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دبير منطقة ۳ تهران

پيش دانشگاهى (درس 2)
براساس تفسير الميزان

تفسير 
آيات كتاب

دين و زندگى

اشاره
همان طور که در شـماره ی قبلی مجله درباره ی دروس دين و 
زندگی سال چهارم متوسطه اشاره شد در طی قريب سه دهه 
آموزش مستمر کتب دينی، همواره اين انديشه در ذهن مؤلف 
وجود داشـته است که متنی مناسـب، با تأکيد بر تفسير روان 
آيات شريفه ی منضم به مطالب درسی ارائه شده در اين کتب، 
می تواند جای خالی ارتباط مسـتقيم بين دو زبان به کار گرفته 
شده برای تبادر يک مفهوم را پر نمايد. از اين رو با بهره گيری 
از روش سـندی، مطالعه و اسـتخراج منظم آيات براسـاس 
توالی دروس، يک به يک به ذکر آن ها پرداخته و در اين مجال 
آيات شريفه ی مندرج در درس سوم کتاب دين و زندگی سال 

چهارم مطابق ترتيب کتاب آورده می شوند.
تفاسير و توضيحات ذيل هر آيه براساس تفسير الميزان ذکر 
شده اند و برای ارتباط مناسب با مخاطب مجله، حتی الامکان 
روان تـر شـده و سـهولت درک و امکان اسـتفاده ی مجدد و 

استنادهای مناسب منظور نظر نويسنده بوده است.
اميد است سلسله مطالب ارائه شـده ی ذيل اين موضوع برای 

عموم مخاطبان اين نشريه مفيد واقع شود.

حقيقت بندگی
... اِنَّ االلهَ رَبی وَ ربُّکمْ فَاعْبُدُوهُ هَذَا صِرَاطٌ مُستَقِيمٌ (آل عمران: 

(۵۱
به راستی که خداست پروردگار من و پروردگار شما، پس او را 

بپرستيد. اين راه راست و استوار است.
ان االله ربی و ربکم فاعبدوه... در اين جمله عذر و بهانه ی آن 
کسی را که به الوهيت عيسی (عليه السلام) معتقد شده است باطل 
بود  دريافته  به هوشياری  (عليه السلام)  می کند، چون عيسی خود 
يا به وسيله ی وحی آگاه شده بود که بعضی با ديدن  معجزات او 
چنين اعتقادی پيدا خواهند کرد. سابقاً هم گفتيم که به منظور همين 
پيش گيری بود که جمله های: «فَيَکُون طيراً» و «و اُحْيِی الْمَوْتی» 
(آل عمران: ۴۹) را مقيد کرد به قيد باذن االله. گفتيم يا به هوشياری 
خود دريافته بود يا به وحی الهی، ولی از آيه ی ديگر می فهميم که به 
وحی الهی بوده و آن آيه ی زير است که می فرمايد: ما قُلتُ لَهُم اِلاّ ما 

اَمَرتَنی بِهِ، اَن اعبُدُوا االلهَ ربّی و ربَّکم (مائده: ۱۱۷).
«اتِّخَذُوا أحْبَارَهُمْ وَ رُهْبَانَهُمْ أرْبَاباً مِن دُونِ االلهِ وَ الْمَسيحَ ابْنَ 
عَمّا  هُوَ سبحانَهُ  اِلا  لاالَِهَ  وَاحِداً  الَِهاً  ليَِعْبُدُوا  اِلاّ  أُمِرُوا  مَا  وَ  مَرْيَمَ 
يُشرِکونَ (توبه: ۳۱): به جای خدا احبار و راهبان خود را و مسيح پسر 
مريم را پروردگاران خود دانستند و حال آن که دستور نداشتند مگر به 
اين که معبودی يکتا بپرستند که جز او معبودی نيست و او از آن چه 

که شريک او می پندارند منزه است.»
اتخذوا احبارهم و رهبانهم اربابا من دون االله و المسيح ابن 
مريم، کلمه ی اَحبار جمع حبر ـ به فتح اول و هم به کسر آن   ـ به 
معنای دانشمند است و بيش تر برای علمای يهود استعمال می شود. 
کلمه ی رُهبان جمع راهب است و راهب به کسی گويند که خود را به 
لباس رهبت و ترس از خدا درآورده باشد، و ليکن استعمال آن برای 

عابدان نصاری غلبه يافته است.
مقصود از اين که می فرمايد به جای خدای تعالی اَحبار و رُهبان 
را ارباب خود گرفته اند اين است که به جای اطاعت خدا احبار و 
رهبان را اطاعت می کنند و به گفته های ايشان گوش فرامی دهند 
و بدون هيچ قيد و شرطی از ايشان فرمان می برند. حال آن که جز 
خدای تعالی احدی سزاوار اين قسم تسليم و اطاعت نيست. مقصود 
از اين که می فرمايد: و مسيح بن مريم را نيز به جای خدا رب خود 
گرفته اند، اين است که آن ها ـ همان طوری که معروف است ـ قائل به 
الوهيت مسيح شدند و در اين که مسيح را اضافه به مريم کرد، اشاره 
است به اين که نصاری در اين اعتقاد بر حق نيستند، زيرا کسی که 
از مادر به دنيا آمده باشد شايسته ی پرستش نيست و از آن جايی که 
عقايد اهل کتاب مختلف بود و آنان برداشت های متفاوت داشتند 
نظريه ی نخست را که در هر دو کيش به يک معنا بود ذکر نموده و 
فرموده است: اتخذوا احبارهم و رهبانهم اربابا من دون االله و آن گاه 
عقيده ی مسيحيان را که به معنای ديگری بود بر آن عطف نموده و 

فرموده است و المسيح ابن مريم.
اين کلام، هم چنان که دلالت بر اختلاف معنای نظر در يهود 
و نصاری دارد بی دلالت بر اين هم نيست که اعتقاد يهود به پسرِ 
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پرستيد که جز او الهی نيست.
اين دو معنا از عبادت را خدای تعالی در آيه ی قُل يا اَهلَ الکتابِ 
تَعالَوا الِی کَلِمَئٍ سَواءٍ بَينَنا وَ بَينَکُم اَلاّ نَعبُدَ اِلاّ االلهَ و لا نُشرِکَ بِهِ شَيئاً 
و لايَتَّخِذَ بَعضُنا بَعضاً اَرباباً مِنْ دونِ االلهِ فَاِن تَوَلَّوا فَقُولُوا اَشهَدُوا باَِنّا 
مُسلِمون (آل عمران: ۶۴) جمع نموده، و اضافه کرده است که بايد 
عبادت را به هر دو معنايش به خدای تعالی اختصاص داد و اختصاص 
دادن آن به خدا همان اسلام و تسليم در برابر اوست که هيچ انسانی 

از آن گريزی ندارد.
سبحانه عما يشرکون، اين جمله تقديس و تنزيه خدای تعالی 
است از شرک و نواقصی که اعتقاد به ربوبيت احبار و رهبان، و 

هم چنين ربوبيت مسيح مستلزم آن است.
وَ لَقَدْ بَعَثْنَا فی کلّ اُمَّئٍ رَّسولاً انِ اعْبُدُوا االلهَ وَ اجْتَنِبُوا الطاغُوتَ 
فَمِنْهُم مَنْ هَدَی االلهُ وَ مِنْهُم مَنْ حَقَّت عَلَيْهِ الضلالئُ فَسِيرُوا فی 

بيِنَ (نحل: ۳۶) الأرْضِ فَانْظُروا کَيْف کانَ عَاقِبَئُ الْمُکَذِّ
در هر امتی پيغمبری برانگيختيم که [به مردم بگويد] خدا را 
بپرستيد و از طاغوت کناره گيری کنيد. بعضی شان را خدا هدايت کرد 
و بعضی ديگرشان ضلالت برايشان مقرر گشت. پس در زمين بگرديد 

و بنگريد سرانجام تکذيب کنندگان چه سان بود.
کلمه ی «طاغوت» در اصل مانند طغيان، مصدر و به معنای 
تجاوز از حد بدون حق است، و اين که فرمود: «لقد بعثنا فی کل امئ 
رسولا» اشاره است به اين که مسئله ی بعثت رسول، امری است که 
اختصاص به يک امت ندارد، بلکه سنتی است که بين تمام مردم 
و همه ی اقوام جريان می يابد و ملاکش هم احتياج است. خدا به 
حاجت بندگان خود واقف است، هم چنان که در آيه ی قبلی اجمالاً به 
عموميت بعثت رسول اشاره نموده و فرموده است: کذلکَ فَعَلَ الذينَ 

مِن قَبلِهِم (نحل: ۳۵)
جملة ان اعبدوا االله واجتنبوا الطاغوت ـ به طوری که از سياق 
برمی آيد ـ بيان بعثت رسول است و معنايش اين است که حقيقت 
بعثت رسول جز اين نيست که بندگان خدا را به عبادت خدا و اجتناب 
از طاغوت دعوت کند، زيرا امر و نهی از يک بشر به ساير افراد بشر، 
مخصوصاً وقتی که آمر و ناهی رسول باشد جز دعوت عادی، معنای 
ديگری ندارد و خود رسول نمی تواند چنين ادعايی بکند تا کسی در رد 
ادعايش بگويد اگر خدا بخواهد ما غير او را نمی پرستيم و اگر نخواهد 

ديگر فرستادن رسول معنا ندارد.
عليه  منهم من حقت  و  االله  فمنهم من هدی  فرمود  اين که 
الضلاله، معنايش اين است که تمام امت ها، مانند اين امت، به دو 
طايفه تقسيم می شدند. يک طايفه، آن هايی هستند که خدا هدايتشان 
کرده و به عبادت او و اجتناب از طاغوت موفق شده اند. طايفه ی دوم 
از امت ها، آن هايی هستند که ضلالت بر آنان ثابت و لازم شده و اين 
آن ضلالتی است که خود انسان بر اثر سوء اختيار دچارش می شود و 
ضلالتی نيست که خدا برای مجازات، آدمی را به آن مبتلا می کند، 
به دليل اين که درباره ی آن، به اثبات و لزوم تعبير کرده و در آيه ی 
بعدی آن را به خود نسبت داده و فرموده است: فَاِنّ االلهَ لا يَهدی مَن 
يُضّل (نحل: ۳۷). پس معلوم می شود قبلاً ضلالتی بوده که خدا آن را 

خدا بودنِ عُزير، غير از اعتقاد مسيحيان به پسرِ خدا بودنِ عيسی 
اعتقاد  ولی  است،  احترام  و  تعارف  صرفاً  يهوديان  اعتقاد  است. 
مسيحيان درباره ی مسيح جدی و به نوعی حقيقت است. اين دلالت 
از اين جاست که آيه ی شريفه از اين که عُزير را به جای خدا رب 
خود خوانده اند سکوت کرده و به جای آن تنها به ذکر ارباب گرفتن 
احبار و رهبان اکتفا کرده است و اين شامل عزير هم می شود، يعنی 
می فهماند که يهود چنين اطاعتی از عزير هم می کرده اند، چون عزير 
يا پيغمبر بوده است و ايشان به احترام وی او را پسر خدا خوانده و 
به عنوان رب انتخاب و اطاعتش کرده اند، يا به دليل اين که از علمای 
ايشان بوده و به ايشان احسانی کرده که از هيچ کس ديگری ساخته 
نبوده است. اما مسيح از آن جايی که پسر خدا بودنش به معنای صِرف 

تعارف و احترام نبوده او را جداگانه ذکر کرده است.
و ما امروا الا ليعبدوا الها واحدا لا اله الا هو، اين جمله، که 
جمله ای است حاليه، به اين معناست که يهود و نصاری برای خود 
رب هايی اتخاذ کردند، درحالی که مأمور نبودند مگر به اين که خدا را 

بپرستند. اين کلام، دلالت بر چند مطلب دارد:
اول اين که همان طوری که عبادت هر چيز مساوی با اعتقاد به 
ربوبيت اوست، هم چنين اطاعت بدون قيد و شرط هر چيز نيز مساوی 
ــتن آن چيز است، پس طاعت هم وقتی به طور استقلال  با رب دانس
باشد، خود، عبادت و پرستش است و لازمه اش اين است که شخص 
مُطاع را بدون قيد و شرط و به نحو مستقل «اله» بدانيم، زيرا اله آن 
کسی است که سزاوار عبادت باشد و جمله ی مورد بحث بر همه ی 
ــت که بفرمايد: و  ــا دلالت دارد. هرچند ظاهر کلام اقتضا داش اين ه
ــدا، به جای رب کلمه اله را به کار برد، تا  ــا امروا لا ليتخذوا ربا واح م
بفهماند اتخاذ رب به وسيله ی اطاعت بدون قيد و شرط، خود عبادت 
است و رب را معبود گرفتن همان اله گرفتن است، چون اله به معنای 

معبود است ـ (دقت فرماييد).
ــه عبادت خدای واحد دعوت  ــه هر جا کلام مجيد ب دوم اين ک
کرده و مثلاً فرموده: لا الِهَ اِلاّ انََا فَاعْبُدونِ (انبيا: ۲۵) يا فرموده: فَلا 
ــعرا: ۲۱۳) و امثال آن ها، همان طوری که  ــدعُ مَعَ االلهِ الِهاً اخَرَ (ش تَ
مرادش عبادت نکردن غير خدا به معنای متعارف در عبادت خداست، 
ــت، زيرا در آيه ی  هم چنين مقصودش نهی از اطاعت غير او نيز هس
ــود و نصاری را در اطاعت  ــورد بحث می بينيم وقتی می خواهد يه م
بدون قيد و شرط احبار و رهبان خود مؤاخذه نمايد، می فرمايد: و حال 
ــه مأمور نبودند مگر به عبادت معبودی واحد، که جز او معبودی  آن ک

نيست.
بر همين معنا دلالت می کند آيه ی شريفه ی الََم اَعهَد الَِيکُم 
او  اطاعت  شيطان  عبادت  از  مقصود  زيرا   (۶۰ (يس:  بَنی آدمَ  يا 
است و اين آيه، به ظاهر يک بحث است ليکن هزار بحث از آن 
منشعب می شود. جمله ی لااله الا هو، جمله ی «و ما امروا لا ليعبدوا 
الها واحدا» را کامل می کند. چه، بسياری از بت پرستان با اين که 
به وجود آلهه ی بسياری معتقد بودند، ليکن در عين حال يک اله را 
می پرستيدند. بنابراين، گفتن اين که جز اله واحدی را نپرستيد، کافی 
نيست و توحيد را نمی رساند و بايد اضافه کرد که آن الهی را بايد 

اَحبار جمع 
حبر به معنای 

دانشمند است 
و بيش تر 

برای علمای 
يهود استعمال 

می شود. 
کلمه ی رُهبان 

جمع راهب 
است و راهب 

به کسی 
گويند که خود 

را به لباس 
رهبت و ترس 
از خدا درآورده 
باشد، و ليکن 
استعمال آن 
برای عابدان 
نصاری غلبه 

يافته است
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اثبات و لازم کرده به خود نسبت داده و اين همان ضلالت مجازاتی 
است (دقت بفرماييد).

اگر کسی هوای نفس خود را پيروی نمايد و پروردگار خود را 
نافرمانی کند و به تدريج استعداد فطری ای را که برای هدايت داشت 
فاسد سازد خداوند هم هدايت را به وی افاضه نمی فرمايد و اين آن 
ضلالتی است که به سوء اختيار برای خود فراهم کرده است. حال اگر 
ندامتی به وی دست ندهد و توبه نکند خداوند هم او را بر حالی که 
دارد باقی می گذارد و ضلالتش را تثبيت می کندو اين آن ضلالت 

خدايی و مجازاتی است.
بين ـ در اين جا  فَسيروا فِی الارضِ فَانظُروا کَيفَ کانَ عاقبئُ المُکذِّ
خطاب، در کلمه ی سيروا، سير کنيد به کسانی است که شرک ورزيدند 
و می گفتند: اگر خدا می خواست چيزی غير از او نمی پرستيديم و اتمام 
حجت بوده است. حاصل معنای آن اين است که رسالت و دعوت 
نبوی از باب اراده ی تکوينی نيست که وقتی می گويد عبادت بت ها و 
تحريم حلال های خدايی را ترک کنيد، مشرکين مجبور به آن شوند 
تا اگر مجبور نشدند بگويند دعوت، دعوت نبوی و آسمانی نيست و 
اين شخص در ادعايش که من فرستاده ی خدايم دروغ می گويد بلکه 

دعوت نبوی هم مانند ساير دعوت ها عادی است.
خداوند هم به اين منظور، اشخاصی را مبعوث می کند تا شما را 
به عبادت خدا و دوری از طاغوت ها دعوت کنند و حقيقت اين دعوت 
انذار و تبشير است. دليل بر اين معنی هم آثاری است که از امت های 
گذشته و انقراض يافته باقی مانده و از نزول عذاب حکايت می کند. 
پس در پهنای زمين سير کنيد تا ببينيد سرانجام تکذيب کنندگان چه 
بوده است و درنتيجه دريابيد که دعوت انبيا همين دعوت عادی که 
انذار و تبشير اساس آن را تشکيل می دهد حق است و رسالت به آن 

معنايی که شما پنداشته ايد نيست.
وَ مَن يُسلِمْ وَجْهَهُ الِی االلهِ وَ هُوَ مُحْسِنٌ فَقَدِ استَمْسَکَ باِلْعُرْوَئِ 

الْوُثْقَی وَ الِی االلهِ عَاقِبَئُ الأمُورِ (لقمان: ۲۲)
به  باشد،  نيکوکار  و  کند  را سوی خدا  توجه خويش  هرکس 

دستاويز محکمی چنگ زده و عاقبت کارها به سوی خدا است.
اسلامِ وجه به سوی خدا، به معنای تسليم آن برای اوست، به 
اين معنا که انسان با همه ی وجودش رو به خدا کند و او را پرستش 
نمايد و از ما سوای او اعراض کند. کلمه ی محسن اسم فاعل از 
مصدر احسان است و احسان به معنای به جا آوردن اعمال صالح 
است با داشتن يقين به آخرت، هم چنان که در اول سوره می فرمايد: 
هُدیً و رَحمَئٌ للِمُحسِنينَ، خودش محسنين را به اين معنا تفسير 
کرده و فرموده است: الَذينَ يُقيمونَ الصلوئ و يُؤتُونَ الزَّکوئ و هُم 
باِلآخِرَئ هُم يُوقِنون (مؤمنون: ۲۸)، کسانی که نماز می خوانند و زکات 

می دهند، درحالی که به آخرت يقين دارند.
کلمه ی عروئ الوثقی به معنای دست آويزی است که قابل جدا 
شدن نباشد و معنای آيه اين است که هرکس خود را يگانه بداند 
و با يقين به معاد عمل صالح انجام دهد، او اهل نجات است و 
سرانجام هلاک نخواهد شد، زيرا سرانجامش به سوی خداست و 
همو وعده ی نجات و رستگاری اش داده است. از اين بيان روشن 

می شود که جمله ی و الی االله عاقبئ الامور، در مقام تعليل جمله ی 
فقد استمسک بالعروئ الوثقی است و چون اين جمله (دستاويز محکم) 
استعاره ی تمثيلی از نجات و رستگاری است، می گويد برای اين به 
چنين دستاويزی چنگ زده که منتهی به خدايی است که وعده ی 

چنين نجات و فلاحی را داده است.
الْحَمْدُاللهِِّ رَب الْعالَمِينَ (حمد: ۲)

ستايش خدا را که مالک و مدبّر همه ی عوالم است.
(الحمدالله) کلمه ی «حمد»، به طوری که گفته اند، به معنای ثنا و 
ستايش در برابر عمل جميلی است که ثناشونده به اختيار خود انجام 
داده، به خلاف کلمه ی «مدح» که هم اين ثنا را شامل می شود و 
هم ثنای بر عمل غير اختياری را، مثلاً گفته می شود (من فلانی را 
در برابر کرامتی که دارد حمد و مدح کردم) ولی در مورد تلألؤ يک 
مرواريد و يا بوی خوش يک گل نمی گوييم آن را حمد کردم بلکه 

تنها می توانيم بگوييم «آن را مدح کردم».
حرف الف و لام، که در اول اين کلمه آمده است، استغراق و 
عموميت را می رساند و ممکن است «لام» جنس باشد و هر کدام 
باشد مآلش يکی است. [و به يک چيز برمی گردد] برای اين که خدای 
سبحان می فرمايد: ذلِکُمُ االلهُ رَبُّکُم خالِقُ کُلّ شَیءٍ (غافر: ۶۲)، اين 
است خدای شما که خالق هر چيز است و اعلام می دارد که هر 
موجودی که مصداق کلمه ی شیء باشد، مخلوق خداست و نيز فرموده: 
الََذی اَحسَنَ کُلّ شَیءٍ خَلَقَهُ (سجده: ۷) آن خدايی که هرچه را خلق 
کرده، آن را زيبا ساخته است و اثبات کرده که هر چيزی که مخلوق 
است به آن جهت که مخلوقِ او و منسوب به اوست حَسَن و زيباست. 
پس حُسن و زيبايی دائرمدار خلقت است، هم چنان که خلقت دائرمدار 
حُسن است. پس هيچ خلقی نيست مگر آن که به احسان خدا حَسَن 
و به اجمال او جميل است. به عکس هيچ حُسن و زيبايی نيست مگر 

آن که مخلوق او و منسوب به اوست.
اما از جهت اسم، يک جا فرموده: االله لا اله الا هو له الأسماء الحسنی 
(طه: ۸)، خداست که معبودی جز او نيست و او راست اسمای حسنی و 
جايی ديگر فرموده: و الله الأسماء الحسنی فادعوه بها و ذروا الذين 
يلحدون فی اسمائه (اعراف: ۱۸۰)، خدای راست اسمای حسنی پس 
ــما بخوانيد و آنان را که در اسمای او کفر می ورزند رها  او را به آن اس
ــته که او هم در اسمايش  ــان واگذاريد. و اعلام داش کنيد و به خودش

جميل است و هم در افعالش و هر جميلی از او صادر می شود.
پس خدای تعالی هم در برابر اسمای جميلش محمود و سزاوار 
ستايش است و هم در برابر افعال جميلش و نيز روشن شد که هيچ 
حمدی از هيچ حامدی در برابر هيچ امری محمود سر نمی زند مگر 
آن که درحقيقت حمد خداست، برای آن که آن جميلی که حمد و 
ستايش حامد متوجه آن است فعل خداست و او ايجادش کرده، پس 

جنس حمد و همه ی آن از آنِ خداست.
از سوی ديگر ظاهر سياق و به قرينه ی التفاتی که در جمله ی 
«اياک نعبد»...، به کار رفته و ناگهان خدای سبحان مخاطب بندگان 
قرار گرفته است، چنين دلالت دارد که سوره ی مورد بحث کلام 
بنده ی خداست، به اين معنا که خدای تعالی در اين سوره به بنده ی 

بعثت رسول 
معنايش اين 

است که 
حقيقت بعثت 

رسول جز 
اين نيست که 
بندگان خدا را 
به عبادت خدا 

و اجتناب از 
طاغوت دعوت 

کند، زيرا امر 
و نهی از يک 
بشر به ساير 

افراد بشر، 
مخصوصاً وقتی 
که آمر و ناهی 

رسول باشد جز 
دعوت عادی، 
معنای ديگری 

ندارد و خود 
رسول نمی تواند 

چنين ادعايی 
بکند
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خود ياد می دهد که چگونه حمدش گويد و چگونه سزاوار است ادب 
عبوديت را در مقامی که می خواهد اظهار عبوديت کند، رعايت نمايد 

و اين را جمله ی «الحمدالله» نيز تأييد می کند.
در چند جا از کلامش نيز به رسول گرامی اش محمد (صلی االله عليه و 
آله و سلم) فرمود: و قل الحمدالله، بگو الحمدالله و از داود و سليمان 
(عليهما السلام) حکايت کرده که: و قالا الحمدالله، گفتند الحمدالله. 
و از اهل بهشت يعنی پاک دلانی که از کينه ی درونی و کلام بيهوده 
و فسادانگيز پاک اند، نقل کرده که آخرين کلامشان حمد خداست و 

فرمود: و آخِرُ دَعواهُم اَنِ الحَمدُاللهِ رَبِّ العالَمينَ (يونس: ۱۰).
اما غير اين موارد هر چند خدای تعالی حمد را از بسياری مخلوقات 
ــبت داده و  خود حکايت کرده و بلکه آن را به همه ی مخلوقاتش نس
فرموده: و المَلائکئُ يُسَبَحُون بِحَمدِ رَبِّهِم (شوری: ۵) و نيز فرموده: 
عدُ بِحَمدِهِ (رعد: ۱۳) و نيز فرموده: و اِن مِن شـیءٍ  و يُسَـبِّحُ الرَّ
حُ بِحَمدِهِ (اسراء: ۴۴) هيچ چيز نيست مگر آن که خدا را با  اِلاّ يُسَـبِّ
حمدش تسبيح می گويد، همه جا خود را از حمد حامدان، مگر بندگان 
ــد حامدان کرده حمد  ــخن از حم مخلصش، منزه می دارد. هرجا س
ــان را با تسبيح همراه ساخته و بلکه تسبيح را اصل در حکايت  ايش
ــر کرده و همان طور که ديديد فرموده:  ــرار داده و حمد را با آن ذک ق

تمامی موجودات با حمد خود او را تسبيح می گويند.
ــت؟ و چرا نخست  ــيد چرا خدا منزه از حمد حامدان اس خواهی پرس
تسبيح را از ايشان حکايت کرده؟ می گوييم برای اين که غير خدای 
ــی هيچ موجودی به افعال جميل او و به جمال و کمال افعالش  تعال
ــمای او، که جمال  ــه ندارد. هم چنان که به جميل صفات و اس احاط
افعالش ناشی از جمال آن صفات و اسماست احاطه ندارد، هم چنان 
ــوده: و لا يُحيطُونَ بِهِ عِلمـاً (طه: ۱۱۰)، احاطه ی  که خودش فرم

علمی به او ندارند.
بنابراين، مخلوق خدا به هر وضعی که او را بستايد به همان مقدار به 
او و صفاتش احاطه يافته و او را محدود به حدود آن صفات دانسته و 
به آن تقدير اندازه گيری کرده است. حال آن که خدای تعالی محدود 
به هيچ حدی نيست، نه خودش و نه صفات و اسمائش و نه جمال و 
کمال افعالش. پس اگر بخواهيم او را صحيح و بی اشکال بستائيم، 
ــد قبلاً او را از تحديد و تقدير خود منزه کنيم و اعلام بداريم که  باي
پروردگارا! تو منزه از آنی که به تحديد و تقدير فهم ما محدود شوی، 
هم چنان که خودش در اين باره فرموده: ان االله يعلم و انتم لا تعلمون 

(نحل: ۷۴)، خدا می داند و شما نمی دانيد.
ــدگان او که گفتيم حمد آنان را در قرآن حکايت  اما مخلصين از بن
ــود را وصف او قرار  ــود را حمد خدا و وصف خ ــرده، آنان حمد خ ک
داده اند، برای اين که خداوند ايشان را برای خود خالص خواسته است. 
پس روشن شد آن چه که ادب بندگی اقتضا دارد اين است که بنده ی 
ــتايد که خدا خود را به آن  ــدا پروردگار خود را به همان ثنائی بس خ
ــتوده است و از آن تجاوز نکند. هم چنان که در حديث مورد اتفاق  س
ــول خدا (صلی االله عليه و آله و سلم) رسيده که  ــيعه و سنی از رس ش
در ثنای خود می گفت: لا اُحصی ثَناءً عَلَيکَ، انَتَ کَما اثَنَيتَ عَلی 
نَفسِـکَ، پروردگارا من ثناء تو را نمی توانم بشمارم، تو آن طوری که 

ــوره ی مورد بحث فرمود:  بر خود ثنا کرده ای. پس اين که در آغاز س
ــه آخر، ادب عبوديت را می آموزد و تعليم می دهد که  (الحمدالله) تا ب
ــود که او را حمد گويد و فعلاً که می گويد، به  ــده ی او لايق آن نب بن

تعليم و اجازه ی خود اوست. او دستور داده که بنده اش بگويد.
ــت به  ــه ی «عالمين» اين کلمه جمع عالم به فتح لام اس ــا کلم ام
معنای آن چه ممکن است که با آن علم يافت، که وزن آن وزن قالَب، 
ــت، يعنی آن چه با آن قالب می زنند و مهر و موم و  خاتَم و طابَع اس
امضا می کنند. معلوم است که معنای اين کلمه شامل تمام موجودات 
ــود، و هم تک تک موجودات را می توان عالَم خواند و هم نوع  می ش
نوع آن ها را، مانند عالم جماد، عالم نبات، عالم حيوان و عالم انسان 
ــم صنف صنف هر نوعی را، مانند عالم عرب و عالم عجم و اين  و ه
معنای دوم که کلمه ی عالم به معنای صنف صنف انسان ها باشد، با 
ــمردن اسمای حسنای خداست، تا می رسد به  مقام آيات که مقام ش
مالک يوم الدين، مناسب تر است. چون مراد از يوم الدّين روز قيامت 
است، چون دين به معنای جزاست و جزا در روز قيامت مخصوص به 
انسان و جن است، پس معلوم می شود مراد از عالمين هم عوالم انس 

و جن و جماعت های آنان است.
ــرآن آمده، به اين معنا آمده که مؤيد احتمال  ــم» در هر جای ق «عالَ
ــت. در اين جا هم عالمين به معنای عالم اصناف انسان هاست،  ماس
مانند آيه ی: وَ اصْطَفيکِ عَلی نِسـاءِ العالَمينَ، (آل عمران: ۴۲) تو 
ــان برگزيد و آيه ی ليَِکونَ للِعالَمينَ نَذيراً  را بر همه ی زنان عالمي
(فرقان: ۱)، تا برای عالميان بيم رسان باشد و آيه ی أتَاتُونَ الفاحِشئَ 
ما سَبَقَکُم بِها مِن اَحَدٍ مِنَ العالَمينَ؟ (اعراف: ۸۰) آيا به سر وقت 
ــما احدی از عالميان چنان کار  ــتی می رويد، که قبل از ش گناه زش

نکرده است؟
ــد که شخصی از آن جناب از تفسير  ــلام) روايت ش از علی (عليه الس
ــيد. حضرت فرمود: خدای تعالی بعضی از  کلمه ی «الحمدالله» پرس
ــته و دربسته و به طور اجمال برای  نعمت های خود را آن هم سربس
بندگان خود معرفی کرده است، چون نمی توانستند نسبت به همگی 
آن ها معرفت يابند و به طور تفصيل به آن وقوف يابند، زيرا عدد آن ها 
بيش از حد آمار و شناختن است. لذا به ايشان دستور داد تنها بگويند: 

الَحَمدُاللهِِ عَلی ما انَعَمَ بِهِ عَلَينا.
مؤلف: اين حديث اشاره دارد به آن چه گذشت، که گفتيم حمد 
از ناحيه ی عبد درحقيقت يادآوری معبود است، اما به نيابت، تا رعايت 

ادب را کرده باشد.

بحث فلسفی
برهان های عقلی قائم است بر اين که قوام معلول در ذاتش و در 
تمام شئونش همه به سبب و به وسيله ی علت است و هر کمالی که دارد 
سايه ای است از هستی علتش. پس اگر برای حسن و جمال، حقيقيتی 
در وجود باشد کمال آن و استقلالش از آن خدای واجب الوجود متعالی 
است، برای اين که او است علتی که تمام علل به او منتهی می شوند. 
اما ثنا و حمد عبارت از اين است که موجود با وجود خودش کمال 
موجود ديگری را نشان دهد، البته موجود ديگری که همان علت 

اگر کسی هوای 
نفس خود را 

پيروی نمايد و 
پروردگار خود 

را نافرمانی 
کند و به تدريج 

استعداد 
فطری ای را که 

برای هدايت 
داشت فاسد 
سازد خداوند 
هم هدايت را 
به وی افاضه 
نمی فرمايد و 

اين آن ضلالتی 
است که به سوء 
اختيار برای خود 

فراهم کرده 
است
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اوست و چون همه ی کمالات از تمام موجودات به خدای تعالی منتهی 
می شود، پس حقيقت هر ثنا و حمدی هم به او راجع می شود و به او 

منتهی می گردد. پس بايد گفت «الحمدالله رب العالمين».

ايَِّاک نَعْبُدُ وَ ايَِّاک نَستَعِينُ (حمد: ۵)
تنها تو را می پرستيم و تنها از تو ياری می طلبيم.

(اياک نعبد و اياک نستعين) کلمه ی «عبد» به معنای انسان 
يا هر دارای شعور ديگری است، که مِلک غير باشد (هر مملوکی 
که ملک غير باشد). به اين اعتبار تمام موجودات با شعور «عبد» 
می شوند. کلمه ی عبادت از کلمه ی (عبد) گرفته شده و علی القاعده 
بايد همان معنا را افاده کند. اين کلمه اشتقاق های گوناگونی دارد 
و معانی گوناگونی برحسب اختلاف موارد پيدا کرده است. اين که 
به معنای  جوهری در کتاب صحاح خود گفته که اصل عبوديت 
خضوع است، معنای لغوی کلمه را بيان نکرده، بلکه لازمه ی معنی 
را معنای کلمه گرفته وگرنه خضوع هميشه با لام، متعدی می شود 
و می گويند: «فلان خضع لفلان»، فلانی برای فلان کس کرنش 
و خضوع کرد، ولی کلمه ی عبادت به خودی خود متعدی می شود و 
می گوييم: «اياک نعبد»، تو را می پرستيم. از اين جا معلوم می شود که 

معنای کلمه ی عبادت خضوع نيست.
ــخن، اين که: عبادت و پرستش از آن جا يی که عبارت است  کوتاه س
از نشان دادن مملوکيت خويش برای پروردگار، با استکبار نمی سازد، 
ولی با شرک می سازد، چون ممکن است دو نفر در مالکيت من يا در 
اطاعت من شريک باشند. لذا خدای تعالی از استکبار از عبادت نهی 
نکرده، ولی از شرک ورزيدن به او نهی کرده، چون اولی ممکن نبوده، 
ــتکبار به اين عبارت  ــت. لذا درباره ی اس ولی دومی ممکن بوده اس
ــوده: ان الذين يسـتکبرون عن عبادتی سـيدخلون جهنم  فرم
داخرين (غافر: ۶۰)، آن هايی که از عبادت من سر می پيچند و تکبر 
می کنند، به زودی با خواری و ذلت داخل جهنم خواهند شد و درباره ی 
شرک فرموده: و لا يُشرِک بِعِبادَئِ رَبِّهِ اَحَداً (کهف: ۱۱۰)، و احدی 

را در عبادت پروردگارش شريک نگيرد.
پس معلوم می شود شرک را امری ممکن دانسته و از آن نهی 
فرموده، زيرا اگر چيزی ممکن و مقدور نباشد نهی از آن هم لغو 
و بيهوده است، به خلاف استکبار از عبوديت که با عبوديت جمع 
نمی شود و عبوديت ميان بندگان و مولای آنان تنها در برابر آن 
چيزی صحيح است که موالی از عبيد خود مالک اند، هر مولايی از 
عبد خود به آن مقدار اطاعت و انقياد و بندگی استحقاق دارد، که از 
شئون بنده اش مالک است. اما آن شئونی را که از او مالک نيست 
و اصلاً قابليت ملک ندارد، نمی تواند در برابر آن ها از بنده ی خود 

مطالبه ی بندگی کند.
اين وضع عبوديت عبيد در برابر موالی عرفی است. اما عبوديت 
بندگان نسبت به پروردگار متعال، وضع ديگری دارد. چون مالکيت 
خدا نسبت به بندگان وضع علی حده ای دارد. برای اين که مولای 
عرفی يک چيز از بنده ی خود را مالک بود و صد چيز ديگرش را 
مالک نبود، ولی خدای تعالی مالکيتش نسبت به بندگان علی  الاطلاق 

است و مشوب با مالکيت غير نيست و بنده ی او در مملوکيت او 
تبعيض برنمی دارد، که مثلاً نصف او ملک خدا و نصف ديگرش 
ملک غير خدا باشد، يا پاره ای تصرفات در بنده برای خدا جائز باشد 

و پاره ای تصرفات ديگر جائز نباشد.
از  پاره ای  است،  چنين  عرفی  موالی  و  عبيد  در  هم چنان که 
شئون عبد (که همان کارهای اختياری اوست) مملوک ما می شود 
و می توانيم به او فرمان دهيم که مثلاً باغچه ی ما را بيل بزند، ولی 
پاره ای شئون ديگرش (که همان افعال غير اختياری او از قبيل بلندی 
و کوتاهی اوست) مملوک ما قرار نمی گيرد و نيز پاره ای تصرفات 
ما در او جائز است، که گفتيم فلان کار مشروع ما را انجام دهد، و 

پاره ای ديگر (مانند کشتن بدون جرم آنان) برای ما جائز نيست.
پس خدای تعالی مالک علی الاطلاق و بدون قيد و شرط است 
و ما و همه ی مخلوقات مملوک علی الاطلاق و بدون قيد و شرط 
اوئيم. پس در اين جا دو نوع انحصار هست. يکی اين که «رب» تنها 
و منحصر در مالکيت است و دوم اين که «عبد» تنها و منحصراً عبد 
است و جز عبوديت چيزی ندارد، و اين آن معنايی است که جمله ی 
اياک نعبد بر آن دلالت دارد، چون از يک سو مفعول را مقدم داشته و 
نفرموده «نعبدک»، می پرستيمت، بلکه فرموده: تو را می پرستيم يعنی 
غير تو را نمی پرستيم و از سوی ديگر قيد و شرطی برای عبادت 
نياورده و آن را مطلق ذکر کرده است. درنتيجه معنايش اين می شود 
که ما به غير از بندگی تو شأنی نداريم. پس تو غير از پرستيده شدن 

شأنی نداری و من غير از پرستيدنت کاری ندارم.
نکته ی ديگر اين که ملک از آن جا که (به بيان گذشته) قوام 
هستی اش به مالک است، ديگر تصور ندارد که خودش پوشيده از 
مالکش باشد يا مالکش از او محجوب باشد. مثلاً وقتی شما به 
خانه ی زيدی نگاه می کنی، اين نگاه تو ممکن است دو نوع باشد. 
يکی اين که اين خانه خانه ای است از خانه ها، در اين نظر ممکن 
است زيد را نبينی، و اصلاً به ياد او نباشی. اما اگر نظرت به آن خانه 
از اين جهت باشد که خانه ی زيد است، در اين صورت ممکن نيست 
که از زيد غافل شوی، بلکه با ديدن خانه، زيد را هم ديده ای، چون 

مالک آن است.
ــد که ما سوای خدا به جز مملوکيت،  ــن ش از آن جايی که برايت روش
ديگر هيچ چيز ندارند و مملوکيت، حقيقت آن ها را تشکيل می دهد، 
ــا يک ناحيه از نواحی  ــر معنا ندارد که موجودی از موجودات ي ديگ
ــد. هم چنان که ديگر  ــيده بماند و محجوب باش وجود او، از خدا پوش
ــت به موجودی نظر بيفکنيم و از مالک آن غفلت داشته  ممکن نيس
باشيم، از اين جا نتيجه می گيريم که خدای تعالی حضور مطلق دارد، 
هم چنان که خودش فرموده: اَوَلَم يَکفِ بِرَبِّکَ انََّهُ عَلی کُلِّ شَـیءٍ 
شَهيدٌ؟ اَلا انَِّهُم فی مِريَئٍ مِن لِقاءِ رَبِّهِم اَلا انَِّهُ بِکُلِّ شَیءٍ مُحيطٌ 
(فصلت: ۵۳)، آيا همين برای پروردگار تو بس نيست که بر هر چيزی 
ناظر و شاهد است؟ بدان که ايشان از ديدار پروردگارشان در شک اند، 
ــه خدا به هر چيزی احاطه دارد. وقتی مطلب به اين قرار بود،  بدان ک

پس حق عبادت خدا اين است که از هر دو جانب حضور باشد.
اما از جانب پروردگار عز وجل، به اين که بنده ی او وقتی او را 

کلمه ی 
«حمد»، 

به طوری که 
گفته اند، به 
معنای ثنا و 
ستايش در 
برابر عمل 

جميلی است 
که ثناشونده 

به اختيار خود 
انجام داده، به 
خلاف کلمه ی 

«مدح» که 
هم اين ثنا را 

شامل می شود 
و هم ثنای 

بر عمل غير 
اختياری را

از ناحيه ی 
بنده، حق 

عبادت اين 
است که خود 

را حاضر و 
روبه روی خدا 
بداند و آنی از 

اين که دارد 
عبادت می کند 
غايب و غافل 

نشود 

�
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عبادت می کند، او را به صورت معبودی حاضر و روبه رو عبادت کند و 
همين باعث شده که در سوره ی مورد بحث در جمله ی «اياک نعبد»، 
با اين که تاکنون می گفت حمد خدايی را که چنين و چنان است، 
ناگهان بگويد: «تو را می پرستيم»، چون گفتيم حق پرستش او اين 
است که او را حاضر و روبه رو بدانيم. اما از ناحيه ی بنده، حق عبادت 
اين است که خود را حاضر و روبه روی خدا بداند و آنی از اين که دارد 
عبادت می کند غايب و غافل نشود، و عبادتش تنها صورت عادت و 
جسدی بی روح نباشد و نيز عبادت خود را قسمت نکند، که در يک 
قسمت آن مشغول پروردگارش شود و در قسمت ديگر آن، مشغول 

و به ياد غير او باشد.
ــوده: فَاعبُدِ االلهَ مُخلِصـاً لَهُ الدّيـنَ، خدای را با  ــه فرم از آن جمل
ــوده: اَلا اللهِِ الدّينُ  ــداری خالص عبادت کن و در ادامه نيز فرم دين
بونا  الخالِصُ وَ الذينَ اتَّخَذوا مِن دونِهِ اَولياءَ ما نَعبُدُهُم اِلاّ ليُِقَرَّ
الَِی االلهِ زُلفی اِنَّ االلهَ يَحْکُمُ بَينَهُم فيما هُم فيهِ يَختَلِفُونَ... (زمر: 
۲ و ۳)، آگاه باش که از آن خداست دين خالص و کسانی که از غير 
خدا اوليايی گرفتند گفتند ما اين ها را نمی پرستيم مگر برای اين که به 
سوی خدا نزديکمان کنند. به درستی که خدا در ميان آنان و اختلافی 

که با هم داشتند حکم می کند.
در  وقتی حقيقتاً عبادت است که عبد عابد  بنابراين، عبادت 
عبادتش خلوص داشته باشد و خلوص، همان حضوری است که قبلاً 
بيان کرديم و روشن شد که عبادت وقتی تمام و کامل می شود که 
به غير خدا به کسی ديگر مشغول نباشد، در عملش شريکی برای 
سبحان نتراشد و دلش در حال عبادت بسته و متعلق به جايی نباشد، 
نه به اميدی و نه ترسی، حتی نه اميد به بهشتی و نه ترس از دوزخی، 
که در اين صورت عبادتش خالص و برای خداست. به خلاف اين که 
عبادتش به منظور کسب بهشت و دفع عذاب باشد، که در اين صورت 

خودش را پرستيده، نه خدا را.
به خودش  که  کامل می شود  و  تمام  وقتی  عبادت  هم چنين 
هم مشغول نباشد که اشتغال به نفس، منافی با مقام عبودت است. 
عبودت کجا و منم زدن و استکبار کجا؟ و گويا علت آمدن پرستش و 
استعانت به صيغه ی متکلم مع الغير (ما تو را می پرستيم و از تو ياری 
می جوييم) همين دوری از منم زدن و استکبار بوده باشد و می خواهد 
به همين نکته اشاره کند که گفتيم مقام عبوديت با خود ديدن منافات 
دارد. لذا بنده ی خدا عبادت خود و همه ی بندگان را در نظر می گيرد 
و می گويد: ما تو را می پرستيم، چون به همين مقدار هم در ذمّ  نفس 
و دور افکندن تعيّنات و تشخّصات اثر دارد، چون در وقتی که من 
خود را تنها ببينم به خودبينی و استکبار نزديک ترم، به خلاف اين که 
خودم را مخلوط با ساير بندگان و آميخته با مردم بدانم، که اثر تعيّنی 

و تشخّص را از بين برده ام.
از آن چه گذشت اين مسئله روشن شد، که اظهار عبوديت در 
جمله ی «اياک نعبد»، از نظر معنا و از حيث اخلاص، جمله ای است 
که هيچ نقصی ندارد. تنها چيزی که به نظر می رسد نقص است، اين 
است که عبد عبادت را به خودش نسبت می دهد و به ملازمه برای 
خود دعوی استقلال در وجود کند و گويا برای تدارک و جبران همين 

نقص، که در بدو نظر به نظر می رسد، اضافه کرد: «و اياک نستعين»، 
يعنی همين عبادتمان نيز به استقلال خود ما نيست، بلکه از تو نيرو 

می گيريم، و استعانت می جوييم.
پس بر روی هم دو جمله ی «اياک نعبد و اياک نستعين»، يک 
معنا را می رسانند و آن عبادت خالصانه است که هيچ گونه شائبه ای 
در آن نيست، و ممکن است به همين جهت که گفته شد، استعانت 
و عبادت هر دو را به يک سبک آورد و نفرمود: «اياک نعبد اعنا و 
اهدنا الخ»، تو را عبادت می کنيم، ما را ياری فرما و هدايت فرما، بلکه 

فرمود: تو را عبادت می کنيم و از تو ياری می طلبيم.

ذَلِکُم االلهُ رَبُّکُمْ لا الَِهُ اِلا هُوَ خَالِقُ کلّ شیءٍ فَاعْبُدُوهُ وَ هُوَ عَلی 
کلّ شیءٍ وَکيلٌ (انعام: ۱۰۲)

اين خدای (يکتا اسـت) کـه پروردگار شماسـت، خدايی جز 
او نيسـت آفريننده ی همه چيز اسـت، پس او را بپرسـتيد که 

عهده دار همه چيز است.
جمله ی اولی يعنی جمله ی ذلکم االله ربکم نتيجه ای است که 
از بيان آيات سابق گرفته شده و معنای آن اين است که بعد از 
آن که مطلب از قراری بود که ذکر شد، پس خدای تعالی که وصفش 
گذشت، پروردگار شماست، نه غير او. جمله ی لا اله الا هو تقريباً به 
همان توحيد ضمنی که در جمله ی قبلی بود تصريح می کند و در عين 
حال همان جمله را تعليل نموده است و چنين می رساند: اين که گفتيم 
پروردگار اوست و جز او پروردگاری نيست، بدان سبب که او يگانه 
معبودی است که جز او معبودی نيست و چگونه ممکن است غير او 

پروردگار باشد و در عين حال اله و معبود نباشد؟
جمله ی خالق کل شیء نيز علتی است برای جمله ی لا اله الا هو 
و معنايش چنين می شود: اين که گفتيم الوهيت و معبود بودن منحصر 
در او است برای اين است که آفرينش تمامی موجودات از اوست و 
جز او خالق ديگری نيست که حتی کوچک ترين موجودی را آفريده 
باشد تا در الوهيت با او شريک باشد و درنتيجه بعضی از مخلوقات در 
برابر خدای تعالی و بعضی در برابر او خاضع شوند. جمله ی فاعبدوه 
به منزله ی نتيجه برای جمله ی ذلکم االله ربکم است و معنايش اين 
است: وقتی معلوم شد که پروردگار شما فقط خدای تعالی است، نه 

غير او، پس او را بپرستيد.
جمله ی «و هو علی کل شیء وکيل» معنايش اين است که او 
قائم بر هر چيزی و مدبّر امر و نظام وجود و زندگی هر چيزی است و 
چون چنين است بايد از او حساب برد و از پيش خود و بدون داشتن 
دليل برايش شريک نگرفت. پس اين جمله درحقيقت به منزله ی 
را  او  را می رساند که  اين معنا  تأکيد جمله ی «فاعبدوه» است و 
عبادت کنيد برای اين که او وکيل است بر شما و از اعمال شما غافل 

و بی خبر نيست.

منبع
ترجمه ی تفسير الميزان، علامه محمدحسين طباطبايی، مترجم سيد محمدباقر 

موسوی همدانی (جلد ۶، ص ۲۵، جلد ۱۸، ص ۸۲ تا ۸۵، جلد ۲۲، ص ۳۲، جلد ۱، 
ص ۲۰ و جلد ۱ ص ۲۷).

هيچ حمدی از 
هيچ حامدی 
در برابر هيچ 
امری محمود 

سر نمی زند مگر 
آن که درحقيقت 
حمد خداست، 
برای آن که آن 
جميلی که حمد 

و ستايش حامد 
متوجه آن است 

فعل خداست 
و او ايجادش 

کرده، پس 
جنس حمد و 

همه ی آن از آنِ 
خداست


