل دست یافتیم:

م بین مسلمانان بوده است و همه بدان عمل نموده اند. اگر اختلافی 
ّ
1. مسئله توسل امری مسل

در آن وجود داشته باشد، در تعیین مصداق توسل است.

۲. در قرآن مجید نیز حکم به توسل به صراحت آمده است. چون این حکم به طور مطلق و 

عام آمده است، دانشمندان در تعیین وسیله اختلاف کرده اند. بعضی از آنان فقط عمل خیر 

و ایمان به خدا و اطاعت رسول را وسیله قرار می دهند و دیگران می گویند چون حکم مطلق 

است، توسل جستن به هر آنچه آدمی را به خدا نزدیک کند، جایز است.

۳. از روایات اهلبیت روشن می شود که بهترین وسیله نزدیکی بندگان به خدا، پیامبر گرامی 

اسلام، اهل بیت و اولیای الهی اند.

4. از منابع اسلامی واضح می شود که توسل جستن و وسیله قرار دادن پیامبر گرامی اسلام جایز 

است و تفاوتی بین حیات و ممات آن حضرت نیست.

5. در تاریخ فریقین شواهد زیادی از توسل مسلمانان به اولیای الهی وجود دارد.

6. آیاتی که مخالفان توسل به عنوان دلیل آورده اند، همه دربارة مشرکان و عبادت آنان است و 

هیچ ربطی به موضوع ما ندارد.

7. کسانی که می گویند توسل شرک است، در حقیقت به مفهوم شرک توجه نکرده اند؛ چون 

شرک این است که ما متوسل را مستقل از خدا بدانیم یا برای او عبادت کنیم و یا او را مستقل 

در تأثیر بدانیم؛ ولی هیچ کس از متوسلان وسیله را پرستش نمی کند و آن را در مقابل خدا 

دارای استقلال و قادر مطلق نمی داند. آری اصل توسل با توحید گره خورده است.

حتی ابن تیمیه)ره( هم توسل متنازع فیه را بدعی دانسته و تکفیر توسل کنندگان را جایز نمی داند، 
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وی در این مورد گفته است: »اگر کسی متوسل به توسل بدعی را تکفیر کند، این کارش وجه 

شرعی ندارد؛ زیرا این مسأله پوشیده است و برای اکثریت مردم آشکار نیست، و کافر شدن از انکار 

ضروریات دین یا انکار احکام متواتره و مسایل اجماعی به میان می آید، بلکه تکفیرکننده در چنین 

مسایل مستحق عذاب سخت و تعزیر مناسب شأن وی را ایجاب می کند که بر دین افتراء می کنند، 

به ویژه هرگاه این حدیث پیامبر)ص( را در نظر بگیریم که فرموده است: »هر کس که برادر مسلمان 

 که یکی از آن دو به کفر گرفتار شده اند« )ابن تیمیه، 14۲6، 
ً
خود را به »ای کافر!« ندا کند، یقینا

.)106 :1

دکتر سعید قحطانی نیز در این مورد می گوید: »هر کس که از الله متعال به وسیله مرده چیزی 

را بخواهد و چنین بگوید: که ای الله! من پیامبرت را به سوی تو وسیله قرار می دهم یا به حق شیخ 

فلان و... سؤال کند، پس این چنین کارها از بدعت های نوپیدا در اسلام است، اما به حد شرک 

بزرگ )کفر( نمی رسد و انسان را از ملت اسلامی خارج نمی کند« )قحطانی، 14۲9: ۲9(.
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نظم اجتماعی مطلوب از منظر قرآن کریم
محمدعلی نظری1

چکیده
در مطالعات جامعه شناختی به این پرسش  که نظم اجتماعی چگونه ایجاد و مستقر می شود، به صورت جدی 

پرداخته شده است. علاوه بر پرسش  یادشده، سؤال اساسی دیگری که در مباحث نظم اجتماعی وجود دارد و 

جامعه شناسان آن را مورد توجه قرار نداده اند، پرسش از نظم اجتماعی مطلوب است. علوم اجتماعی متعارف به 

این دلیل که پیوندی با عقلانیت قدسی و وحیانی ندارد، فاقد این ظرفیت است که از نظم مطلوب و نامطلوب سخن 

به میان آورد و اگر هم ادعایی در این زمینه مطرح سازد، گریزی از تناقض گویی ندارد. تنها علم الاجتماعی می تواند 

در این باب صاحب ادعا باشد که از افقی برتر از عقلانیت عرفی، حیات جمعی آدمیان را مورد بررسی قرار دهد و 

آن علم الاجتماع مبتنی بر آموزهای وحیانی است. این نوشتار به روش توصیفی تحلیلی تدوین گردیده است و در آن 

تلاش شده است که ابعاد، مؤلفه های نظم اجتماعی مطلوب از منظر قرآن کریم تبیین شود و مهم ترین سازکارهای 

استحکام نظم بیان گردد.

واژگان کلیدی: قرآن کریم، نظم اجتماعی، نظم اجتماعی مطلوب، ابعاد، عناصر.

Mohsenyali8@gmail.com :1. سطح 4 حوزه علمیه، ماستری جامعه شناسی، جامعةالمصطفی)ص( العالمیة، قم، ایران، ایمیل
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مقدمه
نظم و انضباط اجتماعی از »شرایط اولیه« و بنیانی زندگی جمعی است. به همین دلیل این موضوع 

از گذشته های دور مورد اندیشه ورزی بوده است. در تفکر اسلامی نظم و انضباط اجتماعی بیش از 

هر مکتب فکری دیگر مورد تأکید قرار گرفته است. چرا که از این منظر، در غیاب نظم و انضباط 

اجتماعی، نه تنها فرایند پیشرفت حیات بشری متوقف می شود، بلکه شکل گیری حیات انسانی 

از اساس ناممکن می گردد. نظم اجتماعی هم شرط امکان زندگی جمعی به شمار می رود و هم 

تکامل و پیشرفت اجتماعی وابسته به آن است. 

هرچند مکاتب جامعه شناختی نیز نظم و انضباط اجتماعی را اساس زندگی جمعی معرفی 

می کنند، اما نگاه اسلام در این باب تفاوت جوهری با دیدگاه سایر مکاتب دارد. بارزترین تفاوت، 

نگاه ارزشی اسلام نسبت به مسأله نظم است. برداشت ارزشی از نظم بدان معنی است که آنچه 

از دیدگاه اسلام بیش از هر چیز اهمیت دارد، تعیین منطق نظم اجتماعی مطلوب است. برخلاف 

رویکرد غالب در علوم اجتماعی که نگاه ارزشی در باب صورت بندی های اجتماعی را مغایر 

با »عینیت« یا روح علمی قلمداد می کند، از دیدگاه اسلامی، داوری در باب شیوه های زندگی 

اجتماعی و متمایز کردن صور مطلوب آن ها از اشکال نامطلوب و منحط، نه تنها در تضاد با روش 

علمی قرار ندارد، بلکه هدف ذاتی علم الاجتماع شمرده می شود.

بر اساس آیات قرآن، سامان اجتماعی مطلوب و متکامل آن است که نظام روابط، هنجارهای 

عمل، نهادها و ترتیبات ساختاری آن، مبتنی بر نظم توحیدی بوده و جهت گیری خدایی داشته 

ونَ.«  طبق مفاد این آیه، نیکو ترین 
ُ

هُ عابِد
َ
 وَ نَحْنُ ل

ً
ة

َ
هِ صِبْغ

َّ
حْسَنُ مِنَ الل

َ
هِ وَ مَنْ أ

َّ
 الل

َ
ة

َ
باشند: »صِبْغ

ساختار و صورت بندی اجتماعی آن است که »صبغه« و رنگ خدایی دارد و بر مبنای توحید و 

خداجویی استوار است. از منظر قرآن، نظم توحیدی نه تنها منطق نظم حیات اجتماعی بلکه منطق 

حْمنِ عَبْدا« بر اساس این   آتِي الرَّ
َّ
رْضِ إِلا

َ ْ
ماواتِ وَ ال  مَنْ فِي السَّ

ُّ
ل

ُ
کل عالم هستی است: »إِنْ ک

آیه، نظم توحیدی همان جریان طبیعی امور یا خاصیت ذاتی جهان پدیداری است. همچنین در آیه 

ا«، آیه دلالت صریح  حْمنُ وُدًّ هُمُ الرَّ
َ
 ل

ُ
الِحاتِ سَیَجْعَل وا الصَّ

ُ
ذِینَ آمَنُوا وَ عَمِل

َّ
دیگر می فرماید: »إِنَّ ال

دارد بر این که مودت، همبستگی یا نظم اجتماعی مطلوب زمانی استقرار پیدا می کند که بعد عینی 

یا روبنایی جامعه، یعنی روابط، نهادها و ساختارها اجتماعی، بر شالوده ای نظام محتوایی توحیدی 
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استوار باشند.  

با توجه به نکات یادشده در این نوشتار تلاش شده است که ابعاد، مؤلفه ها و سازکارهای نظم 

اجتماعی از دیدگاه قرآن کریم مورد تأمل قرار گیرند.

۱. ابعاد نظم اجتماعی 
حیات جمعی آدمیان مؤلف از دو بعد اساسی است. این دو بعد عبارتند از سنت های مستقر 

اجتماعی یا همان نهادها و ترتیبات ساختاری که از آن می توان به بعد عینی نیز تعبیر کرد. بعد دوم، 

متشکل از مجموعه ای باورها و اعتقاداتی است که جهت گیری ذهنی آدمیان راجع به هستی، انسان 

و زندگی را مشخص می کند و می توان آن را بعد محتوایی یا ذهنی نامید. بعد محتوایی در حکم 

زیربنا است، بدین معنی که هرگونه تغییر و تحول مثبت یا منفی در زندگی بشر از بعد محتوایی آن 

ریشه می گیرد ). طباطبایی، 1۳74، ج 19: ص454(

وجه ذهنی واقعیت اجتماعی، عبارت است از باورها، آرمان ها و اهدافی که عاملان قاصد و 

گاه در سر دارند. اما این باورها و آرمان های ذهنی، وقتی از مرحله ذهنیت به مرحله عینیت ارتقاء  آ

هستی شناختی پیدا می کند که در فرایند بیرونی سازی حالت رسوب یافتگی پیدا نموده و در اشکال 

سنت ها، قواعد و هنجارهای پایدار عمل تثبیت شوند. آنچه که در ادبیات جامعه شناختی، ساختار، 

نهاد و سنت های اجتماعی خوانده می شود، در واقع چیزی جز باورهای عینی شده، یا به تعبیر علامه 

»علم های عملی« نیستند. 

بنابراین، نظم اجتماعی در تعامل متقابل کنشگران »عالم«، »قاصد« و »صاحب اراده« که 

برای تحقق خواسته های شان تلاش می کنند، ساخته می شود. ساختار ها، در حقیقت همان الگوها، 

قواعد و سنخ سازی های رسوب یافته ای عمل اند که در فرایند تعامل و تکرر عمل میان کنشگران 

تثبیت و نهادینه شده اند. پویایی و تحول ساختارهای اجتماعی از منظر علامه، معلول دگرگونی 

وجه ذهنی عاملان، یعنی باورها، اعتقادات و شناخت ها است. هرگاه باورها یا به تعبیر قرآن کریم 

نظام ایمانی و اعتقادی مردم تغییر کند، ساختارهای عینی و سنت های اجتماعی نیز دچار دگرگونی 

خواهد شد. اما اینکه جهت این تحول، تکاملی خواهد بود یا انحطاطی، بستگی به نوع باور و 

ایمانی دارد که ذهنیت عاملان را شکل می دهد. نظام اعتقادی توحیدی جامعه را به سوی هدایت 
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و پیشرفت رهنمون می گردد، اما نظام محتوایی مبتنی بر کفر و الحاد اسباب انحطاط و سقوط 

می گردد. )همان، ج 15: 7( 

در قرآن کریم آیات متعددی وجود دارد که در آن ها این دو بعد اساسی نظم و وفاق اجتماعی 

ا« در این آیه، از  حْمنُ وُدًّ هُمُ الرَّ
َ
 ل

ُ
الِحاتِ سَیَجْعَل وا الصَّ

ُ
ذِینَ آمَنُوا وَ عَمِل

َّ
مورد اشاره قرار گرفته: »إِنَّ ال

بعد محتوایی حیات انسانی با مفهوم »ایمان« و از بعد عینی آن با مفهوم »عمل صالح« تعبیر شده 

است و آیه دلالت صریح دارد بر این که مودت، همبستگی یا نظم اجتماعی مطلوب زمانی استقرار 

پیدا می کند که بعد عینی یا روبنایی جامعه، یعنی اعمال، نهادها و ساختارها، بر شالوده ای نظام 

محتوایی توحیدی استوار باشند. )همان، ج 14: 154( 

همچنین در آیه دیگر حیات طیبه یا زندگی توأم با امنیت و آرامش و سعادت، فرایندی توصیف 

شده است که در اثر همکنشی نظام معنایی حق و اعمال صالح ایجاد و ساخت مند می گردد: »مَنْ 

حْسَنِ ما کانُوا 
َ
جْرَهُمْ بِأ

َ
هُمْ أ نَجْزِیَنَّ

َ
 وَ ل

ً
بَة یِّ

َ
هُ حَیاةً ط نُحْیِیَنَّ

َ
ل

َ
نْثی  وَ هُوَ مُؤْمِنٌ ف

ُ
وْ أ

َ
رٍ أ

َ
ک

َ
 مِنْ ذ

ً
 صالِحا

َ
عَمِل

ونَ.« )نحل، 97( در این آیه قرآن به صورت یك قانون کلی بیان می دارد که نتیجه اعمال صالح 
ُ
یَعْمَل

توام با ایمان، ساخت مندی زندگی پاکیزه و همراه با امنیت و آرامش است.

علامه معتقد است این تعبیر قرآن که فرمود »مؤمنان را حیات جدید و متکامل از دیگر شیوه های 

زندگی می بخشیم«، از سنخ تعبیرهای مجازی و استعاری نیست، بلکه از سنخ گزاره های است 

که مفاد آن بیانگر یک سنت و قانون واقعی هستی شناسانه است. قانونی که بیان می دارد، در اثر 

ایمان و عمل صالح جامعه ای ایجاد می شود که به لحاظ هستی شناختی با دیگر شیوه های زندگی 

تفاوت ذاتی دارد. به همین جهت است که قرآن کریم، بر حیات طیبه، آثار واقعی چون شایستگی 

برخورداری از آرامش و امنیت خاطر، )مائده، 69( شایستگی بهره مندی از امداد و نجات الهی در 

شرایط بحرانی،)یونس، 10۳( روشن بینی و توان تشخیص حق از باطل و منافع از ضررها )انعام، 

1۲۲( را مترتب می کند؛ آثاری که جز بر زندگی حقیقی مترتب نمی شود، و زندگی مجازی حظ و 

بهره ای از آن ندارد )طباطبایی، 1۳74، ج 1۲: 49۳(

۲. عناصر و مؤلفه های نظم اجتماعی
دو بعد ذهنی و عینی نظم اجتماعی هرکدام قابل تجزیه به مؤلفه های متعددی است، که از این میان 
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می توان به چهار مؤلفه اساسی که عبارتند از: نظام معنایی، منافع و نیازهای مادی، پیوندجویی و 

ارتباط وسازوکارهای رسمی نظارت اشاره کرد. نظم اجتماعی وابسته به انجام کارکردهای درستِ 

این چهار مؤلفه اساسی و میزان هماهنگی است که میان آن ها ایجاد می گردد.

1-۲. نظام معنایی

معنایی  نظام های  به وسیله  او  اجتماعی  که حیات  بدین معنی  است؛  اعتبارساز  انسان موجودی 

رفتار می کنند،  که تحت تأثیر عوامل غریزی  برخلاف سایر جانداران  انتظام  می یابد.  نمادین  و 

یعنی الگوهای رفتاری آن ها به نحو ژنتیکی تعیین و برنامه ریزی شده اند، انسان از حیات فرهنگی 

برخوردار است و حتی دستورهای زیستی و غریزی رفتار، از طریق علایم معنی دار بروز و ظهور 

انسان قرار می دهد )ترنر،  با میانجی نمادهای فرهنگی راهنمایی های لازم را در اختیار  و  یافته 

 .)74 :1۳78

رفتار سایر جانداران امری معلل  و فاقد معنی است، بدین معنی که با فعال شدن یک نیاز غریزی، 

میلی در آن ها برانگیخته می شود و با تحریک امیال، حیوان تلاش می کند به محرک ها پاسخ دهد. 

اما کنش های انسانی امر مدلل است؛ یعنی انسان صرفا به محرک ها پاسخ نمی دهد بلکه نخست 

الگوهای معناداری را در قالب باید و نباید که حاوی اهداف، مقاصد و ارزش های معین هستند، 

اعتبار می کند و سپس مطابق آن الگوها، اقدام به عمل می کند. به عنوان مثال، انسان برای ارضای 

غریزه جنسی نخست، قاعده ای به نام زوجیت را اعتبار می کند و سپس در چارچوب نظام معنایی، 

یا ارزش ها و الزاماتی که به این قاعده منتسب می کند، نیاز جنسی خود را ارضا می کند. بنابراین 

رفتار انسانی معنادار است و معنی دار بودن آن به این معنی است که حاوی، هدف، قصد، آگاهی، 

ارزش، و قاعده است )مطهری، 1۳8۲، ج 1: 8۲( نظام معنایی از منظر اسلام نقش زیربنایی در 

ایجاد نظم مطلوب دارد و عناصر اصلی تشکیل دهنده آن عبارت از: نظام شناختی، نظام ارزشی و 

نظام هنجاری است:

1. نظامِ شناختی، مجموعه باورهایی است که جها ن بینی نامیده می شوند و طرز تلقی عاملان 

اجتماعی را درباره هستی، انسان و جامعه مشخص می کند. نظم اجتماعی محصول نظام شناختی 

است. اگر عاملان اجتماعی باورهای متباعدی درباره هستی و وجوه بنیادین حیات انسانی داشته 

باشند، همسویی و تعامل آن ها در موقعیت های خاص اجتماعی نظیر کار، همسایگی، دوستی و 
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غیره، تقریبا ناممکن و در بهترین حالت بسیار شکننده خواهد بود. بر همین اساس است که اسلام 

اشتراک در عقاید یا نظام شناختی را شالوده ای نظم اجتماعی می داند و نظم مطلوب اسلامی، آن 

وا وَ 
ُ
ق رَّ

َ
ف

َ
 وَ لا ت

ً
هِ جَمیعا

َّ
است که بر بنیاد باورهای توحیدی ساخت یافته باشد: »وَ اعْتَصِمُوا بِحَبْلِ  الل

فا 
َ

نْتُمْ عَلی  ش
ُ
 وَ ک

ً
وانا

ْ
صْبَحْتُمْ بِنِعْمَتِهِ إِخ

َ
أ
َ
مْ ف

ُ
وبِک

ُ
ل

ُ
 بَیْنَ ق

َ
ف

َّ
ل
َ
أ
َ
عْداءً ف

َ
نْتُمْ أ

ُ
 ک

ْ
مْ إِذ

ُ
یْک

َ
هِ عَل

َّ
رُوا نِعْمَتَ الل

ُ
ک

ْ
اذ

ونَ« )آل عمران، 10۳(.
ُ

هْتَد
َ
مْ ت

ُ
ک

َّ
عَل

َ
مْ آیاتِهِ ل

ُ
ک

َ
هُ ل

َّ
نُ الل  یُبَیِّ

َ
ذلِك

َ
مْ مِنْها ک

ُ
ک

َ
ذ

َ
نْق

َ
أ
َ
ارِ ف رَةٍ مِنَ النَّ

ْ
حُف

این آیه به تعبیر برخی از مفسران »معجزه بزرگ اجتماعی« اسلام را بیان می کند و آن ایجاد 

همبستگی و وحدت، حول جهان بینی اسلامی، در جامعه ای است که در آن عداوت و دشمنی 

سنت رایج و متعارف بود )مکارم شیرازی، 1۳80، ج ۳: ۳0( چرا که مقصود از »حبل الله« که در 

آیه به عنوان بنیاد نظم مورد اشاره قرار گرفته، همان مجموعه معارف و عقاید حقی است که قرآن 

کریم برای بشر به ارمغان آورده است )طباطبایی، 1۳74، ج۳: 57۲(.

۲. دومین مؤلفه اساسی نظام معنایی، ارزش ها است. ارزش ها به مجموعه ای از ایده های کلی 

در باب خوب و بد، مطلوب و نامطلوب و حسن و قبیح اطلاق می شود و کمال مطلوب های هر 

جامعه را معین می کند. نظم اجتماعی، بدون توافق بر سر ارزش های بنیادین استمرار پیدا نمی کند 

به همین دلیل پس از نظام شناختی، معیارهای ارزشی عامل اصلی نظم و انضباط به شمار می رود. 

معیارهای ارزشی هر جامعه تابعی از نظام شناختی آن است؛ بدین معنی که طرزتلقی آدمیان در 

باب عالم، انسان و جامعه، اهداف، کمال مطلوب ها، آرمان  ها و مقیاس های ارزشی آن را تعیین 

می کند. جامعه ای که هستی را منقطع از ماورای طبیعت دانسته و انسان را موجودی می داند که 

مرگ نقطه پایانی بر زندگی او است، نظام ارزشی آن بسیار متفاوت از جامعه ای خواهد بود که عالم 

هستی را در کلیت آن متکی به خداوند دانسته و معتقد است که گستره زندگی انسان فراتر از زندگی 

محدود این جهانی است )همان، ج 19: 455(.

۳. هنجارها که در قالب قوانین موضوعه،  آداب و رسوم اجتماعی تجلی پیدا می کنند، سومین 

عنصر نظام معنایی و فرهنگی به شمار می روند. هنجار نقش تعیین کننده در حفظ نظم و انضباط 

اجتماعی دارد؛ چرا که در ارتباط مستقیم با هدایت و کنترل کنش های عاملان اجتماعی قرار دارد. 

یا خیر و شر  و  بد  و  باب زندگی و خوب  را در  انتزاعی  و  بسیار کلی  ارزش ها احکام  و  باورها 

فراهم می سازند. لذا ارزش ها قابلیت تفسیرپذیری و به کارگیری در موقعیت های بسیار متفاوتی 
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را دارند. برای این که نظام اعتقادی و ارزشی در ارتباط مستقیم با تنظیم رفتار قرار گیرد، ضروری 

است که به صورت نظام هنجاری، یعنی مجموعه ای از الگوها، قواعد و قوانین تنظیم کننده رفتار 

در موقعیت های مشخص تبدیل شوند. باورها و ارزش ها به اعضای جامعه دیدگاه های مشترک 

 نمی گویند که چگونه باید رفتارکرد. هنجارهاست که به ما می گویند در یک 
ً
می دهند اما دقیقا

نظام هنجاری در حقیقت  انجام دادن است.  مناسب  و  انتظار  موقعیت خاص چه چیزی مورد 

حالت انضمام یافتۀ نظام ارزشی است که ارزش ها خود در نهایت ریشه در نظام اعتقادی و باورهای 

مشترک جامعه دارند )مطهری، 1۳8۲، ج۲: 75(

۲-۲. منافع و علایق مادی

از دیدگاه اسلام، انسان موجودی چندساحتی و دارای ابعاد وجودی مختلف مادی و معنوی است. 

از دیدگاه اسلام نظم اجتماعی مطلوب درصورتی ایجاد می شود که تمام ساحت های مادی و 

معنوی، روحی و جسمی انسان در شالود ه ریزی زندگی جمعی مورد توجه قرار گیرد. بعد مادی 

انسان که در جسم و بدن او تبلور یافته، مقتضی تمایلات، نیازها و خواسته های ویژه ای است 

که زندگی مادی انسان به تأمین آن ها وابسته است. نیازهای معیشتی از قبیل خوراک، پوشاک و 

مسکن، ارضای غریزه جنسی و مانند آن، از جمله نیازهای مادی انسان هستند که بدون تأمین آن ها 

حیات بشر در معرض انقراض قرار می گیرد. نظام فرهنگی متولی تأمین نیازهای روحی و معنوی 

بشر است؛ اما نیازهای مادی و جسمانی از طریق نظام اقتصادی تأمین می شود. 

اسلام نه چون مکاتب مادی گرایی اهداف زندگی بشر را منحصر در تأمین نیازها و مقاصدی 

مادی می داند، و نه چون آیین های تارک دنیا، استفاده از مواهب و نعمت های دنیوی را مذموم و 

ناروا تلقی می کند. از منظر اسلام وجوه متنوع زندگی انسان نسبت به هم رابطه مکمل و تأثیر و تأثر 

متقابل دارد. بر همین اساس جامعه ا ی که نسبت به مقاصد و نیازهای مادی و معیشتی بی توجه 

است، به همان اندازه منحط و نامطلوب تلقی می شود که جامعه ی که در آن اهداف و ارزش های 

معنوی مورد غفلت قرار می گیرند. به تعبیر شهیدمطهری، از دیدگاه اسلام »نطفه جامعه بشری 

بیشتر با نهادهای اقتصادی بسته می شود. جنبه های فرهنگی و معنوی جامعه به منزله روح جامعه 

است. همان طور که میان جسم و روح تأثیر و تأثر متقابل هست، میان روح جامعه و اندام آن- 

یعنی میان نهادهای معنوی و نهادهای مادی- چنین رابطه برقرار است.« )مطهری، 1۳8۲، ج۲: 
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ص۲7(

بر همین اساس، اسلام شیوه و منطقی را که برای تأمین نیازهای بشری معرفی می کند، منطق 

جامع و فراگیر است. از منظر اسلام، نظم مطلوب، نظمی است که هم زمینه را برای تأمین نیازهای 

مادی انسان فراهم سازد و هم باعث تکامل روحی و معنوی گردد. این منطق جامع، در آیات 

نْیا« 
ُّ

 مِنَ الد
َ

نْسَ نَصیبَك
َ
ارَ الخِْرَةَ وَ لا ت

َّ
هُ الد

َّ
 الل

َ
 فیما آتاك

ِ
متعدد مورد تأکید قرار گرفته است: »وَ ابْتَغ

)قصص، 77(. در این آیه نگاه فراگیر و جامع قرآن نسبت به ابعاد متنوع حیات بشری به روشنی 

انعکاس یافته است. بر اساس مفاد این آیه، دنیا طلبی و بهره گیری از مواهب آن، نه تنها نکوهیده 

و مذموم نیست، بلکه استفاده درست از آن، زمینه  را برای تعالی و پیشرفت معنوی بشر نیز فراهم 

می سازد. از دیدگاه قرآن مشکل وقتی پیدا می شود که عقلانیت تک ساحتی مبنای نظم و سامان دهی 

حیات اجتماعی قرار می گیرد )مکارم شیرازی، 1۳80، ج 16: 155(.

هُ فِي الخِْرَةِ 
َ
نْیا وَ ما ل

ُّ
نا آتِنا فِي الد  رَبَّ

ُ
ول

ُ
اسِ مَنْ یَق مِنَ النَّ

َ
همچنین قرآن در آیه ی دیگر می فرماید: »ف

هُمْ 
َ
 ل

َ
ولئِك

ُ
ارِ. أ  وَ قِنا عَذابَ النَّ

ً
 وَ فِي الخِْرَةِ حَسَنَة

ً
نْیا حَسَنَة

ُّ
نا آتِنا فِي الد  رَبَّ

ُ
ول

ُ
لاقٍ. وَ مِنْهُمْ مَنْ یَق

َ
مِنْ خ

سَبُوا« )بقره، ۲00-۲0۲(. قرآن در این آیات، نظام های اجتماعی را در دو دسته کلان 
َ
ا ک نَصِیبٌ مِمَّ

 طالب دنیا و برخورداری از مواهب مادی آن هستند. 
ً
طبقه بندی می کند. برخی از جوامع صرفا

در مقابل، دسته دوم را  جوامع تشکیل می دهند که هم خواستار بهره مندی از نعمت های مادی و 

دنیوی اند و هم طالب مواهب معنوی و اخروی. نکته درخور توجه این که قرآن تنها از جوامع دوم 

سَبُوا، یعنی آنان از 
َ
ا ک هُمْ نَصِیبٌ مِمَّ

َ
 ل

َ
ولئِك

ُ
به عنوان جوامع خوشبخت و سعادت مند یاد می کند: »أ

آنچه به دست آورده اند بهره ای دارند.« از این نحوه بیان استفاده می شود که سامان های اجتماعی 

که غایات و اهداف آن ها تنها کسب دنیا و مواهب مادی هستند، علاوه براین که زندگی اخروی 

اعضای شان توأم با شقاوت و بدبختی است، در زندگی دنیوی نیز این امکان را پیدا نمی کنند که 

از نعمت های الهی حظ و بهره  ببرند و از آن در جهت امنیت و آسایش خاطر شان استفاده نمایند. 

۳-۲. پیوندجویی یا عواطف تعمیم یافته

با توجه به نگاه جامع که اسلام به ابعاد وجودی، نیازها و گرایشات انسانی دارد، و نیز با توجه به 

این که عواطف بعدی از ابعاد وجودی انسان را تشکیل می دهد، از دیدگاه اسلام توسعه و گسترش 

عواطف مثبت امر ضروری در ایجاد نظم وانسجام اجتماعی به شمار می رود. برخی اندیشمندان 
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دو گونه ای مهم برای عواطف بیان کرده اند که عبارتند از: عواطف طبیعی و عواطف دینی. مثال 

آرمانی روابط مبتنی بر عاطفه طبیعی را می توان در پیوندهای خویشاوندی و میان اعضای خانواده 

انتظام و  یافت. عواطف طبیعی به لحاظ عمق و شدت، در حد بیشینه قرار دارد، به  همین دلیل 

پیوستگی که ایجاد می کند بسیار قوی و نیرومند است. اما این نوع عواطف به لحاظ برد و دامنه 

بسیار محدود است؛ چرا که از مرزهای گروه های خویشاوندی طبیعی فراتر نمی رود. به دلیل همین 

محدودیت، اسلام ضمن این که توسعه عواطف طبیعی را مورد تشویق قرار می دهد، منبع جدیدی 

را برای دلبستگی عاطفی انسانها معرفی میکند که گسترده تر از عواطف طبیعی است. این نوع پیوند 

تَ 
ْ

ف
َّ
ل
َ
ا أ رْضِ جَمِیعًا مَّ

َ ْ
تَ مَا فیِ ال

ْ
ق

َ
نف

َ
وْ أ

َ
وبهِمْ  ل

ُ
ل

ُ
 بَینَ ق

َ
ف

َّ
ل
َ
عاطفی، محصول ایمان دینی است: »وَ أ

هُ عَزِیزٌ حَکِیم« )انفال، 6۳(.  بَیْنهُمْ  إِنَّ
َ

ف
َّ
ل
َ
هَ أ

َّ
کِنَّ الل

َ
وبِهِمْ وَ لا

ُ
ل

ُ
بَینَ ق

قرآن در این آیه اشاره می کند که محبت و همبستگی که در اثر ایمان دینی ایجاد می شود، از 

هیچ راه دیگر ممکن نیست، حتی اگر به تعبیر قرآن تمام آنچه در جهان وجود دارد در این جهت 

صرف و هزینه شود. عواطف دینی علاوه براین که از عمق و گرمای بیشتری برخوردار است، دامنه 

و گستره آن نیز محدود به گروه خاص نیست، بلکه تمام اعضای اجتماع دینی را شامل می شود: 

وَة« )حجرات، 10(. بنابراین، از دیدگاه اسلام، عواطف انسانی نقش مهم در 
ْ

مُؤْمِنُونَ إِخ
ْ
مَا ال »إِنَّ

ایجاد نظم و همبستگی اجتماعی دارد. هرچه عواطف مثبت از مرزهای گروه های طبیعی فراتر 

رفته و در میان گروه های ثانوی تعمیم پیدا کند، نظم و انسجام اجتماعی از استحکامی بیشتری 

برخوردار می شود.

4-۲. قدرت یا سازوکارهای اجبار

هرچند اشتراک در نظام معنایی، رفع نیازها و تعقیب منافع مادی، ارتباط و پیوندجویی، مولفه های 

اساسی نظم و انضباط اجتماعی محسوب می شوند، اما عناصر یاد شده در تمام شرایط کارایی لازم 

را ندارند. به همین دلیل علاوه بر مؤلفه های مذکور تثبیت و استحکام نظم، نیازمندی سازوکاری 

است که از قدرت و نیروی اجبار برای سامان بخشیدن به حیات جمعی بهره  می گیرد. دولت یا 

حکومت تنها نهادی است که حق استفاده انحصاری و مشروع از قدرت را دارد و به همین دلیل 

در تمام جوامع، نظام سیاسی از عناصر مهم استقرار نظم به حساب می آیند. تجربه تاریخی بشر 

را  و وظایف خود  یا حقوق  داشته اند که  افرادی وجود  تاریخ همواره  نشان می دهد که در طول 
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نمی شناخته اند یا با دیگران درباره حدود و مرزهای حقوق و تکالیف خود اختلاف نظر داشته اند، 

یا با علم به حقوق خود، در مقام تعدی به حقوق سایرین برمی آمده اند و جامعه را دستخوش هرج 

و مرج و بی نظمی می کرده اند. چنین افرادی اکنون نیز وجود دارند و در آینده نیز وجود خواهند 

داشت. لذا برای این که  نظام جامعه دچار اختلال نشود و شیرازه امور از هم گیسخته نگردد، همواره 

دستگاهی باید وجود داشته باشد تا با استفاده از قدرت و سازوکارهای مراقبتی، افراد و گروه های 

کجرو را به تبعیت از نظم مستقر ملزم سازد. نهادی که چنین امکانی را فراهم می سازد، همان نهاد 

سیاست و حکومت است )مصباح یزدی، 1۳77:  191(. 

برخی از متفکران هفت کارویژه یا وظیفه را برای نهاد سیاست بر شمرده اند که هرکدام نقش مهم 

در تنظیم حیات اجتماعی دارد. این نقش ها عبارتند از: حفظ نظم و امنیت داخلی؛ تصدی برخی 

از شوون مهم اجتماعی که متصدی خاصی ندارند؛ بسیج منابع و تأمین نیازهای مادی و معنوی 

اعضای جامعه؛ متناسب و متعادل ساختن فعالیت های اقتصادی، دفاع از جامعه در برابر تهدیدات 

بیرونی، رفع اختلاف و احقاق حقوق مردم، و وضع قوانین مقررات )همان،  188(.

در پارادایم تفکر سکولار، غایت نظم و انضباط اجتماعی فراهم شدن شرایطی است که در آن 

افراد بتوانند به منافع، خواسته های و تمایلات مادی و این جهانی شان دست یابند. بر همین اساس 

نظام سیاسی مطلوب نظامی است که زمینه را برای ارضای امیال، خواهش ها و لذت جویی های 

این جهانی افراد مهیا سازد. به همین دلیل در این پارادایم دموکراسی یا نظام  سیاسی که مشروعیت 

آن مبتنی بر آرای عمومی است به عنوان بهترین شکل سامان سیاسی تلقی می شود. اما در اندیشه 

اسلامی، غایت نظم و سامان اجتماعی تنها تأمین منافع مادی و دنیوی انسان است بلکه مصالح 

معنوی و نیل به کمالات اخروی نیز اهداف اساسی زندگی اجتماعی به شمار می آیند. به همین 

دلیل نظام سیاسی را که اسلام به عنوان حافظ و پاسدار نظم مقرر می دارد، نظامی است که متصل 

به عقلانیت قدسی بوده و مشروعیت خود را اذن و ولایت الهی کسب می کند )مصباح یزدی، 

  .)1۲4-1۲1 :1۳80

3. مهم ترین سازوکارهای استحکام نظم اجتماعی
نظم و انضباط اجتماعی از دیدگاه اسلام به عنوان راهبرد اساسی و پیش شرط ضروری تکامل و 
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پیشرفت مطرح است. چرا که در غیاب نظم و انضباط جوامع بشری امکان هر گونه توسعه و 

پیشرفت را از دست می  دهد. به دلیل همین نقش بنیادی نظم در فرایند تکامل انسانی است که 

اسلام نگاه ویژه به آن دارد و سازوکارهای متعددی را برای حفظ و استحکام آن مد نظر قرار داده 

است. برخی از مهم ترین سازوکارهای  استحکام نظم از منظر اسلام عبارتند از:

1-۳. پرورش شخصیت یا شاکله سازی

نظام شخصیت یا به تعبیر قرآن شاکله، نقش اساسی در تقویت نظم و انضباط اجتماعی دارد و به 

اعتباری می توان گفت مهم ترین سازوکار استحکام نظم به شمار می رود. شخصیت در یک تعریف 

ساده عبارتست از نظامی از تمایلات، گرایشها، انتظارات و الگوهای رفتاری که افراد طی فرایند 

تربیت اجتماعی یا جامعه پذیری آن ها را آموخته و درونی می سازند. بدون شک قوانین موضوعه، 

آداب و رسوم و سنت ها سازوکارهای مهم استحکام نظم و انضباط اجتماعی محسوب می شوند، 

اما این مکانیسم های کنترلی در صورتی مؤثر خواهند بود که در نظام شخصیت و شاکله کنش گران 

حک شده باشند. قوانین و هنجارها، چه رسمی و چه غیر رسمی، اگر به ملکه ذهن و جزء نظام 

شخصیت عاملان اجتماعی تبدیل نگردند، فاقد توان انتظام بخشی خواهند بود. مکانیسم بنیادی 

که قوانین را تبدیل به سازوکار کنترلی و انتظام بخش می سازد، پرورش شخصیت  و به تعبیر قرآن 

تِهِ « )اسراء، 84(. 
َ
 عَلی  شاکِل

ُ
 یَعْمَل

ٌّ
ل

ُ
 ک

ْ
ل

ُ
شاکله سازی است: »ق

طبق این آیه، عمل انسان مترتب بر نوع شاکله ای است که کسب کرده است و به تعبیر علامه، 

شاکله نسبت به عمل، به منزله روح در بدن است )طباطبایی، 1۳74، ج1۳، ۲6۲(. موجود انسانی 

هنگام تولد به عنوان نظام ارگانیک چیزی جز مجموعه ای از نیازها یا ظرفیت های بالقوه نیست. طی 

 تعریف شده را کسب 
ً
فرایند اجتماعی شدن است که فرد به تدریج تمایلات گوناگون و اجتماعا

نموده و شاکله افراد شکل می گیرد. با شکلگیری شاکله، نظم اجتماعی چیزی غریبه و جدا از فرد 

نیست، بلکه جزئی از او بوده و در درون او قرار دارد. بنابراین، مهم ترین سطحی که مسائل نظم و 

انضباط اجتماعی در آن باید حل شود، سطح نظام شخصیت است. 

۲-۳. تحکیم بنیان خانواده

از منظر قرآن اساس جامعه را نهاد خانواده تشکیل می دهد؛ لذا تحکیم بنیان خانواده دیگر راهکاری 
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ً
زْواجا

َ
مْ أ

ُ
سِک

ُ
نْف

َ
مْ مِنْ أ

ُ
ک

َ
قَ ل

َ
ل

َ
نْ خ

َ
تقویت نظم و انسجام اجتماعی به حساب می آید: »وَ مِنْ آیاتِهِ أ

رُونَ« )روم، ۲1(در این آیه، 
َّ
ک

َ
وْمٍ یَتَف

َ
 لیَاتٍ لِق

َ
 إِنَّ في  ذلِك

ً
ةً وَ رَحْمَة مْ مَوَدَّ

ُ
 بَیْنَک

َ
یْها وَ جَعَل

َ
نُوا إِل

ُ
لِتَسْک

خانواده از جمله از نشانه های خداوند، مایه امنیت و آرامش، منشاء اصلی مودت و همبستگی 

متقابل، و عامل ایثار و رحمت اجتماعی بیان شده است. با توجه به اوصاف و ویژگی های که قرآن 

ذکر می کند، می توان گفت، خانواده هسته مرکزی جامعه است و شکل گیری سامان اجتماعی از 

خانواده آغاز می شود )جوادی آملی، 1۳89، قم، 49(.

نهاد خانواده به دلیل داشتن نقش بنیادی در تربیت، پرورش شخصیت و شاکله سازی افراد، پایه 

اصلی نظم و همبستگی اجتماعی را شکل می دهد. در نتیجه سعادت و پیشرفت یا سقوط انحطاط 

مْ  نارا« 
ُ
هْلیک

َ
مْ وَ أ

ُ
سَک

ُ
نْف

َ
وا أ

ُ
ذینَ آمَنُوا ق

َّ
هَا ال یُّ

َ
جوامع تا حد زیادی تابع این نهاد بنیانی است: »یا أ

)تحریم، 6( در این آیه، صیانت از نهاد خانواده و دور نگهداشتن آن از انحرافات، راهکار نیل به 

ترقی و تکامل بیان گردیده است. جوادی آملی ذیل این آیات می نویسد: »با توجه به آیات الهی اگر 

گفته شود که هدایت و ضلالت افراد مرهون هدایت ها و گمراهی های خانوادگی است، سخنی به 

گزاف گفته نشده است.« )جوادی آملی، 1۳89: 50(. از دیدگاه اسلام، خانواده دارای کارکردهای 

متعددی است، اما مهم ترین آن ها، تربیت و جامعه پذیر کردن فرزندان بر اساس اصول حیات طیبه 

است، از این رو این نهاد نقش منحصر به فرد در ایجاد نظم و انضباط اجتماعی دارد )همان(.

۳-۳. تعلیم و تربیت

پس از نهاد خانواده دیگر سازوکاری اصلی استحکام نظم مطلوب، نهاد تعلیم و تربیت است. 

مقصود از نهاد از تعلیم و تربیت، نظامی از ساخت های رسمی نظیر مدارس، دانشگاه ها، حوزه های 

علمیه و دیگر سازمان های آموزشی و پرورشی است که کارکردهایی همچون، آموزش نقش های 

مهارتی، نهادینه کردن ارزش ها و هنجارها، تولید دانش و معرفت از جمله کارویژه های مهم آن 

محسوب می شوند. از منظر اسلام، نهاد تعلیم و تربیت برترین، سازمان اجتماعی است، چرا که 

 شکل گیری و پرورش شخصیت عاملان اجتماعی تحت تأثیر این نهاد اساسی قرار دارد؛ ثانیا 
ً
اولا

تنها نهادی است که در ارتباط مستقیم با رشد عقلی و به فعلیت رساندن ظرفیت های عقلانی انسان 

ذِي 
َّ
رَمُ. ال

ْ
ک

َ ْ
 ال

َ
ك  وَ رَبُّ

ْ
رَأ

ْ
قرار دارد و لذا قرآن در نخستین آیات خود سخن از  آموزش به میان آورد: »اق

مْ«، )علق، ۳-5( و در آیات متعدد دیگر، تعلیم و تربیت آدمیان 
َ
مْ یَعْل

َ
نْسانَ ما ل ِ

ْ
مَ الإ

َّ
مِ. عَل

َ
ل

َ
ق

ْ
مَ بِال

َّ
عَل
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َ
ق

َ
را به عنوان دو هدف بنیادی پیامبران ذکر می کند: »ل

لالٍ 
َ

في  ض
َ
 ل

ُ
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َ
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َ
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ْ
حِک

ْ
کِتابَ وَ ال

ْ
مُهُمُ ال

ِّ
یهِمْ  وَ یُعَل

ِّ
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َ
وا عَل

ُ
سِهِمْ یَتْل

ُ
نْف

َ
مِنْ أ

مُبینٍ« )آل عمران، 164(.

جوادی آملی در مورد نقش بنیادی تعلیم و تربیت در می نویسد: »جامعه وقتی به حیات انسانی 

دست می یابد که در مسیر عقلانیت قرار گیرد و نهاد تعلیم و تربیت برای همین هدف شکل گرفته 

است.« )جوادی آملی، 1۳89: 51( علامه مصباح نیز تعلیم و تربیت را مهم ترین نهاد در جهت 

ایجاد جامعه مطلوب و متکامل معرفی می کند. وی رشد تفکر و عقلانیت، استکمال روحی و 

گاه  کردن مردم از قوانین و مقررات اجتماعی را  معنوی، تحکیم و اصلاح سایر نهادهای اجتماعی، آ

چهار کارکرد مهم نهاد تعلیم و تربیت بیان می کند و چنین نتیجه گیری می کند که قدم اول در بهبود 

بخشیدن به اوضاع و احوال مختلف یک جامعه نابسامان و بی تعادل و فاسد، اصلاح نظام تعلیم و 

تربیت آن است؛ چنانکه نخستین گام در به تباهی کشاندن یک جامعه فاسد ساختن نظام آموزش 

و پرورش آن است )مصباح یزدی، 1۳79: ۳17-۳15(.

4-۳. قانون گرایی

گزافه نخواهد بود که بگویم قانون، اساسی ترین سازوکار حفظ و استحکام نظم و انضباط اجتماعی 

به شمار می آید. هرچند الگوها و شیوه های عمل منحصر در قوانین موضوعه نیست، اما قوانین 

موضوعه به ویژه در جوامع پیچیده معاصر اصلی ترین مکانیسم تنظیم اجتماعی را شکل می دهد. 

قانون در یک تعریف ساده عبارتست از مجموعه ضوابط و مقرارتی که حقوق، تکالیف و حدود 

مسولیت های اعضای یک جامعه را مشخص می کند و از پشتوانه یک مرجع دارای اقتدار مشروع 

برخوردار است. در سایه رعایت قانون و مقدس شمردن آن، اعضای یک جامعه می توانند منافع 

مشترک شان را تأمین نمایند و به اهداف و مقاصد شان دست یابند. علامه در مورد نقش محوری 

قانون در حفظ و حراست از نظم اجتماعی می نویسد: »آنچه اصول اجتماعی بدست میدهد، 

اینست که مجتمع بشری به هیچ وجه قادر بر حفظ حیات، و ادامه وجود خود نیست، مگر با قوانینی 

که از نظر خود اجتماع معتبر شمرده شود« )طباطبایی، 1۳74، ج 1: ۲79(.

قانون گرایی ابعادی دارد؛ یک بعد قانون گرایی مربوط به اجرای درست آن است که متصدی آن 

دستگاه حاکمه بوده و به معنای اجرای اصول عدالت و اجتناب از تبعیض است. بعد مهم دیگر 
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قانون گرایی، به شهروندان مربوط می شود که به معنای رعایت و عدم تعدی از حدود و مرزهایی 

است که قوانین مشخص کرده است. از دیدگاه اسلامی هرچند قانون و قانون گرایی نقش کانونی 

در ایجاد و استقرار نظم و انضباط اجتماعی دارد، اما هر نظام قانونی ضرورتا به ایجاد نظم مطلوب 

منجر نمی شود. بر اساس مبانی اسلامی قانون در صورتی می تواند به ساخت مند شدن نظم بایسته 

و مطلوب در اجتماع منتهی شود که دارای چند ویژگی اساسی باشد. به اعتقاد علامه طباطبایی 

شرایط و اوصاف ضروری برای قوانین در ایجاد نظم اجتماعی مطلوب، عبارتند از: همسازی با 

اقتضئات فطرت انسانی، هماهنگی با شرایط متحول اجتماعی، مبتنی بودن بر اصول عدالت، 

لحاظ کردن منافع مادی و معنوی و برخورداری از پشتوانه اجرایی. به باور ایشان نظام قانونی که با 

فطرت و گرایشات فطری انسان بیگانه است، یا قابلیت کاربرد در شرایط و اوضاع متغیر بشری را 

ندارد، یا این که در چارچوب اصول عدالت قرار نداشته باشد، و یا مطابق با مصالح مادی و معنوی 

اما فاقد پشتوانه اجرایی  یا این که همه این اوصاف در قوانین موجود باشند،  وضع نشده باشد، 

مقتدر باشد،  نمی توان متوقع بود که قوانین بتواند زمینه را برای استقرار نظم مطلوب فراهم سازد 

)طباطبایی، 1۳74، ج 1: ۲80-۲79(.

5-۳. نظارت همگانی )امر به معروف و نهی از منکر(

نظر به اهمیت اساسی که نظام کنترلی در استقرار جامعه امن، منظم، با ثبات و توأم با خیر و سعادت 

برای بشر دارد، دین مقدس اسلام علاوه بر قانون گرای، مکانیسم نظارتی خاصی را تحت عنوان 

»امر به معروف و نهی از منکر« جعل و تصویب کرده است. امر به معروف و نهی از منکر، شیوه 

کنترل و روش اصلاح اجتماعی است که اسلام آن را برای تحقق »حیات طیبه« و بهسازی حیات 

بشری مد نظر قرار داده و مؤمنان را برای عملی ساختن آن سفارش های اکیدی نموده است. در باب 

اهمیت امر به معروف و نهی از منکر از منظر اسلام همین بس که قرآن کریم التزام به این دو فریضه 

اسِ  رِجَتْ لِلنَّ
ْ

خ
ُ
ةٍ أ مَّ

ُ
یْرَ أ

َ
نْتُمْ خ

ُ
را در کنار ایمان به خدا، شاخص بهترین امت بیان کرده است: »ک

هِ« )آل عمران، 110(.
َّ
ؤْمِنُونَ بِالل

ُ
رِ وَ ت

َ
مُنْک

ْ
نْهَوْنَ عَنِ ال

َ
مَعْرُوفِ وَ ت

ْ
مُرُونَ بِال

ْ
أ
َ
ت

قرار گرفتن این دو اصل در کنار اصل ایمان به خدا، نشانگر اهمیت محوری و نقش کانونی 

است که این دو اصل در جهت فراهم ساختن شرایط مناسب برای تحقق جامعه مطلوب و عاری 

از فساد و انحراف دارند؛ جامعه که در سایه امر به معروف و نهی از منکر ایجاد می شود، توأم با 
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خیر و امنیت روانی و اجتماعی است و زمینه های صعود و نیل انسان به کمالات واقعی را مهیا 

 
َ

ولئِك
ُ
رِ وَ أ

َ
مُنْک

ْ
مَعْرُوفِ  وَ یَنْهَوْنَ عَنِ ال

ْ
مُرُونَ بِال

ْ
یْرِ وَ یَأ

َ
خ

ْ
ی ال

َ
عُونَ إِل

ْ
 یَد

ٌ
ة مَّ

ُ
مْ أ

ُ
نْ مِنْک

ُ
تَک

ْ
می سازد: »وَ ل

لِحُونَ« )آل عمران، 104(. در این آیه دستور داده شده که همواره در میان مسلمانان باید 
ْ

مُف
ْ
هُمُ ال

گروهی باشند که این دو وظیفه بزرگ اجتماعی را انجام دهند: مردم را به نیکی ها دعوت کنند، و از 

بدی ها باز دارند و در پایان آیه تصریح می کند که فلاح، رستگاری و پیشرفت تنها از این راه ممکن 

است )مکارم شیرازی، 1۳80، ج ۳: ۳5(.

6-۳. تبعیت از الگوهای مرجع حسنه

قرآن  تعبیر  به  یا  مرجع  الگوهای  از  پیروی  نظم،  استحکام  تقویت  سازوکارهای  از  دیگر  یکی 

اسوه های حسنه است. الگوهای مرجع در یک تعریف ساده عبارت است از افراد یا گروهی که 

عقاید، اعمال و منش آن ها به عنوان مرجع ارزیابی و قضاوت در باب نظر و عمل است و کنشگران 

سعی دارند که اندیشه و کنش های خود را در انطباق با شاخص های موجود در این چارچوب های 

مرجع مورد قضاوت قرار دهند. الگوهای مرجع نقش اساسی در تنظیم روابط و استحکام آن دارد 

چرا که گروه های مرجع رفتارها، آگاهی ها، ایدئولوژها و افکار معینی را به افراد القاء می کنند و 

خیلی از افراد الگوهای مرجع را سرمشق قرار می دهند. شرط اصلی متابعت از رفتار الگوهای 

با آن ها نیست بلکه الگوهای مرجع می توانند جزء افرادی یا  مرجع همکنشی و تعامل متقابل 

گروه های باشند که متعلق به زمان یا جامعه دیگراند )ثلاثی، 1۳81: 141-140(.

با توجه نقش تعیین کننده ای که الگوهای مرجع در تنطیم حیات اجتماعی آدمیان دارد، قرآن 

کریم هم ویژگی های اساسی الگوهای مرجع را بیان کرده و هم نمونه عینی آن را معرفی کرده است: 

ونَ مِنْ 
ُ

عْبُد
َ
ا ت مْ وَ مِمَّ

ُ
ا بُرَآؤُا مِنْک وْمِهِمْ إِنَّ

َ
وا لِق

ُ
 قال

ْ
ذینَ مَعَهُ إِذ

َّ
 في  إِبْراهیمَ وَ ال

ٌ
سْوَةٌ حَسَنَة

ُ
مْ أ

ُ
ک

َ
 کانَتْ ل

ْ
د

َ
»ق

 إِبْراهیمَ 
َ

وْل
َ
 ق

َّ
هُ إِلا

َ
هِ وَحْد

َّ
ؤْمِنُوا بِالل

ُ
ی ت  حَتَّ

ً
بَدا

َ
ضاءُ أ

ْ
بَغ

ْ
عَداوَةُ وَ ال

ْ
مُ ال

ُ
مْ وَ بَدا بَیْنَنا وَ بَیْنَک

ُ
رْنا بِک

َ
ف

َ
هِ ک

َّ
دُونِ الل

مَصیرُ« 
ْ
 ال

َ
یْك

َ
نَبْنا وَ إِل

َ
 أ

َ
یْك

َ
نا وَ إِل

ْ
ل

َّ
وَک

َ
 ت

َ
یْك

َ
نا عَل يْ ءٍ رَبَّ

َ
هِ مِنْ ش

َّ
 مِنَ الل

َ
ك

َ
 ل

ُ
مْلِك

َ
 وَ ما أ

َ
ك

َ
فِرَنَّ ل

ْ
سْتَغ

َ َ
بیهِ ل

َ
لِ

)ممتحنه، 4(. در این آیه حضرت ابراهیم و افراد صالح که همراه او بودند به عنوان الگوهای مرجع 

نظم اجتماعی مطلوب معرفی شده اند. همچنین در آیه دیگر از پیامبر اسلام)ص( به عنوان اسوه و 

یَوْمَ 
ْ
هَ وَ ال

َّ
 لِمَنْ کانَ یَرْجُوا الل

ٌ
سْوَةٌ حَسَنَة

ُ
هِ أ

َّ
مْ في  رَسُولِ الل

ُ
ک

َ
 کانَ ل

ْ
د

َ
ق

َ
الگوی حسنه یاد شده است: »ل

« )احزاب، ۲1(. از آیات فوق و نیز آیات دیگر استفاده می شود که افرادی 
ً
ثیرا

َ
هَ ک

َّ
رَ الل

َ
ک

َ
الخِْرَ وَ ذ
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شایستگی الگوی مرجع بودن را دارند که در طریق عبودیت و خداپرستی اسوه و نمونه باشند. باور 

به معاد، بی زاری از کفر و شرک، عفت، فرمانبرداری از خداوند، توکل و ثبات در ایمان از جمله 

معیارهای الگوه های حسنه بیان شده اند )هاشمی رفسنجانی، 1۳8۳، ج۳: ۳67-۳65(.

7-۳. تقسیم عادلانه تکالیف و مزایای اجتماعی

تقسیم  کار سازوکار اصلی است که از طریق آن عاملان اجتماعی امکان می یابند تا منافع خود را با 

همدیگر هماهنگ نمایند و به اهداف و مقاصدشان دست یابند. نظام تقسیم کار علاوه براین که پایۀ 

زندگی مسالمت  آمیز و توأم با نظم و انضباط را فراهم می سازد، مزیتی است که کارایی و بهره وری 

زندگی جمعی را نیز به شدت افزایش می دهد. لذا به موازاتی که جوامع بشری توسعه و پیچیدگی 

پیدا  می کنند، اهمیت تقسیم کار به عنوان راهبرد اساسی ایجاد نظم و همکاری اجتماعی بیشتر 

آشکار می شود. در متون اسلامی تقسیم کار به عنوان یکی از بنیادهای نظم و انضباط اجتماعی، 

هُمْ 
َ

عْنا بَعْض
َ
نْیا وَ رَف

ُّ
حَیاةِ الد

ْ
تَهُمْ فِي ال

َ
سَمْنا بَیْنَهُمْ مَعیش

َ
مورد توجه جدی قرار گرفته است: »نَحْنُ ق

ا« )زخرف، ۳۲(. رِیًّ
ْ

 سُخ
ً
هُمْ بَعْضا

ُ
 بَعْض

َ
خِذ  بَعْضٍ دَرَجاتٍ لِیَتَّ

َ
وْق

َ
ف

بر اساس این آیه، تفاوت انسان ها در استعداد، لیاقت ها و شایستگی ها زمینه را برای استخدام یا 

تقسیم کار اجتماعی فراهم می سازد و تقسیم کار اجتماعی سازوکاری است که شرایط را هم برای 

استقرار نظم و هم تکامل و پیشرفت اجتماعی مهیا می کند )مصباح، 1۳79: 5۲6؛ طباطبایی، 

1۳74، ج 18: 149(. در این واقعیت که استخدام متقابل یا تقسیم کار، اساس زندگی اجتماعی را 

تشکیل می دهد و نیز در این که تقسیم کار، عامل اصلی تحولات و دگرگونی های اجتماعی است، 

از دیدگاه اسلام نظام تقسیم کار در چه  این است که  اما پرسشی اصلی  ندارد.  تردیدی وجود 

شرایطی می تواند زمینه را برای ایجاد نظم مطلوب فراهم سازد؟

در پاسخ به پرسش فوق می توان گفت که از منظر اسلامی نظم مطلوب و پایدار در صورتی 

محقق می شود که تقسیم وظایف و نقش ها، زحمت ها و مزایای زندگی جمعی بر اساس اصول 

عدالت استوار باشد. در غیر این صورت ممکن است که تقسیم کار، نتایج معکوس به بارآورده و 

منجر به تشدید تضادها و در نهایت از هم گسیختگی اجتماعی گردد. لذا در قرآن بنا کردن جامعه 

نا مَعَهُمُ 
ْ
نْزَل

َ
ناتِ وَ أ بَیِّ

ْ
نا بِال

َ
نا رُسُل

ْ
رْسَل

َ
 أ

ْ
د

َ
ق

َ
عادله از جمله اهداف مهم انبیای الهی بیان شده است: »ل

قِسْطِ« )حدید، ۲5(.
ْ
اسُ بِال ومَ النَّ

ُ
میزانَ لِیَق

ْ
کِتابَ وَ ال

ْ
ال
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این اصول  قابل دسته بندی است.  معیارهای عدالت اجتماعی در اسلام ذیل اصول سه گانه 

یا معیارها عبارتند از: عدالت به مثابه »تناسب«، عدالت به مثابه »شایستگی و لیاقت« و عدالت 

به مثابه »برابری فرصت ها«. با توجه به معیارهای سه گانه عدالت اجتماعی، نظام تقسیم کار را 

 نقش 
ً
 متناسب با تفاوت های طبیعی افراد باشد؛ ثانیا

ً
درصورتی می توان عادلانه توصیف کرد که اولا

، همگان 
ً
و موقعیت های اجتماعی بر اساس لیاقت و شایستگی در جامعه توزیع شده باشند؛ ثالثا

برای دسترسی به مزایای اجتماعی از فرصت های برابر برخوردار باشند )نظری، 1۳90: 81-80(.

8-۳. مسؤلیت پذیری

احساس مسؤولیت از ضروریات زندگی جمعی است، زیرا تحقق بخش مهمی از مصالح فردی 

و اجتماعی منوط به پایه ریزی نظم اجتماعی پایدار و با ثبات است و جامعه  منظم در صورتی 

ایجاد می گردد که عاملان اجتماعی در قبال همدیگر و نسبت به وظایف اجتماعی شان احساس 

تکلیف، تعهد و مسؤولیت نمایند. در اندیشه اسلامی انجام نقش ها و وظایف اجتماعی به مثابه 

یک مسؤولیت و تکلیف مطرح است؛ به همین دلیل در نظام اجتماعی اسلام همگان وطیفه دارند 

که با تشریک مساعی و مشارکت متعهدانه در جهت رسیدن به هدف های مشترک جامعه اسلامی 

تلاش نمایند. 

در قرآن کریم آیات فراوانی وجود دارد که اهمیت و ضرورت مسؤولیت پذیری و وظیفه شناسی 

 
َ

عَهْد
ْ
عَهْدِ إِنَّ ال

ْ
وا بِال

ُ
وْف

َ
را به عنوان شالوده روابط اجتماعی بیان می کند، به عنوان مثال می فرماید: »وَ أ

کانَ مَسْؤُلا«؛ )اسراء، ۳4(. کلمه »عهد« در این آیه معنای وسیعی دارد و دامنه شمول آن ابعاد 

گسترده ای از مناسبات اجتماعی، اقتصادی، سیاسی را در برمی گیرد و بر همین اساس می توان 

گفت از دیدگاه قرآن کریم، احساس تعهد و مسؤولیت قاعده اصلی روابط به شمار می رود )مکارم 

 
َ

ولئِك
ُ
 أ

ُّ
ل

ُ
ؤادَ ک

ُ
ف

ْ
بَصَرَ وَ ال

ْ
مْعَ وَ ال شیرازی، 1۳80، ج 1۲: 110(؛  یا در آیه دیگر می فرماید: »إِنَّ السَّ

« )اسراء، ۳6(.  مفاد این آیه نیز آن است که انسان در قبال تمام اعمال و کنش های 
ً

کانَ عَنْهُ مَسْؤُلا

خود مسؤول است و مورد بازخواست قرار می گیرد. 

ضرورت مسؤلیت پذیری و تعهد متقابل اعضای جامعه اسلامی در متون روایی نیز مکررا مورد 

تأکید قرار گرفته است که از جمله به روایتی از رسول اکرم می توان اشاره کرد. در این حدیث جامعه 

به مثابه واحد همبسته ای به تصویر کشیده که در آن همه اعضا به صورت متقابل تحت تکفل 
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یکدیگر قرار دارند و نسبت به سرنوشت هم مسؤل بوده و مورد مؤاخذه قرار می گیرند.1 همچنین 

در روایت مشهور از رسول اکرم افرادی که نسبت به سرنوشت دیگران احساس مسؤلیت نمی کند، 
خارج از جرگه مسلمانان دانسته شده است. ۲

نتیجه گیری
و  باشد  داشته  وجود  نمی تواند  اجتماعی  انضباط  و  نظم  از  میزانی  وجود  بدون  هیچ جامعه ای 

به تعبیری جامعه معادل با نظم و سامان مندی است. اما منطقی که بنیان نظم اجتماعی را می سازد 

از یک جامعه  تا جامعه ای دیگر تفاوت می کند. در یک سنخ شناسی کلان، می توان جوامع بشری 

را به لحاظ منطق نظام بخش آن، به دو نوع اساسی تقسیم کرد. نوع اول ساختار اجتماعی است که 

براساس عناصر سه گانه یعنی، انسان، طبیعت و رابطه انسان با طبیعت و با انسان های دیگر، انتظام 

می یابد. این مدل ساختار اجتماعی مخصوص جوامع منحط و رشدنیافته است و قرآن کریم از آن 

تعبیر به جامعه فرعونی می کند. این نوع ساختار اجتماعی انسان را با انسانهای دیگر و طبیعت پیوند 

می دهد، اما هرگونه ارتباط و پیوندی او را با خدا نادیده می گیرد. 

در مقابل این الگو از ساختار اجتماعی که عناصر بنیادی آن در انسان، طبیعت و رابطه انسان 

با این دو، خلاصه می شود، ساختار اجتماعی ای قرار دارد که الگوی آن در قرآن کریم مطرح شده 

است. ساختار اجتماعی مطلوب و متکاملی را که قرآن کریم مطرح می سازد، دارای اطراف یا ارکان 

چهارگانه  است. این عناصر یا ارکان بنیادی عبارتند از: خدا، انسان، رابطه انسان با طبیعت و رابطه 

انسان با انسان های دیگر.

اگر بادقت این دو نوع ساختار اجتماعی را با همدیگر مقایسه کنیم، متوجه خواهیم شد که آن ها 

تفاوت بنیادی باهم دارند. افزوده شدن طرف چهارم یعنی خدا، تنها یك افزایش عددی محسوب 

نمی شود؛ بدین معنی که تنها یك طرف به اطراف قضیه افزوده نشده است، بلکه این افزایش یك 

تغییر بنیادی در ساحتار اجتماعی و در نحوه پیوند سایر عناصر با همدیگر ایجاد می کند. وقتی 

این رکن بر ارکان سه گانه دیگر افزوده می شود، به آن ها روح و مفهوم تازه ای می بخشد و ساختار 
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تِه« )فلسفی، 1۳68، ج ۲: ۳48(. رَعِیَّ
۲. »من اصبح لا یهتمّ بامور المسلمین فلیس بمسلم.« )فلسفی، 1۳68، ج ۳: ۲۲0(.
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اجتماعی را از بنیاد متحول می سازد. 

در نظام روابط که بر اساس الگوی دوم شکل می گیرد، هم اطراف رابطه و هم خود رابطه معنای 

تازه ی پیدا می کند. بر اساس این الگو، رابطه انسان با انسان و همچنین با طبیعت تنها بر اساس 

عقلانیت ابزاری محض استوار نیست، بلکه این الگو، انسان ها را به عنوان همکار و شریك در 

برگزاری امانت و خلافت الهی مطرح می کند.  طبق این مدل، طبیعت با همه ثروت هایش و با هر 

چیزی که روی زمین قرار دارد، امانت الهی می شوند. انسان مکلف است که وظیفه امانت داری 

خود را نسبت به آن ها انجام دهد و حقوق آن ها را ادا نماید. بر مبنای الگوی جامعه توحیدمحور، 

طبیعت نوع حرمت کسب می کند به طوری که انسان ها مجاز نیستند به هرنحوی که بخواهند در آن 

تصرف نمایند. تصرف آدمیان باید مبتنی بر امانت داری و حفظ حقوق طبیعت باشد. همانطوریکه 

روابط انسان ها با همدیگر باید بر اساس اصل، اخوت، تعاون و همکاری استوار باشد نه بهره کشی  

و استثمار.

بر اساس آیات قرآن، سامان اجتماعی مطلوب و متکامل آن است که نظام روابط، هنجارهای 

عمل، نهادها و ترتیبات ساختاری آن، مبتنی بر نظم توحیدی بوده و جهت گیری خدایی داشته 

ونَ.« )بقره، 1۳7( طبق مفاد این آیه، 
ُ
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َ
باشند: »صِبْغ

نیکو ترین ساختار و صورت بندی اجتماعی آن است که »صبغه« و رنگ خدایی دارد و بر مبنای 

توحید و خداجویی استوار است. از منظر قرآن، نظم توحیدی نه تنها منطق نظم حیات اجتماعی 

حْمنِ عَبْدا«   آتِي الرَّ
َّ
رْضِ إِلا
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)مریم، 9۳(. 

بر اساس این آیه، نظم توحیدی همان جریان طبیعی امور یا خاصیت ذاتی جهان پدیداری است. 

ا«،  حْمنُ وُدًّ هُمُ الرَّ
َ
 ل

ُ
الِحاتِ سَیَجْعَل وا الصَّ
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َّ
همچنین در آیه دیگر میفرماید: »إِنَّ ال

آیه دلالت صریح دارد بر این که مودت، همبستگی یا نظم اجتماعی مطلوب زمانی استقرار پیدا 

می کند که بعد عینی یا روبنایی جامعه، یعنی روابط، نهادها و ساختارها اجتماعی، بر شالوده ای 

نظام محتوایی توحیدی استوار باشند.
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