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کتاب دوم

]پیشگفتار کتاب دوم[)))

این کتاب حلقه سوم از زنجیره مباحثی است که با »فلسفه ما« آغاز کردیم 
بر دارنده تلاش برای  اثر در  این  از »اقتصاد ما« است   .  و خود ، دومین کتاب 
دستیابی به مکتب اقتصادی اسلامی در پرتو قوانین اسلام و مفاهیم آن است که 
به زمینه های اقتصادی ارتباط دارد  . بدین روی ، این تلاش از دو فرایند حکایت 

دارد که یکی بر اساس دیگری استوار است:
1ـ گردآوری شماری از قوانین و مفاهیمی که می تواند بر فرایند دستیابی به 

این مکتب پرتوافشانی کند  .
2ـ تفسیر آن مجموعه قوانین و مفاهیم به گونه ای که نظریه یکپارچه ای ارائه 

نماید که درون مایه مکتب اقتصاد اسلامی را نشان می دهد  .
اول  وظیفه  انجام  برای  البته  و  می کشد  دوش  بر  را  دوم  وظیفه  کتاب  این 
گرد  می گشایند ،  دوم  وظیفه  ادای  بر  را  توفیق  راه  که  را  قوانینی  و  احکام  نیز 
بر نظر فقهی شخصی خود  بنا را  این احکام ،  نیستم که در  بر آن  اما  می آورد ؛ 
نیستند  مواردی  از  همگی  آمده ،  کتاب  این  در  که  احکامی  ازاین رو ،  بگذارم   . 
که منطبق بر دیدگاه فقهی من باشند ؛ بلکه در آن میان ، احکامی نیز هستند که با 
بنای فقهی من سازگار نیستند ، اما در مباحث این کتاب نقشی بسزا دارند و در 

)1)  این پیشگفتار تنها در چاپ دارالفکر از این کتاب ، جای گرفته است .
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پیوست های این اثر ، عنایتی خاص به آن ها خواهیم داشت  .
هر  بیان  که  نشود  گمان  تا  دهم  توضیح  را  نکته  این  است  لازم  این رو ،  از 
حکمی در این کتاب و تأکید بر آن ، دلیل این است که من از نظر فقهی نیز بر 
همین باور هستم   . نیز باید منابع این کتاب را در بیان احکام زمین ها ، معدن ها ، 
نیز  و  این زمینه  در  البته تفصیل سخن  بیان کنم   .  آن  مانند  و  آب ها ، معاملات 
انگیزه های روی نهادن این کتاب به چنین موضعی را به فصل نخست این اثر 

وامی گذارم  .
ارکان احکام و مقررات عرضه  به عنوان  را  منبع  بدین منظور ، می توان سه 

شده در این کتاب ، برشمرد:
1ـ دیدگاه های فقهی دانشوران وارسته  . این اثر از این منبع ، اکثریت قریب 
به اتفاق احکام را به دست آورده و در فرایند کشف مکتب ، از آن ها بهره برده 

است  . تقریباً هر یک از این احکام ، دیدگاه یک یا چند تن از فقیهان است  .
2ـ دیدگاه های فقهی نویسنده این کتاب که خود به درستی آن ها ایمان دارد  .
3ـ دیدگاه های فقهی که از لحاظ علمی و در کا وش علمی می توان به آن ها 
که  شخصی  علل  به  خواه  نباشیم ،  عقیده  آن  بر  ما  خود  هرچند  داشت ،  باور 
به سبب احتمال وجود  بازمی دارد و خواه  نتایج آن دیدگا ه ها  از پذیرش  را  ما 

دلیل های غیر لفظی  .
 ـ80 این کتاب آورده شده اند  برخی از اصطلاحات خاص در صفحات 79 
که باید مباحث آینده در باب مالکیت خصوصی و مالکیت دولتی و عمومی و 

اباحه عمومی  و مانند آن را در پرتو آن ها ملاحظه نمود و فهمید  .
به  تنها  مطالب ،  بررسی  در  خود  شیوه  بر  کتاب  این  دید ،  خواهید  چنان که 
شرح احکامی می پردازد که به فرایند کشف مکتب اقتصادی و ساخت روبنای 
آن ارتباط دارد  . ازاین رو ، شماری از احکام مالکیت و انتقال و رشد آن در این 
کتاب شرح داده نمی شود ؛ زیرا در فرایند کشف مکتب بدان نیازی نیست  . به 
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همین سبب ، وظیفه داریم به خواست خداوند ، در فرصتی دیگر به بررسی و 
توضیح آن گونه مطالب بپردازیم  .

نیز در مباحث این کتاب ، به برخی دیدگاه های فقهی خواهیم پرداخت که به 
شیوه بحث علمی در همین اثر به شرح آن ها مشغول نخواهیم گشت ـ با آن که 
آن  اثر و یکدستی سبک و سیاق  تا آسانی مباحث  ـ  نیاز است  به چنین کاری 
تضمین گردد  . به همین سبب ، ترجیح دادیم بررسی علمی آن دیدگاه ها از جنبه 
و  آن جا ، سبک  در  بیاوریم  .  افزوده ایم ،  کتاب  به  که  پیوست هایی  در  را  فقهی 
شیوه خاص بیان فقهی را خواهیم آورد که تنها کارشناسان مباحث فقهی به طور 

کامل آن را درمی یابند  .
اثر حاضر بدان پرداخته   پایان سخن آن که امید دارم این تلاش فروتنانه که 
مکتب  کشف  در  موفق تر  و  درازدامن تر  مطالعات  برای  آغازی  نقطه  است ، 
اقتصادی اسلام و دریافت رازهای بزرگ شریعت اسلامی در همه زمینه های 

حیات باشد .
محمد باقر صدر

نجف اشرف
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مکتب اقتصادی و اسلام

]مفهوم مکتب اقتصادی[

بهتر  نماییم ،  بررسی  را  اقتصادی معین  هنگامی که می خواهیم یک مکتب 
است پیش از هر کار دیگر ، از همان آغاز بر مفهومی که از واژه مکتب در ذهن 
داریم ، به طور دقیق و روشن هم نظر شویم تا در آغاز راه ، ویژگی های مقصود 
و نوع مضمونی را که باید در هر گونه بررسی در زمینه مکتب اقتصادی روشن 

و معین گردد ، بشناسیم .
پس باید دید مقصود از واژه مکتب چیست و تفاوت میان مکتب اقتصادی و 
علم اقتصاد کدام است و زمینه هایی که در بررسی مکتبی چاره جویی می شود ، 
را  اقتصادی  مکتب  ویژگی های  که  سؤال ها  همین  به  پاسخ  پایه  بر  چیست؟ 
به گونه عام روشن می کند ، طبیعت بحثی را که در مکتب اقتصادی اسلامی پی 

می گیریم ، معین می سازیم .
به همین منظور ، لازم است آن چه را درباره دو مفهوم مکتب و علم در سخن 
اقتصادی هر جامعه  یاد کنیم)1) . در آن جا گفتیم : مکتب  پیشین خود آوردیم ، 
اقتصادی و حل  ترجیح می دهد در زندگی  از روشی که جامعه  عبارت است 

)1)  پیشگفتار چاپ نخست از کتاب اول »اقتصاد ما« .
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مشکلات عملی خویش به  کار گیرد . اما علم اقتصاد عبارت است از دانشی 
که تفسیر زندگی اقتصادی و رویدادها و پدیده هایش و ارتباط آن ها با علل و 

عوامل عمومی زمامدار بر آن را دنبال می کند .
البته هنگامی که می خواهیم مکتب اقتصادی معینی را کشف کنیم یا اندیشه ای 
کفایت  علم  و  مکتب  میان  تفاوت گذاری  اندازه  این  بسازیم ،  آن  از  مشخص 
نمی کند ، هرچند به فرق اصلی آن دو اشاره می نماید . ما این مایه اصلی تفاوت 
اقتصاد  ماهیت  به  خوانندگان  تا  گرفتیم  کار  به  ازاین رو  را  علم  و  مکتب  میان 
اسلامی که بررسی می کنیم ، پی برند و در پرتو این تفاوت ، دریابند که اقتصاد 
اسلامی ، نه علم بلکه مکتب است ؛ زیرا اقتصاد اسلامی همان روشی است که 
و  رویدادها  اسلام  که  تفسیری  نه  می دهد ،  ترجیح  اقتصادی  زندگی  در  اسلام 

قوانین حیات اقتصادی را با آن شرح می دهد .
برای برآوردن این هدف و تأکید بر ویژگی مکتبی اقتصادی اسلامی ، کافی 
است درباره مکتب و علم همین سخن را بگوییم که مکتب ، شیوه است و علم ، 

تفسیر . آن گاه ، درخواهیم یافت که اقتصاد اسلامی مکتب است ، نه علم .
بتوانیم  تا  از این ، درباره مکتب اقتصادی بدانیم  اما اکنون لازم است بیش 
در پرتو این مفهوم ، زمینه های کارکرد مکتب را به دقت بشناسیم و سپس همه 
که  دریابیم  باید  پس  نماییم .  جستجو  زمینه ها  آن  با  پیوند  در  را  اسلام  دیدگاه 
مکتب اقتصادی در کدام عرصه به کار می آید و تا چه اندازه دامنه دارد و ویژگی 
عمومی که در هر اندیشه اقتصادی مکتبی می یابیم ، کدام است تا آن ویژگی را 
نشانه تمایز افکار مکتبی در اسلام بدانیم که در پی گردآوری و تنظیم یکپارچه 

آن ها هستیم .
از علم ، مفهومی معین  از مکتب متمایز  نیازمند آن است که  این پرسش ها 
کفایت  مقصود ،  بدین  دهد .  پاسخ  سؤال ها  این  همه  به  بتواند  که  دهیم  ارائه 

نمی کند که فقط بگوییم : مکتب همان روش است .



17یداصتق دستیا ه  ی مکتب اقتصادی

]قلمدو علم اقتصاد و مکتب اقتصادی[
با  تنها قلمرو مکتب ، توزیع ثروت است و مکتب  باورند که  این  بر  برخی 
موضوع تولید ارتباطی ندارد ؛ زیرا مثلًا فرایند تولید گندم یا پارچه تابع قوانین 
علمی و سطح شناخت بشر از عناصر تولید و ویژگی ها و نیروهای آن است 
یا پارچه تفاوت نخواهد  و اگر مکتب اقتصادی تغییر کند ، فرایند تولید گندم 
شیوه  اقتصادی ،  مکتب  و  است  تولید  قوانین  دانش  اقتصاد ،  علم  پس  یافت . 
توزیع ثروت . یعنی هر بحثی که با تولید و پیشرفت و ایجاد ابزار و اصلاح آن 
مربوط باشد ، در دامنه علم اقتصاد است و ویژگی جهانی دارد و ملل گوناگون 
که دارای مبانی و بینش های اجتماعی مختلف هستند ، در آن اختلافی ندارند 
و  ثروت  که  بحثی  هر  اما  نیست .  معین  مبانی  از  یکی  مختص  بحثی  چنین  و 
ملکیت یافتن و تصرف در آن را روشن سازد ، در قلمرو مکتب و در شمار نظام 
اقتصادی است و در موضوعات علم اقتصاد جای ندارد و به آن ربط نمی یابد ؛ 
بلکه به یکی از دیدگاه ها درباره زندگی مربوط می شود که مکاتب سرمایه داری ، 

سوسیالیسم و اسلام برگزیده اند .
اقتصادی ،  اقتصاد و مکتب  یا علم  میان علم و مکتب ،  تفاوت گذاری  این 
خود  دل  در  را  بزرگ  اشتباهی  دو ،  آن  از  یک  هر  قلمروهای  اختلاف  پایه  بر 
دارد ؛ زیرا به این جا می انجامد که صفت مکتبی یا علمی ، تابع نوع مطالب مورد 
قلمداد  علمی  بحث  کنیم ،  بررسی  تولید  زمینه  در  هرگاه  یعنی  گردد .  مطالعه 
شود و هرگاه درباره توزیع سخن گوییم ، بحث مکتبی به شمار آید . درحالی که 
علم و مکتب در شیوه و اهداف مطالعه ، و نه در موضوع و قلمرو آن ، با هم 
پایبند  آن  اهداف ویژه  به شیوه و  تا هنگامی که  دارند . پژوهش مکتبی  تفاوت 
باشد ، در قلمرو مکتب جای می گیرد ، حتی اگر درباره خود تولید سخن گوید ؛ 
و  شیوه  با  را  آن  و  گوید  سخن  توزیع  درباره  اگر  علمی  پژوهش  همچنان که 
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اهداف سازگار با علم بررسی نماید ، ماهیت خویش را حفظ می کند .
ازاین رو ، می بینیم که اندیشه برنامه ریزی مرکزی برای تولید که به دولت حق 
می دهد تا سیاست تولید را برنهد و بر آن اشراف داشته باشد ، یکی از نظریه های 
مکتبی مهم است که در شمار ارکان برخی مکاتب یا نظام های سوسیالیستی یا 
برنامه ریزی مرکزی  آن که می دانیم  با  دارد ،  دارای رویکرد سوسیالیستی جای 
برای تولید و فرصت دادن به یک گروه برتر همچون دولت برای چنین کاری ، 
به معنای تملک آن گروه نسبت به ابزار تولید نیست و با مسأله توزیع این ابزارها 
میان افراد ارتباط ندارد . پس اندیشه برنامه ریزی مرکزی برای تولید ، اندیشه ای 
مکتبی است که با مکتب اقتصادی ارتباط دارد و بحثی علمی به شمار نمی رود ، 

با آن که به تولید ، و نه توزیع ، می پردازد .
بررسی  را  توزیع  مسائل  که  می یابیم  را  اندیشه ها  از  بسیاری  عکس ،  به 
تولید ،  نه  و  توزیع ،  به  آن که  با  دارند ،  جای  اقتصاد  علم  شمار  در  و  می کنند 
مربوط هستند . مثلًا ریکاردو می گوید : »سهم کارگر از ثروت تولید شده که در 
دستمزدهایی که دریافت می دارند ، جلوه دارد ، هیچ گاه از مقدار لازم برای گذران 
زندگی شان بیشتر نیست« . او بر آن نیست که با این سخن ، اندیشه ای مکتبی را 
بیان دارد و از دولت ها بخواهد که این را همچون نظام مالکیت خصوصی و 
آزادی اقتصادی ، یک نظام اقتصادی برای پرداخت دستمزد قرار دهند . او فقط 
کند ،  بیان  را  واقعیت  این  قطعی  نتیجه  و  کارگران  زندگی  واقعیت  می خواهد 
به عنوان  برای کارگران تن ندهد و  بیشتر دستمزد  تعیین حد  به  با آن که دولت 

دولتی سرمایه دار به آزادی اقتصادی باور داشته باشد .

]تماصزگذاری میان علم اقتصاد و مکتب اقتصادی[
مکتب و علم در همه زمینه ها ورود می یابند و هم به تولید و هم به توزیع 
می پردازند . اما این نباید سبب شود که میان آن دو فرق نگذاریم یا دو صفت 
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علمی و مکتبی را در مباحث اقتصادی با هم درآمیزیم . این همان چیزی است 
زیرا  شده اند ؛  گرفتار  بدان  اسلام ،  در  اقتصاد  فقدان  بر  پافشاران  برخی  که 
نتوانسته اند به صورت قطعی میان علم و مکتب تمایز نهند . آنان گمان کرده اند 
که باور داشتن به وجود اقتصاد  اسلامی این ادعا را دنبال می کند که اسلام در 
ابداع علمی برای اقتصاد سیاسی ، از اندیشمندان غربی پیشی گرفته است . نیز 
گمان کرده اند که اعتقاد به وجود اقتصاد اسلامی بدین معنا است که در اسلام 
اندیشه اقتصادی و بررسی های علمی در پیرامون قوانین زندگی اقتصادی ، از 
و  اسمیت  آدام  مباحث  در  آن چه  همانند  یافت ،  می توان  توزیع ،  و  تولید  قبیل 
ریکاردو و دیگر چهره های برجسته اقتصاد سیاسی می توان یافت . پس از آن جا 
که در اسلام مباحثی از این دست نمی توان یافت ، اقتصاد اسلامی چیزی جز 
افسانه و خیال پردازی نیست . اما اگر اینان تفاوت روشن میان مکتب اقتصادی 
و علم اقتصاد یا آن چه اقتصاد سیاسی نام دارد ، را دریابند و بدانند که اقتصاد 
اسلامی مکتب است و نه علم ، روا خواهد بود که از این پافشاری خویش بر 

فقدان اقتصاد اسلامی دست بردارند .
با  که  است  اقتصادی  زندگی  در  بنیادین  اصل  هر  شامل  اقتصادی  مکتب 
اندیشه عدالت اجتماعی سر و کار دارد . اما علم در بر دارنده هر نظریه است 
که واقعیتی از زندگی اقتصادی را به گونه ای جدا از هر اندیشه پیشین یا آرمان 
عدالت ، تفسیر می نماید . پس اندیشه عدالت ، مرز میان مکتب و علم و نشانه 
است ؛  علمی  نظریه های  از  مکتبی  اندیشه های  تشخیص  برای  تمایزگذار 
قابل  و  محسوس  امری  و  نیست  علمی  خود ،  خودی  به  عدالت  اندیشه  زیرا 
اندازه گیری یا آزمون شدن با ابزارهای علمی نیست ؛ بلکه عدالت مبنای ارزیابی 
و ارزش گذاری اخلاقی است . وقتی بخواهی میزان عدالت در نظام مالکیت 
خصوصی را ارزیابی کنی یا درباره نظام بهره که شالوده بانک ها است ، داوری 
نمایی و آن را عادلانه یا ظالمانه بشماری ، به همان شیوه ها و معیارهایی که مثلًا 
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برای اندازه گیری دمای جوّ یا درجه جوش مایعی معین به  کار می گیری ، روی 
نمی آوری ؛ زیرا حرارت و بخار شدن دو پدیده طبیعی هستند که می توان آن ها 
را با حس علمی آزمود ، اما برای ارزیابی عدالت باید به ارزش های اخلاقی و 

آرمان های بیرون از مرزهای سنجش مادی روی آورد .
با  که  هنگامی  ازاین رو ،  و  نیست  علمی  اندیشه ای  خود ،  عدالت ،  پس 
اندیشه ای دیگر درآمیزد ، آن را رنگ مکتبی می زند و از اندیشه علمی تمایزش 
می بخشد . بنابراین ، اصل مالکیت خصوصی یا آزادی اقتصادی یا لغو بهره و یا 
ملی کردن ابزار تولید ، همگی در قلمرو مکتب جای می گیرند ؛ زیرا با اندیشه 
عدالت ارتباط دارند . اما قانون بازده نزولی یا قانون عرضه و تقاضا و یا قانون 
پدیده های  آن  ارزیابی  صدد  در  زیرا  هستند ؛  علمی  قوانینی  دستمزدها ،  مفرغ 
اقتصادی نیستند . مثلًا قانون بازده نزولی ، داوری نمی کند که این پدیده ، عادلانه 
است یا ظالمانه ؛ بلکه فقط آن را به عنوان حقیقت عینی ثابت ، کشف می نماید . 
نیز قانون عرضه و تقاضا ، افزایش قیمت به علت کم شدن عرضه یا بالا رفتن 
تقاضا را بر پایه مفهومی خاص از عدالت ، توجیه نمی کند ؛ بلکه ارتباط عینی 
اندازه عرضه و تقاضا را به عنوان یکی از پدیده های گریزناپذیر  میان قیمت و 

بازار سرمایه داری روشن می کند .
حتمی  واقعیت  قانون ،  این  است .  چنین  نیز  دستمزدها  مفرغ  قانون  درباره 
گذران  حد  به  فقط  سرمایه داری  نظام  در  که  می دارد  بیان  را  کارگران  زندگی 
سهم  بودن  اندک  این که  از  نظر  صرف  می یابند ،  دست  نمیر  و  بخور  زندگی 
کارگران در توزیع ، با عدالت سازگار هست یا نیست . پس هیچ یک از قوانین 
علمی بر پایه اندیشه عدالت استوار نیست ؛ بلکه بر اساس استقراء در واقعیت 
مکتبی  قواعد  عکس ،  به  می شود .  نهاده  بنا  آن  گوناگون  پدیده های  بررسی  و 

همواره اندیشه ای معین از عدالت را نمایان می کند .
نیست که گاه  آن  از  مانع  میان بحث مکتبی و علمی ،  مرزبندی قطعی  این 
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مکتب به عنوان چارچوب بحث علمی در نظر گرفته شود ؛ همچنان که در قانون 
عرضه و تقاضا یا قانون مفرغ دستمزدها ، به همین شیوه رفتار می شود . چنین 
قوانینی از لحاظ علمی درستند ؛ یعنی بر واقعیت جامعه سرمایه داری که مکتب 
سرمایه داری در آن اجرا می شود ، تطبیق می شود . این ها در چارچوب مکتبی 
معین ، قوانین علمی به شمار می آیند ؛ اما در چارچوبی دیگر ، صحیح و علمی 

نیستند ؛ چنان که در بخش پیشین همین کتاب به تفصیل بازگفتیم)1) .
اقتصاد  علم  و  اقتصادی  مکتب  میان  قاطعی  تمایز  چنین  آن که  محض  به 
بگذاریم ، درمی یابیم که باور داشتن به وجود مکتب اقتصادی در اسلام ، بدین 
میزان  و  پژوهش می نماید  تقاضا  و  قوانین عرضه  نیست که اسلام درباره  معنا 
تأثیر افزایش یا کاهش آن دو بر قیمت در بازار آزاد را تعیین می کند ؛ بلکه به جای 
آن ، به بحث درباره افزایش آزادی بازار می پردازد و به افزایش آن و پاسداری 
این آزادی بر طبق  از  بازار و کاستن  بر  به نظارت  یا  این آزادی فرامی خواند  از 
تصویری که خود از عدالت برمی گزیند ، دعوت می کند . به همین سان ، اسلام 
درباره رابطه و واکنش میان بهره و سود یا جریان ربوی سرمایه و تجارت و نیز 
عواملی که به افزایش یا کاهش سود می انجامد ، بحث نمی کند ؛ بلکه خود سود 
و بهره را ارزیابی می کند و درباره بهره جویی ربوی و تجاری به گونه ای سازگار 
با بینش خود از عدالت حکم می نماید . نیز اسلام درباره پدیده بازده نزولی و 
می پردازد  بررسی  به  زمینه  این  در  آن ،  به جای  بلکه  نمی گوید ؛  سخن  آن  علل 
که قرار دادن تولید زیر نظارت یک گروه مرکزی عالی ، روا و عادلانه هست یا 

نیست .
*    *    *

از این همه درمی یابیم که وظیفه مکتب اقتصادی ، یافتن راه حل مشکلات 

)1) بنگرید به مبحث : »قوانین علمی در اقتصاد سرمایه داری ، چارچوب مکتبی دارند« .
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زندگی اقتصادی است که با اندیشه و آرمان هایش در عدالت مرتبط باشد . در 
تعبیر حلال و حرام در اسلام ،  افزود که دو  نیز  را  این  باید  این حقیقت ،  کنار 
حال ،  این  در  هستند .  اسلام  در  شده  پذیرفته  آرمان های  و  ارزش ها  نمایانگر 
بیاوریم ؛ زیرا جریان  ایمان  اقتصاد مکتبی در اسلام  طبیعی است که به وجود 
حلال و حرام در اسلام به همه تکاپوهای انسانی و انواع رفتار بشر ، از زمامدار 
و  به کار  کارگر مشغول  و  کارفرما  یا  مشتری  و  فروشنده  تا  گرفته  زیردست  و 
بی کار ، امتداد می یابد . هر یک از اجزای این رفتارها یا حلال هستند و یا حرام . 
در نتیجه ، یا عادلانه است و یا ظالمانه ؛ زیرا اسلام اگر سخنی داشته باشد که از 
رفتاری خاص ، خواه ایجابی و خواه سلبی ، منع نماید ، آن رفتار حرام است و 

اگر چنین نباشد ، حلال به شمار می آید  .
و اگر همه انواع تکاپو در زندگی اقتصادی از همین مسأله حلال و حرام فرمان 
می برد که بیانگر شماری از ارزش ها و آرمان ها است ، پس شایسته مطالعات 
یابیم که  اقتصادی دست  به مکتب  تا  فراخواند  به فکر  را  ما  اسلامی است که 

مسأله حلال و حرام با ارزش ها و آرمان ها و مفاهیمش از آن حکایت دارد .

ارتباط میان مکتب و قانون
همان سان که دریافتیم مکتب اقتصادی با علم اقتصاد تفاوت دارد ، لازم است 
فرق میان مکتب اقتصادی و قانون مدنی را نیز بشناسیم . مکتب مجموعه ای از 
می کند .  چاره جویی  را  اقتصادی  زندگی  مشکلات  که  است  اساسی  نظریات 
قانون مدنی مجموعه قوانینی است که ارتباط مالی میان افراد و حقوق شخصی 
مکتب  نمی توان  اساس ،  این  بر  می دهد .  سازمان  تفصیل  به  را  آنان  عینی  و 
سرمایه داری  مثلًا  دانست .  مدنی  قانون  همان  خود  را  جامعه  یک  اقتصادی 
قوانین  همان  خود  جهان ،  حکومت های  از  بسیاری  اقتصادی  مکتب  به عنوان 
مدنی در آن کشورها نیست . ازاین رو ، گاه دو حکومت سرمایه داری به فراخور 
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گرایش خود به حقوق روم یا آلمان ، برای مثال ، دارای نظام های قانونی مختلف 
می شوند ، با آن که مکتب اقتصادی یکسان دارند ؛ چراکه آن نظام های قانونی در 
دل مکتب سرمایه داری نیست . مثلًا احکام قانون مدنی دولت سرمایه داری در 
قراردادهای مبادله ای همچون خرید و فروش و اجاره و قرض ، در دل مکتب 
اقتصادی سرمایه داری جای ندارند . پس اگر این احکام به عنوان رهاوردهای 
و  اساسی  نظریات  میان  اشتباهی  و  آمیزش  گردند ،  ارائه  سرمایه داری  مکتب 
جنبه های تفصیل قانون گذارانه پیش می آید که در مکتب و قانون وجود دارند ؛ 
یعنی میان نظریات اساسی سرمایه داری در زمینه آزادی مالکیت ، آزادی تصرف 
و آزادی بهره وری ، با اصول قانونی که آن مبانی سرمایه داری در انواع آزادی بر 

پایه آن ها استوار است .
اسلامی  احکام  از  مجموعه ای  اسلامی  پژوهشگر  که  است  خطا  بنابراین ، 
را که در سطح قانون مدنی به حسب مفهوم امروزین آن جای دارد ، ارائه نماید 
اسلامی  اقتصادی  مکتب  به عنوان  فقهی  و  قانونی  متون  اساس  بر  را  آن ها  و 
به هنگام  از نویسندگان مسلمان  این همان کاری است که برخی  عرضه کند . 
بررسی مکتب اقتصادی در اسلام انجام می دهند و از مجموعه قوانین اسلامی 
که حقوق مالی و معاملات را سازمان داده ، همچون احکام شرعی در زمینه 
خرید و فروش و اجاره و شراکت و تقلب در معامله و قمار و مانند آن ها سخن 
را  جامعه  اقتصادی  مکتب  می خواهد  که  هستند  کسی  مانند  اینان  می گویند . 
مثلًا در انگلستان مطالعه کند و آن گاه ، فقط به بررسی قانون مدنی آن کشور 
و مقررات آن بپردازد ، به جای آن که سرمایه داری و اصول اساسی آن در آزادی 
مالکیت و تصرف و بهره وری را بررسی  کند و به مفاهیم و ارزش هایی که این 

اصول بیان می کنند ، توجه نماید .
و  اقتصادی  مکتب  نظری  کیان  میان  نهادن  فرق  ضرورت  بر  که  هنگامی 
قانون مدنی ، پای می فشاریم ، به این معنا نیست که می خواهیم ارتباط میان آن 
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دو را بگسلیم ؛ بلکه هم زمان بر پیوند استوار مکتب با قانون به عنوان دو جزء 
ساختمان کامل نظری جامعه تأکید می کنیم . پس فقط این امر مهم نیست که به 
بلکه لازم است  برسیم ؛  قانون مدنی  اقتصادی و  میان مکتب  سطح مرزبندی 
در  دو  آن  که  التفات  این  با  است ،  یکدیگر  با  دو  آن  پیوند  مایه  که  را  روابطی 

اندام واره نظری واحدی در هم آمیخته اند ، به طور کامل بشناسیم .
بنابراین ، مکتب اقتصادی با نظریات و قواعدش ، زیربنای ساختمان قانون و 
عاملی مهم در تعیین رویکرد عمومی آن به شمار می آید . این که مکتب زیربنای 
نظری قانون است ، منافات ندارد با این که خود مکتب را روبنایی بدانیم که بر 
اساس زیربنایی دیگر استوار شده است . ساختمان کامل نظری یک جامعه بر 
پایه نظریه ای عام استوار می شود و از طبقات چندگانه شکل می گیرد که برخی 
بر فراز دیگری جای گرفته است . هر یک از طبقات زیرین ، پایه و قاعده طبقات 
بالاتر قلمداد می گردد . مکتب و قانون دو طبقه ساختمان نظری هستند . قانون 
طبقه بالاتر است که سازگار با مکتب شکل می گیرد و در پرتو نظریات و مفاهیم 

اساسی که این مکتب از آن ها حکایت دارد ، تعیین می شود .
برای توضیح مطلب ، مثالی از مکتب سرمایه داری آزاد در اقتصاد و ارتباط 
آن با قوانین مدنی در دو سطح نظری و عملی می آوریم تا پیوند میان مکتب و 
قانون و میزان اثرپذیری قانون به نحو نظری و عملی از نظریات مکتب ، برای 

ما عینیت یابد .
در عرصه حقوق شخصی در قانون مدنی ، می توانیم اثر مکتب را دریابیم ، 
آن گاه که بدانیم نظریه »تعهد« که سنگ بنای قانون مدنی است ، محتوای نظری 
خود را از ماهیت مکتب سرمایه داری وام گرفته است . این به دورانی بازمی گردد 
که افکار سرمایه داری به سوی آزادی اقتصادی فراگیرانه روی آوردند و مبانی 
اراده در  نتیجه ، اصل حاکمیت  تفکر عمومی چیره گشت . در  بر  آزاد  اقتصاد 
نظریه تعهد ظهور یافت که رنگ و نشان مکتب سرمایه داری را با خود دارد ؛ 
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چراکه به پیروی از باور سرمایه داری به آزادی و رویکرد فردی آن ، بر این نکته 
حقوق  و  تعهدات  همه  سرچشمه  فرد  هر  مخصوص  اراده  که  می فشارد  پای 
شخصی است و اعتقاد به وجود هر گونه حق برای فرد یا جامعه بر افراد دیگر 
را رد می کند ، مادام که در ورای آن ، اراده ای آزاد نباشد که فرد به موجب آن ، با 

آزادی کامل ، ثبوت حقی بر ضد خویش را بپذیرد .
روشن است که انکار هر گونه حق بر ضد شخص ، مادام که آن شخص این 
حق را با اراده کامل خود ایجاد نکرده باشد ، انتقال امانت دارانه مضمون فکری 
مکتب سرمایه داری ، یعنی آزادی اقتصادی ، از عرصه مکتب اقتصادی به عرصه 
قانونی است . ازاین رو ، می بینیم که نظریه تعهد هرگاه بر پایه مکتب اقتصادی 
دیگری استوار گردد ، دچار تفاوت می شود و چه بسا نقش اراده در آن ، بسیار 

کاهش بیابد .
جزئیات  به  سرمایه داری  مکتب  نظری  مضمون  انتقال  جلوه های  از  یکی 
پایه  بر  استوار  مدنی  قانون  که  است  این  قانونی ،  سطح  در  قانون گذاری 
سرمایه داری اجازه می دهد که در تنظیم پیمان های خرید و فروش و قرض و 
اجاره ، مقداری گندم نقد با مقدار بیشتر از گندم نسیه مبادله گردد و مقداری 
سرمایه دار ،  یک  و  شود  داده  وام  خاص  درصدی  سود  و  معین  بهره  با  مال ، 
تا  گیرد  کار  به   خود  ابزارهای  با  زمین  از  نفت  استخراج  برای  را  کارگرانی 
مالک آن نفت شود . هنگامی که قانون این کارها را مجاز می شمرد ، در حقیقت 
توجیه این امور را از نظریه های مکتب سرمایه داری برمی گیرد که قانون بر پایه 

آن استوار شده است .
قانون ،  می بینیم .  نیز  مدنی  قانون  عینی  حقوق  قلمرو  در  را  وضع  همین 
حق مالکیت را که یک حق عینی مهم است ، سازگار با موضع عمومی مکتب 
آزادی  به  تنظیم می نماید . مکتب سرمایه داری  اقتصادی درباره توزیع ثروت ، 
ساختمان  در  که  می شمرد  مقدس  حقی  را  مالکیت  و  دارد  ایمان  مالکیت 
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اجرای  در  که  می دهد  اجازه  افراد  به  و  دارد  جای  برین  طبقه  در  سرمایه داری 
آزادی مالکیت ، مالک معادن شوند و منافع فرد در بهره وری از دارایی اش بر 
هر ملاحظه دیگری مقدم شمرده شود . بنابراین ، فرد از تصرف در اموال خود 
به هر شیوه که خوشایندش باشد ، بازداشته نمی شود ، حال تأثیر این تصرف بر 
دیگران هرچه که می خواهد ، باشد ؛ چراکه مالکیت و آزادی حق طبیعی هر فرد 

است و نه وظیفه ای اجتماعی که فرد در میان دیگران به انجام آن بپردازد .
اما هنگامی که به تدریج نقش آزادی اقتصادی کم رنگ شد و مفهوم مالکیت 
یا  ثروت ها  برخی  بر  فرد  تملک  از  هم  مدنی  قوانین  یافت ،  تحول  خصوصی 
منابع طبیعی جلوگیری نمود و دیگر به افراد اجازه نمی دهد که در استفاده از 

حق خود در تصرف و بهره وری از دارائیشان به شیوه نادرست رفتار کنند .
همه این ها به روشنی رابطه تبعیت قانون مدنی از مکتب را بیان می دارد تا 
جایی که از طریق قانون مدنی می توان به مکتب و ویژگی های اصلی آن پی برد . 
کسی که مجال اطلاع مستقیم از مکتب اقتصادی یک کشور را نداشته باشد ، 
می تواند با مراجعه به قانون مدنی آن سرزمین ، نه به عنوان یک مکتب اقتصادی ، 
بلکه با این اعتبار که بر مبنای مکتب استوار می شود و محتوا و ویژگی های عام 
آن را بازمی تاباند ، به سادگی دریابد که آن کشور دارای نظام سرمایه داری است 
یا  سرمایه داری  به   کشور  آن  پایبندی  میزان  می تواند  حتی  و  سوسیالیستی ؛  یا 

سوسیالیسم را نیز دریابد .

چکیقه
تا این جا به طور کلی از تفاوت میان مکتب اقتصادی و علم اقتصاد و نیز فرق 
مکتب اقتصادی و قانون مدنی سخن گفتیم و بر این اساس ، دانستیم که خطا 
است اگر از مکتب اقتصادی به عنوان علم یا مجموعه قوانین در سطح قانون 
بر  افزون  تنظیم می کند ، سخن گوییم .  را  آن  مدنی که احکام معاملات و جز 
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این ، ماهیت ارتباط میان مکتب و قانون را نیز دریافتیم . این ارتباط اثری بزرگ 
در فرایند مطالعات ما در این کتاب خواهد داشت ؛ چنان که به خواست خدای 

والا خواهیم دید .
اکنون هم باور شدیم که در اسلام می توان به مکتب اقتصادی دست یافت 
که از علم اقتصاد متمایز است . و با دریافت نوع ارتباط میان مکتب و قانون ، 
میان این دو تفاوت نهادیم . حال باید درباره فرایند مطالعه خود درباره اقتصاد 
اسلامی در این کتاب سخن گوییم و نوع و ویژگی های اصلی آن را تعیین سازیم 
و روش خویش را در این بررسی در پرتو دانسته های پیشین خود درباره مکتب 
به شکل عام و تمایز آن از علم و قانون و نیز در پرتو نوع رابطه قانون مدنی با 

مکتب ، شرح دهیم .





یداصتق کشف و یداصتق اصجاد

فرایندی که ما در بررسی مکتب اقتصادی اسلامی دنبال می کنیم ، با ماهیت 
آغاز  همان  از  اسلامی  پژوهنده  دارد .  تفاوت  دیگر  مکاتب  پیشگامان  مطالعه 
تفاوت اساسی میان موضع خود در برابر وظیفه ای را که بر عهده دارد ، با موضع 
دیگر پژوهندگان مکاتب درمی یابد ؛ همانان که به فرایند مطالعه مکتب اقتصادی 
پرداخته و مکتب های خاص اقتصادی همچون سرمایه داری و سوسیالیسم را 
عرضه داشتند . این تفاوت بنیادین است که نشانه های مسیر و نوع فرایند بحث 
و ویژگی های تمایزبخش را برای هر یک از دو پژوهش اسلامی و غیر آن تعیین 

می کند ؛ چنان که به زودی خواهیم دید .
شده  بیان  کامل  به طور  که  دارد  قرار  اقتصادی  برابر  در  اسلامی  اندیشمند 
است و او فراخوانده  شده تا چهره حقیقی آن را ترسیم  کند و پیکره اش را تعیین 
نماید و بنیان های فکری اش را کشف  کند و ویژگی های اصیلش را نشان دهد 
و غبار تاریخ را از روی آن بزداید و به اندازه توانش بر توده متراکم زمان و راه 
دراز تاریخ و الهام های برآمده از تجربه های غیر امین که به نام اسلام به اجرای 
این آیین پرداخته اند ، چیره گردد و از چارچوب فرهنگ های غیر اسلامی که در 
فهم امور ، به حسب طبیعت و رویکرد فکری خویش حکم می کنند ، رها شود . 
تلاش برای چیره شدن بر همه این دشواری ها و عبور از آن ها برای رسیدن به 
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مکتب اقتصادی اسلامی ، وظیفه هر اندیشمند اسلامی است .
بر این اساس ، می توان گفت که  کار ما دارای فرایند کشف است  . به عکس ، 
اندیشمندان آن مکاتب دیگر که سرمایه داری و سوسیالیسم را پدید آوردند ، در  

کار ایجاد و ابداع مکتب هستند .
هر یک از این دو فرایند دارای ویژگی ها و نشانه های خاص خود است که در 
مباحث مکتبی کاشفان اسلامی و مبدعان مکاتب سرمایه داری و سوسیالیسم 

بازتاب می یابد .
مهم ترین مورد از این ویژگی ها و نشانه ها ، تعیین سیر و خاستگاه این فرایند 
است . در فرایند ایجاد مکتب اقتصادی و هنگامی که بنا نهادن ساختمان نظری 
کامل برای اجتماع در نظر باشد ، اندیشه به صورتی فراگیر و در سیری طبیعی 
اقتصادی  مکتب  عمومی  نظریه های  به  مستقیم ،  صورت  به  و  می کند  عمل 
می پردازد و آن ها را پایه مباحث بعدی و ساختمان های بلندتر قوانینی می سازد 
می آیند ،  به شمار  روبنا  آن ،  با  مقایسه  در  و  استوارند  مکتب  آن  اساس  بر  که 
همچون قانون مدنی که دیدیم از مکتب پیروی می کند و بر اساس آن استوار 
می شود . پس فرایند تدریجی ایجاد ، به صورت طبیعی است و از اساس آغاز 
می گردد و به شاخه ها می رسد یا از قاعده آغاز می شود و به ساختمان بالایی 
می انجامد . به دیگر سخن ، از طبقه پیشین در ساختمان عمومی نظری جامعه به 

طبقه بالاتر حرکت می کند .
اما در فرایند کشف مکتب اقتصادی ، این حرکت به صورت وارونه انجام 
می شود و خاستگاه تفاوت می یابد . هنگامی که در صدد کشف مکتب اقتصادی 
هستیم ، از آن یا برخی جوانبش تصویری روشن و ساختاری مشخص از جانب 
مالکیت  اصل  به  مکتب  این  ندانیم  اگر  مثال ،  برای  نداریم ؛  کنندگانش  تنظیم 
عمومی یا خصوصی ایمان دارد یا ندارد ، یا اساس نظری مالکیت خصوصی در 
این مکتب ، نیاز است یا  کار و یا آزادی . در این حال ، از آن جا که سخنی صریح 
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از جانب تأسیس کنندگان آن مکتب در دست نداریم که این پیچیدگی پیرامون 
آن را بزداید ، باید به دنبال راهی دیگر بود تا در کشف مکتب یا جنبه های تاریک 

آن به  کار گرفته شود .
قانون شرح  و  میان مکتب  که  تبعیت  رابطه  پرتو  در  را می توانیم  این شیوه 
دادیم ، معین سازیم . با این توضیح که چون قانون مدنی طبقه برین مکتب است 
می توان  پس  می گیرد ،  آن  از  را  رویکردهایش  و  می شود  استوار  آن  پایه  بر  و 
مکتب را از راه قانون کشف کرد ، البته اگر با آن قانون که این مکتبِ ناشناخته 

بر اساس آن استوار شده ، آشنا شویم . 
بدین سان ، فرایند کشف ، وظیفه دارد پرتوهای مکتب در عرصه بیرونی را 
بجوید ؛ یعنی ساختمان های فرازین و آثاری را که در میدان های گوناگون در 
ضمن آن ها بازتاب می یابد ، جستجو  کند تا از طریق این پرتوها و آثار به ارزیابی 
معینی از نوع افکار و نظریه های مکتب اقتصادی که در ورای این جلوه ها نهفته 

است ، دست یابد .
بدین سان ، فرایند کشف وظیفه دارد که به عکس شیوه و طریقه فرایند ایجاد ، 
راه پیماید و از روبنا به زیربنا حرکت  کند و از گردآوری آثار و نشانه ها و سامان 
دادن به آن ها آغاز نماید تا به کشف تصویری معین از مکتب توفیق یابد ، به جای 

آن که از تأسیس مکتب شروع نماید و به نتایج و آثار برسد .
این کاملًا همان موضع ما در فرایند کشف اقتصاد اسلامی یا به بیان درست تر ، 
کشف بخشی بزرگ از آن است ؛ زیرا گرچه برخی از جنبه های مکتب اقتصادی 
در اسلام را می توان به گونه مستقیم از متون دینی برآورد ، اما بخشی از نظریات 
و اندیشه های بنیادین زیربنای مکتب اقتصادی را نمی توان به صورت مستقیم 
از متون استخراج نمود ، بلکه فقط می توان از راه غیر مستقیم ، یعنی بر اساس 
که  احکامی  هدایت  پرتو  در  و  اسلامی  اندیشه  ساختمان  فرازین  خشت های 
اسلام در قراردادها و حقوق آورده ، به آن ها دست یافت . بدین سان ، ما از طبقه 
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بالا آغاز می کنیم و به طبقه زیرین می رسیم ؛ زیرا در پی کشف هستیم . اما آنان 
که در پی ایجاد و ساختن بنا و نه کشف آن هستند ، از طبقه نخست به طبقه دوم 
بالا می روند ؛ زیرا می خواهند بسازند و ایجاد کنند و طبقه دوم را فقط پس از 

طبقه اول می توان ساخت .
و  سرمایه داری  مکاتب  پیشگامان  با  نخست  همان  از  ما  ترتیب ،  بدین 
و  کشف  برای  که  کسانی  با  حتی  بلکه  داریم .  موضع  اختلاف  سوسیالیسم 
آنان  زیرا  داریم ؛  اختلاف  نیز  مطالعه می کنند ،  دو مکتب ،  این  تعیین محدوده 
می توانند این مکاتب را از راه ارتباط مستقیم با آن ها و سازگار با ساختار عامی 

که پیشگامان این مکتب ها عرضه نموده اند ، مطالعه کنند . 
که  نیست  آن  به  وابسته  اسمیت ،  آدام  اقتصادی  مکتب  شناخت  مثلًا  
اندیشه های قانونی او را در عرصه حقوق مدنی و روش برگزیده وی در تنظیم 
در  می توانیم  آغاز  همان  از  بلکه  نماییم ؛  مطالعه  را  حقوقی  امور  و  معاهدات 

عرصه اقتصادی با اندیشه او درآمیزیم .
اقتصادی  مکتب  بخش های  از  بسیاری  با  می خواهیم  وقتی  عکس ،  به  اما 
اسلامی آشنا گردیم ، نمی توانیم ساختاری معین از آن را در منابع اسلامی بیابیم 
ـ چنان که نزد آدام اسمیت می یابیم ـ و تا هنگامی که چنین است ، ناچاریم به 
جستجوی نشانه ها برآییم و به صورت غیر مستقیم ، از راه آثار بازتابیده آن در 

خشت های فرازین ساختمان اسلام ، آن را کشف کنیم .
این همان عاملی است که سبب می شود فرایند کشف نزد اندیشمند اسلامی 
گاه به شکل وارونه جلوه کند ؛ بلکه حتی هنگامی که این فرایند به بررسی احکام 
اسلامی در سطح قانون مدنی می پردازد تا مکتب اقتصادی اسلامی را مطالعه 
نماید ، گاه به نظر می رسد که میان مکتب و قانون مدنی فرق نمی نهد . اما در 
روبنای  ساختمان  به عنوان  احکام  آن  زیرا  می پیماید ؛  را  درست  راهی  واقع ، 
مکتب می توانند کاشف از آن باشند ، نه به این عنوان که خود مکتب اقتصادی 



33یداصتق دستیا ه  ی مکتب اقتصادی

و نظریه های آن هستند .

نظام ماله  ی مثا ی قانون مقنه

بدین مناسبت ، ضرورت دارد نظام مالی را به عنوان یکی از روبناهای مکتب 
اقتصادی که آثار آن را بازمی تاباند و هماهنگ با مقتضیاتش شکل می گیرد ، به 
قانون مدنی بیفزاییم . همان سان که می توان از پرتوهای تابیده از مکتب بر قانون 
نظام  در  پرتوها  همان  همانند  از  گرفت ،  بهره  مکتب  کشف  فرایند  در  مدنی ، 

مالی نیز می توان بهره جست .
طبقه  به عنوان  مالی  نظام  بر  اقتصادی  مکتب  تأثیر  زمینه  در  بخواهیم  اگر 
روبنای مکتب مثالی بیاوریم ، می توانیم آن را در ارتباط مکتب سرمایه داری با 
نظام مالی عمومی بیابیم ؛ همان سان که پیشتر از رابطه آن با قانون مدنی در فهم 
ارتباط میان مکتب و قانون یاری گرفتیم . از جلوه های ارتباط میان سرمایه داری 
در  است .  مکتبی  جنبه  از  »دومین«)1)  مسأله  اثرپذیری  عمومی ،  مالی  نظام  و 
می رود .  به شمار  دولت  درآمدهای  اصلی  منابع  از  یکی  »دومین«  مالی ،  نظام 
اما زیر تأثیر اصل آزادی اقتصادی ، از اهمیت آن کاسته شد و دامنه طرح ها و 
برنامه های از آنِ دولت محدود گشت تا جایی که چیزی نمانده بود از نظام مالی 
کنار نهاده شود . این در حالی بود که مکتب سرمایه داری قدرت یافته و تفکر 
مکتبی آن چیره گشته بود و این تفکر ایجاب می کرد که به منظور حفظ آزادی 
اقتصادی افراد ، دولت به جز در موارد اندکی که بخش خصوصی از فعالیت 
نتیجه  بدین روی ،  نکند .  تولیدی دخالت  ناتوان است ، در فعالیت های  آن  در 

و  جنگل ها  و  زمین ها  مانند  دولت ،  تملک  در  اموال  خالصه( ،  )املاک  دومین  از  مقصود    (1(
از منابع مهم مالی برای آن است ؛ همان سان که  کارخانه های تحت مالکیت دولت است که 
زمین ها و جنگل ها و کارخانه های تحت مالکیت بخش خصوصی ، برای صاحبانشان درآمدزا 

هستند . )نویسنده( بنگرید به : دراسات فی المالیة العامة ، ص 82 و 86 و 89 .
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طبیعی ، این بود که دولت سرمایه داری در نظام مالی خود ، بر مالیات و دیگر 
انواع درآمد ، تکیه کند . سپس در پی ظهور رویکردهای سوسیالیستی به سوی 
خود  قدرت  دولت ،  درآمد  مهم  منبع  به عنوان  »دومین«  بار  دیگر  ملی سازی ، 
را بازیافت و دامنه اش گسترده شد و اصل آزادی اقتصادی در اندیشه عمومی 

اقتصاد کم رنگ شد .
به  از دیگر جلوه های ارتباط میان مکتب و نظام مالی عمومی آن است که 
پیروی و اثرپذیری از نوع افکار مکتب اقتصادی ، موارد هزینه کردن درآمدهای 
درباره  خود  افکار  با  سرمایه داری  مکتب  که  دورانی  در  یافت .  تغییر  دولت 
آن  بودجه  تأمین  دولت ،  درآمدهای  اصلی  هزینه کرد  داشت ،  تسلط  آزادی ، 
افکار  که  آن گاه  اما  بود .  آن  از  دفاع  و  در کشور  امنیت  به عنوان دستگاه حفظ 
سوسیالیستی در سطح مکتب رخ نمود ، این درآمدها هزینه ای دیگر و مهم تر 
یافتند که عبارت بود از : چاره جویی برای توزیع نادرست ، نزدیک کردن طبقات 
مردم به یکدیگر ، و برپا داشتن عدالت اجتماعی برطبق افکار مکتبی جدید . در 
این حال ، دیگر دولت به آن بخش از درآمدها یا مالیات که هزینه دستگاه هایش 
این  کفاف  که  نماید  هزینه  قدر  آن  باید  بلکه  نمی کند ؛  بسنده  نماید ،  تأمین  را 

مسئولیت جدیدش را بدهد .
قانون  همانند  جامعه ،  عمومی  مالی  نظام  که  می دهد  نشان  جلوه ها  این 
مدنی ، از زیربنای مکتبی آن اثر می پذیرد . این همان چیزی است که این نظام را 
به عنوان طبقه برین ، پشتوانه فرایند کشف قرار می دهد و پژوهشگر می تواند به 

کمک آن ، بر طبقه پیشین ، یا همان مکتب اقتصادی اشراف بیابد .

چکیقه سازی و نتیجی گیدی
بر پایه آن چه گذشت ، ضرورت دارد که شماری از احکام و قوانین اسلام 
را که روبنای مکتب به شمار می روند ، در قلمرو فرایند کشف مکتب به شمار 
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آوریم ، هرچند خودشان در ذات مکتب وجود ندارند .
ازاین رو ، در کتاب حاضر ، از بسیاری احکام اسلام در معاملات و حقوق 
از برخی  افراد سخن خواهد رفت ، همچنان که  میان  تنظیم کننده روابط مالی 
تعیین  و  ملت  و  دولت  میان  مالی  روابط  تنظیم  زمینه  در  شریعت  احکام 
درآمدهای دولت و سیاست عمومی آن در هزینه کردن آن درآمدها نیز سخن 
خواهیم گفت . این از آن رو است که هدف این کتاب ، تنها ارائه مکتب اقتصادی 
نیست ؛ بلکه این اثر بر آن است که فرایند کشف این مکتب را نشان دهد و سبک 
از  منظور ،  به همین  نیز  معین سازد .  را  فرایند  این  نتایج  و  و شیوه و مضمون 
احکام اسلام در زمینه معاملات و حقوق و مالیات ها مواردی را برمی گزینیم 
پرتوافشانی  آن  بر  کشف ،  فرایند  در  و  می روند  به شمار  مکتب  روبنای  که 
می کنند . اما احکامی که در این پرتوافکنی سهمی ندارند ، از قلمرو بحث بیرون 

خواهند بود .
برای نمونه ، ربا و فریب در معامله و مالیات تعادل و مالیات جهاد را مثال 
می آوریم . اسلام هم ربا را حرام شمرده و هم فریب در معامله را ؛ اما تحریم ربا 
و جلوگیری از قرض با بهره ، در فرایند کشف نقش دارد ؛ زیرا جزئی از روبنای 
زمینه  در  عمومی  قاعده ای  از  بنابراین ،  است .  شده  تولید  ثروتِ  توزیع  نظریه 
از  پس  توزیع  بحث  در  آن  شرح  چنان که  می نماید ؛  حکایت  اسلام  در  توزیع 
تولید خواهد آمد . اما حرمت فریب ، دارای چارچوبی مکتبی نیست و ازاین رو ، 

قوانین همه کشورها با مکاتب مختلف اقتصادی ، آن را پذیرفته است . 
درباره دو مالیات توازن و جهاد نیز همین سخن صدق می کند . مالیاتی که 
اسلام برای پاسداری از تعادل جامعه ـ مانند زکات ـ نهاده ، در فرایند کشف 
دخالت دارد ؛ اما مالیات جهاد که اسلام برای تجهیز سپاه مجاهدان برنهاده ، به 
نقش دعوت در حکومت اسلامی ، و نه به مکتب اقتصادی در اسلام ، مربوط 

است .
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کتار هم نهادن احکام
وقتی مجموعه احکام اسلام در تنظیم معاملات و تعیین حقوق و تعهدات 
را بررسی می کنیم تا به لایه های عمیق تر و قواعد بنیادین شکل دهنده مکتب 
احکام  این  از  یک  هر  بررسی  به  است  لازم  یابیم ،  دست  اسلام  در  اقتصادی 
به طور جداگانه بسنده نکنیم ؛ زیرا شیوه جداسازی یا فردنگری در بررسی هر 
یک از این احکام ، فقط با بررسی های قانون مدنی در احکام شریعت سازگار 
و  منفرد  صورت  به  را  احکام  که  می دهد  اجازه  بررسی ،  از  سطح  این  است . 
جدا از هم بنگریم ؛ زیرا مطالعه احکام شریعت در سطح قانون مدنی از قلمرو 
تفصیلی همان احکام عبور نمی کند و فقط عهده دار ارائه احکام اسلامی تنظیم 
آن  از  به عنوان مثال ، است و  کننده عقود خرید و فروش و اجاره و شراکت ، 
پس ، وظیفه کنار هم نهادن این احکام برای رسیدن به قاعده ای عام را بر عهده 

ندارد .
اما هنگامی که آن احکام را به عنوان جزئی از فرایند کشف مکتب اقتصادی 
کافی  مکتب  کشف  برای  آن ها  انفرادی  عرضه  فقط  نماییم ،  ارائه  و  مطالعه 
نیست ؛ هرچند بسیاری از دانشمندان اسلامی به همین مقدار بسنده کرده اند . 
این است که آن احکام منفرد را کنار هم نهیم ؛  این حال ، وظیفه قطعی ما  در 
یعنی هر یک را به عنوان جزئی از کل و جنبه ای از ساختار عام به هم پیوسته ، 
مطالعه نماییم تا از این طریق به کشف قاعده عامی برسیم که از خلال آن کل یا 
مرکب فرامی تابد و برای تفسیر و توجیه آن شایستگی دارد . اما اگر آن احکام را 

به صورت جدا و انفرادی بنگریم ، به این کشف دست نمی یابیم .
بنابراین ، مثلًا لغو بهره سرمایه در قرارداد قرض ، روا شمردن درآمد حاصل 
از اجاره وسیله تولید در قرارداد اجاره ، و منع نمودن اجیر گیرنده از تملک ماده 
از  پس  که  هستند  احکامی  همگی  اجاره ،  عقد  در  اجیر  تصرف  تحت  طبیعی 
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یقین یافتن به صحت شرعی آن ها ، باید به صورت پیوسته و تلفیقی به مطالعه 
آن ها پرداخت تا بتوان از دل این بررسی به قاعده اسلامی در زمینه توزیع ثروت 
تولید شده دست یافت . قاعده ای که موضع اسلام درباره توزیع را از موضع دو 
مکتب سوسیالیسم و سرمایه داری تمایز می بخشد ؛ زیرا سوسیالیسم توزیع این 
ثروت را فقط بر اساس  کار بنا می کند و سرمایه داری توزیع آن را بر پایه عناصر 

مشترک مادی و انسانی در تولید این ثروت استوار می سازد .

نقش  یتش ها در یداصتق کشف 
می توانیم در فرایند کشف ، در کنار احکام ، بینش ها را نیز قرار دهیم که بخشی 
دیدگاه  یا  باور  بینش ، هر  از  ما  را می سازند . مقصود  فرهنگ اسلامی  از  مهم 
اسلامی است که واقعیتی را در هستی یا اجتماع یا قانون تفسیر می کند . مثلًا 
اعتقاد به ارتباط هستی با خداوند ، بیانگر بینشی معین از هستی در نظر اسلام 
است)1) . نیز باور داشتن این که جامعه بشری پیش از رسیدن به مرحله چیرگی 
عقل و تأمل ، از مرحله فطرت و غریزه عبور کرده ، بیانگر بینش اسلامی درباره 
فقط  و  نیست  ذاتی  حقی  مالکیت ،  این که  به  اعتقاد  همچنین  است)2) .  جامعه 
فرایند جانشینی انسان برای خدا را در بر دارد ، بازتاباننده دیدگاه ویژه اسلامی 
در تشریع مالکیت اموال است ؛ چراکه در بینش اسلامی ، همه دارایی ها از آنِ 
خدا است و خداوند گاه ، افراد را برای حفظ و مدیریت اموال جانشین خود 

می سازد . در قانون گذاری ، این جانشینی مالکیت نامیده می شود .

نَ الّلَُ بكُِلِّ شَيْءٍ مُحِيطاً﴾ ، سوره نساء ، آیه 126 ؛ و 
َ
رضِْ وَك

َ
مَوَاتِ وَمَا فِي الأ َِِّ مَا فيِ السَّ )1) ﴿وَلل

هرچه در آسمان و زمین است ملک خدا است و او به همه چیز احاطه و آگاهی دارد . )نویسنده(

رِينَ وَمُنذِرِينَ﴾ ، سوره بقره ، آیه 213 ؛ مردم یک  بِيِّينَ مُبشَِّ
ةً وَاحِدَةً فَبَعَثَ الّلَُ النَّ مَّ

ُ
)2) ﴿كَانَ النَّاسُ أ

گروه بودند پس خدا پیامبران را فرستاد که آنان را بشارت داده و بترسانند .

ةً وَاحِدَةً فَاخْتَلفَُوا﴾ ، سوره یونس ، آیه 19 ؛ مردم یک طایفه بیش نبودند  مَّ
ُ
َ أ

ّ
﴿وَمَا كَانَ النَّاسُ إِلا

پس از آن فرقه فرقه شدند . )نویسنده(
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هستی  تفسیر  در  اسلامی  دیدگاه های  و  رویکردها  همان  بینش ها  بنابراین ، 
هستند .  شرعی  احکام  از  یک  هر  یا  و  آن  روابط  و  اجتماع  یا  آن  پدیده های  و 
ازاین رو ، به صورت مستقیم شامل خود احکام نمی شوند . به رغم این ، برخی 
از بینش ها ما را یاری می دهند تا با مکتب اقتصادی اسلامی آشنا شویم . این ها 
آن دسته از بینش های اسلامی هستند که با زندگی اقتصادی و پدیده های آن یا با 

احکامی که در مورد آن ها تشریع شده ، ارتباط می یابند .
برای توضیح کلی نقشی که این بخش از بینش ها در راه تعیین ویژگی های 
آینده  ایفا می کنند ، لازم است رهاوردهای مباحث  مکتب اقتصادی در اسلام 
این کتاب را قدری پیش بیندازیم و از همان بحث ها دو بینش اسلامی را که در 

فرایند کشف مکتب مورد مطالعه این کتاب دخالت دارند ، وام بگیریم:
خداوند  می گوید :  که  است  مالکیت  درباره  اسلام  بینش  دو ،  این  از  یکی 
مالکیت  تشریع  و  ساخته  خود  جانشین  طبیعت ،  ثروت  و  مال  بر  را  جامعه 
خصوصی را شیوه ای ساخته تا هر فرد به اقتضای این جانشینی رفتار کند ؛ یعنی 
از این مال بهره گیرد و آن را پاس دارد و در مسیر منافع انسانی به  کار بندد . 
پس مالکیت فرایندی است که فرد به سود جامعه و نیز به سود خود در ضمن 

اجتماع ، به  کار می گیرد .
بینش دیگر که از مباحث پسین وام می گیریم ، اعتقاد اسلام درباره گردش 
کالا ، به عنوان یکی از پدیده های مهم اقتصادی اسلامی است . اسلام بر این باور 
تولید را شکل  از شاخه های  است که گردش در طبیعت اصیل خویش ، یکی 
می دهد . تاجر هنگامی که تولیدات دیگران را می فروشد ، بدین سان در تولید 
سهم می یابد ؛ زیرا همواره تولید سود می زاید و نه ماده ؛ چراکه ماده از نو زاده 
نمی شود . تاجر با به دست آوردن کالای تولیدی و قرار دادن آن در دست دیگر 
مصرف کنندگان ، سودی جدید خلق می کند . حتی می توان گفت که آن کالا 
برای مصرف کنندگان ، بدون این دسترسی ، سودی ندارد . هر گونه رویکرد در 



39یداصتق دستیا ه  ی مکتب اقتصادی

زمینه گردش کالا  که آن را از این واقعیت اصیل دور  کند و فرایندی فرعی و 
فقط در مسیر سوداندوزی بسازد و فاصله میان کالا و مصرف کننده را طولانی 
کند ، رویکردی انحرافی است که با کارکرد طبیعی گردش کالا سازگار نیست .
بیان مآخذ اسلامی این دو بینش و توضیح گسترده آن ها را به جای خود در 
این کتاب وامی نهیم و به همین مقدار از توضیح بسنده می کنیم که برای نشان 
دادن نقش بینش ها در فرایند کشف ، چاره ای از آن نداشتیم ؛ هرچند که در جای 

خود ناچار می شویم این سخن را قدری تکرار کنیم .
در پرتو این دو نمونه از بینش های اسلامی ، می توانیم نقش این گونه بینش ها 
سازیم .  تعیین  و  دریابیم  مکتب ،  کشف  فرایند  و  خود  بحث  گستره  در  را 
توضیح آن که در این میان ، برخی از بینش ها هستند که بر بعضی از احکام پرتو 
بر  را  ما  و  می سازند  آسان  را  شرعی  متون  از  احکام  آن  فهمیدن  و  می افکنند 
اندکی پیش درباره  بینش اول که  دشواری های مسیر فهم آن ها چیره می کنند . 
مالکیت خصوصی ارائه کردیم ، ذهنیت انسان مسلمان را آماده می سازد تا آن 
بپذیرد که سلطه مالک را بر طبق مقتضیات منافع  بیان های شرعی را  از  دسته 
وظیفه ای  مالکیت  بینش ،  این  پایه  بر  زیرا  می سازد ؛  محدود  جامعه  عمومی 
برداشتن  تا در  بر عهده فرد می نهد  را  آن  اجتماعی است که صاحب شریعت 
بارِ جانشینی که خداوند شرافت آن را به انسان در این زمین عطا کرده ، سهمی 
بر دوش کشد . یعنی این حقی ذاتی نیست که تخصیص و استثنا برندارد . پس 
طبیعی است که مالکیت تسلیم مقتضیات این جانشینی انسان برای خدا باشد . 
در پرتو این سخن ، به آسانی می توانیم آن دسته از بیان های شرعی را بپذیریم 
اختیار  از  مال  که  می دهند  اجازه  گاه  و  می سازند  محدود  را  مالک  سلطه  که 
صاحبش بیرون گردد ، مانند بیان هایی درباره زمین که تأکید می کنند اگر مالک 
زمین وظیفه خود را در بهره وری و نگهداری از آن بر طبق مقتضیات جانشینی 
خدا ، انجام ندهد ، زمین از وی ستانده می شود و حق او در آن ساقط می گردد 
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و زمین به دیگری واگذار می شود)1) . بسیاری از افراد در استناد به این بیان ها 
دارای  که  را  مالکیت  حرمت  این ها  که  دارند  گمان  زیرا  ورزیده اند)2) ؛  تردید 
تقدس است ، زیر پا می نهد . روشن است که این تردیدورزان اگر به آن بیان ها 
با بینش اسلامی درباره مالکیت می نگریستند ، دیگر ، التزام به آن و همنوایی با 

اندیشه و روح این بیان ها برایشان سخت نمی بود . 
گاه  اقتصادی ،  قلمرو  در  اسلامی  بینش های  که  درمی یابیم  بدین سان ، 
بیان های  تا  نماییم  استناد  آن  به  دارد   ضرورت  که  می سازد  فکری  چارچوبی 
تشریعی اسلام در ضمن آن به طور کامل تبلور یابد و فهمیدنش پیراسته از هر 
گونه تردید ممکن شود . می بینیم که برخی از بیان های تشریعی همین مفهوم را 
بیان حکم  با روشنی ملاحظه نموده اند و بینش یا چارچوبی را به عنوان زمینه 
آمده  آن ،  بر  انسان  مالکیت  و  زمین  درباره  حدیثی ،  در  کرده اند .  ارائه  شرعی 
است : »زمین از آنِ خداوند است که آن را بر بندگانش وقف نموده است . هر که 
زمینی را سه سال پیاپی بدون دلیل ، بیهوده رها سازد ، آن زمین از وی ستانده و 
به دیگری واگذار می شود«)3) . می نگریم که این حدیث از بینشی معین درباره 
مالکیت زمین و نقش فرد در آن یاری گرفته تا حکم واستاندن زمین از مالک آن 

و توجیه این حکم را بیان دارد .
آن ،  اساس  بر  که  برمی نهند  را  قاعده ای  نیز  اسلامی  بینش های  از  برخی 
آن ،  در  قانون گذاری  حق  که  حکم ،  از  عاری  منطقه  در  مسلمانان  اختیاردار 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 25 ، ص 433 ، باب  17از أبواب کتاب احیاء الموات ، حدیث 1 .
)2)  برخی حکم کرده اند که در این حال ، زمین در تملک همان مالک اول یا وارث او باقی می ماند . 
این سخن از این کسان نقل شده است : شیخ طوسی در مبسوط ؛ ابن براج در مهذب ؛ ابن ادریس 
در سرائر ؛ یحیی بن سعید در الجامع للشرائع ؛ شهید اول در الدروس الشرعیة ؛ محقق ثانی در 

جامع المقاصد . بنگرید به : جواهر الکلام ، ج 38 ، ص 21 . )گروه تحقیق( 
)3)  وسائل الشیعة ، ج 25 ، ص433 ـ 434 ، باب  17از أبواب کتاب احیاء الموات ، حدیث 1 . 

این حدیث از امام کاظم است .
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به وی سپرده شده است تصمیم گیری می کند . مثلًا بینش اسلام درباره گردش 
کالا که پیشتر بیان کردیم ، می تواند اساس به  کار گیری صلاحیت دولت در 
زمینه تنظیم گردش باشد . یعنی دولت اسلامی در قلمرو صلاحیت خود ، هر 
گونه تلاش برای دور کردن گردش کالا از چرخه تولید را منع می کند و اجازه 
مصرف  به دست  آن  رساندن  و  تهیه  فرایند  کالا  گردش  آن که  به جای  نمی دهد 

کننده باشد ، میان مصرف کننده و کالای تولیدی فاصله بیفکند .
بنابراین ، بینش های اسلامی بر متون تشریعی عام پرتو می افکنند یا به دولت 
یاری می رسانند تا نوع قوانین اقتصادی را در منطقه فاقد حکم مشخص کرده و 

تصمیم گیری نماید .

]قلمدو یاقق حکم در تشدصع اقتصادی[
اکنون که به یاد کردن از قلمرو فارغ از حکم در تشریع اقتصادی رسیدیم ، 
لازم است به آن در خلال فرایند کشف مکتب اقتصادی بسیار بها دهیم ؛ زیرا 
جنبه ای از مکتب اقتصادی در اسلام را به نمایش می نهد . مکتب اقتصادی در 
از جانب خود  قطعی  به صورت  آن که  یکی  است :  دو جنبه  بر  اسلام مشتمل 
اسلام تأمین قانون شده و تغییر و تبدیل نمی پذیرد . دیگری آن است که قلمرو 
خالی از حکم را در مکتب تشکیل می دهد و اسلام وظیفه تشریع قانون در آن 
را بر عهده دولت یا اختیاردار مردم نهاده تا به اقتضای اهداف عام اقتصادی در 

هر زمانه قانون گذاری کند .
هنگامی که از قلمرو فاقد حکم سخن می گوییم ، آن را در قیاس با شریعت 
اسلامی و متون تشریعی آن در نظر می گیریم ، نه نسبت به واقعیت به اجرا درآمده 
اسلام در روزگار پیامبر ؛ زیرا ایشان در آن قلمرو به تناسب اهداف شریعت در 
عرصه اقتصادی در پرتو اوضاع و احوال جامعه آن روز  تصمیم گیری کرد . اما 
ایشان این  کار را به عنوان پیامبر و تبلیغ گر شریعت ثابت الهی برای هر مکان 
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و زمان انجام نداد تا این سیره ایشان در انجام آن مقصود ، بیانگر ساختارهای 
تشریعی ثابت باشد . بلکه او این مسئولیت را به عنوان اختیاردار مسلمانان از 
جانب صاحب شریعت در ضمن سازگاری با اوضاع و احوال زمانه انجام داد .

ما بر آنیم که از این سخن به نتایج زیر برسیم:
اول : ارزیابی مکتب اقتصادی در اسلام بدون جای دادن بحث قلمرو فاقد 
حکم در ضمن پژوهش امکان ندارد . باید گستره این منطقه را سنجید و میزان 
نقش تشریع قانون در این قلمرو در کنار نقش منطقه پیشتر قانون گذاری شده 
اگر  نمود .  ارزیابی  اسلامی  اقتصاد  اهداف  برآوردن  در  را  شریعت  آغاز  از 
توانمندی های  که  است  معنا  بدین  کنیم ،  آن غفلت  مهم  نقش  و  منطقه  این  از 
اقتصاد اسلامی را فروپاشیم و تنها به عناصر ایستا توجه نماییم و از عناصر پویا 

چشم پوشیم .
دوم : قانون گذاری های پیامبر به عنوان اختیاردار جامعه ، برای تأمین قانونی 
این قلمرو از مکتب ، از نوع احکام دارای طبیعت دائمی نبود ؛ زیرا ایشان این 
قوانین را نه به عنوان تبلیغ گر احکام عام ثابت ، بلکه به مثابه حاکم و اختیاردار 
مسلمانان برنهاد . پس این ها را نمی توان بخش ثابت مکتب اقتصادی در اسلام 
این  برای  قانونی  تأمین  فرایند  بسیار در  اندازه  به  آن ها می توان  از  البته  شمرد . 
همین ها  نمود .  استفاده  روز ،  احوال  و  اوضاع  تناسب  به  زمانه  هر  در  قلمرو 
فهم اهداف اساسی پیامبر در سیاست اقتصادی را هموار می سازد و ما را یاری 
می کند تا همواره در پرتو همان اهداف ، به وضع قانون در  این قلمرو بپردازیم .
سوم : بر این پایه ، مکتب اقتصادی در اسلام در مرحله اجرا با نظام حاکم 
حوزه  همان  با  حکومتی  دستگاه  یا  حاکم  که  هنگامی  تا  دارد .  ارتباط  کاملًا 
امکان  نباشد ،  موجود  پیامبر ،  نه  و  حاکم  به عنوان  بزرگوار ،  پیامبر  اختیارات 
و  اسلامی  اهداف  اساس  بر  اقتصادی  مکتب  در  قلمرو  این  در  قانون  تشریع 
مکتب  اجرای  نتیجه ،  در  و  داشت  نخواهد  وجود  احوال ،  و  اوضاع  طبق  بر 
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اقتصادی به طور کامل و به گونه ای که ثمراتش را برچینیم و اهدافش را تحقق 
بخشیم ، امکان ندارد .

وظیفه  و  می گوید  سخن  اقتصادی  مکتب  از  فقط  کتاب  این  است  روشن 
شرعا  که  دستگاهی  یا  شخص  نوع  اسلام ،  در  حاکمیت  نظام  درباره  ندارد 
پیامبر در اختیارداری مردم و برخورداری از صلاحیت وی  شایسته جانشینی 
به عنوان زمامدار را دارد ، و نیز شرایط لازم برای این فرد یا دستگاه سخن براند . 
همه این مباحث از دامنه بحث این کتاب بیرون است . ازاین رو ، در مباحث این 
اثر ، وجود حاکمی شرعی را فرض می کنیم که اسلام به او اختیار داده تا همان 
صلاحیت های پیامبر به عنوان یک زمامدار را به  کار گیرد . این فرض را از آن 
روی به  کار می گیریم تا سخن گفتن درباره مکتب اقتصادی و منطقه فارغ از 
حکم آن و نیز آفریدن تصویری از اهداف قابل تحقق و ثمرات آن ، آسان گردد .

*    *    *
اما چرا در مکتب اقتصادی اسلام منطقه خالی از حکم وجود دارد که از روز 
نخست ، شریعت آن را با احکام ثابت پر نکرده است؟ اندیشه توجیه گر وجود 
این منطقه در مکتب و وانهادن وظیفه وضع قانون در آن به زمامدار چیست؟ 
به خواست  این منطقه کدام است؟  فقه اسلامی ، حدود  ادله  پرتو  وانگهی در 

خداوند ، در مباحث پسین به همه این سؤال ها پاسخ خواهیم گفت .

یداصتق اجتهاد و توجهات شخصه مجتهق
تا این جا دانستیم که سرمایه ما در فرایند کشف مکتب اقتصادی در اسلام ، 
این زمینه سخن گوییم که  اکنون جا دارد قدری در  بینش ها هستند .  احکام و 
این راه چه خطرهایی را  بینش ها کدام است و  این احکام و  به  شیوه دستیابی 
در کمین دارد . این از آن رو است که وقتی مکتب اقتصادی را از راه احکام و 
بینش ها کشف می کنیم ، طبیعی است که بپرسیم : چگونه به خود این احکام و 
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بینش ها دست می یابیم؟
در پاسخ این پرسش باید گفت : ما به صورت چهره به چهره ، با آن احکام و 
بینش ها به گونه مستقیم در بیان های اسلامی برخورد می کنیم که شامل تشریع 
محضر  در  که  است  این  ما  وظیفه  تنها  پس  هستند .  معینی  اسلامی  دیدگاه  یا 
این  از  کافی  مقداری  تا  گیریم  قرار  زمینه  این  در  و سنت  کریم  قرآن  بیان های 
احکام و بینش ها را گرد آوریم و سرانجام از خلال آن ها به نظریات مکتبی عام 

دست یابیم .
اما به رغم این سخن ، مسأله فقط آن نیست که مقداری از بیان های شرعی را 
گرد بیاوریم ؛ زیرا معمولا این بیان ها مضمون تشریعی )حکم( یا بینشی خود را 
به گونه روشن و معین نمودار نمی سازند تا هیچ تردیدی در وجوه گوناگون آن 
باقی نمانَد ؛ بلکه در بسیاری از موارد ، مضمون ناپیدا است یا مضامین مختلف 
و نامنسجم در میان هستند . در این حالات ، فهمیدن آن بیان و کشف مضمون 
معین از مجموعه بیان های پردازنده به آن مضمون ، فرایند پیچیده اجتهاد است 

و کاری ساده نیست .
و  قواعد  و  اصول  و  فرایند  این  طبیعت  به  فرصت ،  این  در  نمی خواهیم 
است .  بیرون  ما  بحث  دامنه  از  این ها  همه  زیرا  بپردازیم ؛  آن  فقهی  شیوه های 
فقط می خواهیم در پرتو این سخن ، حقیقت مکتب اقتصادی را بیان داریم و از 

خطری که گاه در روند فرایند کشف رخ می دهد ، پرهیز دهیم .
می سازیم ،  اقتصادی  مکتب  از  که  تصویری  است :  این  حقیقت  آن  اما 
معین  اجتهادی  بازتاب  تصویر  این  پس  است .  بینش ها  و  احکام  به  وابسته 
آن ها است ، خود  به  این تصویر وابسته  بینش ها که  آن احکام و  است ؛ چراکه 
آن ها  بیان های شرعی و روش هماهنگ سازی  فهم  در  اجتهادی خاص  نتیجه 
است ،  اجتهادی  اقتصادی ،  مکتب  از  تصویر  این  که  هنگامی  تا  و  هستند . 
یقین نخواهیم داشت که تصویری واقعی باشد ؛ زیرا در هر اجتهادی خطا راه 
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می یابد . بنابراین ، روا است که اندیشمندان مختلف مسلمان به فراخور اختلاف 
اجتهادهای خود ، تصویرهای گوناگون از مکتب اقتصادی در اسلام ارائه دهند 
و همه آن تصویرها صورت هایی اسلامی از مکتب اقتصادی می باشند ؛ زیرا این 
امر ، بیانگر عملی سازی فرایند اجتهاد است که خود اسلام آن را روا دانسته و 

توصیه کرده و شیوه ها و قواعدش را برنهاده است . 
پس تا جایی که این تصویر ، نتیجه همان اجتهاد جایز شرعی باشد ، تصویری 
در  اقتصادی  مکتب  واقعیت  با  میزان  چه  آن که  از  نظر  صرف  است ،  اسلامی 

اسلام تطابق داشته باشد .
فهم  در  اجتهاد  پایه  بر  کشف  فرایند  که  خطری  اما  حقیقت ؛  آن  است  این 
احکام و بینش ها از بیان های شرع را تهدید می کند ، خطر سرایت ویژگی های 
شخصیتی مجتهد به فرایند اجتهاد است . فرایند اجتهاد هرچه عینی تر باشد و 
از موارد احتمال تأثیر داده های »خود« بیشتر دور گردد ، دقیق تر و در دستیابی 
فهم  و  کشف  مسیر  در  پژوهشگر  که  آن گاه  اما  است .  کامیاب تر  اهدافش  به 
بیان ها ، بخشی از طرز تفکر خود را در این جستجو دخالت دهد ، این پژوهش 

امانت ورزی عینی و ویژگی کشف حقیقت را از دست می دهد .
حال اگر میان آن شخص و این بیان های مورد اجتهاد ، فاصله های تاریخی 
و عینی گسترده ایجاد شود ، آن خطر بسیار بیشتر و سخت تر می گردد . همین 
گونه است وقتی که آن بیان ها در صدد چاره جویی برای مسائلی باشند و فرد 
مجتهد در فضایی عینی به سر برد که با روش آن بیان ها در حل آن مسائل کاملًا 
مغایر است ؛ همانند بیان های تشریعی و بینشی که به جنبه های اجتماعی زندگی 

انسان مربوط است .
ازاین رو ، خطر تأثیر خودگرایی در فرایند کشف اقتصاد اسلامی ، بیش از این 
خطر در فرایند اجتهاد در احکام فردی دیگر همچون حکم طهارت بول پرنده یا 

حرمت گریستن در نماز و یا وجوب توبه بر فرد گناهکار است .
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]توجهات شخصه در اجتهاد و عوامل آن[

به سبب بزرگی خطر توجهات شخصی در فرایند  کار مجتهد ، لازم است 
که این مسأله را به وضوح بشناسیم و خاستگاه های این خطر را معین نماییم . 
بدین مقصود ، می توانیم چهار عامل زیر را به عنوان مهم ترین خاستگاه های این 

خطر  یاد کنیم:
الف( توجیه واقعیت 

ب( درآمیختن بیان شرعی با چارچوبی خاص
ج( جدا کردن دلیل شرعی از اوضاع و احوال آن

د( موضع گیری پیشین در برابر بیان شرعی

الف) توجیی واقعیت 

برای  انگیزه ای  واقعیت ،  توجیه  ناخواسته ،  یا  خواسته  صورت  به  گاه 
تا پژوهنده  آن ها می شود  از  بیان های شرعی و فهمی خاص  دگرگون ساختن 
گریزناپذیر  ضرورتی  را  آن  و  می کند  زیست  آن  در  که  را  ناسالمی  واقعیت 
انجام  مسلمان  اندیشمندان  برخی  که  کاری  همانند  نماید ؛  توجیه  می شمرد ، 
به جای  تا  کوشیده اند  و  شده  تسلیم  خود  زمانه  اجتماعی  واقعیت  به  و  داده 
واقعیت  تسلیم  را  بیان  آن  بیان شرع ،  اساس  بر  واقعیت  تغییر  برای  اندیشیدن 
سازند . ازاین رو ، ادله حرمت ربا و بهره را تأویل نموده و بدین سان ، به نتیجه ای 
رسیده اند که با واقعیت ناسالم روزگارشان همراه و همنوا گردد . آن توجیه این 
است : هرگاه بهره به صورت چندین برابر نباشد ، اسلام بهره را روا می شمرد 
و فقط هنگامی آن را ناروا می داند که سنگین و نامعقول باشد ؛ چنان که در این 
 ََّ ضْعَافاً مُضَاعَفَةً وَاتَّقُوا الل

َ
بَا أ كُلوُا الرِّ

ْ
هَا الذَِّينَ آمَنوُا لَا تأَ يُّ

َ
آیه گرامی آمده است:﴿ياَ أ
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لعََلكَُّمْ تُفْلِحُونَ﴾)1) ، اى کسانى که ایمان آورده اید ، ربا را ]با سود[ چندین برابر 

مخورید و از خدا پروا کنید ؛ باشد که رستگار شوید .
اندازه معقول هم همان مقداری است که این تأویل گران ، از واقعیت زندگی 
از  را  او  شخصی  چنین  زندگی  واقعیت  گرفته اند .  انس  آن  با  خود  اجتماع  و 
درک مقصود این آیه گرامی بازداشته است . این آیه نمی خواهد بهره ای را که 
به  را  رباخواران  نگاه  می خواهد  بلکه  نماید ؛  منع  است ،  بیشتر  قرض  خود  از 
نتایج فاجعه باری جلب  کند که از ربا پدید می آید و وام گیرنده زیر باری بس 
سنگین تر از وامی که گرفته است ، می رود ؛ زیرا بهره ربا تراکم می یابد و سرمایه 
ربوی همواره به گونه ای ناهنجار رشد می یابد و سرانجام بدبختی و فروپاشی 

وام گیرنده را به همراه خواهد داشت .
و  الهام ها  از  دور  و  ناب  صورت  به  را  قرآن  بخواهد  کننده  تأویل  این  اگر 

فریب های واقعیت زندگی دریابد ، این سخن خداوند را می خواند:
مْوَالِكُمْ لَا تَظْلِمُونَ وَلَا تُظْلمَُونَ﴾)2) ، و اگر توبه کنید ، 

َ
﴿وَإنِْ تبُتُْمْ فَلكَُمْ رءُُوسُ أ

سرمایه هاى شما از خودتان است . نه ستم مى کنید و نه ستم مى بینید .
جاهلیت  دوره  ربای  از  خاص  نوعی  با  مبارزه  فقط  مسأله  که  درمی یابد  و 
اقتصادی  از مکتبی  بلکه سخن  برابر بهره می گرفتند ؛  نیست که در آن چندین 
است که دیدگاهی خاص درباره سرمایه دارد و راه های رشد آن را معین می کند 
و هرگونه افزایش آن را که از این شیوه ها جدا باشد ، هر قدر هم که اندک باشد ، 
را  خود  سرمایه  اصل  فقط  اینکه  به  دهنده  وام  الزام  که  همان سان  می کند ؛  رد 
دریافت  کند و نه ستم  کند و نه بر او ستم رود ، این موضوع را روشن می کند .

)1)  سوره آل عمران ، آیه 130 .
)2)  سوره بقره ، آیه 279 .
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ب) درآمیختن  یان شدعه  ا چارچو ه خاص

را  بیان  که  است  آن  با چارچوبی خاص ،  بیان شرعی  درآمیختن  فرایند  اما 
در چارچوب فکری غیر اسلامی مطالعه کنیم . این چارچوب گاه از واقعیت 
زندگی برمی خیزد و گاهی چنین نیست . در این حال ، مطالعه کننده می کوشد 
چارچوب  با  ببیند  وقتی  و  بفهمد  معین  چارچوب  همان  ضمن  در  را  بیان  تا 
دیگر  بیان های  سراغ  به  و  می کند  رها  را  بیان  آن  ندارد ،  سازگاری  فکری اش 
می رود که با چارچوبش سازگاری ورزد یا دست کم با آن برخورد نداشته باشد .
پیشتر دیدیم که برخی بیان ها دامنه تسلط مالک را محدود می کنند و حتی 
اجازه می دهند که در بعضی از شرایط ، زمین از وی بازپس گرفته شود و دیگری 
جای او را بگیرد . اما برخی این بیان ها را نادیده گرفته اند ، فقط به این دلیل که 
با آن چارچوب فکری سازگار نیست که مالکیت خصوصی را به حدی مقدس 

می شمرد که آن را از دیگر ملاحظات برتر می سازد .
برای مثال ، یکی از فقهیان در حاشیه این بیان شرعی  که اگر صاحب زمین 
آن را آباد نکند ، اختیاردار امور مسلمانان آن را از وی بازمی گیرد و به نفع ملت 

از آن بهره وری می کند ، نوشته است:
در نظر من بهتر آن است که به این روایت عمل نشود ؛ زیرا با اصول و ادله 

عقلی سازگار نیست)1) .
مقصود وی از ادله عقلی ، افکاری است که بر مقدس بودن مالکیت تأکید 
از خود شریعت  باید  این تقدس ،  آن که تقدس مالکیت و میزان  به رغم  دارد ، 
به گونه ای  باشد  آمده  به دست  پیش  از  قداست  این  این که  اما  شود .  برگرفته 
در  استنباط  معنای  به  امر  این  باشد ،  تأثیرگذار  شرعی  بیان  فهم  در  بتواند  که 

)1)  السرائر ، ج 1 ، ص 477 .
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بر  عقلی  دلیل  چه  گرنه ،  و  است .  دیگر  جای  از  گرفته  وام  فکری  چارچوب 
تقدس مالکیت می توان یافت تا حدی که مانع استناد به بیان شرعی پیش گفته 
دارایی  و  فرد  میان  اجتماعی  پیوند  جز  چیزی  خصوصی  مالکیت  آیا  باشد؟ 
است؟ پیوند اجتماعی ، فرض و اعتباری است که جامعه یا هر تشریع گر دیگر 
یا  برمی نهد ؛ پس در گستره بحث عقلی محض  به هدفی معین  برای دستیابی 

عقل تجربی جای نمی گیرد .
بازگرفتن  برای حرمت  زمینه  این  در  پژوهشگران  برخی  که  می بینیم  بسیار 
قبح عقلی است .  دارای  استناد می کنند که غصب  دلیل  این  به  مالک ،  از  مال 
و  حق ،  بدون  مال  ستاندن  یعنی  غصب  زیرا  است ؛  نافرجام  استدلال  این  اما 
شریعت تعیین می کند که آیا گرفتن مالی به حق است یا نه . پس باید این معیار 
را از خود شریعت بگیریم ، بی آن که از پیش اندیشه ای مفروض داشته باشیم . 
بنابراین ، هرگاه شریعت ستاندن مالی را ناحق بشمرد ، این  کار غصب است و 
اگر برای کسی حقی در ستاندن مالی قرار دهد ، غصب نیست و در نتیجه قبیح 

به شمار نمی رود . 
کرده  استدلال  بدین سان  زمین  خصوصی  مالکیت  تشریع  بر  دیگر  فقیهی 
تشدید  را  امر  این  به  را می طلبد و ضرورت  انسانی چنین چیزی  »نیاز  است : 
می کند ؛ زیرا انسان همانند چهارپایان نیست ؛ بلکه دارای طبیعت مدنی است و 
ناگزیر باید مسکنی داشته باشد که در آن پناه گیرد و نیز جایی که از آنِ خودش 
بلکه  و  سخت  تنگنایی  نمی شد ،  تشریع  خصوصی  مالکیت  اگر  پس  باشد . 

تکلیف بیرون از حد توان پیش می آمد«)1) .
البته همه ما وجود مالکیت خصوصی ، به ویژه مالکیت زمین ، را در اسلام 
باور داریم . اما سخنی که نمی پذیریم ، آن است که این حکم در شریعت اسلامی 

)1)  مفتاح الکرامة ، ج 7 ، ص 3 .
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از رسوخ تاریخی اندیشه مالکیت یاری گرفته باشد ؛ همچنان که این فقیه چنین 
اندیشیده و ابعاد فکری و تصورش از گذشته و حال و آینده فقط در چارچوب 
تاریخی مالکیت خصوصی باقی مانده و در ورای هرگونه اختصاص در تاریخ 
زندگی انسان ، شبح مالکیت خصوصی را یافته که آن را توجیه و تفسیر می کند 
که  یافته  باور  پس  نهد ؛  تمایز  شبح  و  واقعیت  میان  نتوانسته  حتی  که  جایی  تا 
نیاز  بَرد ،  پناه  آن  به  که  است  نیازمند مسکنی  تعبیر وی ،  به  که  زمانی  تا  انسان 
دارد که این مسکن را به طور خصوصی در مالکیت داشته باشد تا بتواند در آن 
پناه جوید .اگر این پژوهشگر می توانست میان مسکن شخصی انسان و تملک 
دو  این  میان  تاریخی  ارتباط  فریب  بگذارد ،  فرق  او  برای  مسکن  خصوصی 
موضوع را نمی خورد و می توانست به روشنی این را دریابد که تکلیف بیرون از 
حد توان هنگامی رخ می دهد که انسان از داشتن مسکن خاص بازداشته شود ، 

نه آن که مالکیت خصوصی مسکن به او واگذار نگردد .
جامعه  یک  در  افراد  یا  دانشگاه  کوی  در  دانشجویان  از  یک  هر  مثلًا 
سوسیالیستی ، دارای مسکنی مشخص است ، بی آن که به گونه خصوصی مالک 
آن باشد . بدین سان ، درمی یابیم که این فقیه ما به صورت ناخواسته ، از عظمت 
تاریخی مالکیت خصوصی و نیز از اندیشه ضرورت این مالکیت برای انسان که 

از همان عظمت برمی خیزد ، چارچوبی برای اندیشه فقهی خود ساخته است .
*    *    *

یکی از چارچوب های فکری که نقشی مهم در فرایند فهم بیان شرعی ایفا 
شرعی ،  بیان  در  کلیدواژه  یک  که  هنگامی  است .  لغوی  چارچوب  می کند ، 
دارای بار تاریخی باشد ، یعنی در طول زمان امتداد و تحول یافته باشد ، طبیعی 
است که پژوهنده به صورت ناخواسته به فهم آن واژه در واقعیت خود ، و نه 
در تاریخ دور و دراز آن ، بپردازد ، درحالی که ممکن است این مدلول ، دارای 
ازاین رو ،  باشد .  نوپدید  تمدنی  یا  تازه  مکتبی  لغوی  رهاورد  و  اندک  عمری 
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هنگام تعیین معنای بیان شرعی ، باید سخت دقت داشت که آن را در چارچوب 
لغوی تازه که از آغاز صدور بیان شرعی با آن همراه نبوده ، نگنجانیم .

گاه پیش می آید که همراه کردن مضمون اجتماعی با یک واژه ، در دور کردن 
در گذر زمان  واژه ای  اگر  بنابراین ، حتی  دارد .  نقش  فهم صحیح  از  پژوهنده 
معنای اصیل خود را حفظ کرده باشد ، گاه با لوازم معین اجتماعی درمی آمیزد ، 
به گونه ای که مدلول آن واژه را فکری خاص یا رفتاری معین تبیین می نماید . در 
این حال ، فهم آن کلمه به این فکر یا رفتار مشروط می شود تا جایی که گاه مدلول 
روان شناختی آن ـ بر اساس فرایند شرطی شدن ، که ناشی از وضع اجتماعی 
معینی است ـ بر مدلول لغوی آن غلبه می یابد ، یا دست کم معنای لغوی کلمه 
در  معنای شرطی  این  در هم می آمیزد ؛ درحالی که  آن  روانی  معنای شرطی  با 
حقیقت نتیجه وضع اجتماعی است که پژوهنده در آن زیست می کند ، بیش از 

آن که نتیجه خود آن کلمه باشد .
اکنون کلمه اشتراکیت را برای مثال در نظر بگیرید . این کلمه در مکتب های 
افکار  از  مجموعه ای  با  شده ،  آشنا  آن ها  با  معاصر  انسان  که  نوینی  اجتماعی 
اندازه ای  تا  مفاهیم  مجموعه  این  است .  شده  مشروط  رفتارها  و  ارزش ها  و 
در  هرچند  شده ،  تبدیل  کلمه  این  امروزین  اجتماعی  مدلول  از  مهم  جزئی  به 
سطح لغوی محض ، آن کلمه هیچ یک از این مفاهیم را همراه نداشته است . 
همانند این واژه ، کلمه »رعیت« است که تاریخ فئودالیسم بارِ منفی بزرگی بر 
آن تحمیل کرده و آن را با رفتار خاص فئودال های صاحب زمین با بردگانی که 
به سراغ  اگر  است . حال  آنان کشاورزی می کردند ، مشروط ساخته  زمین  در 
برویم ؛  هستند  رعیت  یا  اشتراکیت  کلمات  شامل  که  شرعی  بیان های  برخی 
همچون : »مردم در آب و آتش و مرتع شریک هستند« . و نیز : »اختیاردار رعیت 
بر آن ها حقی دارد« . با این خطر رویاروییم که به زمینه های اجتماعی آمیخته به 
آن کلمات تن دهیم و معنای اجتماعی این کلمات را که از فضای بیان شرعی 
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دور است ، به آن ها بسپاریم ، به جای آن که معنای لغوی آن کلمات را که بر آن 
دلالت دارند ، به آن ها عطا کنیم .

ج) جقا کددن دلیل شدعه از اوضاع و احوال آن

تهی کردن دلیل شرعی از اوضاع و احوال آن ، فرایند امتدادبخشی به دلیل 
بدون توجیه عینی است . این فرایند در نوعی خاص از ادله شرعی که در فقه بر 
آن نام »تقریر« نهاده اند ، فراوان رخ می دهد . از آن جا که این نوع از ادله اثری 
شگرف بر فرایند اجتهاد در احکام و بینش های مربوط به مکتب اقتصادی دارد ، 
ضروری است که خطر تهدید کننده این نوع دلیل را در نتیجه جدا کردنش از 

اوضاع و احوال آن ، به صورت برجسته بیان کنیم .
شریف  سنت  جلوه های  از  تقریر  می کنیم .  بیان  را  »تقریر«  معنای  نخست 
است و مقصود از آن ، سکوت پیامبر یا امام درباره کاری معین است که نزد او 
صورت می گیرد . این سکوت به گونه ای است که نشان می دهد که وی آن  کار 

را روا می داند و در اسلام نیز آن  کار مجاز است . تقریر دو گونه است:
انجام  معین  فردی  که  می پذیرد  صورت  خاص  کاری  برابر  در  تقریر  گاه 
می دهد ؛ مثل آن که  کسی نزد پیامبر آبجو نوشیده و ایشان سکوت کرده باشد . 

این سکوت نشان می دهد که آن   کار در اسلام جایز است .
نوع دیگر ، تقریر در برابر کاری عمومی است که مردم در زندگی معمولی 
خود فراوان انجام می دهند ؛ چنان که اگر بدانیم در روزگار تشریع اسلامی ، افراد 
بدین سان ، صاحب معدن می شدند .  منابع معدنی می پرداختند و  به استخراج 
سکوت شریعت در برابر این  رویّه و مخالفت نکردن با آن ، تقریری درباره آن 
است و نشان می دهد که اسلام به فرد اجازه می دهد تا مواد طبیعی را استخراج  
کند و مالک آن شود . این نوع ، همان است که در مباحث فقهی ، به آن »عرف 
عام« یا »سیره عقلایی« می گویند . و در حقیقت ، بازگشت آن به کشف موافقت 
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شریعت با رفتار عمومی هم زمان با روزگار تشریع ، به دلیل نبودِ نهی از آن رفتار 
در شریعت است ؛ زیرا اگر شریعت با آن رفتار هم زمان خود موافق نبود ، از آن 

نهی می نمود . بنابراین ، نبودِ نهی ، دلیل موافقت است .
این استدلال از لحاظ فقهی به چند مسأله وابسته است:

اول : باید از نظر تاریخی یقین داشت که آن رفتار در روزگار تشریع وجود 
دیگر  باشد ،  داده  رخ  تشریع  روزگار  از  پس  رفتار  آن  اگر  زیرا  است ؛  داشته 
سکوت شریعت را نمی توان دلیل بر رضایتش از آن  کار دانست . این رضایت 
با روزگار  آن رفتار هم زمان  از سکوت شارع کشف می شود که  تنها هنگامی 

تشریع باشد .
دوم : باید یقین داشت که شریعت درباره آن رفتار فرمان نهی صادر نکرده 
است . در این حال ، آگاهی نداشتن از وجود این فرمان کافی نیست . بنابراین ، 
تا هنگامی که پژوهنده یقین نداشته باشد که در آن زمینه فرمان نهی صادر نشده ، 
که  دارد  احتمال  زیرا  کند ؛  کشف  را  رفتار  آن  درباره  اسلام  اجازه  ندارد  حق 

شریعت از آن نهی کرده باشد .
سوم : لازم است همه صفات و اوضاع عینی موجود در آن رفتار را به دیده 
عنایت بنگریم ؛ زیرا ممکن است برخی از این صفات و اوضاع در اجازه دادن به 
آن  کار و حرام نشمردنش تأثیر داشته باشند . اگر همه صفات و اوضاع و احوال 
فراگیرنده آن رفتار هم زمان با روزگار تشریع را گرد بیاوریم ، امکان می یابیم که 
از سکوت شریعت درباره آن رفتار ، کشف کنیم که تا وقتی آن صفات و اوضاع 

برقرار باشد ، اجازه شریعت هم باقی است .
اکنون می توانیم در پرتو این شرح دریابیم که چگونه تفکر خاص پژوهنده 
می تواند به این دلیل راه یابد و یک رفتار را جدا از اوضاع و احوال آن بررسی 

نماید . این جدا سازی به دو گونه ممکن است انجام پذیرد:
رفتار  مشخصه  با  وضعیتی  در  را  خودش  پژوهنده  گاهی  اول:[  ]گونه 
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اقتصادی معینی می یابد و این رفتار و اصالت و عمق آن را تا آن درجه ملموس 
و محسوس می بیند که عوامل مؤثر در ایجاد آن و اوضاع و احوال زمینه سازش 
را از یاد می برد و برایش چنین وانمود می گردد که این رفتار تا روزگار تشریع در 
طول تاریخ امتداد و اصالت دارد ، درحالی که زاده عوامل و اوضاع معینی است 
که بعدا پدید آمده اند یا دست کم ممکن است چنین باشند . در این زمینه ، مثالی از 
تولید سرمایه دارانه در بخش  کار و صنعت استخراج می آوریم . امروزه این نوع 
از تولید بسیار دیده می شود که در آن ، شماری از کارگران ، مواد معدنی از قبیل 
نمک یا نفت را استخراج می کنند و سرمایه دار دستمزد آنان را پرداخت می کند 
و به همین سبب خود را مالک ماده استخراج شده می داند . اکنون مضمون و 
نتایج پیش گفته این گونه عقد اجاره میان سرمایه دار و کارگران ، یعنی مالکیت 
کارگر بر دستمزد و مالکیت سرمایه دار بر ماده ، آن قدر طبیعی به نظر می رسد 
که چه بسا بسیاری را به این گمان بیافکند که این نوع از توافق به اندازه قدمت 
اکتشاف و بهره وری معادن به دست انسان ، پیشینه دارد . و بر اساس همین باور 
بوده است .  نیز موجود  تصور کنند که چنین عقد اجاره ای در روزگار تشریع 
این  شریعت  که  شود  حاصل  استدلال  این  برداشتی  چنین  از  که  است  طبیعی 
مجاز  تقریر  دلیل  به  را  شده  استخراج  ماده  برای  سرمایه دار  مالکیت  و  اجاره 
شمرده است .و چنین گفته شود که : سکوت شریعت در برابر این اجاره و نهی 

نکردنش از آن ، دلیل اجازه اسلام در این زمینه است .
اکنون بر آن نیستیم که از جنبه فقهی درباره این عقد اجاره و مقتضیات آن 
سخن گوییم و سخنان فقیهان را که در زمینه این عقد یا مقتضیاتش تردید روا 
داشته اند ، بیاوریم . در مبحث آینده ، به تفصیل درباره این عقد و مقتضیات آن 
بررسی خواهیم نمود و همه ادله ای را که در اثبات یا رد آن می توان آورد ، بیان 
این عقد اجاره و مقتضیات  بر  اکنون فقط می خواهیم استدلال  خواهیم کرد . 
اوضاع  از  رفتاری  از جدا کردن  تا گونه ای  نماییم  بررسی  را  تقریر  دلیل  با  آن 
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و  اجاره  این  درستی  بر  تقریر  دلیل  با  که  اینان  سازیم .  نمایان  را  احوالش  و 
که  یابند  یقین  تا  نزیسته اند  تشریع  روزگار  در  کرده اند ،  استدلال  مقتضیاتش 
چنین نوعی از اجاره در آن دوره معمول بوده است . آنان فقط رواج این  کار 
را در روزگار خود دیده اند و رسوخ آن در نظام اجتماعی تا حدی رایج بوده 
که ایمان آورده اند این شیوه تا روزگار تشریع امتداد تاریخی داشته است . این 
همان مقصود ما از جدا کردن رفتار از اوضاع و احوال پیرامونی آن بدون هیچ 
توجیه عینی است . و گرنه آیا ما به راستی دلیلی در دست داریم که چنین نوعی 
از اجاره در روزگار تشریع اسلامی موجود و رایج بوده است؟ آیا اینان که بر 
از  عقدی  چنین  که  می دانند  می ورزند ،  تأکید  روزگار  آن  در  اجاره  این  وجود 
مظاهر قانونی تولید سرمایه داری است که در تاریخ ، به ویژه در عرصه صنعت ، 

به طور  گسترده وجود نداشته و تنها در دوران اخیر رواج یافته است؟
معنای این سخن آن نیست که به طور یقینی تولید سرمایه  دارانه مواد معدنی 
در روزگار تشریع ، یعنی  کار در برابر دستمزد برای استخراج آن را نفی نماییم 
و نمی خواهیم دلیلی برای این نفی اقامه کنیم ؛ بلکه بر آنیم که در وجود چنین 
پدیده ای در آن روزگار تردید ورزیم . هدف ما آن است که نشان دهیم چگونه 
ممکن است پدیده ای معین آن قدر ریشه دار و طبیعی به نظر رسد که به محض 
آن که در واقعیت زندگی رسوخ نماید ، خود را عمیق و کهن نشان دهد ، با آن که 
ادله منطقی کامل برای پیشینه تاریخی و فراتر بودنش از اوضاع و احوال جدید 

نداریم .
این شکل نخست از فرایند جدا کردن رفتاری رایج از اوضاع و احوال واقعی 

آن و امتداد دادن تاریخی اش تا روزگار تشریع بود .
مربوط  تقریر ،  دلیل  در  ساختن  جدا  فرایند  دیگر  گونه  اما  و  دوم:[  ]گونه 
از سکوت  ما  و  داده  تشریع رخ  در روزگار  واقعا  که  رفتاری است  به مطالعه 
شریعت درباره آن ، درمی یابیم که اسلام آن را اجازه داده است . در این حالت ، 



اقتصاد ما / 2 56

اجازه شریعت  در  از ویژگی های خود و عواملی که  را  رفتار  آن  اگر  پژوهنده 
اسلام مجاز  نظر  از  و همواره  در هر حال  را  آن  و  جدا سازد  داشته ،  دخالت 
استدلال  آن که  برای  درحالی که  است .  شده  جدا سازی  خطای  دچار  بشمرد ، 
از طریق تقریر ، عینی باشد ؛ باید همه احتمالاتی را که در موضع اسلام نسبت 
به آن رفتار نقش داشته ، در نظر بگیریم . پس اگر برخی از آن اوضاع و احوال 
آبجو  گفته  شود :  اگر  مثلًا  بود .  نافرجام خواهد  تقریر  به  استدلال  یابد ،  تغییر 
در اسلام جایز است ؛ زیرا فلان کس به هنگام بیماری در روزگار پیامبر آبجو 
نوشید و ایشان این  کار را نهی نکرد ، باید در پاسخ گفت : این تقریر به تنهایی 
کافی نیست تا نشان دهد اسلام نوشیدن آبجو را برای همه افراد ، حتی اشخاص 
سالم ، مجاز دانسته است ؛ زیرا ممکن است برای درمان برخی از بیماری ها ، به 

صورت استثنائی ، نوشیدن آبجو مجاز باشد .
پس خطا است که رفتاری هم زمان با روزگار تشریع را از اوضاع و احوال 
و ویژگی های آن جدا سازیم و حکم آن رفتار را بدون دلیل ، به همه رفتارهای 
مشابه تعمیم دهیم ، حتی اگر ویژگی های آن ها متفاوت باشد ؛ زیرا چه بسا حکم 
آن ها نیز به همین دلیل اختلاف یابد . در این حال ، لازم است با دقت کافی همه 
حالات فردی و اوضاع اجتماعی پیرامون آن رفتار هم زمان با روزگار تشریع را 

بررسی نماییم .

د) موضع گیدی پیشین در  دا د  یان شدعه

مقصود ما از موضع گیری معین در برابر بیان شرعی این است که پژوهنده 
فهم  فرایند  بر  عظیم  اثری  شخصی  رویکرد  باشد .  شخصی  رویکرد  دارای 
که  می کنیم  فرض  را  شخص  دو  مسأله ،  این  توضیح  برای  دارد .  شرعی  بیان 
جنبه  کشف  شخصی اش  رویکرد  یکی  می پردازند .  شرعی  بیان  بررسی  به 
اجتماعی و حکومتی از احکام و بینش های اسلامی است ؛ اما دیگری دارای 



57یداصتق دستیا ه  ی مکتب اقتصادی

خاص  رفتارهای  به  که  است  احکامی  درباره  روان شناختی  شخصی  گرایش 
افراد ارتباط دارند . این دو با آن که بیان های شرعی یکسانی را مطالعه می کنند ، 
از این مطالعه حاصل می سازند . هر یک از آن دو به  دستاوردهای گوناگونی 
رهاوردهایی دست می یابد که بیشتر با رویکرد شخصی وی و موضع خاصش 
ارتباط داشته باشد و گاه آن دسته از جنبه های اندیشه اسلامی که با رویکردش 

هماهنگ نیست ، از نظرش پنهان می ماند .
عینی  نه  و  ذهنی  صورت  به  پژوهنده  که  است  شخصی  موضع  همان  این 
از  برخی  پنهان ساختن  بر  تنها  نه  آن  تأثیر  و  پژوهش خویش حاکم می کند  بر 
جلوه های تشریع روشن است ، بلکه گاه به گمراهی در فهم بیان شرعی و خطا 
در استنباط حکم شرعی از آن می انجامد . این حالت هنگامی رخ می دهد که 
پژوهنده می خواهد موضع پیشین را که از قبل اتخاذ کرده ، بر بیان شرعی حاکم 

سازد و ازاین رو ، توفیق نمی یابد که آن را به شکل عینی صحیح تفسیر نماید .
نمونه های این مورد در فقه ، فراوان هستند . یکی از روشن ترین مواردی که 
میزان تأثیر موضع شخصی پژوهنده بر فرایند استنباط از بیان شرعی را نشان 
می دهد ، در این بیان رسول خدا جلوه می کند که از منع کردن دیگران از اضافه 
مدینه  مردم  میان  پیامبر  که  آمده  روایتی  در  است)1) .  فرموده  نهی  مرتع  و  آب 
درباره درخت خرما داوری فرمود و گفت : »اضافه آب چاه را از دیگران دریغ 
از عطا کردن اضافه  بادیه نشینان چنین داوری فرمود : »نباید  نیز میان  مکنید!« 
به دیگران نفروشید!«)2)  باقیمانده مرتع را هم  به دیگران خودداری کنید .  آب 
این نهی از پیامبر درباره فروش اضافه آب و مرتع ، می تواند بیانگر حکم عام 
شرعی در همه زمان ها و مکان ها باشد ، مانند نهی از قمار و نوشیدن شراب . 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 25 ، ص 420 ، باب 7 از أبواب کتاب احیاء الموات ، حدیث 2 .
با  حدیث3  الموات ،  احیاء  کتاب  أبواب  از  باب7   ، 30 ص   ، 29 ج  الشیعة ،  وسائل    (2(

اندکی اختلاف .
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و  اختیاردار مردم  به عنوان  پیامبر  که  کند  از کاری معین حکایت   نیز می تواند 
مسؤول حفظ منافع مسلمانان در قلمرو ولایت و اختیارات خود انجام داده و 
بدین سان ، حکم عام شرعی نیست ؛ بلکه با اوضاع و احوالی که اختیاردار مردم 

ارزیابی می کند ، ارتباط دارد . 
نگرش واقع گرایانه پژوهشی به این بیان رسول خدا ، پژوهنده را وامی دارد 
که این هر دو فرض را در نظر گیرد و در پرتو سیاق بیان و نیز ادله هم قلمرو آن ، 
یکی از این دو احتمال را برگزیند . اما کسانی که از پیش در برابر بیان شرعی 
موضع شخصی دارند ، از همان آغاز فرض می کنند که در هر بیانی حکم شرعی 
عام بیابند و همواره پیامبر را به عنوان کسی می نگرند که در مقام بیانگر احکام 
عام ، در بیان های خویش سخن گفته است . آنان نقش مهم رسول خدا به عنوان 
حکم  که  اساس  این  بر  را  بیان  همین  و  می گیرند)1)  نادیده  را  مردم  اختیاردار 

شرعی عام است ، تفسیر می نمایند)2) .
نگرفته ؛  سرچشمه  بیان  خود  از  شرعی ،  بیان  تفسیر  در  خاص  موضع  این 
بلکه نتیجه عادت ذهنی به تصوری خاص از سخن پیامبر و روش تفکر معینی 
او  این رهگذر همواره می خواهد  از  و  بدان عادت ورزیده  پژوهنده  که  است 
 ازاین رو ، وجه دیگر شخصیت رسول خدا بداند .  را مبلغ احکام شریعت 
به عنوان زمامدار بر او پنهان مانده و بدین سان ، این جنبه از شخصیت ایشان که 

در بیان های گوناگون ایشان جلوه می کند ، بر وی پوشیده شده است . 

)1)  بنگرید به : مسالک الافهام ، ج 12 ، ص 446 ؛ جواهر الکلام ، ج 38 ، ص 119 .
)2)  سپس بر همین اساس نتیجه می گیرند که این نهی ، نه از نوع تحریم ، بلکه از باب کراهت است ؛ 
زیرا خودشان هم بعید می شمرند که در هر زمان و مکان ، حرام باشد کسی اضافه آبی را که 

مالک آن است ، بفروشد . )نویسنده(
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ضدورت دخالت نظد شخصه مجتهق در  دخه موارد
سرانجام لازم است اشاره نماییم که در تلاش برای تأسیس دیدگاهی عام و 
معین در اقتصاد اسلامی ، تنها در یک قلمرو پژوهنده مجاز است نظر شخصی 
خود را دخالت دهد . آن قلمرو ، انتخاب تصویری درباره اقتصاد در اسلام ، از 
میان تصاویری است که گونه های مختلف اجتهاد شرعی را به نمایش می نهند .
بیان های  سازمان دهی  و  فهم  در  اجتهاد  فرایند  خلال  در  که  دیدیم  پیشتر 
مکتب  کشف  واحد ،  پیکره ای  در  آن ها  مدلول های  ساختن  سازگار  و  شرعی 
به تبع اختلاف مجتهدان در شیوه  نیز دریافتیم که  اقتصادی امکان پذیر است . 
فهم بیان شرعی و نیز روش آنان در حل تناقضی که میان بیان های مختلف به نظر 
می رسد و همچنین قواعد و شیوه های عام تفکر فقهی که برمی گزینند ، اجتهاد 
آنان تفاوت می  یابد . همچنان که دانستیم ، اجتهاد تا زمانی دارای ویژگی شرعی 
و نشان اسلامی است که مجتهد به وظیفه خود عمل  کند و در چارچوب کتاب 
ترسیم  به  نیست ،  جایز  آن ها  گرفتن  نادیده  که  عام  شروط  طبق  بر  و  سنت  و 

تصویر و تعیین نشانه ها بپردازد . 
از همه این ها گنجینه ما در باب اقتصاد اسلامی پربار می شود و تصویرهای 
این حال ،  در  پدید می آید که همگی شرعی و اسلامی هستند .  آن  از  مختلف 
ممکن است در هر عرصه قوی ترین عناصر هر تصویر و قدرتمندترین آن ها در 
حل مشکلات زندگی و تحقق بخشیدن به اهداف والای اسلام را برگزینیم . 
آزادی و دیدگاه خود را در  انتخاب شخصی پژوهنده است که  این در قلمرو 
آن به  کار می گیرد و از این که تنها یک کاشف باشد ، رها می گردد . گرچه این 
آزادی شخصی یک گزینش است و ابتکار نیست ؛ زیرا این رهایی در چارچوب 

اجتهادهای گوناگون است و بی قیدی به شمار نمی آید .
اختیار  عرصه  این  آینده  بحث های  در  نیز  و  پیشین  مباحث  در  کتاب  این 
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شخصی را به کار گرفته است ؛ چنان که در پیشگفتار اثر به آن اشاره کردیم)1) .
بدان  و  برگزیده  و  می گردد  عرضه  کتاب  این  در  که  احکامی  همه  ازاین رو 
استدلال می شود ، نتیجه اجتهاد شخصی نویسنده نیست ؛ بلکه در برخی موارد 
با اجتهاد وی برابر نیست . البته در همین حال ، بیانگر دیدگاه اجتهادی دیگری 

است که نشان اسلامی و وصف شرعی دارد .
به مناسبت این بحث ، مایلم تأکید کنم که به  کار گرفتن این اختیار شخصی 
و مجاز دانستن حق انتخاب در ضمن چارچوب عام اجتهاد در شریعت ، گاهی 
از نظر فنی شرطی ضروری برای فرایند کشف است که در این کتاب در پی آن 
هستیم . در این حال ، انتخاب شخصی ، فقط کاری جایز یا گونه ای شانه خالی 
کردن از بار سنگین و دشواری های اجتهاد در احکام شریعت نیست ؛ زیرا در 
صورت  به  اقتصاد  در  مکتبی  قواعد  و  اسلامی  نظریه  کشف  موارد ،  از  برخی 
کامل و فراگیر و سازگار با ساختمان فرازین و جزئیات تشریعی و شاخه های 

فقهی آن ، جز بر پایه همین عرصه انتخاب شخصی امکان ندارد .
بیان  این کتاب  نتیجه تجربه شخصی خود در نگارش  این سخن را در  من 
می کنم . شاید ضرورت دارد این سخن را در این جا آشکارا بیان دارم تا یکی از 
مشکلاتی را که بر سر راه پژوهش در اقتصاد اسلامی قرار دارد ، نشان دهم و راه 
چیرگی بر آن در این کتاب ، یعنی بهره وری از حق انتخاب شخصی در عرصه 

پیش گفته را بیان دارم .
ما  میان  که  پیاپی  قرن های  گذشتِ  با  که  دارند  باور  مسلمانان  همه  امروز 
احکام شریعت همچنان  از  اندکی  فقط  است ،  افکنده  فاصله  تشریع  دوران  و 
دارای وضوح و ضرورت و قطعیت باقی مانده اند . آن بخش از احکام شریعت 
که اکنون برای ما قطعیت دارند ، از میان مجموعه احکامی که در کتب فقهی 

)1)  پیشگفتار چاپ نخست .
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می بینیم ، از پنج درصد بیشتر نیستند .
سبب این پدیده روشن است . احکام شریعت از کتاب  و سنت یعنی از بیان 
هر  صحت  به  یافتن  باور  برای  طبیعی  به طور  ما  و  می شوند  برگرفته  تشریعی 
بیان ، به نقل یکی از راویان و محدثان اعتماد می کنیم ، به استثنای بیان های قرآن 
و شماری اندک از بیان های سنت که با تواتر و یقین اثبات گشته اند . اما هر قدر 
او در نقل حدیث ، دقت ورزیم ،  امانت داری  هم که درباره راوی و وثاقت و 
به صورت قطعی از صحت آن یقین نمی یابیم ، مادام که میزان امانت راوی را 
فقط با گزارش تاریخ ، و نه به صورت مستقیم ، درمی یابیم . حتی راوی امین هم 
گاه خطا می کند و حدیثی تحریف شده فراروی ما می نهد ، به ویژه در مواردی 
ما  به  میان چندین راوی سرانجام  به دست شدن  از دست  بیان شرعی پس  که 

رسیده است .
حتی در مواردی که به صحت بیان شرعی و نسبتش به پیامبر یا امام ایمان 
داریم ، باز هم در فهم آن تحت تأثیر فضای زیست کنونی خود هستیم و هرگز 
آن  قرار دهیم و محیط  آن روز  احوال  اوضاع و  را در فضا و  نمی توانیم خود 
زمانه را که می تواند بر فهم آن پرتو اندازد ، واکاوی کنیم . نیز هنگام کنار هم 
نهادن این بیان و دیگر بیان های تشریعی به منظور سازگارسازی آن ها گاه در 
این مسیر دچار خطا می شویم و این بیان را بر دیگری مقدم می داریم ، با آن که 
است  استثنائی  دارای  بیان  یک  گاهی  حتی  است .  صحیح تر  واقع  در  دیگری 
که در بیان دیگر آمده و آن استثنا به دست ما نرسیده است یا در میان مطالعات 
خود در بیان های شرعی بدان توجه نکرده ایم . در این حال ، به همان بیان اول 
استناد می کنیم و از استثنائی که آن را تفسیر می کند و تخصیص می زند ، غفلت 

می ورزیم .
تردید  با  گوناگون  جنبه های  از  که  است  پیچیده  فرایندی  اجتهاد  بنابراین ، 
روبه رو است . هر قدر هم که رهاورد اجتهاد در نظر خود مجتهد ، برتری داشته 
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باشد ، وی به صحت واقعی آن ایمان قطعی ندارد ، مادام که در استنتاج خود 
احتمال خطا می دهد . این خطا یا بدان رو است که بیان شرعی در واقع صحیح 
نبوده ، هرچند از نظر او صحیح تلقی شده است یا در مسیر سازگارسازی آن 
نتوانسته  وی  که  است  جهت  آن  از  یا  و  می دهد  رخ  خطایی  دیگر  بیان های  با 
همه بیان های دیگر دارای دلالت در آن موضوع را که از نظرش پنهان مانده یا 

روزگار آن ها را ازبین برده ، گردآوری نماید .
جایز  یا  بیندازیم  کار  از   را  اجتهاد  فرایند  که  نیست  آن  معنای  به  این  البته 
نشماریم . به رغم همه این تردیدها که اجتهاد را در بر گرفته اند ، اسلام این فرایند 
را مجاز شمرده و گستره مجاز برای مجتهد جهت تکیه بر ظن شخصی خود 
را در ضمن قواعدی که معمولا در علم اصول فقه تشریح می شوند ، مشخص 
ساخته است . بنابراین ، اگر مجتهد در قلمرو مجاز به ظن خود تکیه کند ، خواه 

به خطا رود و خواه به صواب رسد ، گناهی نکرده است .
در پرتو این سخن آشکار می شود که معقول و محتمل است که هر مجتهد 
مجموعه ای از خطاها و مخالفت ها با واقعیت تشریع اسلامی را در اجتهادهای 
که  است  معقول  نیز  می پذیرد .  را  عذرش  خداوند  هرچند  باشد ،  داشته  خود 
واقعیت تشریع اسلامی در مجموعه مسائل مورد بررسی اش ، در دیدگاه های 
همه مجتهدان به نسبت های مختلف پراکنده باشد . بدین ترتیب ، در یک مسأله 
به  رابطه  به صواب ، و در مسأله دیگر همین  رفته و دیگری  بر خطا  مجتهدی 

عکس صدق می کند .
دادیم ،  شرح  مجتهدان  و  اجتهاد  فرایند  درباره  که  واقعیت  این  برابر  در 
پژوهنده در زمینه کشف مکتب اقتصادی تنها کاری که می تواند بکند ، این است 
که در این کشف از احکامی آغاز نماید که با اجتهاد ظنی معین ثابت شده اند و 
سپس از آن ها به نظریات عمیق تر و فراگیرتر اسلام در زمینه اقتصاد و مکتب 

اقتصادی آن راه بیابد .
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اما سؤالی که باید بپرسیم ، این است : آیا ضرورت دارد که اجتهاد هر یک از 
مجتهدان با احکامی که در بر دارد ، مکتب اقتصادی کامل و اصولی یکپارچه 
این  بازتاب بخشد؟ پاسخ  با آن احکام و طبیعت آن ها را برای ما  و هماهنگ 
سؤال منفی است ؛ زیرا اجتهادی که استنتاج آن احکام بر پایه آن استوار است ، 
در معرض خطا قرار دارد و تا وقتی چنین است ، امکان دارد اجتهاد یک مجتهد 
شامل عنصر تشریعی دور از واقعیت اسلام باشد که آن مجتهد در استنتاج خود 
به خطا رفته است یا خالی از عنصری تشریعی باشد که مجتهد در میان بیان های 
مورد مطالعه خود به آن ها دست نیافته است . پس گاه پیش می آید که مجموعه 
به دلایل مختلف دچار  یافته ،  آن ها دست  به  اجتهاد خود  در  احکامی که وی 
تفسیر  یا  یکپارچه  نظری  به سرمایه  نمی توان  این صورت ،  در  و  تناقض گردد 

مکتبی فراگیر دست یافت که همه این احکام را در یک مجموعه گرد آورَد .
رسول  که  سان  بدان  اسلامی  تشریع  واقعیت  میان  است  لازم  ازاین رو ، 
خدا آورد و تصویر اجتهادی مجتهدان که از مطالعه بیان های شرعی به دست 
می آید ، فرق بگذاریم . ما باور داریم که واقعیت تشریع اسلامی در عرصه های 
اقتصادی ، به صورت بداهه و حساب نشده و نیز زاده نگرش های گسسته و جدا 
بینش های  از  یکپارچه و سرمایه ای  اساس اصولی  بر  بلکه  نیست ؛  یکدیگر  از 
مشترک استوار شده و از نظریات و دیدگاه های عام اسلام در زمینه های زندگی 

اقتصادی سرچشمه می گیرد .
همین باور ما است که سبب می شود احکام را روبنا بدانیم که لازم است از 
آن ها عبور کنیم و به زیربنای عمیق تر و فراگیرتر برسیم و به اصولی دست یابیم 
که این روبنا بر آن بنا شده و با آن سازگار است و در همه جزئیات و شاخه هایش 
از بیان های عام آن ، بی هیچ تناقض یا ناسازگاری ، حکایت دارد . اگر این ایمان 
به استواری احکام شریعت بر پایه اصولِ منسجم نبود ، توجیهی برای پرداختن 

به فرایند کشف مکتب از ورای احکام جزئی در شریعت نداشتیم .
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اما درباره  با واقعیت تشریع اسلامی صحیح است .  تناسب  این ها در  همه 
این یا آن اجتهاد از مجتهدان ، ضرورت ندارد که احکام برآمده از هر یک از این 
اجتهادها بازتاباننده مکتب اقتصادی کامل و اصول نظری فراگیر باشد ، مادام 
که ممکن است به سبب خطای مجتهد ، شامل عنصری بیگانه از اسلام باشد 
یا عنصری اصیل ، در آن نادیده گرفته شود . گاه حتی یک خطا در مجموعه آن 
احکام به وارونه شدن حقایق در فرایند کشف می انجامد و در نتیجه ، دستیابی 

به مکتب اقتصادی را از طریق این احکام ناممکن می سازد .
دشواری  با  اقتصادی  مکتب  کشف  فرایند  در  پژوهنده  گاه  سبب ،  بدین 
دوگانگی رویارو است ؛ دوگانگی بدین جهت که از سویی کاشف مکتب است 
و از دیگر سو ، مجتهد در استنباط احکام . وقتی فرض کنیم مجموعه احکامی 
که او در فرایند اجتهاد خود بدان دست یافته ، در کشف مکتب اقتصادی ناتوان 
اجتهاد  طبیعت  اساس  بر  احکام ،  آن  استنباط  در  مجتهد  به عنوان  وی  است ، 
خود ، ناچار است همان احکام حاصل اجتهاد خویش را برگزیند تا در کشف 
مکتب اقتصادی از همان جا آغاز نماید . اما وی به عنوان کشف کننده مکتب ، 
باید مجموعه ای یکپارچه از احکام را برگزیند که در رویکردها و مدلول های 
نظری دارای انسجام باشد تا بتواند بر پایه آن به کشف مکتب بپردازد . اما آن گاه 
که وی چنین مجموعه منسجمی را در احکام برآمده از اجتهاد خویش نمی یابد ، 
سازگار  کشف  فرایند  با  که  بیابد  دیگری  آغاز  نقطه  که  می بیند  ناچار  را  خود 

باشد . این مشکل را در مثال زیر بیشتر توضیح می دهیم:
یک مجتهد می بیند که بیان های شرعی ، مالکیت ثروت های خام طبیعی را 
با  کار مرتبط می داند و تملک آن به هر طریق دیگر را منتفی می شمرد . اما در 
ممکن  زمینه ها  از  بعضی  در  که  می کند  برخورد  استثنا  یک  با  بیان ها  این  میان 
رهاوردهای  و  نتایج  مجتهد  این  آید .  پدید  کار  جز   طریقی  از  مالکیت  است 
بیان های شرعی را به حسب اجتهاد خود ناسازگار و آشفته می یابد . ریشه این 
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آشفتگی و ناسازگاری ، همان بیان موجب استثنا است ؛ زیرا اگر این بیان نبود ، 
وی می توانست بر پایه بیان های شرعی دیگر چنین کشف  کند که مالکیت در 
بر  و چگونه  این مجتهد چه می کند  است . حال  استوار  کار  اساس   بر  اسلام 
این  در  می گردد؟  چیره  خود  کشفی  موضع  و  اجتهادی  موضع  میان  تناقض 
این  برای  تفسیر  دو  برمی خورد ، معمولا  تناقضی  به چنین  که  حال ، مجتهدی 

ناسازگاری و آشفتگی میان احکام برآمده از اجتهاد خویش دارد:
تفسیر اول آن است که برخی از بیان های شرعی مورد مطالعه وی صحیح 
نبوده ، همچون بیان موجب استثنا در فرضی که برای مثال یاد کردیم ، به رغم 
آن که شرایط لازم برای بیان قابل پذیرش در آن وجود دارد . و نادرستی برخی از 
بیان های شرعی ، به راهیابی عنصر تشریعی بیگانه در مجموعه احکام اجتهادی 
وی انجامیده ، و در نتیجه به ناسازگاری آن احکام در سطح نظری و در فرایند 

کشف انجامیده است .
مجموعه ،  عناصر  میان  محسوس  ناسازگاری  این  که  است  آن  دوم  تفسیر 
سطحی است و واقعیت ندارد . یعنی این پژوهنده نتوانسته به راز یکپارچگی 

میان عناصر مجموعه دست یابد و تفسیر نظری مشترک آن را دریابد .
در این جا ، جایگاه پژوهنده به عنوان مجتهد استنباط کننده احکام با جایگاهش 
به مثابه کاشف مکتب اقتصادی تفاوت دارد . او به اعتبار مجتهد استنباط کننده 
احکام ، نمی تواند در  کار خویش ، از احکامی که با اجتهاد به آن ها دست یافته ، 
شانه خالی کند ، هرچند در سطح نظری با هم ناسازگار باشند ، مادام که ممکن 
است بازگشت این ناسازگاری به ناتوانی وی در دریافت رازها و پایه های مکتبی 
آن احکام باشد . اما استناد وی به این احکام به معنای قطعیت آن ها نیست ؛ بلکه 
این ها نتایجی ظنی هستند ؛ زیرا بر پایه اجتهاد ظنی استوارند که به رغم احتمال 

خطا در آن ، توجیه گر استناد به آن است .
یابد و  به فقه نظریات راه  از فقه احکام  فقیه می خواهد  این  اما هنگامی که 
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نوع  فرایند ،  این  طبیعت  بپردازد ،  اسلام  در  اقتصادی  مکتب  کشف  فرایند  به 
احکامی را که وی باید همان ها را نقطه آغاز قرار دهد ، تعیین می کند و بر او 
لازم می سازد که این نقطه آغاز ، مجموعه ای یکپارچه و منسجم از احکام باشد . 
حال اگر بتواند این مجموعه را به عنوان رهاورد اجتهاد شخصی خود از احکام 
بیابد و در فرایند کشف برای فهم اصول عام اقتصاد اسلامی از همان ها آغاز 
این مجموعه شود ،  میان عناصر  ناسازگاری  یا  تناقض  بی آن که گرفتار  نماید ، 
این فرصتی است گرانبها که در آن ، شخصیت پژوهنده به عنوان فقیه استنباط 

کننده احکام با شخصیتش به مثابه کاشف نظریات ، اتحاد می یابد .
مناسب  آغاز  نقطه  به  را  او  اجتهادش  و  نیابد  بهره  فرصت  این  از  اگر  اما 
نکشاند ، این هرگز بر تصمیم وی در پیگیری آن فرایند اثر نمی نهد و ایمانش 
به گونه  که  دارد  را  قابلیت  این  اسلامی  تشریع  واقعیت  که  نمی برد  میان  از  را 
نظری منسجم فراگیر ، تفسیر گردد . تنها راه ناگزیر برای پژوهنده در این حالت 
آن است که از احکام برآمده از اجتهادهای دیگر مجتهدان یاری گیرد ؛ زیرا در 
هر اجتهاد ، مجموعه ای از احکام یافت می شود که با مجموعه احکام برآمده از 

اجتهادهای دیگر بسیار تفاوت دارد .
منطقی نیست که انتظار داشته باشیم از ورای هر یک از این مجموعه ها به 
یابیم ؛ بلکه ما به یک مکتب اقتصادی یکپارچه  کشف مکتب اقتصادی دست 
ایمان داریم که احکام شرعی موجود در همه این مجموعه ها بر پایه آن استوار 
است . پس در حالت ناسازگاری میان عناصر یک مجموعه که برآمده اجتهاد 
پژوهنده است ، او وظیفه می یابد که در فرایند کشف ، عناصر پریشان را که به 
نتایج و احکام  آن ها  به جای  انجامیده ، کنار بگذارد و  تناقض در سطح نظری 
برآمده از اجتهادهای دیگر را بنشاند که سازگاری بیشتری دارند و فرایند کشف 
را ساده می سازند و بدین سان ، مجموعه ای تلفیق یافته از اجتهادهای چندگانه 
بیافریند که دارای انسجام است و آن را نقطه آغاز قرار دهد و سرانجام به کشف 
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سرمایه نظری آن مجموعه تلفیقی از احکام شرعی دست یابد .
کمترین سخنی که درباره این مجموعه می توان گفت ، این است که تصویری 
و  باشد  صادق  کاملًا  اسلامی  تشریع  واقعیت  ترسیم  در  دارد  امکان  که  است 
اجتهادی  فقه  دانش  که  نیست  فراوانی  دیگر تصاویر  از  آن کمتر  امکان صدق 
این تصویر دارای توجیهات شرعی است ؛  این ،  به جز  از آن برخوردار است . 
و  دارد که همگی در مدار کتاب  اجتهادهای اسلامی مشروع حکایت  از  زیرا 
میان  از  را  مجموعه  این  می تواند  اسلامی  جامعه  ازاین رو ،  می گردند .  سنت 
صورت های اجتهادی فراوان شریعت که باید یکی از آن ها را برگزید ، به اجرا 

درآورَد .
تحقق  می توان  اسلامی  اقتصاد  کشف  فرایند  در  که  است  چیزی  همه  این 
بخشید ، آن گاه که اجتهاد شخصی پژوهنده نتواند نقطه مناسب آغاز را فراهم 
سازد . حتی می توان گفت تقریباً این همه چیزی است که در این زمینه به آن نیاز 
داریم . از آن پس که مکتبی اقتصادی را کشف کنیم که از لحاظ صدق و دقت 
تصویر ، چیزی از تصاویر اجتهادی دیگر کم نداشته باشد و برای نسبت یافتن به 
اسلام به اعتبار انتسابش به مجتهدان توانمند دارای توجیه کافی باشد و اسلام 
به آن رخصت  دهد تا در زندگی اسلامی جریان یابد ، دیگر به چه چیزی نیاز 

خواهیم داشت؟

یدصب واقعیت اجدا شقه
حیات  در  نبوت ،  روزگار  در  حاکم  نظام  به عنوان  اسلام  اقتصادی  مکتب 
اقتصادی موجود میان  جامعه راه یافت و در گستره عملی در واقعیت روابط 
ازاین رو ، در خلال فرایند کشف  افراد جامعه اسلامی آن روز نمودار گشت . 
و  بررسی  عملی  سطح  در  را  مکتب  این  که  می پذیرد  امکان  اسلامی ،  اقتصاد 
واکاوی نماییم ، همچنان که آن را در سطح نظری مطالعه و بررسی می نماییم ؛ 
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می سازد ؛  معین  را  اسلامی  اقتصاد  نشان های  و  ویژگی ها  اجرا ،  روال  چراکه 
همان سان که بیان های نظری در گستره تشریع چنین می کند .

اما بیان های تشریعی نظری برای ترسیم چهره مکتب ، بیش از واقعیت عملی 
قدرت دارند ؛ زیرا اجرا ، یک بیان شرعی است در اوضاع معین ، و چه بسا که 
نتواند محتوای سترگ آن بیان را بازتاب بخشد و به طور کامل محتوای اجتماعی 
با رهاورد  از نظریه  آن  ارمغان  نماید . بدین سان ، رهاورد اجرا و  آن را تصویر 
فکری خود بیان های شرعی تفاوت می یابد . بازگشت این تفاوت به آن است 
که اجرا ، حس های اکتشاف گر پژوهنده را در نتیجه ارتباط اجرا با اوضاع عینی 

خاص ، می فریبد .
طبیعت  می خواهد  که  پژوهنده ای  است :  کافی  مثال  این  زمینه ،  این  در 
که  می بخشد  الهام  او  به  اجرا  گاه  بشناسد ،  اجرا  طریق  از  را  اسلامی  اقتصاد 
و  می پذیرد  را  اقتصادی  آزادی  و  است  سرمایه داری  نوع  از  اسلامی  اقتصاد 
برای مالکیت خصوصی و فعالیت آزادانه فردی راه را باز می گذارد ؛ چنان که 
برخی اندیشمندان مسلمان به صراحت بر این باورند . آنان دیده اند که افرادی 
اقتصاد اسلامی زندگی کردند ، در فعالیت های خود هیچ فشار و  که در نظام 
فرصت  که  طبیعی  ثروت  هرگونه  مالکیت  حق  از  و  نداشته اند  محدودیتی 
بهره وری از آن را داشته اند ، برخوردار بوده و از آن سود برده و در آن تصرف 
کرده اند . سرمایه داری هم چیزی جز همین آزادی عمل نیست که افراد جامعه 

اسلامی در زندگی اقتصادی خود تجربه می کرده اند .
به  سرمایه داری  غیر  عناصر  تزریق  افزوده اند :  چنین  سخن  این  بر  برخی 
اقتصاد اسلامی و باور یافتن به این که اسلام دارای اقتصاد سوسیالیستی است یا 
بذرهای آن را در خود نهفته دارد ، کاری امانت دارانه از جانب پژوهنده نیست ؛ 
بلکه همراهی و همنوایی با اندیشه جدید است که بر سرمایه داری عصیان کرده 
و آن را مردود می شمارد . همین تفکر ، فراخوان تغییر اسلام را سر می دهد تا آن 
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را با معیارهای اندیشه جدید هماهنگ سازد .
آزادی عمل و  پیامبر ، فرد ، دارای  انکار نمی کنم که در جامعه روزگار  من 
در زمینه اقتصادی تا اندازه بسیار آزاد بوده است . نیز می پذیرم که این حقیقت ، 
چهره ای از جنبه سرمایه داری اقتصاد اسلامی را بازتاب می دهد . اما این چهره 
را که در رهگذر نگرش از دور به برخی جوانب اجرا می بینیم ، هرگز در جریان 
مطالعه نظریات در سطح نظری نمی نگریم . درست است که اکنون به نظر ما 
می رسد که فرد در دوران پیامبر به اندازه بسیار از آزادی برخوردار بوده که گاه 
این  وقتی  اما  می یابد ؛  سرمایه داری  آزادی های  اندازه  همان  به  را  آن  پژوهنده 
جنبه عملی را به سطح نظری ، یعنی بیان های تشریعی بازمی گردانیم ، این توهم 

از هم می گسلد .
این  می کنند ، علت  از هم دیگر حکایت  نوعی  به  اجرا  و  نظر  آن که  به رغم 
جدایی میان آن دو در اوضاع و احوالی نهفته است که انسان در دوره اجرای 
شریعت ، در آن زیست می کرده و نیز امکاناتی که در اختیار داشته است . مضمون 
غیر سرمایه داری نظریه در اقتصاد اسلامی ، در عرصه اجرا ، تا حدی پنهان مانده 
بود ، به همان اندازه که امکانات و قدرت انسان برای تصرف در طبیعت اندک 
بود . با گسترش امکانات و قدرت انسان ، در عرصه امانتدارانه اجرای اسلام ، 
مضمون غیر سرمایه داری وضوح می یابد . هرچه قدرت انسان گسترده شود و 
ابزارش برای سیطره بر طبیعت تنوع بیابد ، در برابرش زمینه های گسترده تر برای  
کار و مالکیت و بهره وری گسترش می یابد و تناقض نظریه اقتصاد اسلامی با 
سرمایه داری بیشتر وضوح می یابد و مضمون غیر سرمایه داری آن از رهگذر راه 
حل های اسلام برای مشکلات تازه فراروی قدرت رو به رشد انسان در تصرف 

طبیعت ، جلوه می کند .
مثلًا انسان در روزگار اجرای شریعت ، به معدن نمک یا امثال آن می رفت و 
هر اندازه که می خواست از مواد معدنی برمی داشت ، بی آن که نظریه حاکم بر آن 
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دوره ، او را از این  کار بازدارد و با مالکیت خصوصی او بر این مواد مخالفت 
کند . حال اگر این پدیده را از بیان تشریعی و فقهی به شکل عام جدا سازیم ، 
پیام  ما  به  پدیده  این  برای ما دارد؟ روشن است که  پیامی  در عرصه عمل چه 
آزادی  که همانند  دارد  آن قدر چیرگی  اقتصادی  آزادی  در جامعه ،  که  می دهد 
در مالکیت و بهره وری در نظام سرمایه داری است . اما هنگامی که از دریچه 
بیان های شرعی به این نظریه بنگریم ، درمی یابیم که پیامی به عکس آن چه همین 
پدیده در عرصه عمل به ما داد ، خواهد داد ؛ زیرا نظریه در بیان های شرعی ، هر 
فرد را از مالکیت منابع معدنی نمک یا نفت منع می کند و به او اجازه نمی دهد 

که بیش از نیاز خود ، از آن استخراج نماید)1) .
این آشکارا نقیض دیدگاه سرمایه داری است که اصل مالکیت خصوصی را 
می پذیرد و عرصه را برای فرد می گشاید تا منابع طبیعی ثروت معدنی را مالک 
گردد و به گونه سرمایه دارانه و با انگیزه کسب سود بیشتر از آن ها استفاده نماید . 
پس در اسلام با اقتصادی مواجه هستیم که آزادی تملک منابع نمک و نفت را 
نمی پذیرد و اجازه نمی دهد که از آن منابع بیش از اندازه استفاده شود و یک فرد 
حق دیگران را در استفاده از آن ها ضایع گرداند ، آیا می توان بر این اقتصاد ، نام 
سرمایه داری نهاد؟ آیا این اقتصاد در ذهن ما احساس نوعی مکتب سرمایه داری 
برای  احساسی  اجرا ، چنین  مرحله  مطالعه  در  که  برمی انگیزد ، همان گونه  را 

برخی ایجاد شده است؟
پس باید بدانیم که انسان در دوره اجرای شریعت در عرصه  کار و بهره وری 
از منابع نمک و نفت بهره می برده ؛ زیرا  احساس آزادی می کرده و حتی مثلًا 
به دلیل اوضاع و احوال طبیعی و پایین بودن سطح ابزارها و ابتدایی بودن آن ، 
وی در بیشتر موارد نمی توانسته بیرون از حد مجاز در همان نظریه ، از آن منابع 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 25 ، ص 417 ، باب 5 از أبواب احیاء الموات ، حدیث 2 . نیز بنگرید به : 
شرائع الإسلام ، ج 3 ، ص 278 .
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بهره برداری نماید . مثلًا نمی توانست مقداری انبوه از ماده معدنی را استخراج 
کند ، همچنان که امروز می کند ؛ زیرا وسایلی را که انسان امروز در برابر طبیعت 
در اختیار دارد ، نداشت . پس در واقعیت زندگی خود ، با مسأله محدوده مقدار 
استخراج مجاز ، مواجه نبود ؛ چراکه با آن ابزارهای ابتدایی ، غالبا فقط به همان 
اندازه می توانست از معدن استخراج نماید که به زیان دیگر بهره وران نینجامد . 
طبیعت  با  نبرد  در  قدرتش  و  می شود  پیشرفته  انسان  امکانات  که  هنگامی  اما 
کامل  به طور  معدن  یک  از  که  می یابند  امکان  اندک  افرادی  و  می یابد  افزایش 
بهره برداری کنند و در همه بازارهای به هم پیوسته و باز جهان فرصت بیشترین 
با  آن  تناقض  و  می یابد  نمود  آشکارا  اسلامی  نظریه  اثر  بیابند ،  را  بهره وری ها 

تفکر سرمایه داری بازتابیده می شود .
همین ماجرا را به طور کامل در این نظریه می یابیم که به فرد اجازه نمی دهد 
اندازه ای  به  جز  جنگل ها ،  چوب  مانند  خام ،  مواد  و  طبیعی  ثروت های  از  تا 
که خود تصرف و تولید می کند ، تملک نماید . این نظریه برای انسان روزگار 
اجرای شریعت ، حسی روشن و عمیق ایجاد نمی کرد ؛ زیرا در آن دوره ، عموما 
چنین کاری فقط به شکل تصرف مستقیم و حالات مشابه آن انجام می شد . اما 
هنگامی که با پیشرفت ابزارها و دستگاه ها ، هم مقدار قابل استخراج و تصرف 
بسیار افزایش یافته و هم آن قدر منابع مالی در اختیار است که بتوان دستمزد 
کارگران را پرداخت نمود ، یک فرد می تواند کارگران را اجیر  کند تا این مواد 

خام از ثروت های طبیعی را استخراج کنند و او آن را در تصرف گیرد .
این همان چیزی است که امروزه در زندگی واقعی انسان دیده می شود ؛ یعنی  
کار در برابر دستمزد و تولید سرمایه داری ، اساس استخراج و تصرف این مواد 
است . فقط در این حالت تناقض میان نظریه اقتصاد اسلامی و سرمایه داری به 
شکل برجسته آشکار می شود و هر پژوهنده ای اگر نابینا نباشد ، می بیند که نظریه 
اسلامی دارای طبیعت سرمایه داری نیست . و گرنه ، کدام اقتصاد سرمایه داری 
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با شیوه سرمایه دارانه برای تملک ثروت های طبیعی در تعارض است؟
در  ابزارهایی  سرمایه داری  تولید  روزگار  در  انسان  که  می بینیم  بدین سان ، 
اختیار دارد که مقدار بسیار فراوان چوب جنگل را در یک ساعت قطع می کند 
و در کیف پولش آن قدر نقدینگی دارد که کارگران بیکار را تشویق می نماید تا 
نزد او به  کار مشغول شوند و آن ابزارها را برای بریدن درختان به  کار گیرند . 
نیز آن قدر وسایل باربری در اختیار دارد که آن همه چوب را به مراکز فروش 
منتقل  کند و بازارهایی نیز در انتظار او هستند تا همه آن مقدار چوب را جذب 
کنند . چنین فردی اگر زندگی اسلامی داشته باشد ، میزان تناقض نظریه اسلام 
با اصل آزادی اقتصادی در سرمایه داری را درمی یابد ؛ زیرا آن نظریه به او اجازه 
نمی دهد برنامه ای سرمایه  دارانه را برای بریدن درختان و فروش چوب آن ها به 

گران ترین بها اجرا نماید .
پس نظریه اسلامی به طور کامل ، چهره خود را از رهگذر اجرا در زمان خود 
شارع نشان نداده بود و فردی که در دوره آن اجرا می زیست ، چهره کامل آن را 
در اثنای مشکلات و فرایندهای زمان زندگی خود درنیافت . این چهره کامل 

فقط از رهگذر بیان های شرعی با ساختارهای عام معین خود آشکار می شود .
آنان که باور دارند اقتصاد اسلامی از نوع سرمایه داری است و به آزادی های 
این مکتب پایبند است ، وقتی از بررسی وضعیت انسان روزگار اجرای شریعت 
سخن  برای  شاید  گیرند ،  الهام  می کرد ،  حس  او  که  آزادی  مقدار  همان  و 
جایگزین  نمی تواند  زیرا  است ؛  فریبگرانه  الهام  این  اما  بیابند ؛  توجیهی  خود 
رهاوردهای بیان های شرعی و فقهی شود که مضمون غیر سرمایه داری را نشان 

می دهند .
در واقع ، اعتقاد به وجود مضمون غیر سرمایه داری نظریه اقتصاد اسلامی 
در پرتو آن چه گفتیم ، نتیجه دگرگون ساختن یا القای شخصی و یا خودافزایی 
تازه به آن نظریه نیست ؛ چنان که باورداران به سرمایه داری در اقتصاد اسلامی 
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و  می کنند  متهم  را  اسلامی  اقتصاد  در  سرمایه داری  غیر  رویکرد  و  می گویند 
درباره این رویکرد بر این باورند که کاری منافقانه است و می کوشد تا عناصر 
در  نو  اندیشه  موج  از  حمایت  در  چاپلوسی  به  و  دهد  راه  اسلام  در  را  بیگانه 

محکومیت آزادی و مالکیت مکتب سرمایه داری بپردازد .
ما برای رد این اتهام و اثبات جنبه امانت دارانه رویکرد غیر سرمایه داری در 
تفسیر اقتصاد اسلامی ، دلیل تاریخی در دست داریم . این دلیل همان بیان های 
شرعی و فقهی است که در منابع کهن می یابیم که تاریخ آن به پیش از صدها 
سال پیش بازمی گردد ؛ یعنی پیش از آن که جهان نو و سوسیالیسم نوین با مکاتب 

و افکارش ظهور کند .
هنگامی که ما چهره غیر سرمایه داری اقتصاد اسلامی را در این کتاب نشان 
می دهیم و بر جنبه های جدایی میان آن و مکتب سرمایه داری در اقتصاد تأکید 
اقتصاد اسلامی برچسب سوسیالیسم بزنیم و آن  بر  نیستیم که  بر آن  می کنیم ، 
را در چارچوب مکاتب سوسیالیستی به عنوان نقیض سرمایه داری بگنجانیم ؛ 
زیرا تناقض دو قطبی میان سرمایه داری و سوسیالیسم، اجازه بروز قطبی سوم 
را در این تناقض می دهد و به طور خاص به اقتصاد اسلامی فرصت می دهد که 
جایگاه این قطب سوم را به خود اختصاص دهد ؛ چراکه ویژگی ها و نشان ها و 
علاماتی دارد که آن را شایسته این مقام در این نبرد تناقض  می سازد . پس خود 
این تناقض ، روا دارنده ورود قطب سوم به میدان است ؛ زیرا سوسیالیسم فقط 
به معنای نفی سرمایه داری نیست تا به محض رد سرمایه داری از سوی کسی ، او 
را سوسیالیست بنامیم ؛ بلکه مکتبی است ایجابی که افکار و بینش ها و نظریاتی 
برای خود دارد . وقتی سرمایه داری راه خطا پیموده ، ناگزیر نباید گفت که افکار 
و بینش ها و نظریات سوسیالیسم بر مسیر صواب راه سپرده است . نیز نمی توان 
است .  سوسیالیستی  پس  نباشد ،  سرمایه داری  مکتبی  اگر  اسلام  که  گفت 
هنگامی که فرایند کشف اقتصاد اسلامی را پی می گیریم ، این روش ، اصیل و 
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مستقل و حقیقت گرا نیست که این فرایند را در چارچوب تناقض خاص میان 
سرمایه داری و سوسیالیسم محصور سازیم و بر آن باشیم که اقتصاد اسلامی 
را  آن  نبود ،  سرمایه داری  اگر  و  درآمیزد  متناقض  قطب  دو  این  از  یکی  با  باید 

سوسیالیستی بخوانیم و چنانچه سوسیالیستی نبود ، سرمایه داری اش بنامیم .
در رهگذر مباحث آینده روشن خواهد شد که اقتصاد اسلامی دارای اصالت 
است و در موضع خود پیرامون مالکیت خصوصی ، با سوسیالیسم تناقض دارد 
و در چارچوب نظریه عام اسلامی افزون بر کار ، رهاوردهای حاصل از مالکیت 
هر یک از منابع تولید را مشروع می شمرد . اما سوسیالیسم فقط  کار مستقیم را 
قلمداد  نامشروع  را  تولید  برای  دیگر  سرچشمه  هرگونه  و  می داند  تولید  منبع 
می کند . در حقیقت ، این تناقضی میان نظریه اسلامی و سوسیالیسم در اقتصاد 
است و همه جلوه های تناقض میان این دو ، از همین خاستگاه برمی خیزد که 
هنگام بحث درباره جزئیات این مطلب و تبین آن ، به تفصیل روشن خواهد شد .
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احکام

توزصع ثدوت در دو گستده)))

تولید  مادی  منابع  توزیع  یکی  می پذیرد :  انجام  گستره  دو  در  ثروت  توزیع 

)1)  در این فصل ، برخی اصطلاحات تکرار خواهند شد که باید از همین آغاز معنای آن ها را معلوم 
سازیم:

یک ـ اصل مالکیت چندگانه . این اصلی اسلامی در مالکیت است که به شکل های سه گانه 
مالکیت باور دارد : مالکیت خصوصی ، مالکیت دولت ، مالکیت عمومی .

دو ـ مالکیت دولت . مقصود از آن ، مالکیت منصب الهی در دولت اسلامی نسبت به اموال 
است و پیامبر یا امام عهده دار این منصب می باشند . این منصب به ولی امر اختیار تصرف در 

اموال را سازگار با مسئولیت هایش به حسب حفظ مصالح می دهد ؛ همچون مالکیت معادن .
سه ـ مالکیت عمومی یعنی تملک امت یا همگی مردم بر یکی از اموال . مالکیت عمومی 
شامل اموالی که رشته تملک آن در دست دولت است ، نیز می شود ؛ اما به دولت اجازه نمی دهد 
که در خود مال تصرف کند ؛ زیرا امت یا همه مردم دارای حقی عمومی در مال هستند که لازم 
می سازد با حفظ اصل اموال ، از آن استفاده کنند . پس این مالکیت تلفیقی از تملک دولت و 
حق عمومی امت یا همه مردم در حفظ اصل مال است که بر آن نام مالکیت عمومی می نهیم . 
کتاب  این  در  اصطلاح  دو  عمومی  مالکیت  و  دولت  مالکیت  که  می شود  دانسته  بدین سان ، 
هستند که تقریبا هم طراز با دو اصطلاح اموال خصوصی دولت و اموال عمومی دولت در زبان 

قانونی جدید هستند .
چهار ـ مالکیت امت . این نوعی از مالکیت عمومی است که مقصود از آن ، مالکیت همه 
امت اسلامی با امتداد تاریخی آن ، نسبت به مال است ، همچون مالکیت امت اسلامی بر زمین 

آباد که با جهاد فتح شده است .
پنج ـ مالکیت مردم . این هم نوعی از مالکیت عمومی است . این نام را بر تملک هر گونه 
برای  همگان  و  نیست  مجاز  خاص  گروهی  یا  فرد  برای  آن  مالکیت  که  می کنیم  اطلاق  مال 
استفاده از آن مجازند . این گونه تملک بر چنین اموالی را مالکیت عمومی مردم نام می نهیم . 
پس مالکیت عمومی مردم در اصطلاح این کتاب ، از یک سو به معنای امری سلبی است ، یعنی 
آن چه فرد یا گروهی خاص در آن حق تملک ندارند ؛ و از دیگر سو امری ایجابی یعنی مجاز 

بودن استفاده همگان از آن ؛ همانند دریاها و رودخانه های طبیعی .
شش ـ مالکیت عمومی . این نام را  در این جا بر مالکیتی اطلاق می کنیم که دو گستره را 
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و دیگری توزیع ثروت تولید شده . منابع تولید عبارتند از : زمین ، مواد اولیه ، 
تولید  در  این ها  همه  زیرا  گوناگون ؛  کالاهای  تولید  برای  لازم  ابزارهای  و 
کشاورزی یا صنعتی یا هر دو نقش دارند . اما ثروت تولید شده عبارت است از 
کالاهایی که از رهگذر  کار بشر در طبیعت حاصل می شوند و از فرایند تلفیق 

آن عناصر مادی تولید ، پدید می آیند . 
پس در این میان ، یک ثروت اوّلی در  کار است که همان منابع تولید باشد ؛ و 
یک ثروت ثانوی که همان کالاهایی است که انسان از راهِ به کار گیری آن منابع 
بدان دست می یابد و سخن درباره توزیع باید این هر دو گونه ثروت را در میان 

گیرد : ثروت مادر و ثروت فرزند ، یعنی منابع تولید و کالاهای تولید شده .
روشن است که توزیع منابع اصلی تولید ، پیش از خود فرایند تولید انجام 
می پذیرد ؛ زیرا افراد ، فعالیت تولیدی خود را طبق شیوه  تقسیم منابع تولید در 
جامعه ، شکل می دهند . پس توزیع منابع تولید ، پیش از خود تولید است . اما 
توزیع ثروت تولید شده ، با فرایند تولید ارتباط دارد و بسته به آن است ؛ زیرا به 

دربر می گیرد ؛ یکی گستره مالکیت دولت و دیگری گستره مالکیت عمومی ، که تعریف این دو 
پیشتر گذشت . این اصطلاح را در برابر مالکیت خصوصی به کار می بریم .

هفت ـ مالکیت خصوصی . وقتی در این کتاب چنین واژه ای را به کار می گیریم ، مقصودمان 
تملک خاص یک فرد یا گروهی در چارچوبی معین بر مال است که آن را سرچشمه یک حق 
و منشأ بازداشتن دیگران از هرگونه استفاده از آن می سازد ، مادام که حالت ضرورت و استثنا 
پیش نیاید ، مانند مالکیت انسان بر چوب هایی که از جنگل گرد می آورد یا آبی که از رودخانه 

برمی دارد .
مقصودمان  می بریم ،  به کار  حاضر  بحث  در  را  اصطلاح  این  وقتی  خاص .  حق  ـ  هشت 
با میزان مدلول تحلیلی و قانونی مالکیت تفاوت  با مال است که  از پیوند خاص فرد  میزانی 
دارد . مالکیت یعنی تخصیص مستقیم مال ؛ اما حق یعنی تخصیصی که رهاورد تخصیص دیگر 
است و استمرارش از آن تبعیت می پذیرد . از جنبه قانونی ، مالکیت به مالک حق می دهد که 
دیگران را از استفاده از ملک خود محروم کند . اما حق خاص چنین نیتجه ای را در بر ندارد ؛ 

بلکه دیگران نیز حق استفاده از آن مال را به گونه ای که شریعت سامان می دهد ، دارند .
نُه ـ اباحه عمومی . این حکمی شرعی است که به موجب آن ، هر فرد اجازه بهره وری از مال 
و مالکیت خاص بر آن را دارد . مالی که این گونه از اباحه بر آن بنشیند ، از مباحات عامه به شمار 

می رود ، همچون پرنده در هوا و ماهی در آب . )نویسنده( 
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رهاوردهای تولید می پردازد .
اقتصاددانان مکتب سرمایه داری هنگامی که در اقتصاد سیاسی خود ، مسائل 
و  ثروت کلی جامعه  به  را در چارچوب سرمایه داری مطالعه می کنند ،  توزیع 
از جمله منابع تولید نمی نگرند ؛ بلکه فقط توزیع ثروت تولید شده را در نظر 
ملی .  ثروت  مجموع  از  نه  و  می گویند  سخن  ملی  درآمد  از  یعنی  می گیرند ؛ 
بیان  به  یا  شده  تولید  خدمات  و  کالاها  مجموع  ملی ،  درآمد  از  آنان  مقصود 
سال  یک  مثل  زمانی  دوره  یک  در  تولیدات  مجموع  نقدی  ارزش  روشن تر ، 
است . پس بحث توزیع در اقتصاد سیاسی ، به معنای توزیع این ارزش نقدی 
در میان عناصری است که در تولید نقش داشته اند . بدین سان ، سهم سرمایه ، 
و دستمزد  ویژه ،  مالکانه ، سود  بهره  بهره ،  به شکل  کارگر  و  کارفرما ،  زمین ، 

معلوم می گردد و هر یک از آن عناصر نصیب خود را می برد .
ازاین رو ، طبیعی است که بحث تولید بر توزیع پیشی گیرد ؛ زیرا وقتی توزیع 
به معنای تقسیم ارزش نقدی کالاهای تولید شده از منابع و عناصر تولید باشد ، 
پس فرایندی است که در پی تولید رخ می دهد . هنگامی که هنوز کالایی تولید 
نشده ، توزیع خود آن یا ارزش آن ، معنا ندارد . بر این پایه ، می بینیم که اقتصاد 
سیاسی تولید را نخستین موضوع بحث خود قرار می دهد . پس نخست به تولید 

و آن گاه ، به مباحث توزیع می پردازد .
اما اسلام مسأله توزیع را در گستره ای وسیع تر و فراگیرتر بررسی می کند ؛ 
آن ،  از جنبه عمیق تر  و  نمی پردازد  تولید شده  ثروت  توزیع  به مسأله  تنها  زیرا 
سرمایه داری  مکتب  چنان که  نمی کند ،  خالی  شانه  تولید ،  منابع  توزیع  یعنی 
چنین می کند . در این مکتب ، همواره منابع تولید به حال خود رها می شوند تا 
فرد نیرومندتر بر آن چنگ اندازد ، آن هم با شعار آزادی اقتصادی که خود ، در 
خدمت فرد نیرومندتر درمی آید و زمینه به انحصار درآوردن طبیعت و منابع آن 
را برایش آماده می سازد . اسلام به گونه ایجابی در مسأله توزیع طبیعت و منابع 
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تولیدی آن دخالت کرده و آن را به چند بخش تقسیم نموده و هر بخش را در 
قلمرو یکی از عناوین مالکیت خصوصی یا مالکیت عمومی یا مالکیت دولت 
و یا اباحه عمومی و . . . قرار داده است . اسلام برای هر یک از این ها قواعدی 
برنهاده ، همان سان که در کنار آن ها قواعدی چیده که توزیع ثروت تولید شده 
بر اساسشان صورت می پذیرد و در چارچوب آن قواعد ، جزئیات را طراحی 

کرده است .
بدین روی ، به عکس اقتصاد سیاسی کلاسیک ، نقطه آغاز یا مرحله نخست 
در اقتصاد اسلامی ، به جای تولید ، توزیع است ؛ زیرا توزیع منابع تولید بر فرایند 
خود تولید تقدم دارد و هر سازمان دهی مربوط به خود تولید یا کالاهای تولید 

شده ، در مرتبه دوم قرار دارد .
اکنون به تعیین موضع اسلام درباره توزیع منابع اصلی و ثروت های طبیعی 

می پردازیم .

متبع اصله تولیق
پیش از بیان جزئیات مربوط به اصول توزیع منابع اصلی ، لازم است خود 
این منابع را معین سازیم . در اقتصاد سیاسی معمولا منابع تولید را از این قرار 

معرفی می کنند:
1ـ طبیعت
2ـ سرمایه

3ـ کار ، البته  کار شامل مدیریت و سازمان دهی یک برنامه نیز می شود .
ولی ما هنگامی که از توزیع منابع در اسلام و گونه های مالکیت آن سخن 
می گوییم ، ناگزیریم دو منبع اخیر یعنی سرمایه و  کار را از گستره مطالعه بیرون 
سازیم ؛ چراکه در حقیقت ، سرمایه همان ثروت تولید شده است و نه منبع اصلی 
تولید ؛ زیرا از لحاظ اقتصادی ، سرمایه ، ثروتی است که در رهگذر کار انسان 
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نمود پیدا کرده تا از نو در تولید ثروت دیگر سهم ایفا نماید . پس ابزاری که مثلًا 
پارچه را تولید می کند ، ثروت طبیعی خالص نیست ؛ بلکه ماده ای طبیعی است 
که  کار انسان در جریان فرایند تولید پیشین به آن شکل بخشیده است . ما اکنون 
از جزئیاتی سخن می گوییم که توزیع پیش از تولید را سازمان می دهد ؛ یعنی 
از توزیع ثروتی که خداوند پیش از هرگونه فعالیت اقتصادی و  کار تولیدی ، 
به جامعه ارزانی فرموده است . و از آن جا که سرمایه زاده تولید پیشین است ، 
توزیع آن در دل توزیع ثروت تولید شده که شامل کالاهای مصرفی و تولیدی 

است ، جای می گیرد .
و اما  کار از عناصر معنوی تولید است و نه ثروتی مادی تا در چارچوب 

مالکیت خصوصی یا عمومی قرار گیرد . 
بر این اساس ، از میان منابع تولید ، آن چه اکنون مطالعه می کنیم ، تنها طبیعت 

است ؛ زیرا طبیعت عنصر مادی پیش از تولید را نمود می بخشد .

اختلاف مواضع مکتب ها در توزصع طبیعت 
راه حل اسلام برای توزیع طبیعت هم در مسائل کلی و هم در جزئیات با 

سرمایه داری و مارکسیسم متفاوت است .
سرمایه داری ، مالکیت منابع تولید و سرنوشت توزیع آن ها را به خود افراد 
افراد ـ در چارچوب آزادی  نیرو و توانی که  جامعه ربط می دهد ، یعنی همان 
اقتصادی فراهم شده برای همگان ـ در راه دستیابی به بیشترین سهم ممکن از 
آن منابع به کار می گیرند . پس به هر فرد اجازه می دهد به هر اندازه که بخت با او 

یار باشد ، ثروت ها و منافع طبیعت را مالک گردد .
بر آن است که  تاریخ ،  با روش عام خود در تفسیر  نیز سازگار  مارکسیسم 
مالکیت منابع تولید به صورت مستقیم با شکل رایج تولید مرتبط است . هر یک 
از شکل های تولید ، در مرحله تاریخی خود ، روش توزیع منابع مادی تولید و نیز 
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نوع افرادی را که باید مالک آن ها گردند ، معین می سازد . این شیوه باقی می ماند 
تا آن گاه که تاریخ به مرحله دیگر وارد شود و تولید شکلی تازه بیابد و این شکل 
تازه راه را بر نظام توزیع پیشین تنگ گرداند و مسیر رشد و توسعه آن را دشوار 
سازد تا آن جا که نظام توزیع پیشین در پی تناقضی تلخ با شکل تازه تولید ، از هم 
بپاشد و توزیعی تازه برای منابع تولید شکل بگیرد که با ایجاد شرایط اجتماعی 
برای شکل جدید تولید ، زمینه رشد و تحول آن را فراهم سازد . پس توزیع منابع 
تولید همواره بر اساس خود خدمات تولید استوار است و به تناسب مقتضیات 

رشد و توسعه آن ، تغییر می پذیرد . 
می کرد  اقتضا  تولید  شکل  تاریخ ،  در  کشاورزی  تولید  مرحله  در  ازاین رو 
با  تولید  تاریخی  مرحله  اما  گردد ؛  استوار  فئودالی  اساسی  بر  منابع  توزیع  که 
دستگاه های صنعتی اقتضا دارد که توزیع از نو بر پایه مالکیت طبقه سرمایه دار 
به  صنعتی  تولید  رشد  رسیدن  با  گاه ،  آن  شود .  بنا  تولید  منابع  همه  به  نسبت 
درجه ای خاص ، ناگزیر باید طبقه سرمایه دار جای خود را به طبقه کارگر بدهد 

و بر همین اساس ، توزیع ، بنای دیگر می یابد .
نیز  و  سرمایه داری  با  تولید ،  از  پیش  توزیع  درباره  خود  بینش  در  اسلام 
مارکسیسم سازگاری ندارد . اسلام بینش های سرمایه دارانه از آزادی اقتصادی 
را نمی پذیرد ؛ همان سان که در بخش »پابه پای سرمایه داری« گفتیم . نیز پیوند 
ناگزیری را که مارکسیسم میان ملکیت منابع تولید و شکل رایج تولید برقرار 
می کند ، باور ندارد ؛ چنان که در بحث »شاخص های اصلی اقتصاد ما« دیدیم . 
ازاین رو ، اسلام آزادی افراد در مالکیت منابع تولید را دارای حد و اندازه می داند 
و توزیع آن منابع را از شکل تولید متمایز می شمرد ؛ چراکه در نظر اسلام ، این 
مسأله بر محور ابزارهای تولید نمی چرخد تا نظامی از توزیع را اقتضا  کند که با 
سیر و رشد آن سازگار باشد و بر این اساس ، هرگاه تولید به تغییر نیازمند گشت 
و رشد آن به توزیع تازه وابسته شد ، توزیع نیز تغییر پذیرد ، بلکه مسأله بر محور 
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چارچوبی  در  باید  که  است  خواست هایی  و  نیازها  دارای  که  می گردد  انسان 
نیازهای  با  انسان  بخشد .  تعالی  و  دارد  پاس  را  وی  انسانیت  که  شود  تأمین 
که  آن گاه  خواه  است ،  انسان  همان  همواره  اصیلش  خواست های  و  عمومی 
زمین را با دستانش کاشت می کرد و خواه زمانی که انرژی بخار و الکتریسیته 
را به خدمت گرفت . ازاین رو ، لازم است توزیع منابع طبیعی تولید به گونه ای 
نیازها و خواست ها را در چارچوبی انسانی تضمین  انجام پذیرد که تأمین آن 
نماید تا به انسان فرصت دهد که وجود و انسانیت خود را درون آن چارچوب 
نیازهایی  دارای  انسان معین  به عنوان یک  فرد  بنابراین ، هر  تعالی بخشد .  عام 
است که باید تأمین گردد و اسلام این مجال را برای افراد فراهم ساخته که این 
نیازها را از راه مالکیت خصوصی تأمین سازند ؛ مالکیتی که اسلام آن را پذیرفته 

و البته عوامل و شروطی برای آن قرار داده است . 
می گیرد ،  شکل  جامعه  و  می شود  برقرار  ارتباط  افراد  میان  که  آن گاه  اما 
این جامعه نیز دارای نیازهایی خواهد بود که شامل هر فرد به عنوان جزئی از 
از طریق  را  نیازهای جامعه  این  تأمین  اجتماعی می  گردد . اسلام  آن مجموعه 

مالکیت عمومی برخی از منابع تولید فراهم ساخته است .
طریق  از  را  خود  نیازهای  نمی توانند  افراد  از  برخی  که  می آید  پیش  بسیار 
و  می شوند  محرومیت  دچار  اینان  گاه ،  آن  سازند .  تأمین  خصوصی  مالکیت 
توازن عمومی به هم می ریزد و در این جا ، اسلام به شکل سوم مالکیت یعنی 
مالکیت دولت روی می آورد تا زمامدار شرعی به حفظ توازن عمومی بپردازد .
بدین سان ، توزیع منابع طبیعی تولید با تقسیم این منابع در سه قلمرو مالکیت 

خصوصی ، مالکیت عمومی و مالکیت دولت تحقق می یابد .





متا ع طبیعه تولیق

در جهان اسلام ، می توان منابع طبیعی تولید را به چند بخش تقسیم نمود:
1ـ زمین . این مهم ترین ثروت طبیعی است که انسان بدون آن نمی تواند به 

هیچ یک از انواع تولید بپردازد .
2ـ مواد اولیه که لایه خشک زمین آن را در بر دارد ، همچون زغال سنگ ، 

گوگرد ، نفت ، طلا ، آهن و انواع مواد معدنی .
انسان برشمرده می شوند و  از شرایط مادی زندگی  3ـ آب های طبیعی که 

نقشی بسزا در تولید کشاورزی و ارتباطات دارند .
طریق  از  که  رودها  و  دریاها  درون  مواد  یعنی  طبیعی  ثروت های  دیگر  4ـ 
نیز  و  مرجان ؛  و  مروارید  استخراج هستند ، همچون  قابل  آن ،  و جز  غواصی 
ثروت های  و  گیاهان ؛  و  حیوانات  یعنی  زمین ،  بر  موجود  طبیعی  ثروت های 
انتشار  انرژی های طبیعی  و  اکسیژن ؛  و  پرندگان  مانند  در فضا ،  منتشر  طبیعی 
یافته در همه جای هستی ، همچون انرژی ریزش آب از آبشارها که می توان آن 
را به جریان الکتریکی تبدیل نمود و از طریق سیم به هر نقطه دلخواه رساند ؛ و 

نیز دیگر ذخایر و ثروت های طبیعی .
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])[ زمین

سه گانه  شکل های  گستره  در  را  اسلامی  قلمرو  زمین های  اسلام  شریعت 
را  بخشی  عمومی ،  مالکیت  حوزه  در  را  آن ها  از  بخشی  و  داده  قرار  مالکیت 
در مالکیت دولت ، و بخش دیگر را در مالکیت خصوصی جای داده است . 
اسلام در این تشریع خود ، نوع مالکیت زمین را بر این اساس تعیین می کند که 
دارای  اسلامی شده ،  زمینی  که  هنگامی  و  یافته  راه  اسلامی  در حوزه  چگونه 
چه حالتی بوده است . مثلًا مالکیت زمین در عراق ، با مالکیت آن در اندونزی 
هم  با  اسلامی  قلمرو  به  پیوستن  شیوه  در  سرزمین  دو  این  زیرا  دارد ؛  تفاوت 
تفاوت داشته اند . همچنین زمین های خود عراق هم ، به فراخور این که آن زمین 
در عراق ، هنگامی که حیات اسلامی خود را آغاز کرد ، چه حالتی داشته است ، 

در نوع مالکیت با یکدیگر تفاوت دارند .

]انواع زمین های اسلامه[
برای ورود به جزئیات بحث ، زمین اسلامی را به انواعی تقسیم می کنیم و از 

گونه مالکیت در آن سخن می گوییم:

)ـ زمیته کی  ا یتح ، اسلامه شقه است

زمین اسلامی شده از طریق فتح ، هر زمینی است که در نتیجه جهاد مسلحانه 
در راه دعوت اسلامی ، به قلمرو اسلامی راه یافته است ، مانند زمین های عراق 

و مصر و ایران و سوریه و بخش هایی بزرگ از جهان اسلام .
این زمین ها در زمان فتح اسلامی دارای یک حالت نبوده اند . برخی از آن ها 
بهره وری  راه  در  که  یافته  نمود  آن ها  در  بشری  پیشین  تلاش های  و  بوده  آباد 
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است .  پذیرفته  صورت  بشری  استفاده های  دیگر  یا  کشاورزی  برای  زمین  از 
دسته ای از آن ها نیز زمین هایی است که به طور طبیعی و بدون دخالت مستقیم 
آباد بوده ، همچون جنگل های پوشیده از درخت که آبادی خود را در  انسان ، 
انسان ، وام گرفته بودند . دسته سوم زمین های  از  نه  از طبیعت و  هنگام فتح ، 
بایر هستند که دست آبادسازی بشری و نیز عمران طبیعی تا زمان فتح به آن ها 
نرسیده بود . ازاین رو ، آن را در عرف فقهی ، زمین مرده )میته( نامیدند ؛ چراکه 

نبض حیات در آن نمی زده و از هر گونه فعالیت تهی بوده است .
به فراخور حالت های خود هنگام پیوستن  این ها سه گونه زمین هستند که 
به قلمرو اسلامی ، متفاوت بوده اند . اسلام درباره برخی از این زمین ها حکم 
مالکیت عمومی و درباره بعضی حکم مالکیت دولت را جاری می کند ؛ چنان که 

خواهیم دید .

الف) زمین آ اد  ی دست  شد در هتگام یتح

در  و  بوده  آباد  بشر  به دست  اسلام ،  تاریخ  به  پیوستن  هنگام  زمینی  هرگاه 
همه  عمومی  مالکیت  در  باشد ،  داشته  راه  انسانی  بهره وری  و  تملک  گستره 
مسلمانان درمی آید ، خواه مسلمانانی که همان روز حیات داشته اند و خواه آنان 
که بعدها زاده می شوند . یعنی امت اسلامی با امتداد تاریخی خود ، مالک این 
امتیازی داشته  این مالکیت  بر دیگری در  بی آن که هیچ مسلمانی  زمین است ، 
باشد . اسلام به هیچ کس اجازه نمی دهد که چنین زمینی را در قلمرو مالکیت 

خصوصی خود درآورد .
و  غنیه)1)  هچون  فقهی  منابع  برخی  از  جواهر ،  کتاب  در  نجفی  محقق 
خلاف)2) و تذکره)3) گزارش کرده که فقیهان امامی بر همین باور اجماع دارند 

)1)  غنیة النزوع ، ص 204 ـ 205 .
)2)  خلاف ، ج 5 ، ص 534 ، مسأله23 .

)3)  تذکرة الفقهاء ، ج 9 ، ص 183 .
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و بر آنند که زمین آباد در زمان فتح ، در مالکیت عمومی قرار می گیرد .)1) نیز 
ماوردی)2) از امام مالک گزارش کرده که زمین آباد از همان آغاز فتح برای همه 
مسلمانان وقف می گردد و نیاز نیست که زمامدار اسلامی صیغه وقف را بر آن 
جاری سازد . پس تقسیم آن میان سپاه پیروز امکان ندارد و این بیانی دیگر برای 

مالکیت عمومی امت است .

ادلی مالکیت عمومه و ظاهد آن ها 

مالکیت  اصل  نشانگر  روشنی  به  آن ها  عملی  مصادیق  و  شرعی  بیان های 
عمومی برای این نوع زمین است ؛ چنان که از روایات زیر برمی آید:

1ـ در حدیث حلبی آمده است:
از امام جعفر بن محمد صادق درباره وضع زمین های عراق پرسیدند . 
فرمود : »از آنِ همه مسلمانان است ؛ خواه آنان که امروز مسلمان هستند و خواه 
زاده  هنوز  که  مسلمانانی  خواه  و  آورد  خواهند  اسلام  پس  این  از  که  کسانی 
»این  کار  از روستاییان خرید؟« فرمود :  را  آن  »آیا می توان  نشده اند« . گفتیم : 
اموال مسلمانان گرداند .  تا در زمره  این که کسی آن را بخرد  روا نیست ؛ مگر 
سپس اگر زمامدار اسلامی بخواهد ، آن را می گیرد« . گفتیم : »اگر زمامدار آن 
را بگیرد ، باید چه کند؟« فرمود : »اصل مال را به او بازمی گرداند . البته اگر در 

آن  کار کرده باشد ، آن چه از ثمراتش استفاده کرده ، برایش جایز است«)3) .
2ـ در حدیثی از ابوربیع شامی ، از امام جعفر صادق نقل شده است : »از 
باشد ؛  ذمه  اهل  آنِ  از  این که  نکنید ، مگر  زمین های سواد )=عراق( خریداری 

)1)  جواهر الکلام ، ج 21 ، ص 157 .
)2)  الأحکام السلطانیة ، ج 2 ، ص 137 .

)3)  استبصار ، ج 3 ، ص 109 ، حدیث 1 .
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زیرا این ها در زمره فیء مسلمانان هستند«)1) .
آباد  آن ، بخش  از  که مقصود  آمده  کلمه »سرزمین سواد«  روایات ،  این  در 
زمین های عراق است که مسلمانان در نبرد جهادی فتح کرده بودند . مسلمانان 
این نام را بر آن زمین ها نهادند ؛ زیرا وقتی از زمین های خشک خود در جزیرة 
العرب برای گسترش دعوت اسلامی در جهان بیرون آمدند ، سبزی کشتزاران 
را  عراق  سرسبزی  پس  شد .  پدیدار  آنان  برای  عراق  زمین های  در  درختان  و 
سواد )=سیاهی( نام نهادند ؛ زیرا سبزی و سیاهی را برای نامیدن یک چیز به  

کار می بردند)2) .
»برای  فرمود :   جعفر بن  موسی  امام  که  آمده  حمّاد  روایت  در  3ـ 
سهمی  یابند ،  دست  بدان  که  غنایمی  ونیز  شده  فتح  زمین های  از  رزمندگان ، 
نیست ، مگر همان مقدار که درون منطقه سپاه است   . . .  . زمینی که با سواره نظام 
یا پیاده نظام فتح گردد ، موقوفه به شمار می آید و به کسانی سپرده می شود که آن 
را آباد و زنده گردانند و زمامدار به اندازه توان آن افراد ، به گونه ای که صلاح 
آنان  از  سوم  دو  یا  سوم  یک  یا  نصف  قدر  به  نبینند ،  زیان  و  باشد  ایشان  حال 

اجاره بها می گیرد«)3) .
معنای این سخن آن است که زمامدار زمین های فتح شده با جهاد را به کسانی 
از جامعه اسلامی می سپرد که توان بهره وری از آن را داشته باشند و مبلغی را 
از آنان به عنوان اجاره بها دریافت می کند ؛ زیرا این زمین ها از آنِ مجموع امت 
است . پس وقتی کشاورزان از آن بهره می برند ، لازم است بهای این بهره وری 
را به امت بپردازند . این بها یا اجاره همان است که در روایات به آن نام »خراج« 

داده اند .
4ـ در حدیثی آمده که ابوبرده از امام جعفر صادق درباره خریدن زمینی 

)1)  استبصار ، ج 3 ، حدیث 2 . در متن حدیث آمده است:»خریداری نکن .«
)2)  بنگرید به : لسان العرب ، ج 4 ، ص 120 ، »خضر« .

)3)  فروع کافی ، ج 5 ، ص 44 ـ 45 ، حدیث 4 .
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از اراضی خراج سؤال کرد . امام فرمود : »چه کسی چنین زمینی را می فروشد ، 
درحالی که از آنِ مسلمانان است؟«)1).

آن ها  درباره  که  است  زمین هایی  همین  از  فقهی  تعبیری  خراج  زمین های 
می شود ،  بسته  خراج  می گردد ،  فتح  که  آبادی  زمین  بر  زیرا  می گوییم ؛  سخن 
چنان که در روایت پیشین گذشت . به همین دلیل ، این گونه زمین ها را اراضی 

خراج می گویند .
 5ـ در روایت احمد بن محمد بن ابی نصر از امام علی بن موسی الرضا
آمده که در توضیح انواع زمین و احکام آن ها فرموده است : »زمینی که با شمشیر 

به دست آید ، به امام سپرده می شود و او به هر که خواهد ، واگذارمی کند«)2) .
6ـ در تاریخ فتوح اسلامی آمده که از خلیفه دوم خواستند زمین فتح شده 
را میان رزمندگان سپاه اسلام بر اساس اصل مالکیت خصوصی تقسیم کند . 
او با صحابه مشورت نمود . علی به او مشورت داد که آن زمین را تقسیم 
نکند)3) . معاذ بن جبل به وی گفت : »اگر آن را تقسیم کنی ، منافعی بس بزرگ 
آن  و  می روند  میان  از  افراد  این  سپس  افتاد .  خواهد  خاص  افرادی  دست  در 
اسلام  از  که  می آیند  کسانی  گاه ،  آن  می افتد .  زن  یا  مرد  یک  به دست  زمین ها 
نگهبانی می کنند ، ولی چیزی در دست ندارند . پس کاری کن که همه نسل های 
مالکیت  اصل  اجرای  به  عمر  سپس  گیرند«)4) .  بهره  این ها  منافع  از  مسلمان 
عمومی پرداخت و به سعد بن ابی  وقاص چنین نوشت : »اما بعد ؛ نامه ات به 
دستم رسید که افراد خواسته اند غنایم آنان و آن چه را خدا با فتح به ایشان نصیب 
نموده ، میانشان تقسیم کنی . هر حیوان یا مالی را از میدان نبرد نزد تو آورده اند ، 

)1)  استبصار ، ج 3 ، ص 109 ، حدیث 4 .
)2)  تهذیب الأحکام ، ج 4 ، ص 119 ، باب الخراج و عمارة الارضین ، حدیث 2 .

)3)  تاریخ یعقوبی ، ج 2 ، ص 151 .
)4)  فتوح البلدان ، ج 1 ، ص 179 ، حدیث 408 .
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میان مسلمانان حاضر در نبرد تقسیم کن و زمین ها و آب ها را برای کسانی که 
باشد ؛  مسلمانان  همه  دستاوردهای  از  این ها  تا  ساز  رها  می کنند ،  کار  آن   بر 
زیرا اگر این ها را میان رزمندگان حاضر تقسیم کنیم ، برای آیندگان چیزی باقی 

نخواهد ماند«)1) .
گروهی در تفسیر این  کار خلیفه دوم ، بر آنند که زمین های عراق از آنِ مردم 
وقتی  زیرا  ابوعبید)2)آمده ؛  الاموال  کتاب  در  چنان که  است ؛  سرزمین  همان 
آنان بازگرداند ، به این معنا است که مالکیت آن ها از  به  خلیفه این زمین ها را 
آنِ ایشان شده و مسلمانان فقط در خراج آن دارای حق هستند . پس مالکیت 
عمومی به خراج مربوط است و نه به خود زمین . برخی اندیشمندان اسلامی 
خراج  برای  عمومی سازی  این  گفته اند :  پذیرفته اند ،  را  تفسیر  این  که  معاصر 

است و نه برای زمین .
اما حقیقت آن است که این  کار خلیفه بر اساس باور داشتن اصل مالکیت 
عمومی بوده و اجرای آن درباره خود زمین کاملًا آشکار است . وی آن زمین ها 
ایشان را  آن دیار وانگذارد که حق مالکیت خصوصی  به مردم  این دلیل  به  را 
پذیرفته بود ؛ بلکه زمین ها را به نحو مزارعه یا اجاره به ایشان وانهاد تا آنان در 
زمین های مسلمانان  کار کنند و از آن  بهره گیرند و در برابر ، به مسلمانان خراج 

بپردازند .
بن  آمده که عتبة  ابوعبید  الاموال  این سخن همان است که در کتاب  دلیل 
به عمر  را  این  بنشاند .  آن درخت  در  تا  فرات خرید  را در ساحل  فرقد زمینی 
چون  صاحبانش« .  »از  گفت :  خریده ای؟«  که  از  را  »آن  پرسید :  عمر  گفت . 
مهاجران و انصار نزد عمر گرد آمدند ، گفت : »اینان صاحبان آن زمین هستند . 
آیا از این ها چیزی خریده ای؟« گفت : »نه« . گفت : »آن زمین را به هر که از وی 

)1)  السیر الکبیر ، ج 3 ، ص 1039 .
)2)  الاموال ، ص 72 ، حدیث 146 .
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خریده ای ، بازگردان و مالت را بازبستان!«)1)
 7 ـ از ابوعون ثقفی در کتاب الاموال نقل شده که دهقانی در روزگار علی

اسلام آورد . امام فرمود : »بر تو جزیه نیست ؛ اما زمینت از آنِ ما است«)2) .
8 ـ در صحیح بخاری ، از عبدالله روایت شده است که پیامبر به یهود زمین 
خیبر اعطا  کرد تا در آن  کار کنند و به کشاورزی پردازند و بخشی از محصولش 
از آنِ ایشان باشد)3) . این حدیث نشان می دهد که رسول خدا اصل مالکیت 
عمومی را بر زمین های خیبر به عنوان اراضی فتح شده با جهاد ، به رغم وجود 
اصل  اساس  بر  را  زمین ها  این  اگر  زیرا  فرمود ؛  جاری  معارض)4) ،  روایات 
مالکیت خصوصی میان رزمندگان تقسیم کرده و اصل مالکیت عمومی را اجرا 
چنین  بستن  نمی بست .  مزارعه  قرارداد  یهود  با  زمامدار ،  به عنوان  بود ،  نکرده 
قراردادی به عنوان حاکم ، نشان می دهد که آن زمین ها به دولت واگذارشده بود 

و نه به خود افراد پیروز در نبرد .
آن  دلیل قطعی  این ماجرای خیبر  آنند که  بر  اندیشمندان اسلامی  از  برخی 
که  می دهد  نشان  این  و  گردد  مالک  را  افراد  اموال  دارد  حق  دولت  که  است 
اسلام ملی سازی را جایز شمرده است ؛ چراکه قاعده عمومی درباره فیء آن 
است که میان رزمندگان تقسیم گردد ؛ پس نگاه داشتن آن در دست دولت و 
به دولت است  این حق  معنای سپردن  به  آن ،  میان مستحقان  نکردنش  تقسیم 
حقوق  بر  نماید ،  ایجاب  را  آن  جامعه  سعادت  که  دید  مصلحتی  هرگاه  که 
بدین سان ، معلوم می شود که دولت حق ملی سازی  اندازد .  شهروندان دست 

اموال خصوصی را دارد .

)1)  الاموال ، ص 99 ، حدیث 196 .
)2)  همان ، ص 103 ، حدیث 206 .

)3)  صحیح بخاری ، ج 3 ، ص 138 ، باب المزارعة مع الیهود .
)4)  گفت  وگو در این زمینه به زودی خواهد آمد .
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اما حقیقت آن است که نگاه داشته شدن زمین های فتح شده در دست دولت 
اجرای اصل  معنای  به  دیگر غنایم ،  به رغم  میان رزمندگان  نشدنش  تقسیم  و 
ملی سازی نیست ؛ بلکه فقط اجرای اصل مالکیت عمومی است ؛ زیرا درباره 
زمین های فتح شده اصل مالکیت خصوصی تشریع نگشته است و تقسیم فیء 
یا غنیمت ، اصلی است که شارع فقط درباره غنایم منقول برنهاده است . پس 
مالکیت عمومی برای زمین فتح شده ، ویژگی اصیل آن در تشریع اسلامی است ، 
نه به معنای ملی سازی و تشریع ثانوی پس از پذیرش اصل مالکیت خصوصی .
به هر حال ، بیشینه بیان های شرعی که آوردیم ، اعلان می دارند که خود زمین 
ملک همه امت است و امام به عنوان حاکم ، نگاهداری آن را تصدی می کند و از 
بهره ورانش خراجی ویژه طلب می نماید که کشاورزان به عنوان اجاره بهره وری 
خود از زمین می پردازند و امت ، مالک این خراج است ؛ زیرا وقتی مالک خود 

زمین است ، طبیعی است که منافع و خراج آن را نیز مالک باشد .

نقق ادلی مالکیت خصوصه 

در میان پژوهندگان اسلامی ، خواه معاصران و خواه پیشینیان ، کسانی دارای 
این رویکرد هستند که زمین فتح شده تابع اصل تقسیم میان رزمندگان بر اساس 
مالکیت خصوصی است ؛ همچنان که دیگر غنایم میان ایشان تقسیم می شود)1) .

اینان از لحاظ فقهی بر دو مطلب تکیه می کنند:
1ـ آیه غنیمت .

2ـ رفتار نقل شده از رسول خدا در تقسیم غنایم خیبر .
اما آیه غنیمت در سوره انفال آمده است:

يَتَامَى 
ْ
وَال قُرْبَ 

ْ
ال وَلِذِي  وَللِرّسَُولِ  خُمُسَهُ  لِلَّ  نَّ 

َ
فَأ شَيْءٍ  مِنْ  غَنِمْتُمْ  نَّمَا 

َ
أ ﴿وَاعْلمَُوا 

)1)  جواهر الکلام ، ج 21 ، ص 157 . وی این سخن را از برخی اهل سنت نقل کرده است .
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یک  گرفتید ،  غنیمت  به  را  چیزى  هر  که  بدانید  و  بِيلِ﴾)1) ،  السَّ وَابنِْ  مَسَاكِينِ 
ْ
وَال

پنجم آن براى خدا و پیامبر و براى خویشاوندان ]او[ و یتیمان و بینوایان و در 
راه  ماندگان است .

باید  غنیمتی  هر  که  است  معنا  بدین  اندیشمندان  این  نظر  در  آیه  این  ظاهر 
خمسش پرداخت گردد و در نتیجه ، باقیمانده آن از آنِ رزمندگان است ، بی آن که 

میان زمین و دیگر انواع غنایم تفاوتی باشد .
اما حقیقت آن است که نهایت دلالت این آیه ، وجوب جدا ساختن خمس 
غنیمت به عنوان مالیاتی است که دولت برای خویشاوندان و بینوایان و یتیمان 
و در راه ماندگان دریافت می کند . حتی اگر فرض کنیم که این مالیات از زمین 
نیز  و  باقیمانده  پنجم  چهار  آن  سرنوشت  در  وجه  هیچ  به  می شود ،  گرفته  نیز 
به عنوان  زیرا خمس  نمی نهد ؛  اثری  آن جاری گردد ،  در  باید  که  مالکیتی  نوع 
مالیاتی به سود گروه های معین فقیران و همانندانشان ، همان سان که می تواند از 
غنایم منقول تحت تملک خصوصی رزمندگان به حساب آید ، می تواند مالیاتی 
به سود همان گروه ها از زمین های فتح شده تحت تملک عام امت نیز محسوب 
ارتباطی میان پرداخت خمس و تقسیم اموال وجود ندارد .  گردد . پس هرگز 
گاه یک مال تحت قاعده خمس قرار می گیرد ؛ اما ضرورت ندارد که بر اساس 
بر  پرداخت خمس ،  آیه  پس  تقسیم شود .  رزمندگان  میان  مالکیت خصوصی 

تقسیم مال میان رزمندگان دلالت ندارد .
معنای  به  یا  می گوید ،  سخن  آن  از  غنیمت  آیه  که  غنیمتی  سخن ،  دیگر  به 
دستاورد جنگ است که رزمندگان از راه نبرد به آن دست می یابند و یا به معنای 
دستاورد شرعی یعنی اموالی که انسان با حکم شارع مالک آن می گردد . اگر 
یافت  نمی توان  آیه هیچ دلالتی  در  کنیم ،  تفسیر  معنای نخست  به  را  واژه  این 
به  را  آن  اگر  اما  باشد .  رزمندگان  آنِ  از  حال  هر  در  باقیمانده  پنجم  چهار  که 

)1)  سوره انفال ، آیه 41 .
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معنای دوم بدانیم ، آیه مالکیت مخاطبان برای مال را موضوع حکم می داند ؛ 
گویا می گوید : هرگاه مالک مالی شدید ، خمس آن باید پرداخت گردد . در این 
حالت ، نمی توان آیه را دلیل دانست که رزمندگان مالک غنایم هستند ؛ زیرا آیه 

موضوع و شرط این مالکیت را تحقق نمی بخشد .
و اما رفتاری که از سیره رسول خدا در تقسیم غنایم خیبر نقل شد ، دلیل 
دوم است که این باورداران به تقسیم زمین در میان رزمندگان به شکل مالکیت 
مالکیت  اصل   که رسول خدا باور  این  با  کرده اند ،  استناد  بدان  خصوصی 
خصوصی را درباره زمین های خیبر جاری نمود و آن را میان رزمندگانی که در 

فتحش شرکت داشتند ، تقسیم کرد)1) .
اما ما در درستی این باور کاملًا تردید داریم ، حتی اگر صحت گزارش های 
بپذیریم . دلیل  پیامبر میان رزمندگان را  تاریخی در زمینه تقسیم خیبر به دست 
ما آن است که تاریخ عمومی که این سیره را برای ما گزارش می کند ، از دیگر 
پدیده ها نیز در سیره پیشگامانه پیامبر سخن می گوید که در فهم قواعد جاری 

شده به دست رسول خدا درباره غنایم خیبر سهم دارد .
در گزارشی آمده که رسول خدا بخشی بزرگ از خیبر را برای مصالح 
دولت و امت نگاه داشت . در سنن ابی داود ، از سهل بن ابی حثمه روایت شده 
که رسول خدا خیبر را به دو نیم تقسیم فرمود . نیمی را برای گرفتاری ها و 

نیازهایش برداشت و نیمی را میان مسلمانان در 18 سهم تقسیم کرد)2) .
از بشیر بن یسار ، یکی از موالی و هم پیمانان انصار ، از برخی مردان صحابه 
رسول خدا نقل شده که پیامبر وقتی بر خیبر چیره شد ، آن را به 36 سهم 
از آن به رسول  باز به صد بخش تقسیم کرد . نیمی  تقسیم نمود و هر سهم را 
او  بر  نیم دیگر را هزینه هیأت های نمایندگی که  خدا و مسلمانان رسید و 

)1)  بنگرید به : سنن ابی داود ، ج 3 ، ص 160 ، حدیث 3015 .
)2)  سنن ابی داود ، ج 3 ، ص 159 ، حدیث 3010 .
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وارد می شوند و کارها و گرفتاری های مردم کرد)1) .
نیز از ابن یسار نقل شده که چون خداوند خیبر را به غنیمت به پیامبرش داد ، 
وی آن را به 36 سهم تقسیم کرد و هر سهم را به صد بخش قسمت کرد . نیم 
آن را برای گرفتاری هایش و اموری که برای وی پیش می آمد ، کنار نهاد . این 
نیم شامل »وطیحه« و »کتیبه« و مناطق داخل این قلمرو می شد . نیز نیم دیگر را 
میان مسلمانان تقسیم کرد . »شق« و »نطاة« و مناطق قلمرو آن دو ، در این نیمه 

بودند . سهم خود رسول خدا نیز در همین بخش بود)2) .
پدیده دیگر ، اینکه رسول خدا خود ، بر زمین های خیبر نظارت می کرد ، 
با این که بخشی از آن را میان افراد تقسیم کرده بود . او ، خود ، با یهود قرارداد 
مزارعه این زمین ها را بست و در این قرارداد تصریح نمود که هرگاه بخواهد ، 

آنان را بیرون سازد .
این زمین ها  از  را  یهود  آمده که رسول خدا خواست  داود  ابی  در سنن 
بیرون سازد . آنان گفتند : »ای محمد! ما را واگذار تا در این زمین ها  کار کنیم . 

سهمی که تو گویی از آنِ ما باشد و سهمی نیز از آنِ شما«)3) .
نیز در سنن ابی داود ، از عبدالله بن عمر نقل شده که عمر گفت : »ای مردم! 
را  آنان  خواهیم ،  هرگاه  که  بست  قرارداد  چنین  خیبر  یهود  با   خدا رسول 
بیرون کنیم . هر که نزد آنان مالی دارد ، تصاحب کند ؛ زیرا می خواهم یهود خیبر 

را بیرون کنم« . سپس آنان را بیرون ساخت)4) .
نیز از عبدالله بن عمر روایت گشته که چون خیبر فتح شد ، یهود از رسول 
خدا خواستند تا بپذیرد که آنان به ازای پرداخت نصف محصول ، بر آن  کار 
بر  بخواهیم ،  ما  که  زمانی  تا  که  این شرط ، می پذیریم  »با  فرمود :  پیامبر  کنند . 

)1)  سنن ابی داود ، ج 3 ، حدیث 3012 .
)2)  همان ، ج 3 ، ص 159 ـ 160 ، حدیث 3013 .

)3)  همان ، ج 3 ، ص 157 ، حدیث 3006 .

)4)  همان ، ج 3 ، ص 158 ، حدیث 3007 .
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این زمین ها باقی بمانید« . پس آنان بر زمین های خیبر  کار می کردند و نصف 
خرمای آن ها میان کسانی که سهم داشتند ، تقسیم می شد و رسول خدا یک 

پنجم آن را برمی داشت)1) .
ابوعبید در کتاب الاموال از ابن عباس نقل کرده که رسول خدا زمین و 
نخل های خیبر را به اهل همان سرزمین وانهاد ، بدین شرط که نیم ]محصولِ[ 

آن از آنِ مسلمانان باشد)2) .
ما با دو گزارش از سیره رسول خدا روبه رو هستیم : یکی آن که بخشی 
بزرگ از خیبر را برای منافع مسلمانان و امور دولت نگاه داشت . دیگر آن که 
تقسیم کرد ،  میان رزمندگان  را که  امور بخش دیگر  به عنوان زمامدار جامعه ، 
تحت تدبیر خود گرفت . وقتی این دو گزارش را کنار هم بگذاریم ، می توانیم 
سیره نبوی را چنان تفسیر کنیم که با بیان های شرعی پیشین هم سازگار باشد که 
اصل مالکیت عمومی را در زمین های فتح شده تشریع می نمایند ؛ زیرا می توان 
گفت که رسول خدا اصل مالکیت عمومی را درباره زمین های خیبر جاری 
نمود که به اقتضای آن ، همه امت صاحب اصل این زمین ها می شدند و لازم بود 

برای منافع امت و نیازهای عمومی آن به  کار گرفته شوند .
نیازهای عمومی در آن روزگار دو گونه بود : یکی تأمین هزینه های حکومت 
توازن اجتماعی و  ایجاد  انجام وظیفه هایش در جامعه اسلامی . دیگری  برای 
بالا بردن سطح عمومی زندگی مردم که آن قدر پایین بود که عایشه در وصف 
آن گفت : »ما از خرما سیر نمی شدیم تا آن هنگام که خداوند خیبر را به روی 

ما گشود«)3) .
چاره اندیشی برای این درجه از معیشت پایین که مانعی در برابر پیشرفت آن 

)1)  سنن ابی داود ، ج 3 ، حدیث 3008 .
)2)  الاموال ، ص 97 ، حدیث 191 .

که  »هنگامی  است :  چنین  عایشه  حدیث   . 30132 حدیث   ، 469 ص   ، 10 ج  العمال ،  کنز    (3(
خداوند خیبر را برای ما  گشود ، گفتم : ای رسول خدا! اکنون از خرما سیر می شویم« .
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جامعه نوپا و تحقق آرمان هایش در زندگی بود ، از مصادیق نیاز عمومی امت 
به شمار می رفت .

در سیره نبوی ، توجه به رفع این هر دو نیاز عمومی امت دیده می شود . برای 
دیدیم ؛  پیشین  در روایات  داد که  اختصاص  را  از خیبر  نیمی  ایشان  اول ،  نوع 
کارهایی  و  نمایندگی  هیأت های  هزینه های  و  گرفتاری ها  صرف  را  آن  یعنی 
از این دست نمود . نوع دوم را نیز بدین سان تحقق بخشید که منافع نیم دیگر 
زمین های خیبر را به بخشی بزرگ از مسلمانان اختصاص بخشید تا در تقویت 
توان عمومی جامعه اسلامی و گشایش عرصه زندگی در سطح بالاتر به کار آید . 
بنابراین ، تقسیم نیمی از خیبر میان بخشی بزرگ از مسلمانان به معنای جاری 
کردن اصل مالکیت خصوصی و سپردن زمام ملکیت آن زمین ها به ایشان نبود ؛ 
داشتن  نگاه  و  آنان  میان  زمین ها  بهره های  و  منافع  تقسیم  معنای  به  فقط  بلکه 

مالکیت آن ها به نحو عمومی بود .
با این تفسیر می توان فهمید که چرا زمامدار شرعی ، خود ، به امور زمین های 
که رشته  تا هنگامی  بود ؛ چراکه  آن  در  نیز  افراد  آن که سهم  با  پرداخت ،  خیبر 
در  را  آن  کارهای  باید  شرعی  زمامدار  باشد ،  امت  دست  در  زمین  مالکیت 

دست گیرد .
نقش  خیبر  نبرد  در  که  کسان  برخی  چرا  که  می شود  معلوم  همین سان ،  به 
و  محدثان  از  شماری  چنان که  بردند ؛  سهم  زمین ها  این  از  نیز  نداشتند ، 
تاریخ نگاران بر این مطلب تصریح کرده اند)1) . همین ، دیدگاه ما درباره تقسیم 
این زمین ها بر اساس ایجاد توازن در جامعه را تقویت می کند و نه تفسیر مبتنی 
غیر  به  سهمی  نباید  اساس ،  این  بر  زیرا  را ؛  رزمندگان  میان  غنیمت  توزیع  بر 

رزمندگان می رسید .

)1)  بنگرید به : الکامل فی التاریخ ، ج 3 ، ص 224 .
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در این میان ، آیه ای دیگر نیز هست که برخی از باورداران مالکیت خصوصی 
به آن استناد نموده اند:

رضْاً لمَْ تَطَئوُهَا﴾)1) ، و زمینشان و خانه ها 
َ
مْوَالهَُمْ وَأ

َ
رضَْهُمْ ودَِياَرهَُمْ وَأ

َ
وْرَثكَُمْ أ

َ
﴿وَأ

و اموالشان و سرزمینى را که در آن پا ننهاده بودید ، به شما میراث داد .
اساس این استدلال آن است که آیه ، زمین را میراث مخاطبان خود می داند ، 
یعنی مسلمانان زمان نزول آیه . این نشان می دهد که آن زمین در مالکیت همه 
امت در طول تاریخ نیست . نیز آیه زمین و اموال را در یک سیاق قرار داده و 
این بدان معنا است که وارث اموال ، وارث زمین نیز هست . و روشن است که 

اموال به رزمندگان اختصاص داشته ؛ پس زمین نیز چنین است .
شده  عطف  اموال  و  زمین  آن  به  هم  دیگر  چیز  یک  که  می بینیم  این جا  در 
است ؛ یعنی زمینی که هنوز مسلمانان بر آن گام ننهاده اند . مقصود از این زمین ، 
بیم  از  مردمش  و  نتاخته اند  سپاه  و  اسب  آن  بر  مسلمانان  که  است  زمینی  یا 
مسلمین گریخته اند و یا زمینی است که خداوند مقدر نموده در آینده فتح شود ، 

مانند سرزمین های ایران و روم ، چنان که در کتب تفسیر گفته اند)2) .
فرض نخست با ظاهر آیه هماهنگ است ؛ زیرا آیه دلالت می کند که در همان 
بپذیریم ،  این فرض را  به ارث رسیده است . اگر  به مسلمانان  زمان ، آن زمین 
مسلمانان  به  نه  و  رسولش  و  خدا  به  آن  مالکیت  که  است  انفال  نوعی  بیانگر 
اشیا ،  آن  در  مسلمانان  ارث  از  مقصود  که  است  آن  بر  قرینه  این  بازمی گردد . 
انتقال چیرگی و سلطه بر آن به ایشان است ، نه انتقال مالکیت به معنای شرعی . 

پس در آیه ، دلالتی بر نوع مالکیت زمین نیست .
فقط  آیه ،  مخاطبان  این که  بر  است  قرینه ای  بپذیریم ،  را  دوم  فرض  اگر  اما 
هستند ؛  زمان  طول  در  مسلمانان  همه  بلکه  نیستند ؛  آن  نزول  زمان  مسلمانان 

)1)  سوره احزاب ، آیه 27 .
)2)  بنگرید به : مجمع البیان ، ج 4 ، ص 351 ؛ کشاف ، ج 3 ، ص 534 .
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در  سرزمین ها  فتح  شاهد  شاید  خاص  افراد  به عنوان  مخاطبان  آن  چراکه 
نبردهای آینده نشوند ، بلکه به عنوان امتی امتداد یافته در تاریخ شاهد آن فتح ها 
می شوند . پس ارث نهادن زمین در این آیه ، با معنای مالکیت عمومی مسلمانان 

سازگار است .
و اما استناد به وحدت سیاق در اثبات این که مالکان زمین همان مالکان اموال 
هستند ، یعنی این ملکیت فقط به رزمندگان اختصاص دارد ، صحیح نیست ؛ زیرا 
مقتضایش آن است که مخاطبان آیه تنها رزمندگان باشند ، درحالی که ظاهر آیه 
خطاب به همه جامعه مسلمان دوره نزول آیه است . پس باید وراثت به معنایی 
جز مالکیت باشد که اختصاص به رزمندگان ، آن هم برای اموال غنیمتی ، دارد . 
قلمرو  در  اشیا  آن  مالکیت  داخل شدن  یا  و  است  تسلط  و  یا سیطره  معنا  این 
ایشان ، خواه به صورت مالکیت خصوصی و خواه عمومی . پس این آیه گویا 
می فرماید : زمین ها و اموال آنان را در تصرف شما قرار داد . یا : مالکیت زمین ها 
و اموال آنان را به قلمرو شما افزودیم . پس این آیه دلالت ندارد که مالکیت به 

معنای لغوی کلمه ، در اموال و زمین ها ، به یک گونه است .
نتیجه همه این سخنان آن است که زمین فتح شده ، اگر در حال فتح آباد باشد ، 
از آنِ همه مسلمانان است)1) . چنین زمینی بدین اعتبار که ملک عام همه امت 
و وقف برای منافع عمومی است ، تابع احکام ارث نیست و آن چه فرد مسلمان 
بلکه  نمی یابد ؛  انتقال  وارثانش  به  دارد ،  تملک  در  امت  افراد  از  یکی  به عنوان 
هر مسلمانی فقط به اعتبار مسلمان بودنش در آن دارای حق است . همان سان 
که زمین خراجی به ارث نمی رسد ، قابل فروش هم نیست ؛ زیرا مال وقفی را 
نمی توان خرید و فروش کرد . شیخ طوسی در مبسوط گوید : »هیچ گونه تصرف 
از نوع خرید و فروش و بخشش و تعویض و اعطای ملکیت به دیگری و اجاره و 

)1)  بنگرید به : پیوست شماره یک .
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نمی شود  تقسیم  زمین  »این  است :  گفته  مالک  نیست«)1) .  روا  اموال  این  در  ارث 
خوراک  همچون  می گردد ،  هزینه  مسلمانان  منافع  برای  آن  خراج  و  است  وقف  و 

رزمندگان و ساختن پل و مسجد و دیگر مصارف خیر«)2) .
هنگامی که زمین برای بهره وری به کشاورزان واگذار شود ، کشاورز دارای 
را  زمین  که  است  مستأجری  وی  بلکه  نیست ؛  زمین  اصل  در  شخصی  حق 
کشت می کند و طبق شروط پذیرفته شده در عقد ، اجاره بها یا خراج می پردازد ، 
و  می یابد  پایان  زمین  با  وی  ارتباط  پذیرد ،  پایان  قرارداد  زمان  که  هنگامی  و 
بهره وری و تصرف جز با تجدید عقد و هماهنگی دیگر بار با زمامدار مسلمانان 

برایش جایز نیست .
فقیه اصفهانی این سخن را با وضوح تمام در حاشیه خود بر مکاسب تأکید 
نموده و کسب هر گونه حق شخصی برای فرد در اموال خراجی را افزون بر 
دایره اختیاری که زمامدار در عقد اجاره به وی داده ، نفی می کند ؛ عقدی که به 

او اجازه بهره وری از زمین را در برابر اجاره بها در طی مدتی معین می دهد)3) .
مالکیت  از  درآید ،  آبادی  از  و  شود  رها  خود  حال  به  خراجی  زمین  اگر 
عمومی امت بیرون نمی آید و ازاین رو ، جز با اجازه زمامدار شرعی ، کسی برای 
احیای آن حق نمی یابد . وقتی هم که کسی این زمین را احیا نماید ، حقی خاص 
در مالکیت آن پیدا نمی کند ؛ زیرا حق خاص در نتیجه احیا ، فقط در زمین های 
دولت پدید می آید که درباره آن سخن خواهیم گفت . اما در زمین های خراجی 
که از آنِ همه امت است ، چنین حقی وجود ندارد ؛ چنان که محقق ]بحر العلوم[ 

صاحب کتاب »بلغه« در اثر خویش بیان کرده است)4) .

)1)  مبسوط ، ج 2 ، ص 34 .
)2)  بدایة المجتهد ، ج 1 ، ص 401 .

)3)  حاشیة المکاسب ، ج 3 ، ص 19 ـ 20 .
)4)  بلغة الفقیه ، ج 1 ، ص 350 به بعد .
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آنِ  از  و  آبادی درآیند ، همچنان خراجی  از  بنابراین ، زمین های خراجی که 
هیچ  خصوصی  ملک  آبادسازی ،  و  احیا  سبب  به  و  می مانند  باقی  مسلمانان 

فردی نمی شوند .
قلمرو  به  جهاد  با  که  زمینی  هر  که  بگیریم  نتیجه  می توانیم  سخنان  این  از 
احکام  این  از  باشد ،  آباد شده  بشری  با تلاش  فتح  از  پیش  و  بپیوندد  اسلامی 

تبعیت می کند:
1ـ ملک عمومی امت است و مالکیت خصوصی آن برای هیچ فردی مباح 

نیست)1) .
2ـ هر مسلمان به عنوان یکی از افراد امت ، حقی در آن زمین دارد و کسی 

سهم نزدیکان خود را از این زمین ، به ارث نمی برد)2) .
3ـ افراد نمی توانند عقدهایی همچون خرید و فروش و بخشش و مانند آن ها 

را در خودِ زمین  جاری سازند)3) .
4ـ زمامدار شرعی مسؤول نظارت بر این زمین و بهره وری از آن و تعیین 

خراج بر آن هنگام واگذاری به کشاورزان است)4) .
5 ـ خراجی که کشاورز به زمامدار پرداخت می کند ، در نوع ملکیت تابع نوع 

زمین است . پس خراج نیز همانند خود زمین ، ملک امت است)5) .
نگاه  آن زمین قطع می شود و  با  ارتباط مستأجر  اجاره ،  پایان مدت  ـ در   6

داشتن آن از این پس برایش جایز نیست .
ملکیت  از  گردد ،  موات  و  درآید  آبادی  از  خراجی  زمین  که  هنگامی  ـ   7
تازه ،  آبادسازی  از طریق  را  آن  ندارد  فرد حق  و  نمی رود  بیرون  امت  عمومی 

)1)  جواهر الکلام ، ج 38 ، ص 17 .
)3)  همان .)3و4) همان .

)4)  ارشاد الاذهان ، ج 1 ، ص 347 ـ 348 .
)5)  جواهر الکلام ، ج 21 ، ص 166 .
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مالک گردد)1) .
8 ـ برای جاری شدن همه این احکام و مالکیت عمومی ، لازم است که در 
زمان فتح ، زمین به دست صاحبان پیشین خود آباد شده باشد . پس اگر زمینی 

با تلاش خاص بشری آباد نشده باشد ، این احکام درباره آن تطبیق نمی نماید . 
آگاهی های  نیازمند  حکم ،  این  اجرای  عرصه  در  امروزه  اساس ،  این  بر 
گسترده تاریخی درباره زمین های اسلامی و میزان آبادی آن ها هستیم تا در پرتو 
آباد نبوده  آباد بوده و کدام  این آگاهی ها دریابیم که چه مکان هایی هنگام فتح 
از  بسیاری  است ،  دشوار  کاری  دقیقی  آگاهی  چنین  یافتن  که  آن جا  از  است . 
فقیهان به گمان بسنده کرده اند . پس اگر گمان داشته باشیم که زمینی در حال 

فتح اسلامی آباد بوده ، آن زمین ملک همه مسلمانان به شمار می آید)2) .
زمین های  دامنه  کردن  معین  برای  را  فقیهان  از  یکی  تلاش  نمونه ،  برای 
خراجی تحت مالکیت عمومی در عراق که در دهه دوم هجرت فتح شد ، یاد 

می کنیم . در کتاب المنتهی از علامه حلی آمده است:
خطاب  بن  عمر  که  ایران  شده  فتح  سرزمین  از  است  عبارت  سواد  ›زمین 
در  بود :  چنین  مرزهایش  و  داشت  قرار  عراق  در  زمین ها  این  نمود .  فتح 
عرض ، از گسست گاه کوه های حلوان به سوی قادسیه ، چسبیده به عذیب در 
سرزمین عرب ؛ و در طول ، از مرز موصل تا ساحل دریا در سرزمین آبادان در 
نیز اسلامی است ، مانند شط عثمان بن ابی  تا بصره  شرق دجله . از غرب آن 
بن  عمر  به دست  نبرد  در  است[  گفته  را  آن  حدود  ]که  زمین  این  العاص . . .  
خطاب فتح شد . سپس وی سه تن را به سوی آن گسیل داشت : عمار بن یاسر 
برای نماز گزاردن بر مردم ؛ ابن مسعود برای قضاوت و سرپرستی بیت المال ؛ 
و عثمان بن حنیف برای پیمایش زمین . برای آن ها در هر روز یک گوسفند مقرر 

)1)  جواهر الکلام ، ج 38 ، ص 18 .
)2)  بنگرید به : مسالک الافهام ، ج 12 ، ص 293 .
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نمود ؛ نیمی از گوسفند با اعضای جنبی اش برای عمار و نیم باقی مانده برای 
دیگران . سپس گفت : »آبادی ای ندیده ام که هر روز گوسفندی از آن بگیرند ، 
جز این که به زودی ویران می شود« . آن گاه ، عثمان زمین خراج را پیمایش نمود 
و در اندازه آن اختلاف کردند . پیماینده گفت : »32 میلیون جریب است« . و 

ابوعبیده گفت : »36 میلیون جریب است«‹)1) .
سواد ،  منطقه  »مرز  است :  آمده  ابویعلی)2)  از  السلطانیة  الأحکام  کتاب  در 
از لحاظ طول ، از حدیثه موصل تا آبادان است ؛ و از لحاظ عرض ، از عذیب 
قادسیه تا حلوان . طولش 160 فرسنگ و عرض آن 80 فرسنگ است . به جز 
آبادی هایی که احمد از آن ها نام برده و ابوعبید آن ها را یاد کرده است : حیره ، 
یانقیا ، سرزمین بنی صلوبا ، و یک آبادی دیگر . مردم این مناطق ، همه ، با سازش 

رفتار کردند .
ابوبکر با سند خویش گزارش کرده که عمر نوشت : خداوند والا سرزمین 

میان عذیب تا حلوان را گشود .
و اما عراق از لحاظ عرض ، به اندازه عرض شناخته شده سواد است ؛ ولی 
طولش از طول سواد در نظر عرف کمتر است . زیرا آغاز آن در شرق دجله یعنی 
در علث است و از غرب آن ، در حربی . سپس تا انتهای مناطق بصره تا جزیره 
آبادان امتداد می یابد . پس طول آن 125 فرسنگ است که 35 فرسنگ از طول 

سواد کمتر است ؛ اما عرضش به اندازه همان ، یعنی 80 فرسنگ است .
قدامة بن جعفر می گوید : این مساحت 10 هزار فرسنگ است و طول هر 
فرسنگ برابر با 12 هزار ذراع مرسله ]نیم ذرع کنونی[ و 9000 ذراع مساحت 
]یک و نیم ذرع کنونی[ است . این مساحت از طریق ضرب عدد در خود حاصل 
می شود ؛ یعنی ضرب 22 هزار جریب در 500 جریب و 10 هزار فرسنگ که 

)1)  منتهی المطلب )چاپ سنگی( ، ج 2  ، ص 937 .
)2)  الأحکام السلطانیة ، ج 1 ، ص 173 .
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برابر با 225 میلیون جریب می گردد . در این محاسبه ، مساحت تپه ها ، پشته ها ، 
مسیر  آمد ،  و  رفت  محل  شاه راه های  و  راه ها  نیزارها ،  شوره زارا ،  زمین های 
پل ها ،  پست خانه ها ،  آسیاب ها ،  جایگاه  روستاها ،  و  شهرها  حریم  نهرها ، 
کوره پزخانه ها ،  نی ،  انبار  مکان های  خرمن کوبی ،  زمین های  کاروانسراها ، 
پس  است .  جریب  میلیون   75 با  برابر  که  می شود  کاسته  آن  از  آن ها  مانند  و 
مساحت باقیمانده زمین های عراق برابر با 150 میلیون جریب می شود که نیمی 
از آن در حال استراحت و نیمی زیر کشت است و در آن نخلستان و تاکستان و 

درخت زاران یافت می  گردد .
اگر بخشی را که قدامه در یادکرد از مساحت عراق افزوده ، یعنی 35 فرسخ 
این مساحت همه  افزوده می شود .  آن  یک چهارم  اندازه  به  بیفزایید ،  آن  به  را 
زمین های قابل کشاورزی و درخت کاری در سرزمین سواد است . البته به دلیل 
رخدادها و اتفاقات ، در بخشی از این زمین ها که قابل محاسبه نیست ، امکان 

کشت وجود ندارد« .
ب) زمین  اصد در حال یتح

هرگاه زمین در حال ورودش به قلمرو اسلام ، خواه با دست بشر و خواه 
این همان گونه ای  قرار می گیرد .  امام  مالکیت  در  نباشد ،  آباد  به طور طبیعی ، 
است که ما نام مالکیت دولت بر آن نهاده ایم و در چارچوب مالکیت خصوصی 
جای ندارد . پس از این لحاظ که در قلمرو اصل مالکیت خصوصی نیست ، با 
زمین خراجی یکسان است ؛ اما در شکل مالکیت با آن تفاوت دارد . زمینی که 
به قلمرو اسلامی ملک عمومی امت  آباد بوده ، هنگام پیوستنش  در حال فتح 
است ؛ اما زمین مرده هنگامی که به قلمرو اسلامی بپیوندد ، در مالکیت دولت 

قرار می گیرد .



اقتصاد ما / 2 108

دلیل مالکیت دولت  د زمین مدده

این است که در  فتح ،  بر زمین مرده در حال  دلیل تشریعی مالکیت دولت 
زمره انفال جای دارد ؛ چنان که در حدیث آمده است)1) . انفال عبارت است از 
مجموعه ثروت هایی که خداوند آن ها را در این آیه ، ملک دولت شمرده است:

بيَنِْكُمْ  ذَاتَ  صْلِحُوا 
َ
وَأ  ََّ الل فَاتَّقُوا  وَالرّسَُولِ   َِّ لِل نْفَالُ 

َ
الأ قُلْ  نْفَالِ 

َ
الأ عَنْ  لوُنكََ 

َ
﴿يسْأ

ََّ وَرسَُولهَُ إِنْ كُنتُمْ مُؤْمِنِينَ﴾)2) ، از تو درباره انفال مى پرسند . بگو : انفال  طِيعُوا الل
َ
وَأ

یکدیگر  با  و  دارید  پروا  خدا  از  پس  دارد .  ]او[  فرستاده  و  خدا  به  اختصاص 
سازش نمایید و اگر ایمان دارید ، از خدا و پیامبرش اطاعت کنید .

شیخ طوسی در تهذیب ، درباره شأن نزول این آیه گفته است که برخی افراد 
از رسول خدا خواستند تا چیزی از انفال را به آنان عطا کند . این آیه نازل 
شد و بر اصل مالکیت دولتی تأکید نمود و تقسیم انفال میان افراد را بر اساس 

مالکیت خصوصی رد کرد)3) .
دولت  در  الهی  منصب  که  می دهد  نشان  انفال  بر   خدا رسول  مالکیت 
اسلامی ، مالک انفال است و مالکیت دولت بر آن استمرار می یابد و با امتداد 
آمده   علی امام  از  روایتی  در  چنان که  می شود ؛  گسترده  آن ،  پی  در  امامت 
است : »زمامدار امور مسلمانان مالک همان انفالی است که رسول خدا مالک 
سُولِ  . . .  آن بود . خدای والا فرموده است : یسْألُونَكَ عَنْ الأنْفَالِ قُلِ الأنْفَالُ للهِ وَالرَّ

هرچه از آنِ خدا و رسول باشد ، از آنِ امام نیز هست«)4) .
وقتی انفال به بیان قرآن کریم ، ملک دولت است و زمین مرده در حال فتح 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 524 ، باب اول از أبواب انفال ، حدیث 4 .
)2)  سوره انفال ، آیه 1 .

)3)  تهذیب الأحکام ، ج 4 ، ص 126 ، باب تمییز اهل الخمس ، حدیث 5 .

)4)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 530 ، باب اول از أبواب انفال ، حدیث 19 .
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از انفال به شمار می رود ، طبیعی است که چنین زمینی در حلقه مالکیت دولت 
قرار داشته باشد . بر این اساس ، از امام صادق در زمینه بیان حدود مالکیت 
دولت )امام( نقل شده است : »همه زمین های مرده از آنِ امام است . این سخن خدا 
است : یسْأ لُونَكَ عَنْ الأنْفَالِ )از تو می خواهند که چیزی از انفال به آنان بدهی( قُلِ 

سُولِ«)1) . الأنْفَالُ للهِ وَالرَّ
مالکیت دولت  در  مرده  زمین های  نشان می دهد  که  از جمله شواهدی  نیز 
این که  مگر  نمی رسد ،  مالی  را  »انسان  است :   خدا رسول  از  روایتی  هستند ، 
امامش به آن راضی باشد«)2) . ابوحنیفه به این حدیث استناد نموده که بدون اجازه 
امام ، احیای زمین مرده و نیز در مالکیت گرفتن آن ، جایز نیست)3) . این سخن 
با مالکیت امام بر زمین های مرده یا به بیان دیگر ، مالکیت دولت بر آن ، کاملًا 

سازگار است)4) .
دلیل دیگر بر این سخن ، روایتی در کتاب الاموال ابوعبید ، از ابن طاوس ، 
از پدرش است که رسول خدا فرمود : »زمین بایر از آنِ خدا و رسول او است . 
سپس از آنِ شما خواهد شد«)5) . این بیان نشان می دهد که زمین بایر از آنِ رسول 
خدا است . اما جمله اخیر »سپس از آنِ شما خواهد شد« بیان کننده حق احیا 

است که بعد از این درباره آن سخن خواهیم گفت .
در کتاب الاموال آمده که زمین بایر هر زمینی است که در زمان های پیشین 
آن ها  حکم  و  است  نمانده  باقی  آن ها  در  کسی  دیگر  و  بوده  ساکنانی  دارای 
آباد  از همین گونه است هر زمین مرده ای که کسی آن را  امام است .  به دست 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 529 ، حدیث 17 .
)2)  کنوز الحقائق فی حدیث خیر الخلائق ، ج 2 ، ص 126 ؛ مبسوط ، ج 23 ، ص 167 .

)3)  بنگرید به : محلّی ، ج 8 ، ص 234 .
)4)  بنگرید به : پیوست شماره دو .

)5)  الاموال ، ص 347 ، حدیث 676 ؛ مستدرک الوسائل ، ج 17 ، ص 112 ، باب اول از أبواب 
کتاب احیاء الموات ، حدیث 5 .
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نکرده و مسلمان یا ذمی آن را مالک نشده باشد)1) .
همچنین در کتاب الاموال از ابن عباس روایت شده که رسول خدا چون 
به مدینه درآمد ، همه زمین هایی را که آب به آن ها نمی رسید ، به وی دادند تا هر 
گونه خواهد ، در آن ها تصرف نماید)2) . البته این بیان نه فقط بر اصل مالکیت 
دولت بر همه زمین های مرده آب نخورده دلالت دارد ؛ بلکه نشان می دهد که 

این اصل در زمان خود پیامبر هم اجرا می شده است . 
رسول  می دهد  نشان  که  می شود  یافت  گزارش هایی  نیز  دیگر  منابع  در   
خدا سلطه خود را بر زمین های مرده اعمال می کرده است . این را به منزله 
در  دانست .  این زمین ها می توان  بر  مالکیت دولت  اجرای عملی همان اصل 
کتاب امام شافعی آمده که چون رسول خدا به مدینه درآمد ، زمین هایی را 
به برخی مردم بخشید . تیره ای از بنی زهره به نام بنی عبد بن زهره گفتند : »زاده 
یک کنیز ، از ما کناره گرفت!« رسول خدا فرمود : »پس چرا خداوند مرا مبعوث 

نمود؟ خداوند محترم نمی شمرد امتی را که حق ضعیف در آن ستانده نشود«)3) .
شافعی در پی این سخن چنین آورده است : »این سخن دلالت دارد که زمین های 
مرده ، خواه آن ها که به زمین آباد نزدیک و همسایه اند و خواه آن ها که دورند ، همه یک 
حکم دارند و آن ، این است که مالک شخصی ندارند و بر حاکم است که آن ها را به 

مسلمانان نیازمند این زمین ها واگذار کند«)4) .
بنابراین ، زمین های آباد و مرده در سرزمین فتح شده ، دارای دو نوع مالکیت 
تشریعی هستند ؛ یکی مالکیت عمومی برای زمین آباد و دیگری مالکیت دولتی 

برای زمین مرده .

)1)  الاموال ، ص 354 ، حدیث 692 .
)2)  همان ، ص 358 ، حدیث 695 .

)3)  الام ، ج 4 ، ص 50 .
)4)  همان .
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نتیجی اختلاف دو شکل مالکیت 

مفاد  در  دولتی ،  دیگری  و  امت  برای  عمومی  یکی  مالکیت ،  نوع  دو  این 
به شمار  مختلف  تشریعی  شکل  دو  اما  هستند ؛  یکسان  اجتماعی  محتوای  و 
می روند ؛ زیرا در یکی ، مالک امت است و در دیگری ، مالک منصبی است که 
از جانب خداوند حاکمیت این امت را بر عهده دارد . تفاوت میان این دو شکل 

مالکیت در موارد زیر بازتاب می یابد:
نقشی  نیز  و  نوع  دو  این  از  یک  هر  در  بهرو ری  روش  در  اختلاف نخست 
است که در مشارکت برای ساخت بنای جامعه اسلامی دارد . در مورد زمین ها 
و ثروت هایی که در مالکیت عمومی همه امت هستند ، زمامدار وظیفه دارد که 
آن ها را برای برآوردن نیازهای مجموعه امت و تأمین منافع ایشان که به پیکره 
کلی جامعه مربوط است ، به  کار گیرد ، مانند ساختن بیمارستان و تهیه دارو و 
فراهم ساختن زمینه های تعلیم و تربیت و دیگر مؤسسات اجتماعی عمومی که 

به همه جامعه خدمت می رسانند .
ازاین رو جایز نیست که این گونه اموال که مالکیت عمومی دارند ، در خدمت 
منافع بخشی خاص از امت به  کار روند ، به طوری که به منافع همه پیکره جامعه 
سرمایه گذاری  فقیران  برخی  برای  اموال  این  از  نمی توان  مثلًا  نباشد .  مربوط 
نمود ؛ البته اگر این  کار به معنای تأمین نیاز و منافع همه امت شمرده نشود . مثلًا 
این زمینه  از مالکیت عمومی در  به استفاده  اگر حفظ توازن اجتماعی وابسته 
تملک  تحت  اموال  منافع  نمی توان  همچنین  است .  مجاز  کاری  چنین  باشد ، 
عمومی را در مواردی مصرف کرد که زمامدار شرعی مسؤول تأمین آن ها در 
در  می توان  هم  را  دولتی  اموال  اما  است .  اسلامی  جامعه  شهروندان  زندگی 
زمینه منافع عمومی مجموعه جامعه به  کار گرفت و هم برای طرحی مشروع 
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و خاص استفاده نمود)1) ، مانند سرمایه گذاری برای افرادی از جامعه اسلامی 
که نیازمند سرمایه هستند یا دیگر مصالحی که زمامدار شرعی مسئولیت آن ها 

را بر عهده دارد .
اختلاف دوم این که مالکیت عمومی اجازه نمی دهد که حقی خاص برای 
فردی پیدا شود . پیشتر دیدیم که در زمین فتح شده در نبرد که مالکیت آن به امت 
بازمی گردد ، هیچ فردی حق خاص نمی یابد ، حتی اگر آن را احیا کرده باشد . 
اما در موارد تحت مالکیت دولت چنین نیست . در این موارد ، فرد بر اساس 
کاری که با اجازه دولت در آن انجام داده ، دارای حق اختصاصی می شود . پس 
اگر کسی زمینی را که ملک دولت است ، با اجازه امام آباد سازد ، در آن حق 
اختصاصی می یابد ؛ هرچند مالک آن نمی گردد . این حق او را دارای اولویت 
بهره وری از آن زمین ، می گرداند ؛ گرچه چنان که خواهیم گفت ملکیت زمین 

برای دولت باقی خواهد ماند .
اختلاف سوم آن که در موارد داخل در قلمرو مالکیت عمومی امت ، زمامدار 
به عنوان حاکم ، اجازه ندارد که با کارهایی همچون خرید و فروش یا بخشش ، 
مالکیت  قلمرو  در  داخل  موارد  خلاف  بر  نماید ،  واگذار  افراد  به  را  مالکیت 
دولت که امام بر اساس ارزیابی اش از منافع عمومی حق چنین کاری را دارد)2)  .
این تفاوت میان دو نوع مالکیت سبب می شود که این دو اصطلاح فقهی ، به 
دو اصطلاح حقوقی معاصر یعنی »اموال خصوصی دولت« و »اموال عمومی 
این  از  می نهیم ،  دولت  مالکیت  نام  آن  بر  ما  آن چه  شوند)3) .  نزدیک  دولت« 
جنبه مانند همان است که در اصطلاح حقوقی به آن »اموال خصوصی دولت« 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 523 ، باب اول از أبواب انفال ، حدیث 1 .
)2)  جواهر الکلام ، ج 38 ، ص 17 و54 و61 .

النظام  في  الملکیة  و  عامة«  »أموال  مدخل  و342 ،   341 ص  الاقتصاد ،  معجم  به :  بنگرید    (3(
الاشتراکي ، ص 388 .
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عمومی  »اموال  که  است  همان  امت  عمومی  مالکیت  درحالی که  می گویند ؛ 
دولت« بر آن اطلاق می شود ؛ با این ملاحظه که اصطلاح مالکیت عمومی امت 
با اصطلاح اموال عمومی دولت این تفاوت را دارد که اصطلاح نخست در دل 
خود ، این تصریح را نهفته که هرچه مشمول آن است ، ملک امت شمرده می شود 
و دولت در آن ، فقط نگهبانی امین است ؛ اما تعبیر حقوقی اموال عمومی دولت 
هم با این برداشت سازگاری دارد و هم با این تلقی که ملک خود دولت باشد .

نقش احیا در زمین های مدده

لحاظ  از  دارند ،  تفاوت  مالکیت  شکل  در  آباد  و  مرده  زمین  که  همان سان 
حق هایی که افراد در آن زمین مجاز به اکتساب آن هستند ، نیز تفاوت می یابند . 
شریعت به فرد حق خاص در زمینه ملکیت عین زمین آباد در حال فتح نمی دهد ، 
اشاره  پیشتر  چنان که  کند ؛  احیا  را  آن  بار  دیگر  شدن ،  ویران  از  پس  اگر  حتی 
کردیم . اما درباره زمین مرده هنگام فتح ، شریعت به افراد اجازه داده که به احیا 
و آبادانی آن بپردازند و به آنان بر اساس تلاشی که در راه احیا و آبادانی زمین 
به خرج می دهند ، حقی خاص عطا کرده است . در روایات ، سخنانی می توان 
است :  روایت شده   بیت اهل  از  بیان می دارد .  را  که همین حقیقت  یافت 
از آنِ خودش می شود و او از دیگران به آن سزاوارتر  »هر که زمینی را احیا نماید ، 
است«)1) . در صحیح بخاری ، از عایشه نقل شده که رسول خدا فرمود : »هر 

کس زمینی را که از آنِ کسی نبوده ، آباد نماید ، به آن سزاوارتر از دیگران است«)2) .
حق  با  شریعت  در  زمین  عمومی  مالکیت  که  درمی یابیم  اساس ،  این  بر 
اختصاصی فرد بر آن سازگاری ندارد . پس فرد هر قدر هم برای زمین خدمات 
انجام دهد یا پس از مردگی بار دیگر آبادش نماید ، نمی تواند حق اختصاصی 

)1)  عوالی اللئالی ، ج 3 ، ص 259 ، با اختلاف در الفاظ .
)2)  صحیح بخاری ، ج 3 ، ص140 ، باب من أحیا أرضا مواتا .
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در زمین تحت تملک عمومی بیابد ؛ اما مالکیت دولت برای زمین ، با دستیابی 
به حق اختصاصی در آن سازگاری دارد .

منبع اصلی حقوق اختصاصی در زمین های دولتی ، احیا و بازسازی است . 
به فرد حقی خاص در آن  یا فراهم آوردن زمینه های آن ،  این  کار  به  پرداختن 
زمین می بخشد . اما بدون این کار ، شریعت به اعتبار این که کاری مستقل از احیا 
صورت پذیرفته ، آن را موجب پیدایش حق خاص نمی داند و چنین کاری سبب 
دستیابی به حق اختصاصی در آن زمین نیست)1) . در روایتی از عمر بن خطاب 

آمده است : »کسی حق سنگچین کردن زمین را ندارد«)2) .
سؤال مهم از نگاه فقهی در این زمینه ، به طبیعت حقی که فرد به سبب  کار 
احیا به دست می آورد ، مربوط می شود : حقی که فرد در نتیجه  کار روی زمین 
مرده و احیای آن به دست می آورد ، چیست؟ این سؤالی است که باید در پرتو 
بیان های شرعی مربوط به احیای زمین و شرح دهنده احکام شرعی آن ، پاسخی 

برایش بیابیم .
در  فرد  حق  بازگشت  که  است  آن  سؤال  این  به  فقیهان  از  بسیاری  پاسخ 
نتیجه احیای زمین ، به تملک آن به عنوان مالکیت خصوصی بازمی گردد . یعنی 
مالکیت  دایره  به  و  می آید  بیرون  مالکیت دولت  دایره  از  زمین  احیا ،  به سبب 
خصوصی راه می یابد . پس فرد در نتیجه کاری که برایش هزینه نموده و زندگی 

را در زمین برانگیخته ، مالک زمینی می شود که آبادش نموده است)3) .
شرعی  بیان های  با  که  هست  میان  این  در  نیز  دیگر  فقهی  دیدگاه  یک  اما 
نوع  که  نمی شود  سبب  احیا  دیدگاه ،  این  موجب  به  دارد .  بیشتری  سازگاری 
امامت  منصب  یا  امام  آنِ  از  همچنان  زمین  بلکه  یابد ؛  تغییر  زمین  مالکیت 

)1)  بنگرید به : پیوست شماره سه .
)2)  الام ، ج 4 ، ص 46 .

)3)  جواهر الکلام ، ج 38 ، ص 9 .
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اسلامی است و فرد حتی اگر آن را احیا نموده باشد ، مالک عین آن نمی گردد ؛ 
بلکه به سب احیا ، دارای حقی در زمین می شود که پایین تر از سطح مالکیت 
است . به موجب این حق ، فرصت بهره وری از زمین برای وی فراهم می شود و 
افراد دیگر که در این احیا نقش نداشته اند ، از ایجاد مزاحمت برای وی بازداشته 
می شوند و تا هنگامی که او بر آن زمین  کار می کند ، حق ندارند آن را از وی 
بستانند . اما این اندازه از حق ، او را از انجام وظایفش در برابر منصب امامت 
به عنوان مالک شرعی اصل زمین ، معاف نمی دارد . امام حق دارد از او اجاره بها 
یا طسق به تعبیر روایت)1) ، دریافت کند ، البته به اندازه ای که با ثمرات برگرفته 

فرد از زمینی که احیا کرده ، تناسب داشته باشد .
این دیدگاه از آنِ فقیه بزرگ ، شیخ محمد بن حسن طوسی در مبحث جهاد  
کتاب فقهی اش »مبسوط« است . وی یاد کرده که فرد با احیا ، مالک اصل زمین 
نمی شود ؛ بلکه دارای حق تصرف در آن می گردد ، بدان شرط که وظیفه خود را 
در برابر امام ادا کند . متن سخن وی از این قرار است : »و اما زمین  مرده به طور 
خاص از آنِ امام است و هیچ کس مالک آن نمی شود . پس اگر یکی از مسلمانان آن 

را احیا کند ، برای تصرف در آن اولویت می یابد و امام از او مالیات می گیرد«)2) .
نیز  فقیه سید محمد بحرالعلوم  از محقق  »بلغه«  را در کتاب  همین دیدگاه 
می بینیم که بر این باور است : »احیا موجب تملک مجانی و حق خاص برای فرد 
نمی شود . پس هنگامی که امام حضور دارد و دارای اختیارات کافی است ، بر پایه 
قراردادی که با احیا کننده زمین می بندد ، از وی مالیات می گیرد . اما اگر امام حاضر 
یا دارای اختیار نباشد ، آن فرد باید اجرت المثل بپردازد . این با روایات احیا منافات 
آباد  را  داده  و گفته اند : هر که زمینی  احیا کننده زمین نسبت  به  را  ندارد که مالکیت 
کند ، آن زمین از آنِ او است . این روایات فقط به منزله سخن زمین داران به کشاورزان 

)1)  سخن در این زمینه ، در صفحه بعد خواهد آمد .
)2)  مبسوط ، ج 2 ، ص 29 .
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هستند که در عرف عمومی ، وقتی می خواهند آن ها را به عمران زمین تشویق کنند ، 
را لاروبی  را حفر کند و جوی هایش  یا رودهایش  آباد  کند  را  آن  می گویند : هر که 
کند ، زمین از آنِ او است . این سخن بدان معنا است که وی حقی بیشتر از دیگران 
در آن زمین می یابد و بر دیگران برتر می شود ؛ نه به این معنا که آن زمین دار مالکیت 
زمین را از خود نفی نماید و دیگر خود را مالک آن نداند . پس آن حقی که به زمین دار 
سلب  او  از  و  است  او  سزاوار  همچنان  می نامند ،  مالک  سهم  را  آن  و  بازمی گردد 
نمی گردد ، هرچند هنگام واگذاری و اجازه عمومی ، ملک خود را به آنان نسبت داده 

باشد«)1) .
این دیدگاه فقهی شیخ طوسی و فقیه بحرالعلوم ، به پشتوانه برخی از بیان های 
 خاندانش و  علی  بیت ،  اهل  امامان  از  صحیح  طرق  به  که  است  شرعی 
روایت شده اند . در برخی از این احادیث آمده است : »هر یک از مؤمنان که زمینی 
را آباد نماید ، آن زمین از آنِ خود او است و باید مالیاتش را بپردازد«)2) . در برخی 
دیگر از این  روایات آمده است : »هر یک از مسلمانان که زمینی را آباد نماید ، باید 
او  خود  آنِ  از  آن  منافع  و  بپردازد  . . .  امام  به  را  خراجش  و  پردازد  آن  بازسازی  به 

است«)3) .
کننده  احیا  بیان های شرعی ، زمین در مالکیت خصوصی  این  پرتو  پس در 
دولت  به  را  آن  اجاره بهای  که  نبود  نیازی  دیگر  بود ،  چنین  اگر  درنمی آید . 
زمین  آن  از  فرد  و  می ماند  باقی  امام  مالکیت  در  زمین  حقیقت ،  در  بپردازد . 
دارای حقی می گردد که به او امکان می دهد تا از آن بهره وری نماید و دیگران را 
مانع می شود که زمین را از او بستانند . در برابر ، امام بر وی اجاره بهایی تعیین 

می کند)4) .

)1)  بلغة الفقیه ، ج 1 ، ص 274 .
)2)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 549 ، باب 4 از أبواب انفال ، حدیث 13 .

)3)  تهذیب الأحکام ، ج 7 ، ص 152 ، حدیث 23 .
)4)  بنگرید به : پیوست شماره چهار .
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این دیدگاه فقهی که به مالکیت امام مفهوم واقعی می بخشد و او را مجاز 
می شمرد که بر زمین های دولت اجاره بها تعیین کند ، فقط نزد فقیهان شیعه اهل 
بیت ، همچون شیخ طوسی ، نمی یابیم ، بلکه دارای بذرها و جلوه های متفاوت 
در دیگر مذاهب فقهی اسلامی نیز هست . احمد بن حنبل باور دارد که زمین 
مرده در سرزمین عراق ، نیز زمین خراجی به شمار می رود و دولت حق دارد بر 
آن زمین به عنوان ملک همه مسلمانان ، خراج بندد . وی در این زمینه ، به رفتار 
عمر استناد نموده که هم زمین آباد و هم زمین مرده عراق را پیمایش نمود و بر 
هر دو خراج بست)1) . برخی از فقیهان نیز زمین مرده فتح شده با نبرد را به طور 

مطلق از آنِ مسلمانان دانسته اند .
ماوردی از ابوحنیفه و ابویوسف گزارش کرده که هرگاه فردی زمینی مرده 
را احیا  کند و آب خراجی را به سوی آن روان سازد ، آن زمین از اراضی خراج 
آب  از  دو  آن  مقصود  بندد)2) .  خراج  آن  بر  دارد  حق  دولت  و  می آید  به شمار 
خراجی ، رودهایی است که با نبرد فتح شدند ، همانند دجله و فرات و نیل . پس 
هر زمینی که با چنین آبی آباد گردد ، خراجی به شمار می رود و در دایره ولایت 
دولت برای بستن خراج قرار می گیرد ، حتی اگر خود آن زمین در نبرد فتح نشده 
باشد . در کتاب الاموال ابوعبید آمده که ابوحنیفه می گفت : زمین خراجی هر 

زمینی است که با آب خراجی آبیاری گردد)3) .
و اما محمد بن حسن شیبانی نیز به نوبه خود ، به اصل خراج بستن بر زمین 
مرده احیا شده باور دارد ؛ اما تفصیلی دیگر را جز آن چه از ابوحنیفه و ابویوسف 
نقل شد ، برمی گزیند . او می گوید : اگر زمین آباد شده در مسیر آب هایی قرار 
داشته باشد که غیر عرب ها آن مسیر را ایجاد کرده اند ، زمین خراجی است و 

)1)  الأحکام السلطانیة ، ج 1 ، ص 166 .
)2)  الأحکام السلطانیة ، ج 1 ، ص 211 ، پانوشت2 .

)3)  الاموال ، ص92 .
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اگر در مسیر رودهایی باشد که خداوند آفریده ، زمین »عشر« به شمار می آید)1) .
به هر روی ، اصل خراج بستن بر زمین آباد شده را به صورت های گوناگون 
در رویکردهای مختلف فقهی می بینیم . البته می بینیم که این گفتار فقیهان غیر 
امامی به پایه فتوای شیخ طوسی و شماری دیگر از فقیهان امامی نمی رسد ؛ زیرا 
به صورت روشن از تعبیرات متفاوت درباره حدود زمین خراجی درنمی گذرد 
مرده ،  زمین های  از  نوعی  شامل  خراجی  زمین های  که  می دارد  بیان  فقط  و 
مانند اراضی موات عراق یا زمین های مواتی که با آب خراجی احیا شده اند ، 
می شود . اما به هر روی ، موجب می شود که دریابیم در رویکردهای مختلف 
فقهی ، اصل خراج بستن بر زمین آباد شده به هر صورت ، وجود دارد . و مانعی 
یافت نمی شود که آن را اصل توجیه گر در شریعت اسلامی برای خراج بستن 

امام بر زمین های آباد شده بدانیم .
یکی از دیدگاه های بسیار نزدیک به دیدگاه شیخ طوسی و دیگر دانشوران 
امامیه ، از آنِ برخی از فقیهان مذهب حنفی ، همچون ابوالقاسم بلخی و جز او 
است که درباره زمینی سخن گفته اند که شخصی احیا  کند و سپس ویران شود و 
شخص دیگر آن را باز احیا نماید . اینان گفته اند که شخص دوم ، به آن سزاوارتر 
است ؛ زیرا فرد نخست مالک منافع آن زمین ، و نه اصل آن ، بود و چون آن را 
البته بر مالکیت دولت  به آن سزاوارتر است)2) . این سخن  رها کرد ، فرد دوم 
برای زمین مرده و حقش در بستن خراج بر زمین آباد شده ، تصریح ندارد ؛ اما 
نزدیک است که  این زمینه  امامیه در  با دیدگاه شیخ طوسی و دیگر دانشوران 
زمین مرده به مالکیت خصوصی درنمی آید و اصل آن در دایره تملک کسی که 
بر آن چیره شده ، قرار نمی گیرد ، هرچند به آبادانی اش و بهره وری از آن پرداخته 

باشد)3) .

)1)  الأحکام السلطانیة ، ج 1 ، ص 211 ، پانوشت2 .
)2)  بنگرید به : شرح فتح القدیر ، ج 9 ، ص 4 ؛ شرح العنایة علی الهدایة در حاشیه همان صفحه .

)3)  بنگرید به : پیوست شماره پنج .
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هنگامی که از دیدگاه فقهی شیخ طوسی ، اصل مالکیت امام به این معنا را 
برداشت می کنیم که به امام اجازه می دهد بر زمین مرده ای که آباد شود ، خراج 
بندد ، تنها آن را از جنبه نظری بررسی می کنیم ؛ زیرا چنان که دیدیم ، از لحاظ 
بیان های شرعی وجود  از  برداشت چنین اصلی  برای  نظری ، توجیهات کافی 
این اصل به طور عملی در اسلام جاری نشده ؛ بلکه  اما در زمینه اجرا ،  دارد . 
در مرحله اجرا توقف یافته و به صورت استثنا ، از برخی اشخاص و در برخی 

زمان ها برداشته شده است ؛ چنان که روایات »تحلیل« بر آن دلالت دارد)1) .
ولی این توقف در زمینه اجرایی و در سیره مقدس نبوی ، دلیلی بر آن نیست 
مالیات  از  که  دارد  زیرا رسول خدا حق  نباشد ؛  نظری صحیح  از جنبه  که 
چشم بپوشد . چشم پوشی ایشان از این حق بدان معنا نیست که امام بعد ، نتواند 
به آن اصل عمل نماید و هرگاه موانع از پیش پای اجرای آن اصل برداشته شد ، 
آن را جاری سازد . هم چنین ، بیان های شرعی که به صورت استثنایی اجرای این 
اصل را درباره برخی افراد منتفی می سازد ، مانع از آن نیست که این را قاعده ای 

بدانیم که در غیر زمینه استثنا که روایات تحلیل شرح داده ، جاری سازیم .
ما در این بررسی به دنبال آشنایی با نظریه اقتصادی اسلام هستیم . پس حق 
داریم که در مطالعه خویش ، این اصل را از جنبه نظری کاملًا واشکافی کنیم ؛ 
زیرا جزئی از تصویر کاملی است که نظریه اسلامی در زمینه مورد مطالعه ما 
به دست می دهد ، خواه سهم آن در اجرا پرداخت شود و خواه وضعیت مسلط 

یا مصلحتی مانع از اجرای آن گردد .
*    *    *

در پرتو سخنان پیش گفته ، تفاوت میان طرف عقد مزارعه که بر زمین داخل 
عمل  دولتی  مالکیت  بخش  زمین  در  آن که  با  می کند  کار  عمومی  مالکیت  در 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 543 ، باب 4 از أبواب انفال .
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دامنه  در  اما  نیستند ؛  زمین  اصل  مالک  دو  هر  این  می شود .  روشن  می نماید ، 
ارتباطشان با زمین تفاوت دارند . فرد اول فقط یک مستأجر به حساب می آید ؛ 
چنان که فقیه محقق اصفهانی در پانوشت خود بر مکاسب تأکید نموده است)1) . 
پس هرگاه دوره اجاره اش به سر رسد ، امام حق دارد که آن را از وی بستاند و 
به فردی دیگر واگذار نماید . اما کشاورز دوم از حقی در آن زمین بهره دارد که 
به وی اجازه استفاده از منافع آن را می دهد و مادام که از این حق استفاده  کند 
او  از  را  دیگران زمین  آن است که  از  مانع  این حق  دارد ،  نگاه  آباد  را  و زمین 

بازگیرند .
انجام فرایند احیا در زمین های بخش دولتی ، عملی است آزاد که هر فردی 
حق آن را دارد و نیازمند اجازه خاص از زمامدار نیست ؛ زیرا بیان های شرعی 
بپردازند .  این کار  به  افراد ، بدون تخصیص ، حق داده اند که  به همه  پیش گفته 
پس این رخصت همواره قابلیت اجرا دارد ، مگر آن که در برخی موارد ، دولت 
صلاح بیند که از اجرای این حق جلوگیری نماید . در این میان ، فقیهانی بر آنند 
که بدون اذن مخصوص زمامدار مسلمانان ، احیای زمین جایز نیست و ایجاد 
 خدا رسول  اجازه  این  زمینه ،  این  در  که  باورند  این  بر  آنان  نمی کند .  حق 
کفایت نمی کند که فرمود : »هر که زمینی را آباد سازد ، به آن سزاوارتر است«)2) . 
آنان چنین استدلال می کنند که این اجازه ایشان به عنوان حاکم و رئیس دولت 
اسلامی صادر شده و نه به عنوان پیامبر خدا ؛ پس محتوای آن در امتداد زمان 

تداوم نمی یابد ، بلکه با پایان حکمرانی اش انتها یافته است .
به هر روی ، تردید نیست که زمامدار می تواند به فراخور مصلحت عمومی ، 
شده  احیا  اراضی  مقدار  و  کند  پیشگیری  دولت  زمین های  برخی  احیای  از 

به دست هر کس را محدود نماید .

)1)  حاشیة المکاسب ، ج 3 ، ص 21 و 49 .
)2)  صحیح بخاری ، ج 3 ، ص 140 ، باب من أحیا أرضا مواتا .
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از بررسی احکام زمین های مرده ، به این نتایج دست می یابیم:
1ـ این زمین ها ملک دولت به شمار می آیند .

2ـ اصل آن است که احیای این زمین ها به دست افراد جایز است ، مادام که 
زمامدار شرعی از آن جلوگیری نکند .

حقی  دارای  آن  در  کند ،  احیا  و  آباد  را  دولتی  زمینی  کسی  که  هنگامی  3ـ 
می شود که به وی اجازه بهره وری از آن را می دهد و دیگران را از ایجاد مزاحمت 
برای وی در این زمینه بازمی دارد ، بدون آن که زمین در مالکیت خصوصی او 

درآید .
زمین  اصل  زیرا  بگیرد ؛  خراج  زمین ،  کننده  احیا  فرد  از  دارد  حق  امام  4ـ 
ملک او است . وی این خراج را متناسب با منافع عمومی و هماهنگ با توازن 
بنا بر جهات  امام می تواند در اوضاع خاص و  نیز  اجتماعی ، معین می سازد . 
در سیره مقدس  را  این موضوع  کند .  دریافت خراج چشم پوشی  از  استثنایی  

نبوی می بینیم)1) .
در پرتو آن چه گفتیم ، می توانیم آشکارا میان حق اختصاصی فرد که از طریق 
احیا به دست می آید و درباره آن سخن گفتیم ، با مالکیت خصوصی اصل زمین 
که گفتیم با احیا به دست نمی آید ، فرق بگذاریم . مهم ترین وجوه تمایز میان آن 

حق و مالکیت زمین ، از این قرارند:
برابر  در  حق ،  صاحب  فرد  از  که  می دهد  اجازه  دولت  به  حق  این  1ـ 
زمین  آن  مالکیت  رشته  زیرا  کند ؛  دریافت  اجاره بها  زمین ،  از  بهره وری اش 
را  زمین  این  مالکیت خصوصی  اگر وی  اما  است .  در دست دولت  همچنان 

داشت ، دیگر دریافت این اجاره بها معنا نداشت .
2ـ این حق عبارت است از حق اولویت نسبت به دیگران ؛ بدین معنا که احیا 

)1)  بنگرید به : مبسوط ، ج 2 ، ص 29 ؛ وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 523 ، باب اول از أبواب انفال ، 
حدیث 1 و 2 ؛ السیرة النبویه ، ج 3 ، ص 352 .
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کننده زمین نسبت به کسی که آن را احیا نکرده ، به آن سزاوارتر است . این بدان 
به زمین  امام که مالک شرعی زمین است ، نسبت  از خود  نیست که وی  معنا 
سزاوارتر باشد . پس این حقی نسبی است که احیا کننده نسبت  به دیگران ، و نه 
خود امام ، دارد . ازاین رو ، امام حق دارد بنا بر منافع عمومی ، آن زمین را از وی 

بستاند ؛ همچنان که روایت کابلی به آن اشاره دارد)1) .
3ـ گاه می گویند که این حق از لحاظ موضوع آن با مالکیت تفاوت دارد ؛ 
زیرا موضوع مالکیت خصوصی اصل زمین ، خود زمین است ؛ اما موضوع این 
برنمی گردد ؛  به خود زمین  این حق  اعتبار ،  به همین  حق ، احیای آن است)2) . 
نتیجه  آورده است .  پدید  آن  در  کننده  احیا  برمی گردد که  به حیات زمین  بلکه 
به حالت مردگی  و زمین  برود  میان  از  این حیات  اگر  که  آن است  این سخن 
انتفا  آن  موضوع  زیرا  می رود ؛  میان  از  طبیعی  صورت  به  حق  این  بازگردد ، 
می یابد . اما مالکیت متعلق به اصل زمین ، برای آن که از میان برود ، نیازمند دلیل 

است ؛ زیرا موضوع آن ، همچنان بر جا است .

ج) زمین آ اد  ی صورت طبیعه در زمان یتح

بسیاری از فقیهان بر آنند که زمین های آباد به صورت طبیعی ، از جمله آن چه 
در حال فتح به شکل طبیعی آباد بوده ، مانند جنگل و امثال آن ، حالتی همانند 
زمین مرده دارند که از نوع تشریعی مالکیت آن سخن گفتیم . یعنی آنان بر این 
بیان  این سخن ،  در  آنان  پشتوانه  امام است)3) .  زمین ملک  نوع  این  که  باورند 
رسیده از امامان است که مفادش این است : هر زمینی که دارای صاحب 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 25 ، ص 414 ؛ باب سوم از أبواب احیاء الموات ، حدیث 2 .
)2)  بنگرید به : مبسوط ، ج 3 ، ص 29 ؛ جواهر الکلام ، ج 38 ، ص 10 .

)3)  بنگرید به : جواهر الکلام ، ج 38 ، ص 19 .
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صاحب  بدون  زمین  هر  مالکیت  امام  به  بیان  این  است)1) .  امام  آنِ  از  نباشد ، 
را عطا می کند که جنگل و مانند آن از این قبیل هستند . این از آن رو است که 
انسانی  دخالت  بدون  جنگل ها  و  نمی یابد  صاحبی  احیا ،  سبب  به  جز  زمین 
بلکه  ندارند ؛  نظر شریعت ، صاحبی  از  آباد هستند ، پس  به طور طبیعی  معین ، 
مالکیت  اصل  تابع  نتیجه ،  در  و  دارند  قرار  صاحب  بدون  زمین های  زمره  در 

دولتی هستند .
اصل  تطبیق  که  است  آن  گفت ،  می توان  دیدگاه  این  باب  در  که  نکته ای 
مالکیت دولت )امام( بر جنگل و مانند آن ، هنگامی درست است که جنگل ها 
بدون نبرد در قلمرو اسلامی درآمده باشند ؛ زیرا صاحبی ندارند . اما جنگل ها 
با نبرد فتح شده و از دست کافران درآمده باشند ،  آباد طبیعی که  و زمین های 
ملک عمومی مسلمانان هستند ؛ زیرا در شمول بیان های تشریعی قرار می گیرند 
که مالکیت زمین فتح شده در نبرد را از آنِ مسلمانان می دانند . از آن جا که به 
موجب این بیان ها ، جنگل ها در دایره مالکیت عمومی قرار می گیرند ، این ها در 
زمره زمین های دارای صاحب هستند و صاحب آن ها مجموعه امت است . از 
این پس ، توجیهی وجود ندارد که آن ها را زمین بدون صاحب بدانیم تا بتوانیم 
این بیان را شامل آن بشماریم که می گوید : هر زمینی که صاحب ندارد ، از آنِ 

امام است .
که  اطلاقی  با  خراجی ،  زمین های  درباره  شرعی  بیان های  دیگر ،  سخن  به 
این  دارند)2) .  »حکومت«  صاحب ،  بدون  زمین  به  مربوط  بیان های  بر  دارند ، 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 524 ؛ باب اول از أبواب انفال ، حدیث 4 و 20 و 28 .
)2)  حکومت ، اصطلاحی است اصولی بدین معنا که یکی از دو دلیل بر دلیل دیگر ، حاکم و مقدم 
شود . مثلًا دلیل »میان پدر و فرزندش ربا جاری نمی شود« بر دلیل حرمت ربا حکومت دارد . 
ناظر بودن ، ظهور  این  ناظر است و  به دلیل محکوم  این برتری آن است که دلیل حاکم  نکته 
دیگرش )محکوم(  برای سخن  تفسیری  تا  آورده  را  آن  که گوینده سخن حاکم ،  دارد  این  در 
 . 537 ص   ، 2 ج  الاصول ،  علم  فی  دروس  به :  بنگرید  می آید .  به شمار  آن  قرینه  پس  باشد ؛ 

)گروه تحقیق( 
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حکومت متوقف بر آن است که موضوعِ بیان شرعی مربوط به زمین خراجی ، 
موردی باشد که زیر سیطره کافران بوده و در نبرد با سلاح از آنان گرفته شده 
است ، نه به طور خاص ، آن چه که در مالکیت کافران بوده و سپس از آنان گرفته 
شده است ؛ زیرا در فرض دوم ، موضوعِ بیان ، شامل جنگل نمی شود ، به خلاف 
»نبودِ  که  آن است  به  متوقف  نیز حکومت  اول ؛ چنان که روشن است .  فرض 
حدوث  لحاظ  از  هم  شده ،  فرض  امام  مالکیت  به  مربوط  بیان  در  که  مالک« 
را  بیان های شرعی که زمین بدون صاحب  از ظاهر  بقا .  از لحاظ  باشد و هم 
ملک امام می دانند ، برمی آید که شامل هر زمینی است که به طور طبیعی مالک 
نداشته باشد . پس نبودِ مالک به لحاظ حدوثی ، کفایت می کند که آن زمین ملک 

امام شمرده شود .
بنابراین ، سخن درست آن است که زمینی که به طور طبیعی آباد بوده ، ملک 
دولت است ، بدون تفاوت میان این که در نبرد فتح شود یا چنین نباشد . بر این 
فتح  نبرد  در  که  آن ها  مانند  و  جنگل ها  اصل  در  خاص  حقی  فرد ،  برای  پایه ، 
شده ، پدید نمی آید ؛ همان سان که حقی خاص در زمین خراجی آباد  شده با احیا 

پیش از فتح ، حاصل نمی شود .
برخی گفته اند که زمین آباد به گونه طبیعی ، با تصرف به مالکیت درمی آید ؛ 
یعنی در این گونه زمین ها تصرف همان نقشی را دارد که احیا در زمین های مرده 
اثبات مالکیت از طریق تصرف ، مستند به روایاتی است  به گونه طبیعی دارد . 
آن  مالک  کند ،  حیازت  را  چیزی  کس  هر  که  دارند  دلالت  حقیقت  این  بر  که 

می شود)1) . این سخن را می توان از چند جنبه نقد کرد:
حجیت  ازاین رو ،  و  هستند)2)  ضعیف  سند  دارای  اخبار  این  از  برخی  1ـ 

)1)  مکاسب ، ج 4 ، ص 16 .
به  نسبت  بگیرد ،  اختیار  در  را  مالی  دیگران  از  پیش  :»هر کس   این سخن رسول خدا مانند    (2(
آن سزاوارتر است .« این حدیث مرسل است . بنگرید به : مستدرک وسائل الشیعة ، ج 17 ، ص 

111 ، باب اول از أبواب أحیاء الموات ، حدیث 4 . )گروه تحقیق( 
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ندارند . شماری ازاین روایات نیز اصلا بر چنین مطلبی دلالت ندارند ؛ زیرا برای 
ظاهری  اماره  تصرف ،  که  می دهند  نشان  و  دارند  کاربرد  ید ،  بودن  اماره  بیان 
بیان ها هم که در موارد خاص رسیده  از  برخی  آن .  نه سبب  و  مالکیت است 
است ؛ همچون : »از آنِ دست است ، آن چه برگیرد ، و از آنِ چشم است ، آن چه 

ببیند«)1) . این روایت در زمینه شکار است .
بپذیریم ، مخصوص مواردی  2ـ به فرض که روایات مربوط به حیازت را 
است که در اصل ، مباح هستند و از لحاظ شرعی ، از آنِ مقام یا فردی نباشند . 
پس آن روایات شامل این مورد نیستند ؛ زیرا فرض آن است که جنگل ، ملک 

امت یا امام است .
با همین خاستگاه ، لازم است درباره جنگل ها و زمین های آباد طبیعی فتح 
با نبرد ، همان احکامی جاری شود که درباره زمین های فتح شده جاری  شده 

می گردد که با احیا و تلاش بشری آباد شد ه اند)2) .

2ـ زمین پذصدنقه اسلام  ا دعوت اسلامه

به  مردمش  که  زمین هایی  از  عبارتند  دعوت ،  با  اسلام  پذیرنده  زمین های 
نبردی مسلحانه  اسلام پیوسته اند و دعوت اسلامی را پذیرفته اند ، بی آن که در 
منوره ،  مدینه  زمین ها ،  این  نمونه  باشند)3) .  جسته  شرکت  مسلمانان  ضد  بر 

اندونزی ، و برخی دیگر از مناطق پراکنده در جهان اسلام است .
تقسیم  دسته  سه  به  نبرد ،  با  آورده  اسلام  زمین های  همانند  زمین ها  این 
آباد کرده و سپس درحالی که صاحب  را  آن  آبادی که کسانی  می شوند : زمین 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 23 ، ص 391 ، باب 38 از أبواب صید ، حدیث اول ، با اختلافی اندک .
)2)  بنگرید به : پیوست شماره شش .

)3)  بنگرید به : جواهر الکلام ، ج 21 ، ص 175 .
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طبیعی  به طور  که  زمینی  دوم  آورده اند ؛  اسلام  خود  دلخواه  به  هستند ،  زمین 
آباد است ، همانند جنگل ؛ و سوم زمین مرده ای که با پذیرش دعوت اسلام در 

قلمرو اسلامی درآمده است .
زمین مرده راه یافته در قلمرو اسلام با پذیرش دعوت اسلامی ، مانند زمین 
مرده فتح شده با نبرد است و اصل مالکیت دولت بر آن اعمال می گردد و همه 
احکامی که درباره آن زمین ها گفتیم ، این جا نیز جاری است ؛ زیرا زمین مرده 
به طور عام در زمره انفال شمرده می شود و انفال ملک دولت است . نیز زمین 
آباد به طور طبیعی که با پذیرش دعوت اسلامی به قلمرو اسلام پیوسته ، ملک 
دولت است ؛ آن هم با تطبیق اصلی فقهی که می گوید : هر زمین بدون صاحب ، 

از انفال شمرده می شود)1) .
اما تفاوت میان این دو گونه آن است که گرچه زمین مرده و زمین آباد طبیعی 
هر دو ملک دولت هستند ، فرد می تواند حقی اختصاصی در زمین مرده از طریق 
کردیم ،  بیان  که  تشریعی  جزئیات  شامل  احکامی  و  آورَد  به دست  آن  احیای 
برایش جاری گردد که ناشی از احیای انجام پذیرفته به دست فرد در زمین مرده 
هنگام فتح است . اما زمین هایی که هنگام پیوستن به قلمرو اسلامی به صورت 
دلخواه ، به طور طبیعی آباد بوده اند ، دیگر راهی برای دستیابی به حق فردی به 
سبب احیا در آن ها وجود ندارد ؛ زیرا به طبیعت خود ، آباد و زنده هستند . فقط 
حق بهره وری از این زمین ها برای افراد وجود دارد . و وقتی فردی به بهره وری 
از این زمین ها بپردازد ، تا هنگامی که وی به این  کار مشغول است ، زمین را از 
وی نمی گیرند تا به دیگری بسپارند ؛ زیرا ترجیحی برای فرد دیگر بر او وجود 
ندارد . دیگری حق دارد از زمینی دیگر استفاده  کند که مزاحم حق استفاده وی 
نباشد یا هنگامی که وی این زمین را کنار نهاد و بهره وری از آن را رها کرد ، 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 524 ، باب اول از أبواب انفال ، حدیث 4 .
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به جای او از آن استفاده نماید)1) .
و اما زمین آبادی که افرادش اسلام را به میل خود پذیرفته باشند ، از آنِ ایشان 
است ؛ زیرا اسلام به چنین کسی که خودش این آئین را پذیرفته ، اجازه می دهد 
که از همه همان حقوق در زمین و مالش بهره ببرد که پیش از اسلام آوردنش از 
آن ها بهره داشته است . پس صاحبان زمین که به میل خود اسلام را پذیرفته اند ، 
از حق نگاهداری زمین خود و تملک خصوصی آن بهره مندند و خراجی هم بر 

آن ها نیست ، همانند گذشته که هنوز اسلام نیاورده بودند)2) .

3ـ زمین صلح

زمین صلح ، زمینی است که مسلمانان برای فتح آن یورش می برند و مردم 
آن جا اسلام نمی آورند ؛ اما به شکل مسلحانه در برابر دعوت اسلامی مقاومت 
با سازش و  باقی می مانند و رضایت می دهند که  بر دین خود  بلکه  نمی کنند ؛ 
مسالمت در پناه دولت اسلامی زندگی نمایند . چنین زمینی را در عرف فقهی ، 
و  آن ها  میان  که  صلحی  قرارداد  طبق  که  است  لازم  و  می نامند  صلح  زمین 
مسلمانان درباره آن زمین بسته شده ، عمل گردد . اگر در این قرارداد تصریح 
شده باشد که آن زمین در مالکیت آنان باقی بماند ، همچنان ملک آنان شمرده 
می شود و مجموعه امت در آن حقی ندارد . اما اگر در قرارداد صلح ثبت گردد 
که به شکل مالکیت عمومی ، امت مالک زمین شود ، باید به این شرط عمل کرد 

و آن زمین تابع اصل مالکیت عمومی است و بر آن خراج بسته می شود)3) .
از  الاموال  کتاب  در  نیست .  جایز  صلح  قرارداد  مقررات  از  پیچیدن  سر 

)1)  بنگرید به : الروضة البهیة ، ج 4 ، ص 46 .
)2)  بنگرید به : پیوست شماره هفت .

)3)  بنگرید به : الروضة البهیة ، ج 4 ، ص 48 .
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رسول خدا روایت شده است : »گاه شاید با گروهی بجنگید و آنان با اموالشان 
خود و فرزندانشان را از شما حفظ کنند و سپس با شما پیمان صلح  بندند . در این 
حال ، فراتر از آن چه در قرارداد صلح آمده ، از آنان چیزی نخواهید ؛ زیرا برای شما 
روا نیست«)1) . نیز در سنن ابی داود ، از رسول خدا روایت شده است : »آگاه 
باشید که هر کس به طرف قرارداد ستم  کند یا به نقض عهد با او پردازد یا فراتر از 
توانش بر او چیزی را تکلیف نماید و یا از وی چیزی بدون رضایتش بگیرد ، من در 

روز قیامت به سود آن شخص طرف قرارداد ، حجت خواهم آورد«)2) .
دولت  مالکیت  در  که  است  آن  قاعده  صلح ،  مرده  زمین های  درباره  اما  و 
است ، مانند زمین های مرده فتح شده با نبرد و زمین های مرده پذیرنده دعوت 
اسلام ، هم چنین جنگل های سرزمین صلح و زمین های آباد طبیعی در مالکیت 
دولت می باشند ، مگر آن که رسول خدا آن را در قرارداد صلح خود بگنجاند 

که در این حال ، مقتضیات قرارداد صلح بر آن انطباق می یابد)3) .

4ـ دصگد زمین های دولته

انواع دیگری از زمین نیز هستند که تابع اصل مالکیت دولت به شمار می آیند ، 
مانند زمین هایی که مردم ساکن در آن جا بدون یورش مسلمانان ، در همان آغاز 
آن ها را به دولت اسلامی واگذار نمایند . این زمین ها در شمار انفال هستند که 
دولت یا به تعبیر دیگر : رسول خدا و امام ، صاحب آن هستند)4) . این حکم 

را قرآن کریم در این آیه بیان  کرده است:

)1)  الاموال ، ص 189 ، حدیث 388 .
)2)  سنن ابی داود ، ج 3 ، ص170 ، حدیث 3052 .

)3)  بنگرید به : جواهر الکلام ، ج 21 ، ص 171 .
)4)  همان ، ج 16 ، ص 116 .
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 ََّ الل وَلكَِنَّ  رِكَبٍ  وَلَا  خَيلٍْ  مِنْ  عَليَهِْ  وجَْفْتُمْ 
َ
أ فَمَا  مِنهُْمْ  رسَُولِهِ  عَلىَ   َُّ الل فاَءَ 

َ
أ ﴿وَمَا 

آنان  از  آن چه را خدا  قَدِيرٌ﴾)1) ، و  شَيْءٍ  كُلِّ  عَلىَ   َُّ وَالل يشََاءُ  مَنْ  عَلىَ  رسُُلهَُ  ِطُ 
يسَُلّ

عاید پیامبر خود گردانید ، ]شما براى تصاحب آن [ اسب یا شترى بر آن نتاختید ؛ 
بر هر چیز  بر هر که بخواهد چیره مى گرداند و خدا  را  اما خدا فرستادگانش 

توانا است  .
ماوردی تصریح نموده که این زمین ها که کافران از بیم و هراس ، آن  ها را 
ترک کرده اند ، هرگاه در سیطره مسلمانان قرار گیرند ، وقف آن ها می شوند)2) . 

این بدان معنا است که این زمین ها در دایره مالکیت عمومی جای می گیرند .
از دیگر زمین های دولتی ، زمینی است که مردمش از میان رفته و انقراض 
یافته اند ؛ چنان که در حدیث حماد بن عیسی ، از امام موسی بن جعفر آمده 
است : »انفال از آنِ امام است . انفال عبارت است از : هر زمینی که مردمش از میان 

رفته باشند  . . .«)3) .
از همین قبیل است همه زمین های نو پیدا شده در قلمرو اسلامی ؛ چنان که 
یا رودخانه ظاهر گردد . چنین زمینی در دایره مالکیت  مثلًا جزیره ای در دریا 
دولت قرار دارد تا این قاعده فقهی جاری گردد : هر زمینی که صاحب نداشته 

باشد ، از آنِ امام است)4) .
خرشی در شرح خود بر مختصر خلیل گفته است : »هرگاه زمینی از آنِ کسی 
نباشد ، مانند کویر یا منطقه ای که مردمش آن جا را ترک کرده  باشند ، حکمش به اتفاق 
فقیهان آن است که در ملک امام جای دارد . برخی بر آنند که مقصود فقیهان ، زمینی 
است که ساکنان کافرش آن را ترک کرده باشند ؛ اما اگر مسلمانان زمین های خود را 

)1)  سوره حشر ، آیه 6 .
)2)  الأحکام السلطانیة ، ج 2 ، ص 137 .

)3)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 524 ، باب اول از أبواب انفال ، حدیث 4 .
)4)  بنگرید به : جواهر الکلام ، ج 16 ، ص 116 .
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ترک گویند ، مالکیت آنان از میان نمی رود«)1) .
حق و مدز تسلط خصوصه  د زمین

از جزئیات پیش گفته می توان نتیجه گرفت که ریشه حق اختصاصی فرد در 
زمین ، یکی از سه مورد زیر است:

1ـ فرد یکی از زمین های ملک دولت را احیا کند .
2ـ مردم یک سرزمین با میل خود اسلام آورند و دعوت اسلامی را بپذیرند .
3ـ زمین با قرارداد صلح در قلمرو اسلامی درآید و در آن قرارداد ، تصریح 

شود که زمین به صلح کنندگان واگذار گردد .
مورد اول با دو مورد دیگر از لحاظ نتیجه ای که در بر دارد ، متفاوت است . 
دایره  در  را  آن  فرد ،  به دست  دولت  زمین های  از  یکی  احیای  یعنی  اول  مورد 
سلب  آن  از  را  دولتی  مالکیت  ویژگی  و  نمی دهد  قرار  خصوصی  مالکیت 
نمی کند و امام را مانع نمی شود که بر زمین خراج بندد و اجاره بها بگیرد . تنها در 
نتیجه این احیا ، این اندازه حق برای فرد پدید می آید که به وی اجازه بهره وری 
از زمین را می دهد و دیگران را از ایجاد مزاحمت برای او بازمی دارد ؛ چنان که 
پیشتر گذشت . اما دو مورد دیگر به فرد مسلمان یا صلح کننده ، مالکیت زمین 

را می بخشد و بدین سان ، آن را در دایره مالکیت خصوصی قرار می دهد .
سطح  در  خواه  و  حق  سطح  در  خواه  زمین ،  با  فرد  اختصاصی  ارتباط 
مالکیت ، از لحاظ زمانی دارای اطلاق و ابدیت نیست ؛ بلکه نوعی اختصاص 
و واگذاری است که تا وقتی فرد به مسئولیت خود در برابر آن زمین عمل کند ، 
به گونه ای که در روایات پسین گفته خواهد شد ،  اعتبار دارد . پس هرگاه فرد 
در مسئولیت خود کوتاهی ورزد ، حق وی در آن زمین سلب می گردد و دیگر 
آن  آبادسازی  از  را  دیگران  و  کند  یا سنگچین  دارد  نگاه  را  آن  که  نیست  جایز 

)1)  الخرشی علی مختصر سیدی خلیل ، ج 2 ، ص 208 ، زکات معدن .
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زمینه  در  تعبیر  بهترین  که  گفت  می توان  بنابراین ،  بازدارد .  آن  از  بهره وری  و 
مسأله زمین و حقوق افراد در آن ، این است که بگوییم : مالکیت وظیفه ای است 

اجتماعی که فرد به آن می پردازد .
بر این سخن ، شماری از بیان های شرعی را می توان دلیل آورد . در حدیث 
احمد بن محمد بن ابی نصر ، از امام علی بن موسی الرضا آمده است : »هر 
که به میل خود اسلام بیاورد ، زمین وی در دستش باقی می ماند . اگر آن زمین با آب 
باران و رود آبیاری شود ، از صاحب آن مالیات عشر )ده یک( گرفته می شود ؛ اما اگر 
با آب چشمه و قنات آبیاری گردد ، نصف عشر )بیست یک( را باید بپردازد . این در 
زمین هایی است که احیا شده اند ، و زمین های مرده را که از آن مسلمانان است امام 
می ستاند و به کسی می سپارد که آبادش کند . هر که زمین را دریافت می کند ، نیز به 

همان ترتیب ، ده یک یا بیست یک مالیات می پردازد«)1) .
 صادق جعفر  امام  که  آمده  وهب  بن  معاویة  از  صحیح  حدیث  در  نیز 
فرمود : »هر مردی که به زمینی بایر درآید و روی آن  کار  کند و در آن جوی جاری 
سازد و آبادش گرداند ، وظیفه دارد که زکات آن را بپردازد . اگر پیشتر این زمین از آنِ 
مردی دیگر بوده که آن را رها کرده و به حال خود وانهاده و ویرانش ساخته ، سپس 
بازآید و آن را بخواهد ، در این حال ، زمین از آنِ خدا و کسی است که آن را آباد نموده 

است«)2) .
در روایت صحیح از کابلی ، امیر مؤمنان علی فرموده است : »هر یک از 
مسلمانان که به احیای زمین مرده می پردازد ، باید آن را آباد گرداند و خراجش را به 
امام از خاندان من بپردازد و هرچه منفعت از آن برگیرد ، از آنِ خودش خواهد بود . 
اما اگر زمین را رها سازد یا ویرانش  کند و آن گاه ، مردی دیگر از مسلمانان آن را 
بگیرد و آباد و احیا سازد ، این نفر دوم به زمین سزاوارتر از نفر پیشین است و باید 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 15 ، ص 175 ، باب دوم از أبواب جهاد العدو ، حدیث 1 .
)2)  وسائل الشیعة ، ج 25 ، ص 414 ، باب دوم از أبواب احیاء الموات ، حدیث 1 .
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خراج آن را به امام بپردازد«)1) .
او اجازه می دهد  به  بیان ها درمی یابیم که حق فرد در زمین که  این  در پرتو 
دیگران را از بهره وری از آن بازدارد ، در صورت ویرانی زمین و رهاساختنش 
و خودداری اش از آبادی آن ، از میان می رود و جایز نیست که فرد ، پس از رها 
کردن زمین به این گونه ، تا هنگامی که همچنان از آن روی گردانده ، دیگری را 
از تسلط بر آن و بهره وری از آن بازدارد . در این زمینه تفاوتی نیست میان فردی 
که پیشتر به احیای زمین پرداخته یا به سببی دیگر بر زمین تسلط یافته است . وی 
حق ندارد پس از ویرانی زمین و رها کردنش ، آن را در دست خود نگاه دارد و 

تفاوت ندارد که سبب دستیابی اولی اش به زمین چه بوده است .
بنابراین ، اگر زمینی که در دست کسی بوده و آن را رها کرده تا ویران شده ، 
به شمار می آید و همان  آزاد و رها  آن پس زمین  از  باشد ،  )امام(  آنِ دولت  از 
احکامی درباره آن جاری می شود که درباره دیگر زمین های مرده در مالکیت 
آن  احیای دوباره  و  بازسازی  برای  زمینه  این حال ،  در  دولت جریان می یابد . 
فراهم است و اگر کسی چنین کند ، همان احکامی جاری می شود که بر احیای 

نخستین جریان داشت .

)1)  نمی توان دو حدیث صحیح از کابلی و معاویة بن وهب را در معارضه با روایت حلبی دانست . 
و روی  می نهد  ویران روی  زمینی  به  که  پرسید  مردی  درباره وظیفه   امام صادق از  حلبی 
می پردازد .  به کشت  آن  در  و  می کند  آبادش  و  آن جوی جاری می سازد  در  و  می کند  کار  آن 
کند؟«  باید چه  بشناسد ،  را  آن  پرسید:»اگر صاحب  بپردازد .« حلبی  زکات  فرمود:»باید  امام 
فرمود:»باید حقش را به وی ادا نماید .« ]وسائل الشیعة ، ج 25 ، ص 415 ، باب سوم از أبواب 
احیاء الموات ، حدیث 3[ این از آن رو است که در جوابی که امام به حلبی داده ، تنها فرض این 
است که زمینی خراب بوده و کسی به آبادسازی آن پرداخته است . این فرض اعم از آن است که 
خراب شدن زمین به علت آن بوده که صاحب پیشینش آن را رها کرده و از انجام وظیفه خود 
در برابر آن خودداری ورزیده است . اما حدیث صحیح معاویة بن وهب مربوط به آن است 
که صاحب پیشین زمین ، آن را رها و ویران نموده است . پس موضوع این روایت ، از موضوع 
روایت حلبی ، به گونه مطلق ، اخص است . مقتضای این تخصیص آن است که ارتباط صاحب 
زمین با آن ، در صورت ویرانی زمین و خودداری فرد از احیای آن ، از میان می رود . )نویسنده(
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را  مطلب  این  که  دارد  سخنی  زمینه  این  در  مسالک ،  کتاب  در  ثانی  شهید 
روشن می سازد : »این زمین که فرد احیا نموده و سپس ویران شده ، در اصل مباح 
است . پس اگر آن را رها سازد ، به اصل خود بازمی گردد و باز مباح می گردد . علت 
تملک این زمین ، احیا و آبادسازی بوده و حال که این علت از میان رفته ، معلول نیز از 
میان می رود«)1) . مقصود وی این است که حق پدید آمده برای فرد در آن زمین ، 
نتیجه و معلول احیا است . پس تا هنگامی که این علت باقی بماند و زمین آباد 
زمین  آن  در  حیات  نشانه های  که  هنگامی  اما  است .  باقی  نیز  حق  آن  باشد ، 

برچیده شود ، حق وی هم ساقط می گردد ؛ زیرا علت از میان رفته است)2) .

)1)  مسالک الافهام ، ج 12 ، ص 400 .
وهب  بن  معاویة  روایت  در  پیش گفته  شرعی  بیان های  با  ثانی  شهید  فقهی  سخن  مقایسه  با    (2(
و  شود  ویران  زمین  هرگاه  که  دارد  وضوح  کاملًا  شهید  سخن  که  می شود  معلوم  کابلی ،  و 
میان رود ،  از  زیرا هرگاه علت  کاملًا قطع می شود ؛  آن  با  فرد  رابطه  برود ،  میان  از  آبادی اش 
معلول نیز برچیده می شود . ولی در بیان های شرعی پیشین چنین آمده بود که وقتی زمین ویران 
شود و صاحبش از آن دست بکشد ، هر فرد دیگر حق دارد که به احیای آن بپردازد و در این 
حال ، زمین به جای فرد پیشین از آنِ وی می گردد . اما آن روایات دلالت نداشت که به سبب 
این ویرانی ، ارتباط صاحب پیشین با زمین به طور کامل قطع می شود . بنابراین ، از لحاظ مفاد 
تشریعی این روایات ، می توان فرض کرد که پس از ویرانی زمین نیز هنوز صاحب زمین در آن 
حقی دارد و ارتباط میان آن دو برقرار است ، به اندازه ای که اگر فردی دیگر بخواهد به احیای 
برای  کسی  هنوز  اگر  و  بپردازد  آن  احیای  به  بار  دیگر  که  دارد  اولویت  وی  بیاورد ،  روی  آن 
اما اگر  بپردازد .  به احیای زمین  احیای آن پیشگام نشده باشد ، خود او همچنان حق دارد که 
فردی دیگر درحالی که صاحب اول ، زمین را رها کرده ، به احیای آن بپردازد ، دیگر ارتباط آن 
با صاحب پیشین قطع می شود . ولی بر پایه بیان فقهی شهید ثانی ، همان هنگام که فرد زمین را 
رها و ویران سازد ، به طور کامل ارتباطش با آن قطع می گردد . براساس بیان های شرعی دیگر ، 
می توان فرض نمود که ارتباط صاحب اول با این زمین در این حد استمرار خواهد یافت که حق 

نگاهداری آن را داشته باشد ، یعنی دیگران را از بهره وری از آن زمین بازدارد .
تفاوت عملی این دو فرض هنگامی آشکار می شود که فرد زمین خود را رها سازد و آن 
اساس  بر  بمیرد .  نماید ، وی  احیا  را  آن  دیگر  فردی  آن که  از  پیش  ویران گردد و سپس  زمین 
سخن شهید ثانی ، آن زمین به وارثان صاحب اول انتقال نمی یابد ؛ زیرا پس از ویرانی ، دیگر 
هیچ ارتباطی میان وی و آن زمین وجود نداشته است ؛ پس معنا ندارد که در زمره اموال موروثی 
او باقی بماند . اما بر پایه بیان دوم ، آن زمین به ارث می رسد ؛ یعنی وارثان صاحب اول از همان 
اندازه حق او که پس از ویرانی زمین برایش باقی مانده بود ، برخوردارند . مباحث آینده کتاب به 

پذیرش دیدگاه شهید ثانی گرایش دارد . )نویسنده( 
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محقق ثانی در جامع المقاصد)1) گفته است : سخن مشهور میان امامیه و نیز 
دیدگاه فقهی عمده در گفتارهای ایشان ، این است که اگر زمین ویران گردد ، 
حق فرد پیشین بر آن از میان می رود و فردی دیگر می تواند آن را بگیرد و این 

حق را به خود اختصاص دهد)2) .
امام مالک نیز گوید : »وقتی مردی زمینی مرده را احیا نماید و سپس آن را رها  
کند تا چاه هایش تباه و درختانش نابود شوند و دیرگاهی بر آن بگذرد تا ویران گردد و 

به همان حالت اول درآید ، چنانچه فردی دیگر پس از او به احیای آن زمین بپردازد ، 

زمین از آنِ کسی است که آن را احیا نموده ، همانند همان کس که بار نخست آن را 

احیا کرد«)3) .

برخی از فقیهان حنفی نیز همین باور را دارند و چنین استدلال کرده اند که 
فرد اول مالک منافع زمین بوده و نه اصل آن . پس حال که آن را رها کرده ، فرد 

دوم نسبت به او سزاوارتر است)4) .
خصوصی  مالکیت  دایره  در  نموده ،  رها  را  آن  صاحبش  که  زمینی  اگر  و 
این  آورده اند ،  اسلام  خود  میل  با  صاحبانشان  که  زمین هایی  همچون  باشد ، 
مالکیت مانع از آن نیست که در صورت رها کردن زمین و خودداری از انجام 
وظیفه نسبت به آن ، حق وی بر آن سلب گردد ؛ چنان که پیشتر دیدیم . از نظر 

)1)  بنگرید به : جامع المقاصد ، ج 7 ، ص 17 .
)2)  در این که آن حق اختصاصی به سبب ویرانی و رها کردن زمین از میان می رود ، تفاوتی نیست که 
رها کننده زمین ، همان فرد احیا کننده آن باشد یا فردی باشد که زمین از احیا کننده به او رسیده 
کتاب  صاحب  فقیه ،  محقق  دو  دارد .  اطلاق  زمینه  این  در  دلیل  گذشت ،  چنان که  زیرا  است ؛ 
کفایه ] کفایة الأحکام ، ص 239[ و نیز صاحب کتاب مفاتیح ]مفاتیح الشرائع ، ج 3 ، ص 23[ 

به همین دیدگاه گرایش دارند . )نویسنده( 
)3)  المدوّنة الکبری ، ج 6 ، ص 195 .

)4)  بنگرید به : فتح القدیر ، ج 9 ، ص 4 .
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ابن براج)1) و ابن حمزه)2) و جز آن دو)3) ، این زمین ملک مسلمانان می گردد و 
در دایره مالکیت عمومی درمی آید .

بدین سان ، درمی یابیم که اختصاص داشتن زمین به فرد ، خواه به صورت حق 
و خواه مالکیت ، محدود به زمانی است که فرد وظیفه اجتماعی خود را درباره 
زمین انجام دهد . پس هرگاه آن را رها سازد و از آبادسازی آن خودداری  کند 
تا ویران شود ، ارتباطش با آن قطع می گردد و رشته پیوند زمین با وی گسسته 
می شود و اگر به طور طبیعی موات باشد ، ملک بی قید و شرط دولت می گردد ؛ 
و نیز اگر فردی که آن را رها ساخته و حقش در آن ساقط شده ، نخست با سبب 
شرعی مالک آن شده باشد ، آن زمین ملک عمومی مسلمانان می گردد ؛ چنان که 
درباره زمین هایی که صاحبانشان با میل خود اسلام آورده باشند ، چنین است .)4)

دصقگاه کله اسلام در اره زمین

در پرتو احکام گوناگون تشریع شده در اسلام درباره زمین که به جزئیات آن 
دست یافتیم ، می توانیم به عصاره دیدگاه کلی اسلام درباره زمین و سرنوشت 
عمل  وی  شرعی  جانشین  یا   خدا رسول  که  سان  بدان  اسلام  سایه  در  آن 
تعیین  را  زمین  زمینه  در  اسلام  کلی  دیدگاه  اکنون  یابیم .  دست  کرده اند ، 
ثروت های  دیگر  درباره  اسلام  احکام  این ،  از  پس  که  هنگامی  و  می نماییم . 
طبیعی و منابع اصلی تولید را مطالعه کنیم ، در آن جا بار دیگر به همین نگرش 
به  آن در جای خویش ،  دادن  قرار  با  تا  باز می گردیم  درباره زمین  کلی اسلام 
دیدگاهی عام تر و فراگیرتر برسیم که اساس و قاعده مکتب اقتصادی اسلام در 

)1)  المهذب ، ج 1 ، ص 82 .
)2)  الوسیله ، ص 132 .

)3)  مسالک الافهام ، ج 3 ، ص 58 .
)4)  تحریر الأحکام الشرعیة ، ج 2 ، ص 169 ؛ مسالک الافهام ، ج 3 ، ص 58 .
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مسأله توزیع پیش از تولید را معلوم می سازد .
برای آن که بتوانیم موضع بحث را کاملًا شفاف سازیم و محتوای اقتصادی 
اعتبارهای  و  عوامل  دیگر  از  را  آن  و  بکاویم  را  زمین  درباره  اسلامی  نگرش 
است  لازم  گردانیم ،  دور  گفت ،  خواهیم  سخن  آن ها  درباره  بعدا  که  سیاسی 
در معین سازی نگرش کلی اسلام ، از فرضیه ای آغاز نماییم که ما را در روشن 
ساختن محتوای اقتصادی این نظریه ، جدا از ملاحظات سیاسی ، یاری می دهد .
فرض می کنیم که گروهی از مسلمانان تصمیم بگیرند در منطقه ای از زمین 
یابند و در آن سرزمین جامعه ای  از آن بهره وری نمی شده ، سکونت  پیشتر  که 
اسلامی تشکیل دهند و روابط حاکم بر آن را بر پایه اسلام شکل دهند . تصور 
نماییم که حاکم شرعی ، خواه رسول خدا و خواه جانشین وی ، به سامان دهی 
این روابط می پردازد و اسلام را با همه ویژگی ها و بنیان های فکری و تمدنی و 
تشریعی اش در آن جامعه تحقق می بخشد . آن گاه ، باید دید : موضع این حاکم 

و جامعه درباره زمین کدام است و مالکیت آن را چگونه شکل می دهد؟
به موجب  آماده است .  بیان نمودیم ،  پرتو جزئیاتی که  این سؤال در  پاسخ 
یک  تمدن  و  اسلامی گردد  این جامعه  است وطن  قرار  که  زمینی  این فرض ، 
دین آسمانی بر خاک آن بالنده شود ، زمینی طبیعی  و بهره وری نشده است که 
هنوز عنصر انسانی در آن دخالت نکرده است . این سخن بدان معنا است که 
این زمین در دوره مورد نظر در تاریخ ، با انسان و دخالت او در حیات ، نخستین 

برخورد را داشته است .
بخشی  می گردد .  تقسیم  نوع  دو  به  زمینی  چنین  معمولا  که  است  طبیعی 
شرایط  آن ها  در  طبیعت  خود  یعنی  هستند ؛  آباد  طبیعی  به طور  زمین ها  این  از 
حیات و تولید مانند آب و حرارت کافی و آمادگی خاک را فراهم نموده است . 
برخی دیگر از این زمین ها از چنین ویژگی هایی بهره ندارند ؛ بلکه نیازمند تلاش 
انسانی برای ایجاد این زمینه ها هستند که در عرف فقهی ، آن ها را زمین مرده 
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خواهد  اسلامی  جامعه  ولادت  شاهد  کردیم  فرض  که  زمینی  پس  می گویند . 
بود ، یا زمینی به طور طبیعی آباد است و یا زمینی مرده است و نوع سومی در آن 

یافت نمی شود .
در این میان ، زمین هایی که به طور طبیعی آباد هستند ، ملک دولت یا به تعبیر 
وی  شرعی  جانشینان  یا   خدا رسول  که  هستند  منصبی  مالکیت  در  دیگر ، 
عهده دار آنند ؛ چنان که پیشتر دیدیم . این سخن بر پایه بیان های شرعی و فقهی 
است تا آن جا که در کتاب تذکره علامه حلی ، آمده که همه فقیهان بر این سخن 

هم باورند)1) .
زمین مرده نیز چنین است ؛ چنان که پیشتر دیدیم . این سخن هم در بیان های 
شیخ  تجدیدگر ،  پیشوای  که  آن جا  تا  است  نمایان  روشنی  به  فقهی  و  شرعی 
به حد  این زمینه  بیان های شرعی در  یاد کرده که  انصاری ، در کتاب مکاسب 

استفاضه رسیده اند و حتی برخی آن ها را متواتر دانسته اند)2) .
اصل  گردد ،  نظر  آن  طبیعی  وضع  به  هرگاه  زمین  این  سراسر  در  بنابراین ، 
پرتو ،  این  در  می گردد .  جاری  عمومی  مالکیت  نتیجه ،  در  و  امام  مالکیت 
می توانیم بیان های شرعی نقل شده از امامان اهل بیت با سندهای صحیح را 
فهم نماییم که تأکید می نمایند زمین یکپارچه ملک امام است)3) . این روایات 
وقتی به مالکیت امام برای زمین نظر دارند ، آن را با وضع طبیعی اش می نگرند ؛ 

چنان که گذشت)4) .

)1)  تذکرة الفقهاء )چاپ سنگی( ، ج 2 ، ص 402 .
)2)  مکاسب ، ج 4 ، ص 13 .

انفال ، حدیث 12 ؛ همان ، ص  از أبواب  از جمله : وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 548 ، باب چهارم    (3(
530 ، باب اول از أبواب انفال ، حدیث 19 .

)4)  بدین سان ، درمی یابیم که در پرتو این بیان ها می توان مالکیت امام برای همه زمین ها را بر این 
اساس تفسیر کرد که این حکم شرعی و ملکی اعتباری است ، مادام که بر مجرای وضع طبیعی 
زمین جاری گردد . بنابراین ، این حکم با مالکیت کسی جز امام بر بخشی از زمین ها به علت 
شرعی عارض شده بر وضع طبیعی زمین همچون احیا ، تعارض ندارد . پس ضرورت ندارد 
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کردیم ،  فرض  که  جامعه ای  افراد  به  اسلام  رخصت  موارد  به  باید  اکنون 
که  بپذیریم  زمینه ، لازم است  این  در  بنگریم .  اختصاص زمین  انواع  زمینه  در 
تصرف زمین یا تسلط بر آن ، توجیه گر اصلی رابطه اختصاصی فرد و زمینی که 
بر آن تسلط یافته ، نیست ؛ زیرا هیچ بیان صحیحی در شریعت نمی یابیم که بر 
این مطلب دلالت کند ؛ چنان که پیشتر اشاره کردیم و دریافتیم که تنها کاری که 
توجیه گر نوعی حق اختصاص شرعی است ، احیا می باشد . احیا ، یعنی تلاش 
فراهم  برای  وی  که  کارهایی  و  مرده ،  زمینی  در  حیات  برانگیختن  برای  فرد 
این رابطه اختصاصی  انجام می دهد ، در شریعت ، علت  ساختن چنین حیاتی 

شمرده می شود .
اما به رغم این ، چنین کاری سبب نمی گردد که با اصل زمین رابطه مالکیت 
بیابد و آن را از اصل اولش خارج سازد ؛ بلکه فقط حقی برای وی ایجاد می کند 
که به موجب آن ، برای بهره وری از زمینی که احیا نموده و تلاش هایی برایش 
انجام داده ، نسبت به دیگران اولویت یابد . پس همچنان اصل زمین در مالکیت 
امام باقی می ماند و او حق دارد بر احیا کننده آن ، خراج ببندد . این با بیان فقهی 
شیخ فقیه بزرگ ، محمد بن حسن طوسی ، سازگار است که در مبحث جهاد 
از کتاب مبسوط نگاشته است : »و اما زمین مرده دستاورد کسی نمی شود و ملک 
امام است . اگر کسی آن را احیا کند ، برای تصرف در آن سزاوارتر از دیگران است و 

مالیات آن زمین از آنِ امام خواهد بود«)1) . پیشتر متن این سخن را آوردیم .
حقی که به فرد اجازه احیای آن را می دهد ، همچنان باقی است تا زمانی که  

بدانیم .  نه حکمی شرعی  و  امری معنوی  را  آن  تأویل کنیم و  را  بیان های شرعی  مالکیت در 
افزون بر آن ، این تأویل با سیاق آن بیان ها آشکارا در تعارض است . به روایت کابلی بنگرید 
که چگونه همه زمین را از آنِ امام می داند و از آن چنین نتیجه می گیرد که امام می تواند بر احیا 
کننده زمین ، مالیات ببندد . این که امام حق دارد مالیات یا اجاره بها بر زمین ببندد و این حق از 
مالکیت وی نتیجه شده ، آشکارا دلالت می کند که مالکیت در این جا به معنای تشریعی آن است 

که چنین آثاری بر آن ترتب یافته ، نه به معنای معنوی محض . )نویسنده( 
)1)  مبسوط ، ج 2 ، ص 29 .
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کار فرد در آن زمین نمود داشته باشد . اما اگر اثر  کار وی در آن پایان یابد و 
زمین نیازمند تلاش تازه باشد تا آبادی آن ادامه یابد ، استمرار آن حق وابسته به 
این است که به آبادانی آن ادامه دهد و در این زمینه ، تلاش لازم را به  کار بندد . 
اما اگر زمین را رها سازد و از آبادی آن خودداری ورزد تا ویران گردد ، دیگر آن 

حق وی ساقط می شود .
اکنون می توانیم تصویری کامل و خاص از نگرش کلی اسلام در این زمینه 
به دست دهیم . زمین به طبیعت خود ، ملک امام است و کسی نمی تواند مالک 
اصل آن گردد . هیچ رابطه اختصاصی با زمین تحقق نمی یابد ، مگر بر اساس 
تلاشی که فرد برای آماده سازی زمین و بهره وری از آن انجام می دهد . این رابطه 
را مانع  امام  به دست می آورد ،  نتیجه  کار خود  یا حقی که فرد در  اختصاصی 
نمی شود که مالیات یا اجاره بها بر زمین آباد شده ببندد تا همه جامعه انسانی را که 
مستحق بهره وری از آن است ، در این بهره وری شریک سازد . البته این منافاتی 
با آن ندارد که امام به جهت وضع استثنایی ، از دریافت مالیات یا اجاره بها در 

برخی مواقع چشم پوشی نماید ؛ چنان که در روایات تحلیل آمده است)1) .
برای ما روشن  تا همین جا  این سخن ،  از  برداشت عنصر سیاسی  از  پیش 
می شود که نگرش اسلام به زمین همین است که بیان کردیم . در واقع ، همین 
نگرش برای حل تناقض میان هواداران مالکیت زمین و مخالفان آن ، سزاوار 
است . مالکیت زمین از مسائل اجتماعی است که در تفکر بشری همواره نقشی 
در  اثرگذار  پدید ه ای  به عنوان  زمین  اهمیت  از  تبعیت  به  این  و  کرده  ایفا  مهم 
حیات انسان از هزاران سال پیش است . به گمان قوی ، این پدیده پس از کشف 
زراعت و تکیه کردن انسان به آن در حیات خویش ، در تاریخ بشر شکل گرفته 
یا گسترش یافته است ؛ زیرا انسان کشاورز در خود این نیاز را احساس کرد که 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 543 ، باب چهارم از أبواب انفال .
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مدتی بر روی یک زمین استقرار یابد تا فرصت کافی برای تولید در آن داشته 
یابد و  اندازه ای به مساحتی معین از زمین ارتباط  تا  باشد . پس طبیعی بود که 
در آن به کشت و  کار پردازد و خانه و مأوایی نزدیک به کشتزار خود بسازد تا 
بتواند از زمین خویش مراقبت و نگاهداری کند . در نهایت ، انسان کشاورز ، هر 
کشاورزی که می خواهد باشد ، خود را به این مساحت از زمین وابسته دید و با 
چند گونه رابطه به آن پیوست که همه آن ها از تلاشی سرچشمه می گرفت که او 

برای زمین صرف نموده بود .
این همان تلاش او است که با خاک آن زمین و هر ذره آن درآمیخته است . 
از همین تلاش و کار ، رابطه اختصاصی فرد با زمین سرچشمه می گیرد ؛ زیرا 
این رابطه از جنبه ای ، بازتاب پیوندی است که فرد میان خود و کارش احساس 
می کند ؛ کاری که وی در زمین نمود بخشیده و آن را با زمین درآمیخته است . از 
جنبه دیگر ، اندیشه رابطه اختصاصی ، فکر استقرار بر زمین را تحقق می بخشد 
و به تقسیم زمین بر اساس کارآیی می انجامد ؛ زیرا هر فرد می خواهد آن بخش 
آن  از  بهره وری  برای  را  کارآمدی خود  و  کار می کند  آن   را که روی  از زمین 

اثبات می سازد ، نگاهداری  نماید .
بر همین اساس ، ما بر آنیم که به گمان قوی ، حقوق اختصاصی بر زمین از 
نظر تاریخی نتیجه  کار و تلاش بر روی آن بوده و به مرور زمان ، این حقوق 

شکل مالکیت به خود گرفته است .

سخته  ا مخالفان مالکیت زمین

تردیدهایی که مخالفان مالکیت زمین در این زمینه برمی انگیزند ، گاه واقعیت 
تاریخی و ریشه های دیرپای آن در اعماق روزگار را زیر تیغ اتهام می گیرد و گاه 
فراتر از این قدم برمی دارد و خود اندیشه مالکیت و حق فرد بر زمین را از آن 

روی که با مبانی عدالت اجتماعی سازگار نیست ، باطل می شمرد .
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اما اتهامی که به واقعیت مالکیت زمین و پشتوانه تاریخی آن وارد می شود ، 
معمولا به عوامل قدرت و سیطره بازمی گردد که به ادعای این تهمت  زنندگان ، 
به  اختصاصی  اعطای حقوق  و  توزیع غیر عادلانه زمین  برای  تاریخ  در طول 
عوامل  و  غاصبانه  نیروی  و  قدرت  وقتی  است .  داشته  اساسی  نقشی  افراد ، 
حقوق  و  زمین  مالکیت  تاریخی  پشتوانه  و  واقعی  توجیه گرهای  زورگو ، 
محکوم  حقوق  این  که  است  طبیعی  بوده اند ،  انسانیت  تاریخ  در  اختصاصی 

گردند و مالکیت زمین در تاریخ ، گونه ای دزدی شمرده شود .
ما وجود عوامل قدرت و غصب و نقش آن ها را در تاریخ انکار نمی کنیم ؛ اما 
این عوامل تفسیرگر ظهور مالکیت زمین و حقوق اختصاصی بر آن در تاریخ 
نیستند . وقتی قرار باشد زمین با زور و تجاوز گرفته شود ، لازم است که پیشتر 
مالکی خصوصی وجود داشته باشد تا با نیروی غاصبانه زمین را از او بگیرند 
و با قدرت از آن جا بیرونش سازند و آن را به زمین های خود بیفزایند . و برای 
این که چنین فرضی تحقق یابد ، باید نخست آن زمین در دایره تصرف شخص یا 

اشخاصی قرار گرفته و کسی در آن حقی یافته باشد .
وقتی می خواهیم این حق پیش از غصب را تفسیر کنیم ، لازم است آن فرض 
را  آن  عامل  تا  بگذاریم  کنار  برمی گرداند ،  زور  و  قدرت  به  را  مالکیت  که  را 
در نوع رابطه میان زمین و صاحبان حق در آن بجوییم . از سوی دیگر ، همین 
شخص که فرض می کنیم با زورمندی بر زمین دست انداخته ، در غالب موارد ، 
فردی رانده شده نیست که مأوا و زمینی ندارد ؛ بلکه در پذیرفتنی ترین حالت ، 
فردی است که توانسته بر مساحتی از زمین  کار  کند و از آن بهره وری نماید 
و به تدریج امکاناتش توسعه یافته و به این فکر افتاده که به زور بر بخشی تازه 
از زمین دست بیندازد . بنابراین ، پیش از آن زورگویی و به  کار بستن اقتدار ، 

تلاشی ثمربخش وحقی بر پایه  کار و بهره وری وجود داشته است .
تصور  وقتی  که  است  آن  پذیرفت ،  می توان  چیز  هر  از  بیش  که  سخنی 
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می کنیم گروهی بدوی در سرزمینی ساکن شده اند و به زندگی کشاورزی روی 
آورده اند ، هر فرد به فراخور امکانات خود ، بر بخشی از زمین  کار می کرده و 
برای بهره وری از آن تلاش می ورزیده است . امکان نداشته که همه کشاورزان 
در همه اجزای زمین شراکتِ کاری داشته باشند . ازاین رو ، این تقسیم زمین که 
با تقسیم  کار آغاز شده سرچشمه حقوق اختصاصی افراد گشته و سبب شده 
که هر فرد بر زمینی که خود بر آن  کار کرده ، حقی بیابد و از ثمره تلاش و رنج 
خویش بهره بردارد . از این پس ، عوامل زور و قدرت به میان می آیند تا نیروی 

بیشتر یابند و بر زمین های دیگران چنگ اندازند و آن ها را زیر سیطره گیرند .
با این سخن ، نمی خواهیم حقوق و مالکیت خصوصی زمین را که در تاریخ 
انسانیت رخ نموده ، توجیه کنیم . تنها هدف ما این است که بگوییم احیا ، یعنی  
کار بر زمین ، به گمان قوی ، تنها عامل اصلی پذیرفته شده در جوامع اولی برای 
ایجاد حق فردی بر زمینی بوده که کسی بر آن  کار کرده و آبادش نموده است . 
احوال  و  اوضاع  زاییده  که  به شمار می روند  ثانوی  دیگر ، همگی علل  عوامل 
مقتضیات  و  فطری  حالت  از  را  آن ها  و  بوده   جوامع  پیچیدگی های  و  بعدی 
طبیعی خود دور کرده اند . البته در طول تاریخ ، به تدریج و در جریان رشد این 
بر  و هوا و هوس  داد  از دست  را  اعتبار خود  آن عامل اصلی  ثانوی ،  عوامل 
فطرت غالب گشت تا آن جا که تاریخ مالکیت خصوصی بر زمین ، از انواع ستم 
و انحصار پر شد و زمین ، به همان اندازه که برای برخورداران گسترده شد برای 

توده های مردم تنگ گشت .
چنان که دیدیم ، اسلام دیگر بار اعتبار این عامل فطری را به آن بازگرداند ؛ 
چراکه احیا را یگانه عامل دستیابی به حق در زمین قرار داد و همه عوامل دیگر 
بود  نمانده  چیزی  که  نمود  زنده  را  فطرت  آیین  اسلام  بدین سان ،  زد .  کنار  را 

انسان دور مانده از فطرت ، نشانی از آن باقی نگذارد .
آن چه تا کنون گفتیم ، درباره اتهام به پشتوانه تاریخی مالکیت زمین بود . اما 
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اتهام بزرگ تر و مهم تر از این ، آن است که خود اندیشه مالکیت و حق اختصاصی 
بر زمین را به صورت مطلق متهم می سازند ؛ چنان که برخی رویکردهای مکاتب 
بر  زراعی ،  مانند سوسیالیسم  ـ  باشد  صحیح  تعبیر  این  اگر  ـ  نوپا  نیمه  یا  نوپا 
همین باورند . در این زمینه ، فراوان می شنویم که می گویند : زمین ثروتی است 
طبیعی که انسان آن را نساخته و فقط از موهبت های خداوند است . پس هیچ 

کس اجازه ندارد به طور اختصاصی از آن استفاده نماید .
در این زمینه هرچه که بگویند ، تصویر اسلامی در این مورد که در آغاز این 
بخش ارائه کردیم ، فراتر از هر گونه تهمت ، به صورتی منطقی باقی می ماند ؛ 
زیرا دیدیم که زمین از نظرگاه وضعیت طبیعی آن و در هنگامی که انسان آن را 
افراد  از  یک  یا حق هیچ  ملک  نمود ،  دریافت  والا  از خدای  موهبتی  به عنوان 
نبود ؛ بلکه ملک امام به اعتبار منصب و نه شخص او بوده است . بر پایه نظریه 
اقتصادی اسلام درباره زمین ، این مالکیت امام هرگز از میان نمی رود و زمین 
با زور و سیطره ، در تملک هیچ فردی درنمی آید . حتی با آبادسازی و احیا نیز 
چنین نمی شود ؛ بلکه احیا منبعی برای ایجاد حق فرد در زمین است . بنابراین ، 
بپردازد و تلاش  از زمین  به احیای بخشی معین  اگر کسی به صورت مشروع 
خود را در آن صرف کند ، ستم است که حق او را با کسانی که هیچ تلاشی بر آن 
زمین نکرده اند ، یکسان تلقی کنیم ؛ بلکه لازم است وی را نسبت به دیگران ، به 

آن زمین و بهره وری از آن سزاوارتر بشماریم .
اسلام به کسی که بر زمین  کار می کند ، حقی می بخشد که وی را از دیگران 
سزاوارتر می سازد و از جنبه نظری نیز به امام حق می دهد که بر او مالیات یا 
اجاره بها ببندد تا همه انسان هایی که برای بهره وری از آن شایستگی دارند ، بدین 
ترتیب از ثمره آن سودی برگیرند . حال که از دید اسلام ، حق بر پایه کاری است 
که فرد در زمین انجام می دهد ، طبیعی است که هرگاه اثر این  کار بر زمین از 
اما  باشد ،  بیشتر  کار  نیازمند  تولید  و  حیات  ادامه  برای  زمین  آن  و  برود  میان 
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صاحبش از این  کار سر باززند و آن را رها  کند تا به ویرانی اش بینجامد ، آن 
حق اختصاصی که در نتیجه  کار برایش حاصل شده بود ، از میان می رود ؛ زیرا 
آن توجیه گر شرعی که مایه ایجاد این حق شده بود ، یعنی کاری که در آبادانی و 

احیای زمین نمود یافته بود ، دیگر وجود ندارد .

عامل سیاسه در مالکیت زمین

اکنون که نظریه اقتصادی اسلام درباره زمین را دریافتیم ، لازم است عامل 
سیاسی نهفته در این دیدگاه عام در مورد زمین را آشکار سازیم . اسلام در کنار 
باور  نیز  سیاسی  کار  به  است ،  اقتصادی  ماهیت  دارای  عملی  که  احیا  مسأله 
این  کار حقی  انجام دهنده  به  و  نمود می یابد  دارد .  کار سیاسی که در زمین 
در آن عطا می کند ، کاری است که به موجب آن ، این زمین به قلمرو اسلامی 
می پیوندد و موجب می شود که آن زمین به صورت بالفعل در حیات اسلامی و 

افزایش توانمندی مادی آن نقش ایفا نماید .
در واقع ، سهم داشتن زمین در حیات اسلامی و افزایش توانمندی مادی آن ، 
گاه از عاملی اقتصادی ریشه می گیرد که همان احیا است که فرد در زمین درون 
قلمرو اسلام انجام داده تا زندگی را در آن جاری سازد و بدین سان ، آن زمین 
در تولید نقش ایفا نماید . گاه نیز از عامل سیاسی سرچشمه می گیرد که عبارت 
است از : عملی که به موجب آن ، زمین آباد به قلمرو اسلام می پیوندد . هر یک 

از این دو  کار دارای اعتبار ویژه خود در اسلام است .
این  کار که رهاوردش پیوستن زمین آباد به قلمرو اسلام است ، خود ، دو 
نوع دارد . گاه زمین در نبردی جهادی به دست سپاه دعوتگر فتح می شود و گاه 
مردمش به میل خود اسلام را می پذیرند . اگر پیوستن زمین به قلمرو اسلام و 
این  کار سیاسی ،  آن گاه  باشد ،  فتح  یافتنش در حیات اسلامی ، رهاورد  سهم 
عمل امت و نه عمل یکی از افراد تلقی می گردد و ازاین رو ، همه امت صاحب 
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تطبیق  زمین  بر  عمومی  مالکیت  اصل  بدین سان ،  و  بود  خواهند  زمین  این 
می یابد . اما اگر پیوستن زمین آباد و سهم یافتنش در حیات اسلامی از رهگذر 
اسلام آوردن ساکنانش باشد ،  کار سیاسی ، عمل افراد است و نه عمل امت . 
ازاین رو ، اسلام حق آنان را در زمین آباد شده ای که ساکنانش به میل خود اسلام 
نگاه  خود  دست  در  را  آن  که  می دهد  اجازه  آنان  به  و  می پذیرد  باشند ،  آورده 

دارند .
کار سیاسی  زمین ،  درباره  اسلام  کلی  دیدگاه  در  که  درمی یابیم  بدین سان ، 
نیز نقش ایفا می کند ؛ اما اگر این  کار به صورت اجتماعی و رهاورد عمل همه 
امت با انواع مشارکت مانند فتح باشد ، ویژگی اجتماعی زمین را از آن سلب 
بلکه زمین ملک عمومی همه امت می گردد . مالکیت عمومی امت  نمی کند ؛ 
در مفاد و محتوای اجتماعی با مالکیت دولت یکسان است ؛ هرچند مالکیت 
در  و  عام  آن که  رغم  به  عمومی  مالکیت  زیرا  دارد ؛  گسترده تر  دامنه ای  دولت 
دایره همه امت است ، در هر حال ، به خود امت اختصاص دارد و آن را فقط 
می توان برای منافع عام مردم به  کار گرفت . اما مالکیت دولت به گونه ای است 
که امام می تواند آن را در دایره ای گسترده تر به  کار گیرد . بنابراین ،  کار سیاسی 
جمعی بر زمین های آباد که مسلمانان فتح کنند ، سبب می شود که زمین در دایره 
اسلامی به جای دایره گسترده انسانی قرار گیرد و در هر حال ، آن را از ویژگی 
اما  باقی می ماند .  به همین حال  بلکه زمین  نمی سازد ؛  مالکیت جمعی خارج 
دل خواهانه  آوردن  اسلام  مانند  باشد ،  فردی  عملی  سیاسی ،  کار  که  هنگامی 
افراد ساکن یک سرزمین ، آن گاه این زمین تابع اصل مالکیت خصوصی است .
در پرتو این سخن ، درمی یابیم که میدان اصلی مالکیت خصوصی زمین در 
اجتماعی  ترتیبات  طبق  اسلام  از  پیش  که  است  نوعی  همان  اسلامی ،  تشریع 
در تملک صاحبان آن زمین بوده و سپس آنان به میل خود دعوت اسلامی را 
این  قرارداد صلح بسته اند . در  با حکومت اسلامی  یا  پذیرفته و مسلمان شده 
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اموالشان  آن ها را صاحبان  را محترم می شمرد و  آنان  حال ، شریعت مالکیت 
شریعت  و  می گردد  تلقی  امام  ملک  زمین  مورد ،  این  غیر  در  اما  می داند)1) . 
طریق  از  تنها  فرد ،  برای  حال ،  این  در  نمی پذیرد .  فرد  برای  را  آن  مالکیت 
سخن  در  چنان که  می شود ؛  حاصل  اختصاصی  حقی  بهره وری ،  و  آبادسازی 
شیخ طوسی گذشت . این حق هرچند از لحاظ عملی در واقعیت زندگی ما با 
مالکیت تفاوتی ندارد ، ولی از جنبه نظری با آن متفاوت است ؛ زیرا وقتی فرد 
مالک اصل زمین نباشد و زمین از دایره مالکیت امام خارج نگردد ، امام حق 
دارد بر آن زمین خراج بندد ؛ چنان که شیخ طوسی بیان کرده است . البته در این 
روزگار ، در عمل مسئولیتی در این زمینه نداریم ؛ زیرا »اخبار تحلیل« به صورت 
استثنایی این مسئولیت را برداشته اند ؛ هرچند آن را از لحاظ نظری پذیرفته اند .

بنابراین ، در سطح نظری ، شریعت مالکیت خصوصی زمین را جز در همین 
با حکومت  یا صلح  و  پذیرش اسلام  از  پیش  اگر کسانی  که  نمی پذیرد  اندازه 
اسلامی صاحب زمین بوده اند ، همچنان پس از ورود آن زمین به قلمرو اسلام 

نیز صاحب آن بمانند .
هرگاه این سخن را با ارزش های دعوت اسلامی و مصالح اصلی آن پیوند 
به  دهیم ،  ارتباطش  اسلامی  دیدگاه  اقتصادی  مضمون  با  آن که  به جای  دهیم ، 
حال  در  که  آنان  زیرا  دریابیم ؛  را  باور  این  توجیهات سیاسی  می توانیم  آسانی 
با بستن قرارداد صلح در  یا  بیاورند  قلبی اسلام  با میل  تملک زمین های خود 
قلمرو اسلام درآیند ، ضروری است که زمین هایی را که با دستان خویش آباد 
کرده اند به خودشان سپرده شود و از آنان نخواهند که آن ها را به دولتی واگذار 
آن  قلمرو سلطه  به  یا  پذیرفته  را  دعوتش  خویشتن  میل  به  که خودشان  نمایند 
درآمده اند . اگر چنین نبود ، این موضوع ، در برابر دعوت اسلامی و گسترش آن 

)1)  بنگرید به : جواهر الکلام ، ج 21 ، ص 171ـ 175 .
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در مراحل گوناگون ، مشکلات بزرگی پیش می آورد .
هر چند اسلام این حق مالکیت خصوصی را به آنان می دهد ، اما این حق به 
شکل مطلق نیست و محدود به زمانی است که آن افراد همچنان به بهره وری 
از زمین خود ادامه دهند و برای سهیم کردن آن در حیات اسلامی  کار و تلاش 
نمایند . اما هرگاه زمین را رها سازند تا ویران شود ، شماری از فقیهان مانند ابن 
براج و ابن حمزه بر این باورند که در این حال ، زمین ملک امت خواهد شد)1).

دصقگاه اسلام در پدتو نگدشه نو

تا این جا به رهاوردهایی در زمینه دیدگاه تشریعی اسلام درباره زمین دست 
یافتیم . اما اکنون می توانیم تا اندازه ای از این مرز فراتر رویم تا این دیدگاه را در 
چارچوبی گسترده تر در پرتو برخی رویکردهای فقهی که در بیان های شرعی 

آمده ، جای دهیم . این  کار در تلاشی که اکنون می بینید ، تجلی می یابد .
در صفحات اخیر بررسی خود دیدیم که وقتی به زمین از لحاظ وضع طبیعی 
آن بنگریم و آن را جداگانه از اعتبارات سیاسی آن در نظر بگیریم ، ملک دولت 
تلقی می شود ؛ زیرا در طبیعت خود ، یا مرده است و یا زنده ؛ و این هر دو نوع 
از آنِ امام هستند . چنان که دیدیم ، فرد با انجام  کار احیا در زمین مرده ، به حقی 
اختصاصی دست می یابد که او را در آن سزاوارتر از دیگران می گرداند ، مادام 
که زمین زنده بماند . این فرد با تلاش خود برای بهره وری از زمین آباد ، حقی 
به دست می آورد که او را برای بهره وری از آن برتر از دیگران می گرداند ، مادام 

که به این بهره وری ادامه دهد .
این تصویر  در  را  میان می توان ملاحظاتی  این  در  ببینیم  اکنون می خواهیم 
این  است .  اندازه  چه  آن ،  حدود  می توان ،  اگر  و  نه ؛  یا  داشت  روا  تشریعی 

)1)  مهذب ، ج 1 ، ص 182 ؛ الوسیله ، ص 132 .
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بررسی را در موارد زیر پی می گیریم:
1ـ زمین آباد فتح شده با نبرد 

شمرده اند .  مسلمانان  عمومی  ملک  را  زمین  این  فقیهان  که  گذشت  پیشتر 
ازاین رو ، گفتیم که چنین زمینی در دایره مالکیت عمومی امت و نه در گستره 
مالکیت دولت قرار می گیرد . اما در این زمینه می توانیم بگوییم که اگر به حال 
این زمین پیش از فتح نظر کنیم ، درمی یابیم که زمینی مرده بوده که فردی کافر 
آن را احیا نموده  است . پس در پرتو آن چه گذشت ، اصل این زمین در ملک 
امام یا دولت است و کافری که آن را احیا کرده یا کسی که این زمین به او انتقال 
یافته ، دارای حق احیا است . از روایات رسیده از اماماندرباره این که زمین 
فتح شده از آنِ مسلمانان است ، چیزی جز این فهمیده نمی شود که هر حقی که 
آن کافر در زمین داشته ، با فتح به امت انتقال می یابد و حقی عمومی می شود . 
این روایات دلالت نمی کنند که با فتح ، حق امام ساقط می گردد ؛ زیرا مسلمانان 
از دشمنانشان به غنیمت دست می یابند و نه از امامشان . بر این اساس ، زمام 
به  امام باقی می ماند و حق اختصاصی موجود در آن  مالکیت زمین در دست 

حق عمومی امت تبدیل می گردد .
2ـ زمینی که صاحبانش به میل خود اسلام را پذیرفته اند

پیشتر بیان شد که چنین زمینی ملک خصوصی صاحبان آن است ؛ اما می توان 
گفت که روایات بیانگر حکم چنین زمینی دارای این رویکردند که این زمین ها 
در دست صاحبانشان باقی بمانند . این در نقطه مقابل زمین های فتح شده با نبرد 
است که از دست صاحبانشان بیرون می آیند . پس حقی که به پذیرندگان اسلام 
داده می شود ، همان حقی است که از مغلوب در نبرد ، سلب می گردد و آن ، حق 

اختصاص است بدون مالکیت اصل زمین .
به دیگر سخن ، بنا بر دلیل انفال ، پیش از آن که صاحبان زمینی به میل خود 
حقی  دارای  فقط  آن  صاحب  و  بوده  دولت  ملک  زمین  این  بیاورند ،  اسلام 
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پاس  او  برای  را  حق  این  اسلام  است .  احیا  حق  همان  که  است  اختصاصی 
می دارد ؛ نه این که حقی را که از قبل نداشته ، به او بدهد . بدین سان ، او همچنان 
است .  دولت  ملک  بود ،  که  شکل  همان  به  زمین  و  می ماند  احیا  حق  دارای 
ازاین رو ، دیدیم که اگر آن فرد به وظیفه خود عمل نکند و زمین را رها سازد 
و آباد نگرداند ، امام وظیفه دارد آن را در دست گیرد و زمینه بهره وری از آن را 

فراهم سازد ؛ زیرا زمام آن همچنان در دایره مالکیت دولت است .
3ـ زمینی که با ساکنانش قرارداد صلح بسته شده است

در حقیقت ، این جا قراردادی در میان است که به موجب آن ، مالکیت این 
امتیازاتی معین مانند جزیه ، به صلح کنندگان واگذار می شود .  زمین در برابر 
دولت  خصوصی  اموال  از  دولت ،  تملک  تحت  زمین های  که  گذشت  پیشتر 
شمرده می شوند که می تواند در آن ها تصرف نماید و کارهایی از قبیل معاوضه 
قرارداد  و  است  سیاسی  ماهیت  با  پیمانی  صلح ،  قرارداد  این  اما  دهد .  انجام 
معاوضه به شمار نمی آید . پس این به معنای ساقط شدن حق مالکیت دولت یا 
پیامبر و یا امام از اصل زمین و انتقال این حق به آن صاحبان نیست ؛ بلکه فقط به 
معنای دست برداشتن از زمین آن ها و واگذاردنشان به ایشان در برابر امتیازات 
برابر  در  که  می دهد  وظیفه  امام  به  قرارداد ،  این  به  وفا  وجوب  است .  خاص 
انتقال  این چیزی جز  اما  ایشان نخواهد ؛  از  اجاره بها  از زمین ،  آنان  بهره وری 
رشته مالکیت است . بستن قرارداد صلح برای این که زمین از آنِ ایشان گردد ، 
به معنای مفاد عملی این تعبیر ، و نه مفاد تشریعی آن است ؛ زیرا مفاد عملی آن 
قرارداد ذمه  مانند  این  دارد .  اهمیت  برای کافران صلح کننده  چیزی است که 
فرد  از  دریافت جزیه  برابر  در  آن ، دولت  در  و  است سیاسی  پیمانی  که  است 
ذمی ، او را از پرداخت خمس و زکات معاف می دارد . این بدان معنا نیست که 
این معنا است  به  بلکه  از دوش کافران برداشته شده ؛  از نظر تشریعی ، زکات 
که دولت را موظف می سازد این مالیات را هرچند شرعا ثابت است ، از آنان 
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دریافت نکند .
ملک  سراسر ،  زمین ،  که  گفت  می توان  اکنون  مباحث ،  این  از  فراغت  با 
دولت یا منصبی است که پیامبر یا امام آن را بر عهده دارد و این حکم دارای 
هیچ استثنایی نیست . در پرتو این سخن ، آن گفتار امام امیر مؤمنان را در 
روایت ابوخالد کابلی ، به نقل از امام محمد بن علی باقر درمی یابیم : »همه 
زمین از آنِ ما است . پس هر یک از مسلمانان زمینی را احیا نماید ، باید آن را آباد  کند 

و خراج آن را به امام بپردازد«)1) .
این  کنار  در  و  است  دولت  مالکیت  زمین ،  مسأله  در  اولی  اصل  بنابراین ، 
اصل ، حق احیا وجود دارد ؛ یعنی حقی که احیا کننده یا فردی را که زمین از 
احیا کننده به او انتقال یافته ، در آن زمین نسبت به دیگران سزاوارتر می سازد . 
این حق را فرد مسلمان یا کافری به دست می آورد که به احیای زمین بپردازد ، آن 
هم در صورتی که امام او را از این کار منع نکرده باشد . این ، حقی اختصاصی 
را  نبردی جهادی زمین وی  با  و مسلمانان  باشد  کافر  فرد  آن  اگر  البته  است . 
به دست آورده باشند ، این حق اختصاصی به حق عمومی بدل می گردد و از آنِ 

همه امت اسلامی ، همچون یک مجموعه ، می شود .
وقتی این مطلب را در نظر بگیریم که امام حق ندارد با فروختن یا بخشیدن 
حق  این  که  بگوییم  می توانیم  درآورَد ،  بودن  خراجی  از  را  آن  خراجی ،  زمین 
عین  در  اما  نمی کند ؛  قطع  را  زمین  مالکیت  رشته  با  دولت  ارتباط  گرچه  عام 
حال ، زمین را از حالت مالکیت خصوصی دولت به مالکیت عمومی آن تبدیل 
در جهت  را  آن  زمین  در عین حفظ  دارد  این حال ، دولت وظیفه  در  می کند . 
منافع معین مورد بهره وری قرار دهد . این همان مفهومی است که تعبیر موقوفه 
بودن زمین خراجی ، بر آن تأکید دارد)2) . از همین روی ، هر حالت از این دست 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 25 ، ص 414 ، باب سوم از أبواب احیاء الموات ، حدیث 2 .
)2)  تهذیب الأحکام ، ج 4 ، ص 130 ، ذیل حدیث 366 .
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را مالکیت عمومی می نامیم تا آن را از حالت های مالکیت دولتی محض متمایز 
سازد ؛ یعنی حالاتی که اصل زمین ملک دولت است ، با آن که حقی عمومی از 

این نوع وجود ندارد .

]2[ مواد اولیی در زمین

ثروت های  و  زمین  خشک  لایه  در  موجود  اولیه  مواد  زمین ،  خود  از  پس 
تولیدی  نقشی مهم در حیات  فراوان برخوردارند و  اهمیت  از  آن ،  معدنی در 
و اقتصادی انسان ایفا می کنند ؛ زیرا در حقیقت ، همه بهره مندی های انسان از 
قبیل کالاها و نعمت های مادی ، در نهایت به خود زمین و مواد و ثروت های 
معدنی آن بازمی گردد . ازاین رو ، بیشتر شاخه های صنعت بر صنایع استخراجی 

تکیه دارند که انسان در آن ها برای دستیابی به آن مواد و معادن تلاش می کند .
و  ظاهری  معادن  می کنند :  تقسیم  دسته  دو  به  را  معادن  فقیهان ،  معمولا 
کشف  و  آن ها  اصل  دریافتن  برای  که  هستند  آن هایی  ظاهری  معادن  باطنی . 
درونشان نیازمند تلاش و  کار بیشتر نیستیم ، مانند نمک و نفت . وقتی به عمق 
چاه های نفت نفوذ نماییم ، ماده معدنی را با صورت حقیقی اش درمی یابیم و به 
تلاشی خاص برای تبدیل آن به نفت نیاز نداریم ؛ گر چه در مرحله بعد ، برای 

استخراج و کشف و پالایش آن به تلاش فراوان نیازمندیم . 
در  که  نیست  معنا  همان  به  معدن  بودن  ظاهری  فقهی ،  عرف  در  بنابراین ، 
پیدا  که  می گویند  ظاهری  چیزی  به  لغت  در  می شود .  متبادر  ما  ذهن  به  لغت 
معدن  فقه ،  در  اما  نیست ؛  تلاش  و  کند و کاو  نیازمند  آن  به  دسترسی  و  است 
ظاهری آن است که طبیعت معدنی اش نمایان است ، خواه انسان برای دستیابی 
و  چاه  به  طبیعت  اعماق  در  تا  باشد  فراوان  تلاش  و  کند و کاو  نیازمند   آن  به 
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سرچشمه آن دست یابد و یا به آسانی و سادگی آن را در سطح زمین بیابد)1) .
و اما معادن باطنی آن هایی هستند که برای نمایان شدن ویژگی های معدنی 
نیازمند  کار و تبدیل باشند ، مانند آهن و طلا)2) . معدن های آهن و طلا حاوی 
این  عین  و  آن  رود  اعماق  به  انسان  رود  انتظار  که  نیستند  آماده  طلای  یا  آهن 
این معادن شامل موادی هستند  اندازه ای که خواهد ، بر گیرد ؛ بلکه  به  مواد را 
که لازم است با  کار و تلاش بسیار آن ها را به آهن و طلا تبدیل کنیم ؛ چنان که 

کاوشگران آهن و طلا می دانند .
ماده  طبیعت  به  معدن ،  بودن  باطنی  یا  ظاهری  فقهی ،  اصطلاح  در  پس 
در  آن  وجود  یا  مکان  به  نه  و  دارد  بستگی  طبیعی  به طور  آن  آمادگی  میزان  و 
نزدیکی سطح زمین یا اعماق و ژرفنای آن . علامه حلی در تذکره ، در توضیح 
این اصطلاح فقهی که به شرح آن پرداختیم ، گفته است : »مقصود از ظاهری آن 
است که درونش بدون  کار خاص ، نمایان گردد و تلاش و  کار فقط برای استخراج 
آن ، خواه سخت و خواه آسان ، صورت پذیرد و نیازمند نمایان سازی جداگانه نباشد ، 
مانند نمک ، نفت ، قیر ، قطران ، مومیا ، گوگرد ، سنگ آسیاب ، سنگ ظروف ، سنگ 
با   آن هایی هستند که جز  باطنی  اما معادن  آن ها .  یاقوت ، خاک رس ، و جز  سرمه ، 
کار خاص بر روی موادشان ، ظاهر نمی گردند و فقط با انجام عملیات مخصوص 

می توان به آن ها دست یافت ، مانند معادن طلا ، نقره ، آهن ، مس ، و سرب«)3).

معادن ظاهدی
است  آن  فقیهان  رایج  رأی  نفت ،  و  نمک  همچون  ظاهری ،  معادن  درباره 
اسلام  پس  می آیند)4) .  به شمار  مردم  همه  میان  عمومی  مشترک  موارد  از  که 

)1)  الروضة البهیة ، ج 4 ، ص 65 ؛ جواهر الکلام ، ج 38 ، ص 100ـ 101 .
)2)  بنگرید به : جواهر الکلام ، ج 38 ، ص 110 .

)3)  تذکرة الفقهاء )چاپ سنگی( ، ج 2 ، ص 403 .
)4)  بنگرید به : الروضة البهیة ، ج 4 ، ص 65 .
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دایره  در  زیرا  گردد ؛  این ها  مالک  خصوصی  به طور  کس  هیچ  که  نمی پذیرد 
مالکیت عمومی جای دارند و تابع این اصل هستند . اسلام فقط به افراد اجازه 
می دهد که به اندازه نیاز خود ، از این ثروت معدنی بهره برگیرند ، بدون آن که 

دیگران را از آن بازدارند یا سرچشمه های طبیعی آن را مالک شوند .
بر این اساس ، فقط دولت یا امام به عنوان زمامدار مردمی که به نحو مالکیت 
و  تولید  برای  مادی  امکانات  اندازه  به  هستند ،  ثروت  این  صاحب  عمومی 
استخراج این منابع از آن ها بهره برداری می کند و منافع آن را در خدمت مردم 

به  کار می گیرد .
از  به بهره وری  افراد انحصارگرانه   طرح های ویژه معدن داری که در آن ها 
معدن می پردازند ، به طور کلی ممنوع است ، و اگر این طرح ها عملیات و  کند 
و کاو برای رسیدن به معدن و کشف آن در اعماق زمین انجام دهند ، باز هم حق 
تملک معدن را ندارند و نمی توانند آن را از دایره مالکیت عمومی خارج سازند ؛ 
بلکه فقط به هر طرح فردی حق داده می شود که به اندازه نیاز فرد ، از آن ماده 

معدنی استفاده نماید .
علامه حلی در توضیح این اصل تشریعی در معادن ظاهری ، پس از آوردن 
مثال های فراوان درباره آن ، گفته است : »همه فقیهان بر این باورند که هیچ کس 
با احیا یا آبادسازی ، مالک این معادن نمی شود ؛ حتی اگر بخواهد با تلاش خود به 
لایه ای از زمین ، که ماده معدنی در آن قرار دارد دست یابد«)1) . یعنی فرد نمی تواند 
مالک آن معادن گردد ، حتی اگر آن قدر زمین را  کند و کاو نماید که به چاه های 

نفت برسد ؛ یعنی به طبقه معدنی در اعماق زمین دست یابد .
نیز وی در کتاب قواعد ، هنگام سخن گفتن از معادن ظاهری ، آورده است : 
آن ،  به  رسیدن  برای  که  است  آن  ظاهری  باطنی .  و  ظاهری  گونه اند :  دو  »معادن 

)1)  تذکرة الفقهاء )چاپ سنگی( ، ج 2 ، ص403 .
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نباشیم ، مانند نمک ، نفت ، کبریت ، قیر ، مومیا ، سنگ سرمه ،  نیازمند کاری خاص 
این  در  که همه مسلمانان  است  آن  یاقوت . . .  .  سخن صحیح تر  و  سنگ ظروف ، 
معادن شریکند . پس این گونه معدن را با احیا نمی توان مالک شد و سنگچین کردنش 
مایه حق اختصاص نمی شود و اقطاع آن  نیز جایز نیست و کسی که این معدن به وی 
اقطاع شود ، حق اختصاصی در آن نخواهد داشت . نیز کسی که پیشتر به سراغ بخشی 
از دسترسی  نیازش نمی توان وی را  از برآورده شدن  این معدن رفته باشد ، پیش  از 
به آن بازداشت . حال اگر دو تن با هم به سراغ آن رفته باشند و استفاده هم زمان آن 
دو ممکن نباشد ، باید میانشان قرعه کشید . این احتمال هم هست که آن را میانشان 

قسمت کنند و یا کسی را که نیاز بیشتری دارد ، مقدم سازند«)1) .
مالکیت  نبودن  مجاز  و  عمومی  مالکیت  اصل  به  فقهی ،  منابع  از  بسیاری 
مهذب)3) ،  مبسوط)2) ،  همچون :  نموده اند ؛  تصریح  ظاهری  معادن  خصوصی 

سرائر)4) ، تحریر)5) ، دروس)6) ، لمعه)7) ، روضه)8) .
نیز در الجامع للشرائع و ایضاح آمده است : »اگر کسی بخواهد بیش از اندازه 
نیازش از معادن برداشت کند ، باید او را بازدارند«)9) . در مبسوط و سرائر و شرائع 
و ارشاد و لمعه نیز سخنانی آمده که همین بازدارندگی را تأکید می نماید . در 
این منابع گفته شده است : »هر که پیشتر به سراغ این معادن برود ، به اندازه نیازش 

)1)  قواعد الأحکام ، ج 2 ، ص 271 .
)2)  مبسوط ، ج 3 ، ص 274 .

)3)  مهذب ، ج 2 ، ص 33 .
)4)  سرائر ، ج 2 ، ص 383 .

)5)  تحریر الأحکام الشرعیة ، ج 2 ، ص 131 .
)6)  الدروس الشرعیة ، ج 3 ، ص 67 .

)7)  اللمعة الدمشقیه ، ص 243 .
)8)  الروضة البهیة ، ج 4 ، ص 65 .

)9)  الجامع للشرائع ، ص 375 ؛ ایضاح الفوائد ، ج 2 ، ص 237 .
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از آن بهره می گیرد«)1) .
نکرده اند  معلوم  البته  است .  امامیه  بیشتر  دیدگاه  »این  گوید :  تذکره  در  علامه 
آن  وی  مقصود  سال«)2) .  یک  یا  است  روز  یک  نیاز  نیازش ،  اندازه  از  مقصود  که 
است که فقیهان فقط از بهره وری بیش از اندازه نیاز منع نموده اند ؛ اما روشن 
نساخته اند که  این مقدار به اندازه تأمین نیاز یک روز است یا یک سال . این جا 
این  از  فردی  بهره وری  ممنوعیت  بر  تأکید  قله  بالاترین  به  شریعت  که  است 

ثروت های طبیعی رسیده است .
که  ظاهری  »معدن  است :  آمده  المنهاج  شرح  الی  المحتاج  نهایة  متن  در 
درمی آید  مالکیت  به  نه  کبریت ،  و  نفت  مانند  می شود ،  استخراج  خاص  کار  بدون 
از  بهره وری  امکان  اگر  نمود .  را اختصاصی  آن  اقطاع  یا  با سنگچینی  نه می توان  و 
آن محدود باشد ، کسی که پیشتر به سراغش رفته ، به اندازه نیازش برمی گیرد و اگر 

بخواهد بیشتر برگیرد ، طبق سخن صحیح تر فقهی ، باید او را مانع شوند«)3) .
شافعی در توضیح حکم معادن ظاهری گفته است : »اصل معدن ها دو گونه 
دارد : برخی ظاهرند ، همچون نمک در کوه که مردم در پی آن می روند . این نوع را در 
هیچ حال نمی توان به کسی اقطاع نمود و همه مردم از آن به یک اندازه سهم می برند . 
رودخانه و آب های سطحی و گیاهان بی صاحب نیز همین حکم را دارند . ابیض بن 
حمّال از رسول خدا خواست که نمک مأرب را به وی واگذار نماید . پیامبر آن را 
به وی واگذار نمود یا خواست که چنین کند« . به ایشان گفتند : »این معدن همانند 
آب جوشان روان است« . فرمود : »پس نباید به وی واگذار شود . هیچ یک از معادن 
دارای ماده ظاهر همچون نفت ، قیر ، کبریت ، مومیا ، یا سنگ آشکار ، در ملک کسی 

222 ؛  ص   ، 3 ج  الإسلام ،  شرائع  ص383 ؛   ، 2 ج  سرائر ،  275 ؛  ص   ، 3 ج  مبسوط ،    (1(
ارشاد الاذهان ، ج 1 ، ص 349 ؛ اللمعة الدمشقیه ، ص 243 .

)2)  تذکرة الفقهاء )چاپ سنگی( ، ج 2 ، ص403 .
)3)  نهایة المحتاج الی شرح المنهاج ، ج 5 ، ص 349 ؛ مغنی المحتاج ، ج 2 ، ص 372 .
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درنمی آیند و مانند آب و مرتع هستند که همه مردم در آن به طور یکسان شریکند«)1) .
می گوید :  سخن  چنین  ظاهری  معادن  از  السلطانیة  الأحکام  در  ماوردی 
»معدن ظاهری آن است که ماده نهفته در آن ، نمایان باشد ، مانند سنگ سرمه و نمک 
و قیر و نفت . این نوع معدن مانند آب است که واگذار کردنش به کسی جایز نیست و 
مردم همه در آن به طور یکسان شریکند و هر که به سراغ آن رود ، از آن برمی گیرد .   . . . 
اگر این معادن ظاهری به کسی اقطاع شوند ، چنین کاری حکم شرعی ندارد و آن که به 
او واگذار شده و آن که نشده ، در بهره وری از آن یکسانند و همه کسانی که به سراغ آن 
روند ، یکسان از آن سهم دارند . اگر در این حال ، فردی که معدن به او واگذار شده ، 

دیگران را بازدارد ، تجاوزگر است«)2) .
تابع اصل  یاد کردیم ، معادن ظاهری  بیان های شرعی که  بنابراین ، در پرتو 
مالکیت عمومی هستند . در این جا مالکیت عمومی با آن چه درباره زمین  آباد 
فتح شده با نبرد گفتیم ، تفاوت دارد ؛ زیرا مالکیت عمومی آن زمین ، نتیجه عمل 
سیاسی امت ، یعنی فتح ، است و این فتح نتیجه ای بیش از این نداشته است . 
مردم  جا ،  این  در  اما  است .  اسلامی  امت  عمومی  مالکیت  در  زمین  آن  پس 
فقهی ،  منابع  از  بسیاری  در  چراکه  شریکند ؛  یکسان  نحو  به  معادن  در  همگی 
به جای کلمه مسلمانان ، کلمه مردم آمده ، چنان که در مبسوط ، مهذب ، وسیله ، 
سرائر ، و کتاب الُام آمده است . از آن جا که از دید صاحبان این منابع ، دلیلی بر 
آن وجود نداشته که فقط مسلمانان مالک معدن هستند . بنابراین ، معادن ملک 

عمومی همه مسلمانان و نیز کسانی است که در پناه ایشان زندگی می کنند .

معادن  اطته
در عرف فقهی ، چنان که دانستیم ، معادن باطنی به هر گونه معدنی می گویند 

)1)  الام ، ج 4 ، ص42 ؛ سنن ابی داود ، ج 3 ، ص 174 ، حدیث 3064 .
)2)  الأحکام السلطانیة ، ج 1 ، ص 235 ـ 236 ؛ ج2 ، ص 197 .
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با  فقط  که  مانند طلا  یافت ؛  آن دست  به  نمی توان  کار خاص  نوعی  با  که جز 
فراوری و تحول ، به دست می آید . خود این نوع معدن نیز دو گونه دارد . یک 
گونه آن نزدیک به سطح زمین است و گونه دیگرش در اعماق آن جای دارد ، 

به طوری که دسترسی به آن جز با  کند و کاو و تلاش بسیار امکان نمی یابد .

معادن  اطته نزدصک  ی سطح زمین

معادن  همانند  حکمشان  هستند ،  زمین  سطح  به  نزدیک  که  باطنی  معادن 
ظاهری است که اکنون گفتیم . علامه حلی در تذکره گوید : »معادن باطنی نیز 
خود یا آشکارند یا نه . آشکار یعنی نزدیک به سطح زمین و در دسترس . اگر آشکار 
گفته  ظاهری  معادن  درباره  چنان که  نمی گردند ؛  تملک  احیا  با  نیز  این ها  باشند ، 

شد«)1) .
همین سخن را ابن قدامه دارد ، آن جا که گفته است : »معادن ظاهری آن هایند 
که بدون  کار خاص می توان به آن ها دسترسی یافت و مردم به سراغ آن ها می روند 
و بهره برمی گیرند . چنین معادنی با احیا به مالکیت کسی درنمی آیند و واگذار کردن 
به هیچ کس جایز نیست و کسی حق ندارد مانع میان آن ها و دیگر مسلمانان  آن ها 
نمی توان  فراوری  و  خاص  کار  با   جز  که  هستند  آن ها  باطنی  معادن  اما  شود . . .  . 
فیروزه .  و  بلور  سرب ،  مس ،  آهن ،  نقره ،  طلا ،  معادن  مانند  یافت ،  دست  آن ها  به 

این گونه معادن اگر آشکار باشند ، نیز با احیا در مالکیت کسی درنمی آیند«)2) .
در  زمین ،  سطح  نزدیک  معدنی  مواد  که  نمی دهد  اجازه  اسلام  بنابراین ، 
همان مکان ، ملک خصوصی کسی گردد ؛ بلکه فقط به هر فرد اجازه می دهد 
که مقداری از آن را که برگرفته و از آنِ خود ساخته ، مالک شود ، به شرط آن که 
از اندازه ای معقول بیشتر نشود و مقدار تصرف شده فرد به حدی نرسد که مایه 

)1)  تذکرة الفقهاء )چاپ سنگی( ، ج 2 ، ص 403 .
)2)  المغني ، ج 6 ، ص 156 ـ 157 .
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زیان اجتماعی و تنگنا برای دیگران شود ؛ چنان که فقیه اصفهانی در کتاب وسیله 
به این مطلب تصریح نموده است)1) . این از آن رو است که هیچ بیان صحیحی 
در شریعت نداریم که دلالت  کند همواره و در هر حال ، حیازت می تواند علت 
ثروت  این  مقدار  که  ندارد  تفاوت  باشد .  معدنی تصرف شده  ثروت  مالکیت 
باشد .تنها چیزی  به چه میزان  بر دیگران ،  این حیازت  تأثیر  اندازه و دامنه  چه 
نیازهایشان  داشتند  مردم عادت  تشریع ،  در روزگار  که  است  آن  که می دانیم ، 
آن  شدن  برطرف  اندازه  به  آن ،  به  نزدیک  یا  زمین  سطح  بر  معدنی  مواد  از  را 
نیاز برگیرند . طبیعی است که به فراخور امکانات اندک آنان برای استخراج و 
تولید در آن روزگار ، میزان بهره وری ایشان اندک بوده است . درست است که 
آن روز شریعت اجازه داده که فرد در دایره معدنی که در اختیار گرفته ، مالک 
مواد استخراجی شود ؛ اما این را نمی توان دلیل شمرد که اگر این تصرف هم در 
کمّیت ، یعنی مقدار ماده تحت تصرف ، و هم در کیفیت ، یعنی تأثیر این تصرف 
بر دیگران ، با نوع تصرف معمول در روزگار تشریع تفاوت یابد ، باز هم شارع 

چنین کاری را اجازه دهد .
تا این جا می بینیم که در معادن ظاهری ، به معنای فقهی ، و نیز معادن باطنی 
اجازه  را  معدن  اصل  خصوصی  مالکیت  فقیهان ،  زمین ،  سطح  به  نزدیک 
نمی دهند و تنها جایز می دانند که هر فرد مقداری معقول برای تأمین نیازش از 
آن برگیرد . بدین ترتیب ، زمینه بهره وری از این ثروت های طبیعی در دایره ای 
گسترده تر باقی می ماند ، به جای آن که طرح های فردی بهره برداری خصوصی از 

آن ها به اجرا درآید و موجب انباشتگی آن ها در دست افراد گردد .

)1)  وسیلة النجاة ، ج 2 ، ص 318 .
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معادن  اطته پتهان

آن دسته از معادن باطنی که در اعماق زمین جای دارند ، به دو گونه تلاش 
نیاز دارند : یکی تلاش برای کاوش و کند و کاو معدن جهت دستیابی به لایه های 
آن در اعماق زمین ؛ دیگری تلاش برای تغییر و فراوری در خود ماده معدنی و 
آشکارسازی ویژگی های معدنی آن ، مانند معادن طلا و آهن . این گونه معادن را 

معدن های باطنی پنهان می نامیم .
درباره این گونه معادن باطنی پنهان ، دیدگا ه های گوناگون در فقه اسلامی به 
میان آمده است . برخی بر آنند که این ها ملک دولت یا امام ، به اعتبار منصب 
نه شخص ، هستند ؛ مانند کلینی)1) ، قمی)2) ، مفید)3) ، دیلمی)4) ، قاضی)5) ، و جز 
است .  دولت  ملک  هم  انفال  و  می دانند  انفال  زمره  در  را  معادن  این  که  آنان 
بعضی نیز بر آنند که این معادن از مشترکات عام هستند که همه مردم مالک آن 
به شمار می روند ؛ چنان که از امام شافعی و بسیاری از دانشوران حنبلی گزارش 

شده است .
فقیه شافعی ، ماوردی ، این را یکی از دو دیدگاه در این مسأله دانسته و گفته 
است : »معادن باطنی آن ها هستند که ماده اصلی شان پنهان است و باید با  کار خاص 
به آن رسید ؛ همچون طلا و نقره و فلز برنج و آهن . این ها و مانندشان معادن باطنی 
هستند ، خواه ماده معدنی برآمده از آن ها ، نیازمند گداختن و خالص سازی باشد و 
خواه نباشد . درباره جایز بودن واگذاری این معادن ، دو دیدگاه است : یکی آن که این  
کار جایز نیست ، مانند معادن ظاهری و همه مردم در آن یکسان سهم دارند«)6) . از 

)1)  اصول کافی ، ج 1 ، ص 538 .
)2)  تفسیر قمی ، ج 1 ، ص 254 .

)3) مقنعه ، ص 278 .
)4)  مراسم ، ص 140 .

)5)  مهذب ، ج 2 ، ص 34 .
)6)  الأحکام السلطانیة ، ج 1 ، ص236 ؛ ج 2 ، ص197 .
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سخن فقیه حنبلی ، ابن قدامه ، نیز برمی آید که از نظر مذاهب حنبلی و شافعی ، 
معادن باطنی پنهان در زمره مشترکات عام هستند . بنابراین ، از این جنبه ، میان 

آن ها با معادن ظاهری یا باطنی آشکار تفاوتی نیست)1) .
در مسیر کشف مکتب اقتصادی اسلام که ما در پی آن هستیم ، اکنون مهم 
نیست که شکل تشریعی مالکیت این معادن را بررسی کنیم و ببینیم که آیا از نوع 
مالکیت عمومی یا دولتی و یا گونه دیگر است ؛ زیرا به هرحال مسلّم است که 
به فراخور وضع طبیعی این معادن ، آن ها دارای ویژگی اجتماعی عام هستند و 
به فردی معین اختصاص نمی یابند . بنابراین ، بررسی نوع مالکیت آن ها بحثی 
صوری است و به اهداف ما مربوط نمی شود . برای ما ، مهم و شایسته بحث ، 
دایره  از  نقره  و  طلا  معدن  که  می دهد  اجازه  اسلام  مثلًا  دریابیم  که  است  این 
کاو  و  کند  را   معدنی  زمین  که  فردی  به  آیا  و  ثروت های عمومی خارج شود 

نموده و آن ماده را کشف کرده ، مالکیت معدنی را که کشف کرده می بخشد؟
درباره معادن ظاهری و نیز معادن باطنی نزدیک به سطح زمین دیدیم که در 
دیدگاه بیشتر فقیهان ، شریعت اجازه نمی دهد که کسی مالک خصوصی آن ها 
گردد ؛ بلکه به هر فرد اجازه داده که از مواد معدنی آن به فراخور نیاز خود و 
بدون زیان رساندن به دیگران برگیرد . پس ضرورت دارد که موضع شریعت را 
درباره معادن باطنی پنهان دریابیم و میزان یکسانی یا نایکسانی حکم آن را با 

دیگر انواع معادن تشخیص دهیم .
بنابراین ، مسأله این است : آیا امکان دارد که یک فرد با کشف معدن از طریق  
کند و کاو آن ، مالک خصوصی معادن طلا و آهن شود؟ بسیاری از فقیهان به 
این سؤال پاسخ مثبت داده اند و بر آنند که با کشف معدن از طریق  کند و کاو 
آن ، می توان آن را به مالکیت درآورد)2) . پشتوانه آنان ، این است که کشف معدن 

)1)  بنگرید به : مغنی ، ج 6 ، ص157 .
)2)  بنگرید به : الروضة البهیة ، ج 4 ، ص66 ؛ جواهر الکلام ، ج 38 ، ص110 .
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از طریق حفر ، یکی از انواع احیا به شمار می آید و مواد طبیعی را می توان با احیا 
به تملک درآورد و نیز این عمل ، از شیوه های حیازت آن مواد است و حیازت 

از علل مالکیت ثروت های گوناگون طبیعی است .
لازم  می کنیم ،  مطالعه  اقتصادی  مکتب  جنبه  از  را  دیدگاه  این  که  هنگامی 
است آن را از ملاحظاتی که پیرامونش را گرفته و نیز حدود و قلمرو مالکیت 
معدن برای کاشف آن ، جدا نسازیم . بر اساس این دیدگاه ، مالکیت خصوصی 
شامل همه رگ و ریشه آن ماده معدنی در اعماق زمین نیست ؛ بلکه فقط شامل 
مقداری از ماده است که فرد با  کند و کاو ، آن را کشف نموده است . همچنین 
از لحاظ امتداد افقی نیز این مالکیت به بیرون از محدوده حفره  ای که فرد برای 
از  ماده  استخراج  که  اندازه ای  به  مگر  نمی شود ،  نموده ،  ایجاد  معدن  کشف 
آن حفره به آن وابسته است . این محدوده را در اصطلاح فقهی ، حریم معدن 

می نامند)1) .
روشن است که این دامنه مالکیت بسیار محدود و تنگ است و به هر فرد 
دیگر اجازه می دهد که در نقطه ای دیگر از همان معدن به  کند و کاو دست بزند ؛ 
هرچند در حقیقت از همان ریشه ای استفاده می کند که کاشف اول بهره برده 

است ؛ زیرا کاشف اول مالک آن ریشه ها نیست . 
در  آن ،  به  باورداران  دیدگاه  در  باطنی  معدن  مالکیت  در  محدودیت  این 
شماری از بیان های فقهی به روشنی آمده است . علامه حلی در قواعد می گوید : 
»اگر کسی  کند و کاو انجام دهد و به معدن دست یابد ، حق ندارد دیگران را از  کند 
و کاو در ناحیه دیگر معدن بازدارد . پس اگر دیگری به ریشه برسد ، کاونده اول حق 
بازداشتن او را ندارد ؛ زیرا او هم مالک مکان  کند و کاو خود و حریم آن است«)2) . 
همو در تذکره در تعیین محدوده این مالکیت گوید : »اگر  کند و کاو گسترش یابد 

)1)  بنگرید به : جواهر الکلام ، ج 38 ، ص 110 ـ 113 .
)2)  قواعد الأحکام ، ج 2 ، ص272 .
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و جز در وسط یا برخی اطراف به ریشه نرسد ، مالکیت او فقط محدود به همان محل 
ریشه نیست ؛ بلکه مالک پیرامون آن نیز هست ، البته به اندازه ای که متناسب با حریم 
آن است . این مقدار به اندازه ای است که همکاران وی و نیز چارپایان بارکش بتوانند 
توقف کنند . حال اگر کسی در جای دیگر به  کند و کاو پردازد ، نباید او را مانع شد ، 
حتی اگر به ریشه برسد ؛ خواه بر این باور باشیم که با  کند و کاو ، فرد مالک معدن 
می شود و خواه بر این باور نباشیم ؛ زیرا اگر هم مالک باشد ، فقط مالک همان مکانی 

است که کند و کاو کرده است ، ولی مالک ریشه معدن نیست«)1) .
این بیان ها دامنه مالکیت را در همان حفره و اطرافش به اندازه لازم برای 
عملیات استخراج محدود می سازند و گسترش این مالکیت را به شکل عمودی 
و افقی نمی پذیرند . پس از یک سو ، فقیهان باوردارنده مالکیت معدن ، دامنه این 
تملک را محدود کرده اند . از دیگر سو ، اصل »جایز نبودن تعطیل« قرار دارد که 
کاوندگان معدن و عملیات کشف را از این بازمی دارد که کار را تعطیل نمایند 
و بهره وری از معدن را متوقف سازند .حال اگر این دو ملاحظه را کنار هم قرار 
دهیم ، درمی یابیم که اعتقاد به مالکیت فقط به فرد اجازه می دهد که معدن را 
در چارچوب همین محدوده مالک شود و این تقریبا به معنای انکار مالکیت 
خصوصی معادن از جنبه نتایج قطعی و پرتوهایی است که بر بحث نظری در 
فقط  دارد  اجازه  فرد  ملاحظات ،  این  به حکم  زیرا  می افکند ؛  اسلامی  اقتصاد 
مالک مواد معدنی همان حفره خودش باشد و از همان آغاز  کار خویش با این 
تهدید مواجه است که اگر معدن را رها سازد و  کار را متوقف  کند و ثروت 

معدنی را ایستا نگاه دارد ، آن معدن را از دست وی درآورند .
این نوع از مالکیت به صورت کاملًا آشکار با مالکیت منابع طبیعی در مکتب 
سرمایه داری تفاوت دارد ؛ زیرا این نوع مالکیت چیزی چندان فراتر از یک شیوه 

)1)  تذکرة الفقهاء )چاپ سنگی( ، ج 2 ، ص 404 .
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تقسیم کار میان مردم نیست و امکان ندارد که به ایجاد طرح های فردی انباشت 
است .  حاکم  سرمایه داری  جامعه  بر  که  طرح هایی  همچون  بینجامد ،  ثروت 
انباشتن  و  منابع طبیعی  بر  برای سیطره  ابزاری  اسلامی ،  اقتصاد  در  این شیوه 

ثروت های معدنی در دست افراد نیست .
بر خلاف دیدگاه باوردارنده مالکیت ، رویکرد فقهی دیگری نیز هست که 
مالکیت فرد بر معدن در همان محدوده مورد پذیرش آن باورداران به مالکیت را 
نفی می کند . در متن نهایة المحتاج الی شرح المنهاج آمده است : »معدن باطنی 
آن است که جز با  کار خاص ، موادش به دست نیاید ، همچون طلا و نقره و آهن و 
با  کند و کاو و  فراوری نمی توان  را  این معدن  مس . سخن درست تر آن است که 

مالک شد«)1) .
در مغنی اثر ابن قدامه ، فقیه حنبلی ، این سخن درباره معادن آمده است : »اگر 
معدن باطنی باشد و انسان آن را  کند و کاو  کند و ماده معدنی را ظاهر سازد ، بر مبنای 

ظاهر مذهب حنبلی و شافعی ، وی مالک آن نمی شود«)2) .
و  مالکیت  ادله  نقد  از  را  مالکیت  انکار  توجیهات  فقهی ،  رویکرد  این 
دستاویزهای باورداران آن ، می گیرد . این رویکرد ، دیدگاه آنان را نمی پذیرد که 
پایه سیطره و  بر  یا  کاشف معدن بر اساس عمل کشفش ، احیاگر معدن است 
تسلطش بر آن ، مالک آن می شود ؛ زیرا در شریعت اثبات نشده که احیا جز در 

مورد زمین ، حقی اختصاصی ایجاد کند . 
بیان  شریعت این است : »هر که زمینی را احیا کند ، از آنِ او است« . اما معدن ، 
زمین نیست تا این بیان شامل آن گردد ؛ بدین دلیل که فقیهان وقتی از زمین های 
دانسته اند ،  مسلمانان  عمومی  ملک  را  آن  و  گفته   سخن  نبرد  با  شده  فتح  آباد 
که معدن ،  باور  این  با  نساخته اند ،  مالکیت ملحق  این  به  را  زمین ها  آن  معادن 

)1)  نهایة المحتاج إلی شرح المنهاج ، ج 5 ، ص351 ؛ مغنی المحتاج ،  ج 2 ، ص372 .
)2)  مغنی ، ج 6 ، ص157 .
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منابع  حیازت  که  یافت  نمی توان  دلیلی  شریعت  در  همچنین  نیست)1) .  زمین 
طبیعی موجب تملک آن ها است .

باشد ،  خود  طبیعی  جایگاه  در  معدن  که  مادام  فقهی ،  رویکرد  این  پرتو  در 
باشد . وی فقط مالک ماده ای است  آن  از  هیچ فردی نمی تواند مالک بخشی 
که استخراج کرده است . این بدان معنا نیست که از نظر تشریعی ، رابطه او با 
آن معدن ، عین همان رابطه دیگران با آن معدن است ؛ بلکه به رغم این حقیقت 
که وی مالک معدن نیست ، از جنبه تشریعی ، وی از دیگران برای بهره وری از 
معدن و  کار در آن سزاوارتر است . او این حق را از طریق عملیات  کند و کاوی 
که در آن معدن انجام داده ، به دست آورده است ؛ زیرا فرصت استفاده از معدن 
را از طریق آن  حفره ای که برایش تلاش و  کار نموده ، فراهم کرده و از آن طریق 
را  دیگران  دارد که  یافته است . پس حق  نفوذ  اعماق زمین  در  مواد معدنی  به 
مانع شود که در حفره او و در محدوده ای که مزاحم  کار وی باشد ، به عملیات 
مشغول شوند . نیز هیچ فرد دیگری حق ندارد آن حفره را برای دستیابی به مواد 

معدنی به  کار گیرد ، به گونه ای که مزاحم صاحب آن شود .
در پرتو بیان های فقهی و دیدگاه ها درباره معادن ، می توانیم سخن را چنین 
به شمار  عمومی  مشترکات  از  معادن  رایج ،  فقهی  دیدگاه  در  کنیم :  خلاصه 
می آیند و تابع اصل مالکیت عمومی هستند و فرد اجازه ندارد که مالک ریشه ها 
معدنی  ماده  بر  فرد  مالکیت  اما  گردد .  زمین  در  آن  نهفته  سرچشمه های  و 
استخراج شده از زمین به اندازه گسترش عمودی و افقی حفره ای که کنده ، میان 
دیدگاه فقهی رایج و دیدگاه فقهی دیگر ، مورد اختلاف است . اگر معدن از نوع 
باطنی پنهان باشد ، دیدگاه فقهی رایج به فرد حق تملک معدن در همان حدود 
را عطا می کند . اما در رویکرد فقهی مخالف ، فرد فقط حق دارد مواد معدنی 

)1)  بنگرید به : جواهر الکلام ، ج 38 ، ص 114 .
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استخراجی را تملک نماید و برای استفاده از معدن اولویت دارد و از هر فرد 
دیگر برای استفاده از حفره ای که خود کنده ، در این جهت ، سزاوارتر است .

آصا معادن تا ع زمین هستتق؟

تا این جا مقصود ما از معادن ، آن هایی بود که در زمین آزاد جای دارند و هیچ 
به نتیجه ای رسید که  کس در آن حق اختصاصی ندارد . سخن ما درباره آن ها 
لحظه ای پیش دیدیم . اما اکنون لازم است ببینیم آیا این نتیجه شامل معادنی نیز 
می شود که در زمین مختص به فردی معین یافت می گردد یا این معادن به اعتبار 

وجودشان در زمین این فرد ، ملک او به شمار می روند .
نمی بینیم  مانعی  که  آن است  نباشد ، حقیقت  میان  در  تعبدی)1)  اجماع  اگر 
که همان نتیجه برآمده از بحث را به معادن نیز سرایت دهیم ؛ زیرا وجود این 
معادن در زمین فرد معین ، از لحاظ فقهی ، علتی کافی برای آن نیست که وی 
را مالک آن بشماریم ؛ چراکه در بحث پیشین دانستیم که رابطه اختصاصی فرد 
با زمین ، فقط نتیجه یکی از این دو علت است : احیا و نیز داخل شدن زمین در 
قلمرو اسلام با مسلمان شدن دلخواهانه ساکنان آن سرزمین . احیا برای کسی 
که زمینی را آباد ساخته ، حقی ایجاد می کند . همچنین اسلام آوردن فرد صاحب 
زمین به میل خودش سبب می شود که آن زمین ملک او گردد . اما اثر هیچ یک از 
این دو عامل به معادن موجود در اعماق آن زمین سرایت نمی کند ؛ بلکه بر طبق 
دلیل شرعی مربوط به هر یک از آن دو ، اثرش بر همان زمین محدود می شود . 
دلیل شرعی درباره احیا همان سخن است که می گوید : »هر که زمینی را احیا 

اتفاق  مورد  مسأله  براى  که  مى گویند  اجماعى  به  مدرکى ،  اجماع  مقابل  در  تعبدى ،  اجماع    (1(
قرار  کنندگان  اجماع   استناد  مورد  احتمالاً  که  اصلى  یا  اطلاق  عموم  ،  مانند  مدرکى  علما ، 
گرفته باشد ، وجود ندارد ؛ بلکه رأى و نظر معصوم صرفاً از راه اتفاق و اجماع علما کشف 

می گردد . )مترجم(
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نماید ، آن زمین از آنِ او است و وی به آن سزاوارتر است و باید مالیاتش را بپردازد« . 
روشن است که این بیان به احیا کننده زمین حقی در خود آن زمین می بخشد و 

نه در ثروت های نهفته در اعماق آن .
و اما دلیل شرعی برای مالکیت فرد بر زمینی که صاحبانش دلخواهانه اسلام 
آورده اند ، این است که اسلام جان و مال افراد را پاس می دارد . پس هر که اسلام 
بیاورد ، خونش محترم است و اموالی که پیش از مسلمان شدن دارا بوده ، در 
درباره معدن های  اما  درباره خود زمین صدق می کند ؛  منطق  این  امان است . 
نهفته در آن زمین صادق نیست ؛ زیرا فردی که اسلام آورده ، پیش از مسلمان 
دیگر  به  باشد .  آن  مالک  همچنان  نیز  اکنون  تا  نبوده  معادن  این  مالک  شدن ، 
سخن ، اصل احترام جان و مال در نتیجه اسلام آوردن ، مالکیتی جدید را تشریع 
پیشتر وی در  اموالی را که  به سبب مسلمان شدن فرد ، همان  نمی کند و فقط 
تملک داشته ، برایش پاس می دارد . معدن در زمره آن اموال نیست تا همچنان با 
اسلام آوردن ، در مالکیت وی باقی بماند ؛ بلکه فقط زمینی که در اختیار داشته ، 
به این ترتیب همچنان در تملک او می ماند و پس از مسلمان شدنش ، مالک آن 

به شمار می آید و آن را از وی بازنمی ستانند .
به  زمین  مالکیت  دهد  نشان  که  نمی شود  یافت  بیانی  هم ،  شریعت  در 

ثروت های نهفته در آن نیز سرایت می یابد .
بدین سان ، درمی یابیم که اگر اجماع تعبدی در میان نباشد ، از لحاظ فقهی ، 
می توان گفت که معادن یافت شده در زمین های خصوصی ، در تملک صاحبان 
آن زمین ها نیست . البته هنگامی که از آن معادن بهره وری می شود ، باید حق آن 
افراد را رعایت نمود ؛ زیرا احیای معادن و بهره برداری از آن ها وابسته به تصرف 

در خود زمین است .
چنین برمی آید که امام مالک نیز به همین باور گراییده و فتوا داده که معدن 
امام  آنِ  از  بلکه  نیست ؛  زمین  آن  خود  تابع  خصوصی ،  زمین  در  شده  کشف 



167احکام

است . در کتاب مواهب الجلیل آمده است : »ابن بشیر گوید : اگر معدنی در زمینی 
یافت شود که آن زمین از آنِ مالکی خاص باشد ، سه دیدگاه در مالکیت آن وجود 
دارد : نخست این که از آنِ امام است . دوم این که از آنِ مالک زمین است . سوم این که 
اگر آن معدن به صورت چشمه باشد ، از آنِ امام است ؛ اما اگر معدن گوهر باشد ، 
از آنِ صاحب زمین است . لخمی گوید : درباره معادن طلا و نقره و آهن و مس و 
بر آن  پیدا شود ، فقیهان دیدگاه های مختلف دارند . مالک  سرب که در زمین کسی 
به هر که خواهد ،  را  آن  و  امام است  بر عهده  زمینه  این  در  است که تصمیم گرفتن 

واگذار می کند«)1) .

اقطاع در اسلام 
کلمه  با  معدن ،  و  زمین  مسائل  به  مربوط  اسلامی  شرعی  اصطلاحات  در 
اقطاع روبه رو می شویم . در سخن بسیاری از فقیهان می بینیم که امام حق دارد 
زمین یا معدنی را اقطاع نماید . البته درباره حد و مرز این اقطاع امام ، میان آنان 
اختلاف نظر یافت می شود . این کلمه در تاریخ قرون وسطا ، به ویژه در اروپا ، 
با مفاهیم و نظام های معین همراه شده تا آن جا که به ذهن شنونده خود ، همان 
مفاهیم و نظام ها را متبادر می سازد که ارتباط کشاورز با صاحب زمین را تنظیم 
نواحی  دیگر  و  اروپا  در  اقطاع  در دوران سلطه  را  می نموده و حقوق هر یک 

جهان ، معین می کرده است .
نتایج زبانی برآمده  اما واقعیت آن است که این تداعی و همراهی به عنوان 
تفاوت  حال  ندارند .  اعتباری  اسلام  نظر  در  اجتماعی ،  مکاتب  و  تمدن ها  از 
نمی کند که برخی از مسلمانان در بعضی از سرزمین های اسلامی چنین مکتب ها 
و تمدن هایی را تجربه کرده یا نکرده باشند ؛ چراکه برخی از ایشان اصالت و 
بنیان خویش را از دست داده و همراه امواج جریان های جهان کفر شدند . پس 

)1)  مواهب الجلیل ، ج 2 ، ص 335 .
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معقول نیست که آن نتایج لغوی بیگانه را بر این کلمه اسلامی تحمیل نماییم .
و  این کلمه  تاریخی  از ریشه های  که  نیست  برایمان مهم  و  نمی خواهیم  ما 
پیامدهای تاریخی آن در چند دوره از تاریخ اسلام سخن بگوییم ؛ زیرا در صدد 
مقایسه میان دو مفهوم اسلامی و غیر اسلامی این کلمه نیستیم و اساسا برای 
مقایسه میان مفهوم اقطاع در اسلام و مفهوم بازتابیده در این واژه از نظام های 
اقطاعی جهان ، توجیهی نمی یابیم ؛ چراکه از لحاظ نظری ، میان این دو ارتباطی 
ندارند .  پیوندی  یکدیگر  با  نیز  تاریخی  حیث  از  که  همان سان  نیست ،  برقرار 
تا  است  اسلامی  فقه  نگاه  از  کلمه  این  دادن  شرح  بررسی ،  این  در  ما  هدف 
تصویری کامل از احکام شریعت در زمینه توزیع به دست دهیم ؛ همان تصویری 
که از رهگذر فرایند کشف مکتب اقتصادی در اسلام که در این کتاب به دنبال 

آنیم ، حاصل می شود .
چنان که شیخ طوسی در مبسوط ، ابن قدامه در مغنی ، ماوردی در الأحکام 
السلطانیة ، و علامه حلی آورده اند ، اقطاع در حقیقت بدین معنا است که امام 
حق کار در یکی از منابع ثروت طبیعی را به شخصی واگذار نماید ؛ منابعی که 

کار در آن ها ، علت مالکیت یا دستیابی به حقی خاص در آن ها می گردد)1) .

)1)  شیخ طوسی گوید : »هنگامی که حاکم به یکی از رعیت ، قطعه ای زمین مرده را اقطاع نماید ، 
جای اختلاف نیست که به سبب همین اقطاع ، وی نسبت به دیگران در آن زمین حقی بیشتر 
می یابد . به همین سان است اگر کسی زمین مرده ای را تحجیر نماید . تحجیر بدین معنا است 
که در آن اثری بگذارد که به حد احیا نرسد ، از این قبیل که برای آن مرز نصب نماید یا دیوار 
بکشد یا کارهایی از این دست که از نشانه های احیا به شمار می آیند . بدین سان ، وی از دیگران 
حقی بیشتر در آن زمین خواهد داشت . اقطاع حاکم نیز به منزله تحجیر است« . )مبسوط ، ج3 ، 
معنا  بدین  نماید ،  اقطاع  به کسی  را  مرده  زمینی  امام  ابن قدامه گفته است : »هرگاه  ص273( 
نیست که وی مالک آن گردد ؛ بلکه برایش حقی ایجاد می کند ؛ همانند کسی که احیا را با تحجیر 
کردن زمین شروع نماید« . )مغنی ، ج 6 ، ص164( ماوردی نیز گوید : »اگر امام با اقطاع دادن 
زمینی به کسی ، وی را دارای حق خاص گرداند ، آن فرد نسبت به دیگران حقی بیشتر دارد ؛ 
 ، 2 السلطانیة ، ج  )الأحکام  نمی یابد« .  استقرار  آن  بر  مالکیتش  زمین ،  احیا کردن  از  پیش  اما 
ص191( علامه حلی نیز گفته است : »فایده اقطاع آن است که فرد را برای احیای زمین ، بیش 

از دیگران دارای حق می سازد« . )تذکرة الفقهاء ، چاپ سنگی ، ج 2 ، ص411( )نویسنده( 
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برای دریافت کامل این تعریف ، لازم است بدانیم که از دید اسلام ، درباره 
صورت  به  دولت  یا  امام  اجازه  بدون  طبیعی)1)  خام  ثروت  منابع  از  یک  هیچ 
خاص یا عام ، هیچ کس حق کار و احیا ندارد)2) . در فصل آینده ، هنگام مطالعه 
اصل دخالت دولت که حق نظارت بر تولید و توزیع سالم کار و فرصت ها را 
برایش ایجاد می کند ، به این نکته خواهیم پرداخت . پس طبیعی است که امام 
بر پایه این اصل ، به بهره وری از این منابع به صورت مستقیم بپردازد یا از طریق 
طرح های جمعی و یا ایجاد فرصت بهره برداری برای افراد ، به این وظیفه اقدام 
کند . البته این کار با نظر به اوضاع و احوال خاص و امکانات تولید در جامعه از 
یک سو ، و اقتضائات عدالت اجتماعی از دیدگاه اسلام از سوی دیگر ، صورت 

می پذیرد .
بنابراین ، مثلًا درباره معدن خام همچون طلا ، بهتر به نظر می رسد که خود 
دولت به بهره وری از آن اقدام نماید و مقدار فراوری شده معدن را در خدمت 
مردم بگذارد . اما  گاه امام این کار را امکان پذیر نمی بیند ؛ زیرا از آغاز ، امکانات 
مادی تولید برای استخراج مقدار انبوه را در دست دولت فراهم نمی یابد . پس 
شیوه ای دیگر را ترجیح می دهد و افراد یا گروه هایی را برای احیا و استخراج 
از معدن طلا مجاز  می شمرد ؛ چراکه مقدار قابل استخراج ، اندک و مشخص 
است . بدین سان ، امام شیوه بهره وری از مواد خام منابع طبیعی را مقرر می دارد 
و سیاست عمومی تولید در پرتو واقعیت عینی و الگوهای پذیرفته شده عدالت 

را تعیین می نماید .
را  آن  فقهی مصطلح  مفهوم  و  اقطاع  نقش  می توانیم  توضیح ،  این  پرتو  در 
را  آن  امام  که  است  خام  مواد  از  بهره وری  شیوه های  از  یکی  اقطاع  دریابیم . 
برمی گزیند . این در حالی است که وی تشخیص دهد اجازه دادن به افراد برای 

)1)  مقصود ، منابعی است که هنوز از آن ها بهره برداری نشده است . )نویسنده( 
)2)  بنگرید به : جواهر الکلام ، ج 16 ، ص133ـ 134 ؛ ج 38 ، ص11 .
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بهره وری از آن ثروت ها ، در وضعیتی خاص ، بهترین شیوه به شمار می آید . پس 
بدین معنا  اقطاع می نماید ،  به فردی خاص  را  امام یک معدن طلا  این که  مثلًا 
از  تا آن معدن را احیا کند و آن ماده معدنی را  او را مجاز می شمرد  است که 
اندازه توان  از  به فردی بیش  امام  ازاین رو ، روا نیست که  نماید .  آن استخراج 
و  تحریر)1)  در  حلی  علامه  کند .  اقطاع  را  معدنی  بهره وری ،  برای  امکانش  و 
تذکره)2) و نیز فقیهان شافعی و حنبلی)3) به همین سخن تصریح نموده اند . این 
به فرد برای بهره وری  به معنای اجازه دادن  از آن رو است که اقطاع اسلامی ، 
این  انجام  به  نتواند  فرد  هرگاه  پس  است .  آن  بر  کار  و  شده  اقطاع  ثروتِ  از 
عمل بپردازد ، آن اقطاع مشروع به شمار نمی آید . این تعریف خاص از اقطاع ، 
آشکارا ماهیت آن را به عنوان یکی از شیوه های تقسیم کار و بهره وری از طبیعت 

نشان می دهد .
اسلام اقطاع را از عوامل مالکیت فرد بر منبع طبیعی اقطاع شده از جانب 
امام نمی داند ؛ زیرا اگر چنین باشد ، دیگر از ماهیت خود خارج می شود . ماهیت 
باشد ،  کار  نیروهای  تقسیم  و  بهره وری  از شیوه های  یکی  که  این است  اقطاع 
بدین روی اقطاع ، برای آن فرد حقی در بهره وری از منبع طبیعی ایجاد می نماید . 
این حق بدین معنا است که وی اجازه دارد در آن منبع به کار بپردازد و دیگری 
علامه  شود .  مشغول  به کار  آن  در  او  به جای  و  بستاند  وی  از  را  آن  نمی تواند 
حلی در قواعد ، به همین مطلب پرداخته و تصریح نموده که اقطاع موجب حق 
اختصاص و اولویت است)4) . نیز شیخ طوسی در مبسوط گفته است : »آن گاه 
که حاکم قطعه ای از زمین مرده را به یکی از رعیت اقطاع نماید ، همه بر آنند که آن 

)1)  تحریر الأحکام الشرعیة ، ج 2 ، ص 131 .
)2)  تذکرة الفقهاء )چاپ سنگی( ، ج 2 ، ص 411 .

)3)  بنگرید به : نهایة المحتاج الی شرح المنهاج ، ج 5 ، ص 341 ؛ مغنی المحتاج ، ج 2 ، ص 368 ؛ 
مغنی ، ج 6 ، ص 166 .

)4)  قواعد الأحکام ، ج 2 ، ص 269 .
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فرد نسبت به دیگران اولویت می یابد«)1) . همچنین حطاب در مواهب الجلیل از 
اقطاع معدن به دست امام چنین سخن می گوید : »از آن جا که حق نظارت بر معدن 
از آنِ امام است ، وی در نظر می گیرد که بهترین شیوه درباره آن چیست : از آن خراج 
بدین معنا است که منافع  اقطاع می کند ،  را  آن  نماید . . . هنگامی که  اقطاع  یا  بگیرد 
آن را واگذار می سازد ، نه مالکیت آن را . پس کسی که معدن به وی اقطاع می شود ، 
حق ندارد آن را به دیگری بفروشد . . . و نیز اقطاع موجب ارث نخواهد بود ؛ چراکه 
آن چه قابل مالکیت نیست ، به ارث نیز نمی رسد . البته برخی گفته اند که اگر کسی به 

سرچشمه معدنی دست یابد ، می تواند آن را ارث بگذارد«)2) .
بنابراین ، اقطاع موجب ایجاد مالکیت نیست ؛ بلکه فقط حقی است که امام 
به کسی واگذار می نماید و موجب می شود وی  در قلمرو منابع خام طبیعی ، 
توان  فراخور  به  معدن ،  یا  زمین  معین  بخش  آن  از  بهره وری  برای  دیگران  از 
ضرورت  حقی  چنین  اعطای  که  است  روشن  گردد .  سزاوارتر  امکانش ،  و 
کار  نیروی  و  توان  تقسیم  شیوه های  از  اقطاع  دیدیم ،  چنان که  که  مادام  دارد ، 
در زمینه منابع طبیعی به قصد بهره وری از آن ها است ؛ زیرا وقتی هر فرد نتواند 
از حق بهره وری منابع اقطاع شده برخوردار گردد و برای احیا و کار بر آن از 
دیگران حق بیشتر نداشته باشد ، اقطاع نخواهد توانست این نقش را ایفا کند و 
نیروهای کار بر منابع طبیعی را بر اساس یک طراحی عمومی ، تقسیم نماید . 
پس بازگشت این حق به تضمین تقسیم نیروی کار و نتیجه بخش شدن اقطاع 
به عنوان یک شیوه بهره وری از منابع طبیعی و تقسیم آن میان نیروهای کار بر 

اساس توانمندی و کارآمدی است .
بدین سان ، می بینیم که از هنگام اقطاع زمین یا بخشی از معدن از جانب امام 
برای  در فرصت لازم  یعنی  بپردازد ،  آن  در  به کار  زمانی که وی  تا  فرد  به یک 

)1)  مبسوط ، ج 3 ، ص 273 .
)2)  مواهب الجلیل ، ج 2 ، ص 336 .
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آماده شدن و فراهم ساختن امکانات لازم که در این میان پدید می آید ، او هیچ 
حقی ندارد ، جز این که در همان محدوده خاص از زمین یا معدن که حق احیا و 
بهره وری از آن به وی واگذار شده ، به کار و تلاش بپردازد و دیگران را از آن که 
مزاحم حقش شوند ، بازدارد تا شیوه ای که امام در بهره وری از منابع طبیعی و 

تقسیم نیروها به فراخور توانمندی شان در پیش گرفته ، دچار خلل نگردد .
لازم است که این فاصله زمانی چندان به درازا نینجامد ؛ زیرا اقطاع به معنای 
واگذار کردن مالکیت زمین یا معدن به یک فرد نیست ؛ بلکه تقسیم کلی کار بر 
روی منابع طبیعی بر اساس کارآمدی است . بنابراین ، فرد اقطاع گیرنده ، حق 
ندارد زمان کار بر آن را بدون دلیل کافی ، به تأخیر بیندازد ؛ چراکه سهل انگاری 
او در این زمینه ، موجب می شود که اقطاع به عنوان شیوه بهره وری از منابع بر 
اساس تقسیم کار ، به توفیق نینجامد ؛ همان سان که پس از انجام این تقسیم از 
وی  به  اقطاع  موجب  به  را  معین  بخش  آن  از  بهره وری  حق  که  دولت  جانب 
واگذار نموده ، اگر دیگری مزاحم وی گردد ، موجب می شود که اقطاع نتواند 

نقش خود را ایفا نماید .
گیرنده  اقطاع  فرد  درباره  مبسوط  در  طوسی  شیخ  که  می بینیم  ازاین رو ، 
می گوید : »اگر وی احیا را به تأخیر اندازد ، حاکم به وی خواهد گفت : یا باید آن را 
احیا نمایی و یا باید آن را به فرد دیگر واگذار کنی تا احیا کند . اگر او برای تأخیر خود 
عذری عرضه نماید و در این زمینه مهلت خواهد ، حاکم به وی مهلت می دهد ؛ اما 
اگر عذری در این بابت نداشته باشد و حاکم او را میان آن دو کار مخیر سازد و وی به 

احیای آن نپردازد ، حاکم آن را از تصرف وی خارج خواهد کرد«)1) .
نیز در مفتاح الکرامة آمده است : »اگر اقطاع گیرنده عذر بیاورد که دستش تنگ 
است و ازاین رو ، زمان بخواهد ، حاکم تقاضای وی را نمی پذیرد ؛ زیرا عدم تعیین 

)1)  مبسوط ، ج 3 ، ص 273 .
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مهلت سبب می شود که کار به درازا بینجامد و به تعطیل دچار گردد«)1) .
امام شافعی نیز می گوید : »هر که زمینی را به اقطاع گیرد یا آن را تحجیر نماید ، 
اما آبادش نسازد ، رأی من آن است که حاکم به او می گوید : آن را آباد کن ؛ و گرنه آن 
را به فردی واگذار می کنم که آبادش نماید . اگر آن فرد باز هم تأخیر نماید ، رأی من 

آن است که حاکم آن را به فردی دیگر واگذار سازد«)2) .
در روایتی از حرث بن بلال بن حرث آمده که رسول خدا سرزمین عقیق 
را به بلال بن حرث اقطاع نمود . هنگامی که عمر بن خطاب بر کار آمد ، به او 
گفت : »پیامبر آن را به تو اقطاع نداد تا مردم دیگر را از آن منع نمایی ، پس آن را به 

مردم واگذارد«)3) .
این همه نقش اقطاع و اثر آن در فاصله زمانی میان اقطاع تا کار بر زمین یا 
و  اثر خویش است  دارای  تشریعی  از جنبه  اقطاع  زمان ،  این  در  معدن است . 
چنان که دیدیم ، این اثر از حق کار فراتر نمی رود و همین سبب می شود که اقطاع 
شیوه ای باشد که دولت آن را در وضع خاص برای بهره وری از منابع طبیعی و 

تقسیم نیروهای کار به فراخور کارآمدی آن ها به کار  گیرد .
اما پس از این که فرد در آن زمین یا معدن به کار بپردازد ، دیگر از جنبه تشریعی 
برای اقطاع اثری باقی نمی ماند ؛ بلکه کار جایگزین آن می گردد . بدین ترتیب ، 
آن فرد در زمین یا معدن دارای حقی می شود که ماهیت کار ، بر اساس آن چه 

پیشتر به تفصیل گفتیم ، اقتضا می نماید .
تقسیم  برای  اسلامی  شیوه ای  به عنوان  را  آن  که  اقطاع  درباره  حقیقت  این 
زمینه  در  شریعت  احکام  و  شرعی  بیان های  بر  افزون  می بخشد ،  نمود  کار ، 
اقطاع  که پیشتر گذشت ، از راه قیدی که شریعت درباره اقطاع بیان داشته نیز 

)1)  مفتاح الکرامة ، ج 7 ، ص 47 ، با اندکی تصرف .
)2)  الام ، مختصر المزنی ، ص 131 .

)3)  مغنی ، ج 6 ، ص 169 ؛ الاموال ، ص 348 ، حدیث 679 ، با اندکی اختلاف .
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طبیعی  منابع  از  دسته  آن  درباره  فقط  شرعی  اقطاع  چراکه  است ؛  اثبات  قابل 
مجاز شمرده شده که کار در آن ها مایه ایجاد حق یا نوعی اختصاص است و 
در عرف فقهی ، زمین مرده به شمار می آید . بنابراین ، اقطاع منابع طبیعی که از 
کار در آن ها هیچ گونه حق یا اختصاصی پدید نمی آید ، مجاز نیست ؛ چنان که 
شیخ طوسی در مبسوط بدین مطلب تصریح نموده و نمونه این گونه منابع را 
اماکن وسیعی می داند که در راه ها وجود دارند)1) . منع از اقطاع این گونه منابع 
و محدود ساختن آن به زمین های مرده ، با روشنی کامل بر همین حقیقت که 
از لحاظ تشریعی وظیفه ای  اقطاع  اثبات می نماید که  گفتیم ، دلالت می کند و 
جز این ندارد که حق کار بر منابع طبیعی معین را با هدفی خاص به عنوان یکی 
از شیوه های تقسیم کار بر منابع طبیعی نیازمند احیا و کار اعطا نماید . اما حق 

فرد در خود همان منبع طبیعی ، بر پایه عمل و نه اقطاع استوار است .
پس اگر آن منبع طبیعی از منابعی باشد که نیازمند احیا و کار نیستند و کار در 
آن ها به حقی خاص برای کارگر نمی انجامد ، اقطاع جایز نیست ؛ زیرا اقطاع این 
منابع ، فاقد مفهوم اسلامی اقطاع می باشد ؛ چراکه این گونه منابع نیازی به کار 
ندارند و کار در آن ها نقشی ندارد تا آن  که حق عمل در آن ها به یکی از افراد 
بهره کشی  و  انباشتن  جلوه های  از  منابع ،  این گونه  اقطاع  بلکه  گردد ؛  واگذار 
خودخواهانه از طبیعت به شمار می آید و این با مفهوم اسلامی و وظیفه اصلی 
را  اقطاع مجاز  و  نهی کرده  آن  از  ازاین رو ، شریعت  و  ندارد  اقطاع سازگاری 

منحصر به نوعی از منابع طبیعی دانسته که نیازمند کار است .

اقطاع در زمین خداجه

اقطاع  حقیقت  در  که  می شود  دیده  فقهی  عرف  در  اقطاع  از  دیگر  نوعی 

)1)  بنگرید به : مبسوط ، ج 3 ، ص 276 .
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اقطاع ،  این  انجام خدمت است . مورد  برابر  در  پرداختن  اجرت  بلکه  نیست ؛ 
زمین خراجی است که ملک امت به شمار می رود و گاه پیش می آید که حاکم 
بخشی از زمین خراجی را به فردی واگذار می کند و اختیار خراج آن را به وی 
می سپارد . این گونه تصرف از جانب حاکم در مفهوم تاریخی خود ، گاه بدون 
آن که روا باشد ، نشانگر آن است که مالکیت اصل زمین به آن فرد واگذار شده ؛ 
اما در مفهوم فقهی و حدود مشروع خود ، به این معنا نیست ؛ بلکه شیوه ای برای 
پرداخت اجرت و پاداش به شمار می رود که دولت موظف است آن را در برابر 

کارها و خدمات عمومی پرداخت نماید .
که  مالی  یعنی  خراج ،  که  کنیم  یاد  است  لازم  مطلب ،  این  دریافت  برای 
دولت از کشاورزان می ستاند ، به تبع مالکیت خود زمین ، ملک امت به شمار 
می آید و ازاین رو ، دولت وظیفه دارد که اموال خراجی را در راه منافع عمومی 
آنان برای  امت هزینه نماید ؛ چنان که فقیهان بر این سخن تصریح کرده اند)1) . 
چنان هزینه هایی این گونه مثال ها را آورده اند : هزینه زندگی والیان و قاضیان ، 
ساختن مسجد و پل ، و مانند این ها . این از آن رو است که والیان و قاضیان در 
خدمت مردم هستند ؛ پس باید امت هزینه آنان را تأمین نماید . نیز مسجد و پل 
از خدمات عمومی است که به حیات همه مردم ارتباط دارد ؛ پس جایز است 

که از اموال امت و حقوقی که مردم از خراج دارند ، مسجد و پل ساخته شود .
روشن است که اقدام دولت برای پرداخت هزینه زندگی والی و قاضی یا 
پاداش دادن به هر فرد دیگر که خدمتی همگانی به مجموعه امت ارائه می نماید ، 
گاه از این طریق است که دولت از بیت المال به صورت مستقیم به وی پاداش 
دهد و گاه بدین گونه است که او را مجاز می دارد تا از درآمد برخی املاک امت 
استفاده نماید . اگر دولت دارای تشکیلات قوی مرکزی نباشد ، معمولا شیوه 

در سرائر ، ج 1 ، ص 477 ؛  ابن ادریس  مبسوط ، ج 2 ، ص 34 ؛  در  )1)  همچون : شیخ طوسی 
علامه حلی در منتهی المطلب )چاپ سنگی( ، ج 2 ، ص 936 .
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دوم را در پیش می گیرد .
بدین ترتیب ، در جامعه اسلامی ، گاهی اجرت کسانی که به مردم خدمات 
همگانی ارائه می کنند ، به صورت نقدی پرداخت می شود و گاه نیز به فراخور 
امکانات مدیریتی دولت اسلامی ، این اجرت بدین شیوه پرداخت می گردد که 
دولت به آن فرد اجازه می دهد تا بر خراج زمینی معین از زمین های امت دست 
اندازد و آن را از کشاورز به صورت مستقیم دریافت نماید . این پاداش همان 
کاری است که وی در خدمت به امت انجام می دهد و آن را نیز اقطاع می نامند . 
اما این در حقیقت ، اقطاع نیست ؛ بلکه واگذار نمودن این کار به عهده فرد است 
که دستمزد خود را از خراج بخشی معین از زمین ها از طریق تماس مستقیم با 

کشاورز ، دریافت کند .
پس فرد اقطاع گیرنده ، خراج را به عنوان اجرتی در برابر خدمت همگانی اش 
به امت ، مالک می شود و مالک زمین نمی گردد و هیچ حق اصیلی درباره اصل یا 
منافع زمین نمی یابد . بدین سان ، زمین از آن ویژگی خود ، یعنی ملک مسلمانان 
محمد  سید  فقیه ،  محقق  چنان که  نمی شود ؛  جدا  بودن ،  خراجی  زمین  و 
بحرالعلوم ، در کتاب بلغه ، هنگام سخن گفتن از این نوع اقطاع ، یعنی اقطاع 
زمین خراجی ، گفته است : »این نوع اقطاع سبب نمی شود که زمین از خراجی بودن 
بیرون آید ؛ زیرا معنایش آن است که خراجش از آنِ فرد اقطاع گیرنده است ، نه این که 

خود زمین ، دیگر خراجی نباشد«)1) .

قُدُق گاه در اسلام 

مرده  زمین های  معنای  به  کهن  است  مفهومی  قرق گاه  عرب ،  میان  در 
پهناور که توانگران برای خود می انباشتند و به دیگران اجازه بهره وری از آن را 

)1)  بلغة الفقیه ، ج 1 ، ص 249 .
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نمی دادند . آنان این زمین ها و همه ثروت ها و امکانات نهفته در آن ها را ملک 
که  داشتند  را  توان  این  و  بودند  چیره  آن ها  بر  زیرا  می پنداشتند ؛  خود  خالص 
دیگران را از بهره وری از آن ها بازدارند . در کتاب جواهر از محقق نجفی آمده 
است : »عادت آنان در جاهلیت این بود که هرگاه کسی به سرزمینی سرسبز می رسید ، 
سگی را وامی داشت تا بر کوه یا دشتی عوعو کند و تا هر طرف که صدای آن سگ 
به گوش می رسید ، آن ناحیه را در تملک خود می گرفت و زیر حمایت و پاسداری 

خویش قرار می داد . از همین روی ، آن را حمی یا قُرُق گاه خواندند«)1) .
شافعی در کتاب خود ، پس از اینکه با سند خویش از صعب روایت نموده که 
رسول خدا فرموده است : »هیچ قُرُق گاهی جز از آنِ خدا و رسول او نیست«)2) .  
گفته است : رسم چنین بود که هرگاه مردی توانگر از عرب به سرزمینی سرسبز 
می رسید ، اگر در آن جا  کوهی بود ، سگی را بر کوه می نهاد و اگر نبود ، بر دشت 
قرار می داد و آن را به عوعو کردن وامی داشت و کسانی را می گماشت تا نهایت 
آن جا  به  نهایت صدا  از هر طرف که  از هر طرف بشنوند .  را  صدای آن سگ 
دیگر ،  مراتع  در  نتیجه ،  در  می ساخت .  خود  قُرُق گاه  را  آن  وی  می شد ،  ختم 
همراه دیگران حیواناتش را به چرا می برد ؛ اما اجازه نمی داد کسی در قُرُق گاه 
او حیوانش را به چرا بیاورد و آن را فقط مخصوص چرای حیوانات ضعیف 
می بینید  ازاین رو ،  می داد .  قرار  می خواست ،  خود  که  حیواناتی  دیگر  یا  خود 
آنِ خدا و رسولش نیست« .  از  »قُرُق گاهی جز  که رسول خدا فرموده است : 
یعنی به این معنای خاص ، قُرُق گاهی وجود ندارد . نیز رسول خدا فرمود : 
»هرگونه قُرُق گاه و جز آن ، از آنِ خدا و رسول او است« . این بدان معنا است که 
قُرُق گاه را برای منافع همه مسلمانان قرار می داد ، نه همچون دیگران که  وی 

)1)  جواهر الکلام ، ج  38 ، ص 62 .
)2)  سنن ابی داود ، ج 3  ، ص 180 ، حدیث 3083 .
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قُرُق گاه را در جهت منافع نزدیکان خود می خواهند)1) .
طبیعی است که اسلام قُرُق  را نپذیرد ؛ زیرا حق خاصی که در آن نهفته ، بر 
اساس قدرت و زور و نه بر پایه کار و تلاش تعریف شده است . ازاین رو ، چنین 
حقی برای هیچ یک از مسلمانان وجود ندارد . در بیان های شرعی ، این شیوه از 
تملک و انباشتن منابع طبیعی ، باطل شمرده شده و آمده است : »هیچ قُرُق گاهی 
جز از آنِ خدا و رسولش نیست« . در برخی روایات نیز آمده است که کسی از امام 
صادق پرسید : »مردی مسلمان مالک زمینی است که در آن کوهی قرار دارد و 
آن کوه خرید و فروش می شود . اگر برادر مسلمانش نزد وی آید که گوسفندانی دارد 
و نیازمند مرتع است ، آیا این فرد مجاز است که کوه را به برادرش بفروشد ، چنان که 
به دیگران می فروشد؟ آیا حق دارد اگر برادرش آن را به رایگان از وی خواست ، مانع 
چراندن گوسفندانش شود؟ وضع او و مبلغی که دریافت می کند ، چگونه است؟« 

امام فرمود : »او مجاز نیست که آن کوه را به برادرش بفروشد«)2)  .
او  برای  گیرد ،  قرار  فردی  تسلط  در  طبیعی  منبع  یک  آن که  محض  به  پس 
آنِ  از  روا شمرده ،  اسلام  که  قُرُق گاهی  تنها  نمی کند .  ایجاد  منبع  آن  در  حقی 
رسول خدا است . او برخی از زمین های مرده را برای منافع عمومی قُرُق گاه 
ساخت . مثلًا مرتع نقیع را برای چرای شتران زکات و چارپایان جزیه و اسبان 

رزمندگان اختصاص داد)3) .

)1)  الأم ، ج 4 ، ص 47 .
)2)  وسائل الشیعة ، ج 17 ، ص 372 ، باب 22 از أبواب عقد البیع و شروطه ، حدیث 2 .

)3)  جواهر الکلام ، ج 38 ، ص 61 ـ  62 .
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]3[ آب های طبیعه

منابع آب های طبیعی به دو دسته تقسیم می شوند:
1ـ منابع آشکار که خداوند آن ها را برای انسان در سطح زمین فراهم ساخته ؛ 

همچون : دریاها ، رودها ، و چشمه های طبیعی .
2ـ منابع پنهان در اعماق طبیعت که دستیابی انسان به آن ها وابسته به کوشش 
و تلاش است ؛ همچون چاه که انسان آن را حفر می کند تا به منابع آب دست 

یابد .
دسته اول آب ها در زمره منابع مشترک میان همه مردم به شمار می رود)1) . 
منابع مشترک آن دسته از ثروت های طبیعی هستند که اسلام به هیچ فرد خاصی 
اجازه تملک آن ها را نمی دهد ؛ بلکه فقط به عموم افراد اجازه بهره وری از آن ها 
عطا  مشترک  و  عمومی  ملک  به عنوان  مال  اصل  حفظ  و  رعایت  شرط  با  را 
یا رودخانه طبیعی نمی شود و  می نماید . پس هیچ کس مالک خصوصی دریا 
منابع  که  اساس ، درمی یابیم  این  بر  کنند .  استفاده  آن  از  که  دارند  همگان حق 

طبیعی آشکار آب ، تابع اصل مالکیت عمومی هستند)2) .
پس هرگاه کسی مقداری از این آب ها را در هر نوع گنجاینده ای به تصرف 
درآورد ، مالک همان مقدار خواهد شد . مثلًا اگر مقداری از آب رودخانه ای را 
در ظرفی جمع کند یا با وسیله ای از آن آب بکشد و یا به شکل مشروع ، گودالی 
بکند و آن را به آب رودخانه وصل کند ، آبی که در آن ظرف جمع شده یا با آن 
وسیله برکشیده و یا در آن گودال گرد آورده ، با همین تصرف در مالکیت وی 

)1)  بنگرید به : الروضة البهیة ، ج 4 ، ص 63 ؛ جواهر الکلام ، ج  38 ، ص 124 .
)2)  در این میان ، یک دیدگاه فقهی مشهور بر آن است که آب جوشیده از زمین یک فرد معین ، از 

آنِ خود او است . در این زمینه ، به پیوست شماره 8 بنگرید . )نویسنده( 
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درمی آید . بنابراین ، وی بدون تصرف و کار ، مالک هیچ آبی نمی شود ؛ چنان که 
شیخ طوسی در مبسوط بدین مطلب تصریح نموده است : ›آب دریا و رودخانه 
بزرگ ، مانند دجله و فرات ، و نیز مثل چشمه های جوشنده در زمین های مرده 
دشت ها و کوه ها برای همگان مباح هستند و هر کسی می تواند هر اندازه و هر 
این مطلب ، اختلافی میان فقیهان  از آن ها استفاده کند . در  گونه که بخواهد ، 
از  او  آوردیم .  پیشتر  که  است  ابن عباس  روایت  سخن ،  این  پشتوانه  نیست . 
رسول خدا روایت کرده است : »همه مردم در سه چیز شریک هستند : آب و 
آتش و مرتع«)1) . پس اگر این آب اضافه آید و به ملک خصوصی افراد درآید و 

در آن جمع گردد ، آنان مالک آن نمی شوند‹)2) .
بنابراین ، کار اساس مالکیت برای مقدار آبی است که از آن منابع در تسلط 
انسان قرار می گیرد . اما این که بخشی از آن آب به ملک زیر تسلط کسی درآید و 
بدون هیچ گونه کار و کوشش ، با راه یابی آب از رودخانه ای به زمین کسی ، در 
تصرف او قرار گیرد ، موجب تملک وی بر آن نمی شود ؛ بلکه آن آب همچنان 
صورت  آن  تصرف  برای  کاری  که  مادام  است ،  عمومی  مباح های  شمار  در 

نگرفته باشد .
و اما دسته دوم منابع طبیعی آب ، آن است که درون زمین نهفته و پنهان باشد . 
هیچ کس مالک چنین آبی نمی شود ، مگر آن که برای دستیابی به آن تلاش کند و 
برای کشفش زمین را حفر نماید . هرگاه کسی با کار و حفر ، چنین آبی را کشف 
کند ، برای وی حقی در اصل آن آبِ کشف شده ایجاد می گردد که به او اجازه 
بهره وری از آن را می دهد و دیگران را مانع می شود که مزاحم وی گردند)3) . 
این از آن رو است که وی با کار خود ، فرصت بهره وری از آن منبع آب را فراهم 

)1)  مستدرک الوسائل ، ج  17 ، ص 114 ، باب 4 از أبواب احیاء الموات ، حدیث 2 .
)2)  مبسوط ، ج 3 ، ص 282 .

)3)  بنگرید به : الروضة البهیة ، ج 4 ، ص 64 .
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ساخته و فرد دیگر که در خلق این فرصت با وی همراهی ننموده ، حق ندارد در 
بهره وری از آن ، مزاحم وی گردد . بدین روی ، او در استفاده از آن بر دیگران 
برتری دارد و هرچه آب از آن منبع به دست آید ، مالک می  گردد ؛ چراکه این از 
انواع تصرف است . اما وی مالک اصل منبع آب نمی شود که پیش از کار او ، در 
اعماق طبیعت وجود داشته است)1) . ازاین رو ، او وظیفه دارد که هرگاه به قدر 
نیاز خود از آن آب برگرفت ، اضافه آن را به دیگران عرضه نماید و اجازه ندارد 
که در برابر این کار ، از آنان برای آشامیدن خودشان یا آب دادن به حیواناتشان ، 
هزینه ای دریافت کند ؛ زیرا اصل آن آب از موارد مشترک عمومی است و کشف 
کننده آن با کار خویش فقط حق اولویت در آن یافته است . پس هرگاه به اندازه 

نیازش از آن استفاده کند ، دیگران هم حق بهره وری از آن را دارند .
در حدیث ابوبصیر از امام صادق آمده است که رسول خدا از نطاف و 
اربعاء نهی نموده و فرموده است : »آن را نفروش ؛ بلکه به همسایه یا برادرت امانت 
بده«)2) . مقصود از اربعاء آن است که کسی آب بندی در برابر رودخانه قرار دهد 
و آب آن را به سوی زمین خود بکشاند و به اندازه نیاز از آن برگیرد . نیز نطاف 
به این معنا است که به اندازه نیازش از آب شرب بهره گیرد . در سخنی دیگر ، 
از امام صادق روایت شده است : »نطاف این است که آب شرب را به اندازه 
نیازت برگیری . سپس روا نیست که باقی مانده آن را به همسایه ات بفروشی . بلکه به 
او واگذار کن . نیز اربعاء آن است که کسی آب بندی بر رودخانه ای ببندد ، سپس از آن 
بی نیاز گردد . در این حال ، باید آن را برای همسایه اش باقی نهد و روا نیست که آن را 

به وی بفروشد«)3) .
شیخ طوسی در مبسوط نیز همین سخن را بیان می دارد و شرح می دهد که 

)1)  بنگرید به : پیوست شماره 9 .
)2)  وسائل الشیعة ، ج 25 ، ص 419 ، باب 7 از أبواب احیاء الموات ، حدیث 1 .

)3)  . بنگرید به : پیوست شماره 10 .
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رابطه فرد با این آب ، رابطه اختصاص حق است و نه رابطه مالکیت . البته وی 
بر این باور است که اگر کسی چاهی بکند و از آن طریق به آب برسد ، مالک 
آن می شود . وی می گوید : »هر جا که گفتیم وی صاحب آن چاه می گردد ، او در 
استفاده از آن آب برای آشامیدن خود و نوشاندن حیوانات و آب دادن به مزرعه اش 
اولویت دارد . حال اگر آب از اندازه نیازش بیشتر بماند ، لازم است آن را به رایگان 
به هر که برای نوشیدن خود یا چارپایانش به آن نیاز دارد ، عرضه نماید  . . . و اما آبی 
یا  که در ظرف یا مشک یا کوزه یا برکه و یا چاه ، یعنی گودال بدون منبع جوشان ، 
وسیله دست ساز خود و یا غیر آن گرد آورد ، لازم نیست که چیزی از آن را به دیگران 
ببخشد ، هرچند که از اندازه نیازش بیشتر باشد . در این زمینه ، اختلافی میان فقیهان 

نیست ؛ زیرا این آب دارای منبع جوشان نیست«)1) .
پس هیچ کس نمی تواند منبع جوشان آب را به عنوان یکی از منابع طبیعی ، 
در حدی که با حق خودش تعارض نداشته باشد ، از دسترس دیگران دور نگاه 
دارد ؛ زیرا بر اساس این دیدگاه ، وی مالک آن ماده نیست ؛ بلکه فقط در آن ، 
اولویت دارد و این اولویت زاییده خلق فرصتی است که بهره وری از آن منبع را 
برایش فراهم آورده است . پس هر استفاده ای که با حق وی در بهره وری از آن 

تعارض نداشته باشد ، برای دیگران هم مجاز است .

)1)  مبسوط ، ج 3 ، ص 281 .
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]4[ دصگد ثدوت های طبیعه

دیگر ثروت های طبیعی نیز از موارد مباح عمومی به شمار می روند . مباح های 
عمومی ثروت هایی هستند که همه افراد حق استفاده ا ز آن ها و به دست گرفتن 
مالکیت  اباحه  عمومی ،  مباح های  در  اباحه  یعنی  دارند .  را  مالکیتشان  رشته 

است ، نه فقط اباحه بهره گیری .
اسلام مالکیت خصوصی مباح های عمومی را بر اساس کار برای تصرف آن ، 
به صورت های مختلف ، استوار کرده است . مثلًا کار برای تصرف پرنده ، شکار 
است ؛ کار برای تصرف چوب ، جمع کردن آن است ؛ کار برای تصرف مروارید 
الکتریکی  نیروی  برای تصرف  کار  است ؛  دریا  اعماق  در  و مرجان ، غواصی 

نهفته در نیروی ریزش آب آبشار ، تبدیل این نیرو به امواج الکتریکی است .
به  می توان  است ،  تصرف  لازمه  که  کاری  کردن  صرف  با  همین سان ،  به 
تملک  به  نمی توان  کار  بدون  را  ثروت ها  این  یافت .  دست  مباح  ثروت های 
درآید ،  انسان  قلمرو سیطره  در  مالی  آن که  محض  به  پس  درآورد .  خصوصی 
قرار  او  ملکیت  در  گیرد ،  صورت  آن  تصرف  در  ایجابی  کاری  آن که  بدون 

نمی گیرد . 
در کتاب تذکره از علامه حلی ، چنین آمده است : »اگر آب مباح ، اضافه آید و 
بخشی از آن در ملک انسان قرار گیرد ، شیخ ]طوسی[ بر آن است که وی مالک 
آن نمی شود ؛ همان سان که باران یا برف در ملک کسی درآید و چندی در ملک 
او باقی بماند یا پرنده ای در باغ او جوجه گذارد یا آهویی در زمین وی در گل 
و لای گیر کند و یا ماهی ای در کشتی وی بیفتد . در همه این موارد ، او مالک 

این ها نمی شود ؛ بلکه با گرفتن و تصرف آن ها می تواند مالکشان گردد«)1) .

)1)  تذکرة الفقهاء )چاپ سنگی( ، ج 2 ، ص 406 .
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نیز در احکام شکار از کتاب قواعد علامه حلی آمده که این که حیوانی در 
گل و لای زمین کسی گیر کند یا پرنده ای در زمینش لانه بسازد و یا ماهی ای در 
کشتی وی جَست زند ، سبب نمی شود که او مالک آن ها گردد . در کتاب تذکره 
از علامه حلی نیز آمده که نزد فقیهان شافعی در این زمینه دو دیدگاه است که در 

نظر آنان رأی درست تر همین است)1) .

)1)  در جزئیات بیان پیشین ، این سخن آمده است .
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جنبه سلبی نظریه 

جنبه ایجابی نظریه 

ارزیابی کار در نظریه





نظریه

]پیشگفتار[
اکنون توانسته ایم تصویری دقیق از روبنای فراگیر تشریع اسلامی را معین 
سازیم که مجموعه ای مهم از احکام را در بر دارد که به فراخور آن ها ، توزیع 
ثروت های  در  دولت  و  جامعه  و  افراد  حقوق  و  می یابد  سامان  تولید  از  پیش 
این  درک  با  می گردد .  تنظیم  است ،  آن ها  از  سرشار  هستی  جهان  که  طبیعی 
لازم  اکنون  پیمودیم .  نظریه  کشف  مسیر  در  را  راه  نیم  اسلام ،  برنامه  روبنای 
نظریه های  و  زیربناها  آن ،  در  و  بپردازیم  بررسی  به  مکتب ،  نظرگاه  از  است 
عمومی را کشف کنیم که آن روبنا و مجموعه احکامی که بیان کردیم ، بر اساس 
آن ها استوار است . این نیمه دوم فرایند کشف است که از روبنا به زیربنا می رسد 

و از بیان های تفصیلی شریعت به جنبه های عمومی نظریه می انجامد .
که  داشتیم  نظر  در  را  شیوه ای  همواره  احکام ،  و  تشریعات  آن  بیان  در  ما 
این  است .  احکام  این  میان  استوار  نظری  ارتباط  بازتاباننده  آشکارا  و  همیشه 
همان چیزی است که در این مرحله جدید از فرایند کشف نیز به کار می آید و ما 
را یاری می کند تا آن احکام را در مأموریت مهم کشف مکتب که اکنون در پی 

آن هستیم ، به کار گیریم .
در این بررسی ، نظریه عام مکتبی توزیع پیش از تولید را تجزیه می کنیم و آن را 
در چند مرحله بررسی می نماییم و در هر مرحله ، جنبه ای از آن را وامی شکافیم 
و از مباحث پیشین ، مجموعه بیان های شرعی و فقهی و احکامی را که بیانگر و 
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اثبات کننده این جنبه هستند ، گرد می آوریم . پس از گرد آوردن همه جنبه های 
گوناگون این نظریه در پرتو روبناهایی که هر یک از آن ها مخصوص یکی از آن 
جنبه ها است ، در نهایت همه محورهای این نظریه را در یک مجموعه فراهم 

می سازیم و به آن ساختاری واحد و فراگیر می بخشیم .

)ـ جتبی سلبه نظدصی

از جنبه سلبی نظریه آغاز می کنیم . چنان که خواهیم دید ، محتوای این جنبه ، 
خام  ثروت های  در  ابتدایی  خصوصی  حقوق  و  مالکیت  فقدان  داشتن  باور 

طبیعی ، بدون کار و تلاش ، است .

رو تای اصن جتبی
1ـ اسلام قُرُق  را باطل شمرده و گفته است : »هیچ قُرُق گاهی جز از آنِ خدا و 
رسول نیست«)1) . بدین سان ، هر گونه حق اختصاصی افراد را در زمین ، فقط به 

سبب تسلط بر آن و قُرُق  ساختنش با زور ، نفی نموده است .
2ـ هرگاه زمامدار شرعی زمینی را به کسی اقطاع نماید ، آن فرد بدین سبب 
دارای حق کار در آن زمین می شود ، بدون آن که این اقطاع موجب مالکیت یا هر 

حق دیگر بدون کار و تلاش بر آن خاک گردد .
3ـ اصل و ریشه منابع را نمی توان به تملک خصوصی درآورد و هیچ کس 
در آن ها دارای حق اختصاصی نیست ؛ چنان که علامه حلی در تذکره ، این نکته 
را یادآور شده است : »و اما ریشه معدن را که در زمین است ، کسی بدین سان مالک 
نمی گردد و هر کس از طریقی دیگر نیز بدان دست یابد ، حق استفاده از آن را دارد« .

)1)  بنگرید به : السنن الکبری ، ج 6 ، ص 146 ـ  147 ؛ النهایة فی غریب الحدیث و الاثر ، ج 1 ، 
ص447 ، ماده »حمی« .
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خصوصی  مالکیت  به  رودها  و  دریاها  آشکار همچون  طبیعی  آب های  4ـ 
ندارد . شیخ طوسی در مبسوط  آن ها  کسی درنمی آیند و کسی حق خاص در 
از زمین های مرده در  دریا ، رودخانه و چشمه های جوشنده  ›آب  گفته است : 
دشت یا کوه ، مباح به شمار می رود و هر کسی حق دارد هر گونه که خواهد ، از 
آن استفاده نماید ؛ زیرا ابن عباس از رسول خدا روایت کرده است : »مردم در 

سه چیز شریک هستند : آب و آتش و مرتع«‹ .
5 ـ هرگاه آب طبیعی اضافه آید و وارد املاک مردم گردد و بدون کار خاص 
در تصرف آنان قرار گیرد ، مالک آن نمی شوند ؛ چنان که شیخ طوسی در مبسوط 

گفته است .
6 ـ هرگاه فردی برای شکار حیوانی تلاش نکند و آن حیوان در تصرف وی 
قرار گیرد ، فرد مالک آن نمی شود . در قواعد علامه حلی آمده است : »با وارد 
شدن خود حیوان به زمین وی یا جَستن ماهی در کشتی اش ، او مالک آن نمی گردد« .
نیز حال به همین منوال است و وارد شدن  7ـ در ثروت های طبیعی دیگر 
آن ها در تصرف شخص بدون کار ، توجیه گر مالکیت آن نیست . ازاین رو ، در 
آید ،  فرود  تصرفش  تحت  زمین  در  برف  آن که  محض  به  »فرد  است :  آمده  تذکره 

مالک آن به شمار نمی آید«)1) .

نتیجی گیدی

این احکام و مانند آن ها در مجموعه تشریع اسلامی ، می توانیم دریابیم  از 
طبیعی  ثروت  در  اختصاصی  حقی  دارای  فردی  هیچ  ابتدایی ،  صورت  به  که 
نمی گردد که او را در سطح تشریعی از دیگران متمایز سازد ، مگر آن که کاری 
بخشد .  تمایز  دیگران  از  را  او  واقعیت حیات ،  در  که  باشد  داده  انجام  خاص 

)1)  منابع این سخنان فقهی در مباحث پیشین گذشت .
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با  یا  کند  احیایش  آن که  مگر  نمی یابد ،  خاص  رابطه ای  زمین  با  فرد  بنابراین ، 
معدن پیوندی پیدا نمی کند ، جز این که به کشف آن بپردازد . نیز در چشمه آب 
حقی نمی یابد ، مگر این که آن را کاویده باشد . همچنین با حیوانات رام نشده 
ارتباطی ندارد ، جز این که شکارشان کرده باشد . با ثروت های روی زمین یا در 
به  با کوشش و تلاش ، آن ها را  پیوندی نمی یابد ، جز بدین سان که  آسمان هم 

تصرف درآورده باشد .
نوع  و  ماهیت  اختلاف  حسب  به  که  درمی یابیم  نمونه ها  این  لابه لای  از 
ثروت های طبیعی ، نوع کاری که در این نظریه ، تنها زیربنای دستیابی به حقوق 
خاص به صورت ابتدایی به شمار می رود ، تفاوت می یابد . آن چه برای برخی از 
ثروت های طبیعی ، کار محسوب می شود و علت کافی برخورداری از حقوق 
خاص به شمار می آید ، برای برخی دیگر از انواع ثروت به این گونه نیست . مثلًا 
درباره  یعنی  درآورد .  مالکیت  به  را  آن  صحرا ،  سنگ  یک  حیازت  با  می توان 
و  دارد  باور  آن  به  نظریه  این  که  می رود  به شمار  کاری  تصرف ،  همین  سنگ ، 
حقوقی خاص را بر اساس آن ، می پذیرد . اما همین باور را درباره زمین مرده و 
معدن و منابع طبیعی آب ندارد ؛ یعنی در مورد این منابع ، تنها تصرف و سیطره 
داشتن بر آن ها و در اختیار خود گرفتن ، کفایت نمی کند و حقوق خاص ایجاد 
یا منبع جوشنده آبی در  یا معدنی و  بنابراین ، برای آن که در زمینی  نمی نماید . 
بیابی ، کافی نیست که آن را در تصرف آوری و به  اعماق زمین ، حقی خاص 
قلمرو خود بیفزایی ؛ بلکه باید برای دستیابی به حقوق اختصاصی در آن ها ، در 
آن زمین یا معدن و یا منبع جوشنده آب ، به کار و تلاش بپردازی و زمین را آباد 

کنی یا معدن را بکاوی و یا آب را بالا بیاوری .
در جنبه های ایجابی نظریه ، به بررسی مفهوم کار و معیارهای آن برای این که 
خواهیم  آید ،  به شمار  کار  آن ،  ثروت های  و  طبیعت  قلمرو  در  انسان  تلاش 
پرداخت . هنگامی که آن معیار را به طور کامل در دست داشته باشیم ، می توانیم 
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اما  دریابیم که چرا تصرف سنگ ، علت کافی برای تملک آن به شمار می آید ؛ 
تصرف زمین ، کار محسوب نمی شود و توجیهی برای دستیابی به حق خاص 

در آن زمین نیست .

2ـ جتبی اصجا ه نظدصی

کامل  را  آن  و  می رود  پیش  آن  سلبی  جنبه  موازات  به  نظریه ،  ایجابی  جنبه 
به  دستیابی  گونه  هر  مشروع  اساس  کار ،  که  دارد  باور  جنبه  این  می سازد . 
حقوق و مالکیت های خاص در ثروت های طبیعی است . پس هر حق ابتدایی 
در ثروت های طبیعی را بدون کار نفی می کند که همان جنبه سلبی نظریه بود . 
این  ایجابی  جنبه  کار ،  اساس  بر  منابع  این  در  اختصاصی  حق  به  داشتن  باور 

نظریه است .

رو تای اصن جتبی
1ـ هر که زمینی را احیا نماید ، آن زمین از آنِ او است ؛ چنان که در حدیث 

آمده است .
2ـ هر کس معدنی را بکاود تا آن را کشف نماید ، در آن حق اولویت دارد و 

مالک همان مقدار از موادی است که در آن قسمت کشف کرده است .
حق  آن  در  یابد ،  دست  آب  طبیعی  سرچشمه  به  زمین  کندن  با  هر که  3ـ 

اولویت می یابد .
با  را  چوب  یا  آورد  فرادست  شکار  با  را  رمنده  حیوان  کسی  هرگاه  4ـ 
یا آب  و  آورد  به تصرف  آن  با حمل  را  یا سنگ طبیعی  گردآوری تصرف کند 
رود را در ظرف یا وسیله ای دیگر جمع کند ، با این تصرف مالک آن می گردد ؛ 

چنان که همه فقیهان به این مطلب تصریح کرده اند)1) .

)1)  منابع این مطالب را پیشتر آوردیم .
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نتیجی گیدی
همه این احکام در یک نکته اشتراک دارند و آن نکته این است که کار مأخذ 
حقوق و مالکیت های خصوصی در ثروت های طبیعی است که انسان را از هر 
سو فراگرفته اند . به رغم آن که این پدیده تشریعی را در همه آن احکام می بینیم ، با 
دقت ورزی در آن ها و بیان های شرعی و ادله مربوط به آن ها می توانیم عنصری 
عنصر  دو  این  نماییم .  کشف  متغیر  عنصر  دو  با  همراه  پدیده  این  در  را  ثابت 
ارتباط  ثابت همان  متفاوت می شوند . عنصر  ثروت ،  انواع  تفاوت  فراخور  به 
حقوق اختصاصی فردی با ثروت های طبیعی در نتیجه کار است . یعنی هرگاه 
کسی کاری انجام ندهد ، به چیزی دست نمی یابد و هرگاه ثروتی طبیعی را با 
نوعی از کار بیامیزد ،  می تواند به حقی اختصاصی در آن دست یابد . پس پیوند 
میان کار و حقوق اختصاصی به شکل عام ، مضمون مشترک و عنصر ثابت همه 

این احکام است .
و اما آن دو عنصر متغیر عبارتند از : نوع کار و نوع حقوق اختصاصی که از 
کار زاییده می شوند . می بینیم که احکام مربوط به تشریع حقوق اختصاصی بر 
اساس کار ، در نوع کاری که ریشه آن حق اختصاصی است و نیز در نوع حق 
خاصی که از کار ناشی می شود ، با هم تفاوت دارند . مثلًا زمین را در اختیار 
در  سنگ  )حیازت(  گرفتن  اختیار  در  اما  نمی شود ؛  شمرده  کار  گرفتن ،  خود 
پیش  کمی  چنان که  می گردد ؛  محسوب  آن  مالکیت  برای  کافی  علت  صحرا 
بدان اشاره کردیم . همچنین احیا که برای زمین و معدن ، کار به حساب می آید ، 
فقط موجب حقی اختصاصی در آن زمین و معدن برای فرد می شود که او را 
نسبت به دیگران اولویت می دهد ؛ اما وی را مالک آن زمین و معدن نمی سازد . 
لکن کار برای تصرف سنگ در صحرا یا جمع کردن قدری آب از رودخانه ، از 
لحاظ شرعی ، نه تنها موجب ایجاد حق اولویت در آن دو است ، بلکه مالکیت 

خصوصی آن ها را نیز به همراه دارد .
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پس در این جا ، میان احکامی که حقوق اختصاصی فرد را با کار و تلاشش 
نیز در تعیین  پیوند می دهند ، در تعیین نوع کاری که زاینده آن حقوق است و 
همین  ازاین رو ،  می خورد .  چشم  به  تفاوت  کار ،  آن  بر  مبتنی  حقوق  ماهیت 

اختلاف مایه انگیزش پرسش هایی است که باید آن ها را پاسخ گوییم .
از جمله آن پرسش ها این است : چرا اقدام به تصرف سنگ یا آب رودخانه 
برای کسب حق ، کافی است ؛ اما همین کار در زمین یا معدن ، مایه هیچ حق 
خاصی در آن ها نمی شود؟ چگونه حقی که فرد از طریق تصرف در آب رودخانه 
به دست می آورد ، به سطح مالکیت ارتقا می یابد ؛ اما کسی که زمین را احیا یا 
معدن را کشف کند ، مالک آن نمی گردد و تنها در آن منبع که احیا نموده ، دارای 
حق اولویت می گردد؟ وانگهی اگر کار سبب ایجاد حقوق اختصاصی است ، 
این فرصت طبیعی  از  آباد است و سپس  بیابد که طبیعتا  چرا اگر کسی زمینی 
بهره ببرد و در آن به کشاورزی بپردازد و برای این کشت و زرع تلاش نماید ، 
از همان حقوق برابر با حقوق احیا برخوردار نمی شود ، با آن که در این زمین 
مرده ، علت  زمین  احیای  داده است؟ چگونه  به خرج  بسیار  و تلاش  زحمت 
ایجاد حق فرد در زمین می شود ، اما بهره وری از زمین آباد و کشت و کار در آن ، 

همان حق را برای فرد ایجاد نمی کند؟
زاییده اختلاف احکام اسلام درباره کار و  این پرسش ها که  به  پاسخ دادن 
حقوق ناشی از آن است ، وابسته به این است که جنبه سوم نظریه را معین سازیم 
که مبنای کلی را برای ارزیابی کار ، بر پایه این نظریه مشخص می سازد . برای 
بیان این جنبه ، لازم است همه آن احکام گوناگون درباره کار و حقوق ناشی از 
آن را که به این پرسش ها انجامیده ، گرد آوریم و دیگر احکام همانند آن ها را نیز 
کنارشان قرار دهیم و از آن ها روبنایی بسازیم تا از آن طریق بتوانیم ویژگی های 
این نظریه را به روشنی مشخص گردانیم ؛ زیرا مجموعه این احکام گوناگون ، 
در حقیقت ، ویژگی های این نظریه را بازمی تاباند . اکنون به این مهم می پردازیم .
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3ـ ارزصا ه کار در اصن نظدصی

رو تا

1ـ هنگامی که فرد زمین مرده را احیا نماید ، در آن دارای حق می گردد و در 
برابر ، وظیفه دارد اجاره بهای آن را به امام بپردازد ، مگر آن که امام از پرداخت آن 
معافش دارد ؛ چنان که شیخ طوسی در کتاب جهاد از مبسوط بیان کرده است)1) . 
این سازگار با بیان های شرعی صحیح است که دلالت می کند هر کس زمینی را 
احیا نماید ، در آن حق اولویت دارد و باید اجاره بهایش را بپردازد)2) . بر پایه این 
حق که وی بدان دست می یابد ، تا هنگامی که او حق این زمین را ادا می نماید ، 
روا نیست که فردی دیگر آن را از وی بستاند ، با آن که او صاحب اصل زمین 

نشده است .
2ـ اگر کسی در زمینی که طبیعتش آباد است ، به کار پردازد و در آن کشاورزی 
کند و از آن بهره برداری نماید ، حق دارد که آن را نگاهداری کند و دیگران را از 
مزاحمت در این زمینه بازدارد . البته این تا هنگامی است که بهره وری اش از آن 
زمین ادامه داشته باشد . اما به حقی بیش از این دست نمی یابد ؛ یعنی حقی که به 
وی فرصت دهد تا آن را در دست خود انباشته سازد و حتی درحالی که بهره وری 
از آن را کنار نهاده ، در دست خود نگاه دارد و دیگران را از آن بازدارد . ازاین رو ، 
نوع حق ناشی از بهره وری زمینی که به طبیعت خود ، آباد است ، با حق ناشی 
از احیای زمین مرده متفاوت است . حق احیا بازدارنده تصرف هر فرد دیگر بر 
آن زمین بدون اجازه احیاگر است ، البته تا هنگام باقی ماندن نشانه های حیات 

)1)  بنگرید به : مبسوط ، ج 2 ، ص 29 .
بنگرید به : وسائل الشیعة ، ج 25 ، ص 414 ـ 415 ، باب 3 از أبواب احیاء الموات ؛ ج 9 ، ص    (2(

549 ، باب 4 از أبواب انفال ، حدیث 13 .
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در آن ؛ خواه فرد احیاگر همچنان کار بر روی زمین را ادامه داده باشد و خواه 
نه . اما حق ناشی از زراعت بر زمینی که به طبیعت خود آباد بوده ، فقط نوعی 
حق اولویت بر زمین است ، مادام که فرد به بهره وری از آن ادامه دهد . هنگامی 
که او از این کار دست بکشد ، هر فرد دیگر می تواند از فرصت طبیعی آن زمین 

استفاده نماید و نقش همان فرد اول را ایفا کند .
3ـ هرگاه فردی زمینی را برای کشف معدن بکاود و به آن دست یابد ، فرد 
وی  مزاحم  که  شرط  بدین  کند ،  استفاده  معدن  همان  از  دارد  حق  هم  دیگر 
نباشد . مثلًا می تواند در جای دیگر از همان معدن به کاوش بپردازد و به مواد 
معدنی دلخواه خود دست یابد ؛ چنان که علامه در قواعد بدین سخن تصریح 
کرده است : »اگر کسی به کاوش پردازد و به معدن برسد ، نمی تواند دیگران را از 
کاوش در همان معدن و در بخش دیگر بازدارد . اگر او به همان ریشه دست یابد ، وی 

حق بازداشتن او را ندارد«)1) .
4ـ شهید ثانی در مسالک ، درباره زمینی که فردی احیا نماید و سپس ویران 
شود ، گفته است : »از آن جا که اصل این زمین مباح است ، اگر آن را به حال خود 
رها سازد تا به حالت پیشین خود بازگردد ، دیگر بار مباح می شود ؛ مثل آن که از آب 
دجله قدری برگیرد و سپس به آن بازگرداند . دیگر آن که علت تملک این زمین ، احیا 
و آبادسازی آن بوده ؛ پس حال که علت از میان رفته ، معلول که همین تملک است ، 

نیز از میان می رود«)2) .
معنای این سخن آن است که هرگاه فردی زمینی را احیا کند ، برایش حقی 
ایجاد می شود و آن حق تا هنگامی اعتبار دارد که اثر احیایش در آن نمود داشته 

باشد . پس وقتی احیا از میان برود ، آن حق نیز برداشته می شود .
منبع  یا  معدن  کشف  برای  را  زمین  فردی  هرگاه  سخن ،  این  پرتو  در  ـ   5

)1)  قواعد الأحکام ، ج 2 ، ص 272 .
)2)  مسالک الافهام ، ج 12 ، ص 400 .
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یابد و سپس کار اکتشاف خود را رها سازد  جوشان آب بکاود و بدان دست 
تا آن حفره با خاک پر شود یا به سببی طبیعی ، زمین به هم آید و آن گاه ، فردی 
دیگر بیاید و کار را از سر گیرد تا معدن را کشف کند ، حق این کار را دارد و فرد 

اول مجاز نیست که او را منع نماید)1) .
تنهایی ،  به  6 ـ حیازت در منابع طبیعی همچون زمین و معدن و منبع آب 
موجب تملک یا حق در آن ها نمی شود ؛ زیرا این نوعی قُرُق  به شمار می رود و 

هیچ قُرُق گاهی جز از آنِ خدا و رسول نیست)2) .
7ـ حیوان رمنده ای که از دست انسان می گریزد ، هرگاه کسی مهارش نماید 
و شکارش کند ، مالک آن می شود ، اگرچه شکارچی آن را با دست خود یا دامی 
که نهاده ، تصرف نکرده باشد ، پس در تملک صید استیلاء عملی بر حیوان لازم 
مالکیت حیوان شکار شده ،  نیست . علامه حلی در قواعد گفته است : »عوامل 
چهار چیزند : از بین بردن مقاومت حیوان ؛ دست افکندن بر آن ؛ زخمی کردن آن ؛ 
انداختنش در وسیله صید . هر که تیری به سوی حیوانی بیندازد که در تصرف دیگری 
نیست و اثر مالکیت فردی خاص بر آن وجود ندارد ، وی مالک آن می شود ، هرچند 
هنوز بدان دسترسی نیافته باشد ، مشروط به این که با آن پرتاب ، کاری کرده باشد که 

حیوان ، دیگر نتواند مقاومت کند«)3) .
و  بیندازد  تیری  کسانی  خانه  در  درختی  بر  پرنده ای  به  »اگر  گوید :  ابن قدامه 
آن پرنده را در خانه آنان فرواندازد و آن ها آن پرنده را بگیرند ، حیوان از آنِ پرتاب 
آن  مالک  پرنده ، وی  آن  با در هم شکستن مقاومت  زیرا  آنان ؛  نه  و  تیر است  کننده 

شده است«)4) .

)1)  بنگرید به : پیوست شماره 11 .
بنگرید به : السنن الکبری ، ج 6 ، ص 146 ـ 147 ؛ النهایة في غریب الحدیث و الاثر ، ج 1 ، ص    (2(

447 ، »حمی« .
)3)  قواعد الأحکام ، ج 3 ، ص 315 .

)4)  مغنی ، ج 11 ، ص 30 .
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محقق حلی در شرائع الإسلام نیز بر همین مطلب تصریح کرده است)1) .
8 ـ هر که چاهی حفر کند تا به آب برسد ، به اندازه نیازش برای نوشیدن خود 
و چارپایانش و سیراب نمودن مزرعه اش ، در استفاده از آن اولویت دارد . هرچه 
از این مقدار اضافه آید ، وی وظیفه دارد که آن را به رایگان در اختیار کسانی 
قرار دهد که بدان نیاز دارند ؛ چنان که شیخ طوسی در مبسوط بدان تصریح کرده 

است)2) . پیشتر متن این سخن را آوردیم .
9ـ هرگاه شخصی مالی را با تصرف به تملک درآورد وسپس آن را وانهد و 
رها کند ، حقش در آن از میان می رود و آن شیء به گونه مطلق مباح می گردد ؛ 
آن  تملک  حق  نیز  دیگران  بدین سان ،  بود .  مباح  تصرف  از  پیش  همچنان که 
از بهره وری آن و رها کردنش سبب قطع  را دارند ؛ زیرا روی گرداندن مالک 
از  سنان ،  بن  عبدالله  از  صحیح  روایتی  در  چنان که  می گردد ؛  آن  با  پیوندش 
پا  از  یابد که  یا شتری در صحرا دست  مالی  به  آمده است : »هر که   اهل بیت
نیامده و سپس  دنبالش  به  را وانهاده و  آن  افتاده و رها و سرگشته شده و صاحبش 
کسی دیگر آن را بگیرد و حفظ آن را بر عهده گیرد و برایش هزینه کند تا از درماندگی 
و مرگ نجاتش دهد ، آن حیوان از آنِ وی خواهد بود و فرد پیشین راهی برای تصرف 

آن ندارد ؛ زیرا آن حیوان در حکم شیء مباح است«)3) .
اما از آن جا که شتر را به مال  البته این حدیث درباره شتر رها شده است ؛ 

عطف نموده ، درمی یابیم که قاعده ای فراگیر در همه موارد است .
10ـ وقتی کسی چارپایانش را در زمینی به چرا می برد ، در اصل آن زمین 
دارای حقی نیست و به خاطر این چراندن ، مالک آن نمی گردد و فقط به سبب 
احیای آن ، حقی می یابد . ازاین رو ، کسی حق ندارد مرتع خود را بفروشد ، مادام 

)1)  شرائع الإسلام ، ج 3 ، ص 203 .
)2)  بنگرید به : مبسوط ، ج 3 ، ص 281 .

. 3)  وسائل الشیعة ، ج 25 ، ص 458 ، باب 13 از کتاب اللقطه ، حدیث 2 از امام صادق(
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آن  در  آن ، حقی  مانند  و  کننده  احیا  فرد  از  ارث بری  یا  احیا  با  آن ،  از  پیش  که 
 کسب نکرده باشد . از ادریس بن زید روایت شده که از امام موسی بن جعفر
پرسید : »ما دارای زمین هایی هستیم که حدود آن مشخص است . نیز چارپایانی داریم 
که در آن زمین ها می چرند . یکی از ما گوسفندان و شترانی دارد و برای چراندن آن ها 
به این مراتع نیازمند است . آیا روا است که به سبب این نیازش آن مراتع را به خود 
اختصاص دهد؟« امام پاسخ داد : »اگر این زمین از آنِ خود او است ، می تواند آن را 
به خود اختصاص دهد ؛ البته به اندازه نیازی که بدان دارد« . آن گاه ، از امام درباره 
مردی پرسید که مرتعی را می فروشد . امام فرمود : »اگر زمین از آنِ خود او باشد ، 
روا است«)1) . این پاسخ نشان می دهد که به محض این که کسی زمینی را مرتع 
سازد ، برای او حقی در آن زمین ایجاد نمی کند تا او را مجاز سازد که این حق 

را با فروش به دیگری انتقال دهد .

نتیجی گیدی
در پرتو این روبنا و روشنایی هایی که از زیربنای مکتبی می گیرد ، می توانیم 
بیان  پیشتر  که  پرسش هایی  به  نتیجه ،  در  و  دریابیم  را  نظریه  این  ویژگی های 

کردیم ، پاسخ دهیم .

کار اقتصادی ، زصد تای حقوق در اصن نظدصی 

استفاده ؛  و  بهره وری  نخست ،  می نهد .  فرق  کار  دسته  دو  میان  نظریه  این 
انباشت و برداشت خودکامانه . بهره وری و استفاده دارای ماهیتی  و دیگری ، 
اقتصادی است ؛ اما انباشت و برداشت خودکامانه بر اساس زور استوار است 

و بهره وری و استفاده مستقیم را تحقق نمی بخشد .

با   ، 1 حدیث  شروطه ،  و  البیع  عقد  أبواب  از   22 باب   ، 371 ص   ، 17 ج  الشیعة ،  وسائل    (1(
اختلاف اندک .
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منبع حقوق اختصاصی در این نظریه ، همان کاری است که به نوع اول نسبت 
احیای  و  صحرا  از  سنگ  انتقال  و  جنگل  از  چوب  جمع آوری  مانند  می یابد ؛ 
زمین مرده . و اما نوع دوم کار دارای بهایی نیست ؛ زیرا از جلوه های زور است 
و تلاش اقتصادی از نوع تلاش برای بهره وری و استفاده از طبیعت و ثروت آن 
نیست .  آن  برای  منبع حقوق اختصاصی و توجیه کافی  نمی آید . زور  به شمار 
را مردود  آن  برای تصرف زمین و تصرف  نظریه عام ، کار  این  این اساس ،  بر 
می شمرد و بر پایه آن ، هیچ یک از حقوق اختصاصی را استوار نمی سازد ؛ زیرا 
بهره وری  از مصادیق  نه  و  بردن زور است  به کار  از مصادیق  این  در حقیقت ، 

و استفاده .

حیازت ، دارای وصژگه دوگانی

هنگامی که به بیان این مسأله می پردازیم ، با این سؤال مواجه می شویم که 
فرق میان تصرف زمین با دراختیار گرفتن سنگ با حمل کردن آن از صحرا و نیز 
حمل چوب از جنگل یا آب از رودخانه چیست؟ اگر در اختیار گرفتن چیزی 
)حیازت( از مصادیق به کار بستن زور است و بر خلاف بهره وری و استفاده ، 
ماهیت اقتصادی ندارد ، چگونه روا است که اسلام میان در اختیار گرفتن زمین 
با چوب فرق بگذارد و دومی را ایجاد کننده حق اختصاصی بشمارد ، اما اولی 

را بی اثر بداند و هیچ گونه حقی بر آن مترتب نسازد؟
و  بهره ورانه  کارهای  میان  نهادن  تمایز  گفت :  باید  سؤال  این  به  پاسخ  در 
استفاده گرانه با کارهای انباشت گرانه و برداشت خودکامانه ، در نظریه اسلامی 
بر اساس شکل کار استوار نیست ؛ بلکه ممکن است یک شکل از کار ، گاهی 
دارای ماهیت بهره وری و استفاده باشد و گاه دارای ویژگی انباشت و برداشت 
خودکامانه . این تابع ماهیت قلمروی است که کننده کار در آن به تلاش مشغول 
در  مثلًا  می کند .  تبعیت  می پردازد ،  به کار  آن  در  که  ثروتی  نوع  از  نیز  و  است 



اقتصاد ما / 2 200

از  و گونه  نوع  یک  دارای  کار ،  لحاظ شکل  از  گرچه  چیز  یک  گرفتن  اختیار 
عمل است ؛ اما از دیدگاه این نظریه عام ، از لحاظ نوع ثروتی که فرد آن را در 
اختیار می گیرد ، تفاوت می یابد ؛ زیرا حیازت چوب از طریق گردآوری آن یا در 
اختیار گرفتن سنگ یا انتقال آن از صحرا ، به عنوان مثال ، از مصادیق بهره وری 
و استفاده است ؛ اما در اختیار گرفتن زمین و دست انداختن بر معدن یا منبع 
به کار  جلوه های  از  بلکه  نمی رود ؛  به شمار  کارها  آن  زمره  در  آب ،  جوشنده 

گرفتن زور و قدرت راندن بر دیگران است .
برای اثبات این مطلب ، می توانیم فرض کنیم که انسانی به تنهایی در زمینی 
بزرگ زندگی می کند که سرشار از چشمه های آب ، معادن ، و ثروت های طبیعی 
است و از هر گونه مزاحم و مانع دور است . اگر به بررسی رفتار وی و انواع 
تصرف هایش بپردازیم ، می بینیم که چنین فردی هرگز به اندیشه دست انداختن 
بر بخشی بزرگ از آن زمین و معادن و چشمه هایش نخواهد افتاد ؛ زیرا انگیزه ای 
زندگانی اش  در  سودی  هیچ  کار  این  از  و  ندارد  قُرُق گاهی  چنین  ایجاد  برای 
نصیب وی نخواهد شد ؛ چراکه هرگاه بخواهد ، آن زمین در اختیار او است و 
مزاحم و مانعی ندارد و خودش به طور مستقیم به احیای هر بخش از آن زمین 
که بخواهد ، به فراخور امکان و قدرتش برای بهره وری از آن ، می پردازد . اما 
به رغم این که وی در اندیشه آن نیست که بخشی انبوه از آن زمین را در اختیار 
گیرد ، همواره در این تلاش است که مقداری آب در کوزه خود بریزد و قدری 
افروختن گردآوری  برای آتش  بیاورد و مقداری چوب  برای کلبه خود  سنگ 
کند ؛ زیرا برای بهره وری از این چیزها در زندگی خود ، راهی جز این ندارد که 

آن ها را در اختیار گیرد و در دسترس خود قرار دهد .
پس درحالی که هیچ مزاحم و مانعی در کار نیست ، در اختیار گرفتن زمین و 
دیگر منابع طبیعی معنایی ندارد ؛ بلکه در این حال ، احیای آن زمین ، تنها کاری 
است که فرد برای بهره وری از آن انجام می دهد . فقط در حالتی تصرف زمین 
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و در اختیار گرفتنش ارزش می یابد که مزاحمتی برای آن زمین پدید آید و این 
مزاحمت شدت بگیرد . 

حد  در  زمین  از  بیشتر  بخشی  بر  که  می کند  تلاش  فردی  هر  حال ،  این  در 
امکان خود چنگ بیندازد و آن را برای خود قُرُق  کند . این بدان معنا است که 
همچون  اقتصادی  ماهیت  دارای  کاری  طبیعی ،  منابع  دیگر  و  زمین  تصرف 
کارهای بهره ورانه و استفاده گرانه نیست ؛ بلکه فقط تلاشی برای حصار کشیدن 

گرداگرد یک منبع طبیعی و دور ساختنش از دخالت دیگران است . 
به عکس این ، در اختیار گرفتن چوب و سنگ و آب ، کاری قدرت ورزانه 
نیست ؛ بلکه در ماهیت خویش ، عملی اقتصادی و از انواع بهره وری و استفاده 
به شمار می رود . ازاین رو ، دیدیم انسانی که به تنهایی زندگی می کند ، به رغم 
آن که هیچ گونه انگیزه ای برای قدرت ورزی و به کار گرفتن زور ندارد ، این نوع 
از تصرف را انجام می دهد . بدین سان ، درمی یابیم که در تصرف گرفتن اشیای 
بلکه  نمی  آید ؛  به شمار  کارهای قدرت ورزانه  از  ثروت های طبیعی ،  در  منقول 
از مصادیق بهره وری و استفاده است که انسان به آن می پردازد ، حتی اگر هیچ 

توجیهی برای به کار بستن زور نداشته باشد . 
بر این پایه ، می توانیم در اختیار گرفتن منابع طبیعی همچون زمین و معدن و 
چشمه ها را در شمار کارهای انباشت گرانه و قدرت ورزانه بدانیم که از دیدگاه 

این نظریه دارای اعتبار و ارزش نیست . 
نیز می توانیم در اختیار گرفتن ثروت های منقول و قابل حمل را در شمار 
در  اختصاصی  حقوق  منبع  تنها  که  بدانیم  استفاده گرانه  و  بهره ورانه  کارهای 

ثروت های طبیعی به شمار می رود .
ضروری  شرط  کار ،  یک  اقتصادی  ماهیت  که  دریابیم  می توانیم  این ها  از 
است تا حقوقی اختصاصی را ایجاد کند . پس کار ، اگر ماهیتش استفاده گرانه و 

بهره ورانه نباشد ، منبع تملک مال نیست .
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تفاوت گذاری نظدصی میان کارهای اقتصادی

اکنون کارهای بهره ورانه و استفاده گرانه دارای ماهیت اقتصادی را بررسی 
می کنیم تا موضع این نظریه را در ارزیابی و نوع حقوق مبتنی بر آن ها را مطالعه 

نماییم .
در این فرصت ، به چیزی بیش از این نیاز نداریم که بندهای دوم و دهم از 
روبنای مطرح شده را بررسی نماییم تا دریابیم که شریعت به محض انجام یکی 
از کارهای بهره ورانه ، به طور دائم حق و مالکیت برای منابع ثروت طبیعی از 
بند دوم  ایجاد نمی کند . مثلًا در  جمله زمین و معدن و منابع آب را برای فرد 
می بینیم که پرداختن به کشاورزی در زمینی که به طور طبیعی آباد است ، به فرد 

کشاورز همان حقی را نمی دهد که به احیاگر زمین مرده عطا می کند .
نیز در بند دهم می بینیم که استفاده فرد از زمین به عنوان مرتع ، به چراننده 
این حق را نمی دهد که مالک زمین گردد ؛ با آن که به کارگیری زمین برای چرای 
حیوانات ، از انواع کارهای بهره ورانه و استفاده گرانه است . پس در این میان ، 
و  کشت کارانه  بهره وری  با  آن  به  وابسته  کارهای  و  زمین  احیای  بین  تفاوتی 
چراندن در زمینِ آباد دیده می شود که باید آن را کشف نمود ؛ به رغم آن که همه 
این کارها دارای ماهیت اقتصادی و انواع مختلف بهره وری و استفاده از منابع 
تعیین و فهم  از  تازه  به مرحله ای  تفاوت ،  این  با کشف  ثروت طبیعی هستند . 

کامل نظریه عمومی گام می نهیم .

چگونی حقوق اختصاصه  د پاصی کار استوار مه شود؟

در حقیقت ، این تفاوت ارتباطی کامل با توجیهاتی دارد که این نظریه به آن 
پایبند است تا به فرد ، حقوقی اختصاصی بر اساس کار در ثروتی طبیعی عطا 
نماید . برای آن که به خوبی تفاوت نظری میان مجموعه ای از کارهای بهره ورانه 
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و استفاده گرانه دارای ماهیت اقتصادی را که عرضه کردیم ، دریابیم ، لازم است 
چند و چون نظری حقوق اختصاصی مربوط به کار را دریابیم و بفهمیم که کار 
تا چه اندازه نقش مثبت خود را در این نظریه ایفا می نماید و نیز بدانیم که کدام 
ثروتی  در  کارگر  برای  اختصاصی  حقوقی  آن ،  اساس  بر  کار  که  است  اصل 
که روی آن کار می کند ، ایجاد می  سازد؟ اگر این اصل را دریابیم ، در پرتو آن 

می توانیم میان این مجموعه از کارهای بهره ورانه تمایز نهیم .
تلخیص  چنین  را  اصل  این  می توانیم  نظریه ،  کامل  روبنای  این  پرتو  در 
نماییم : کارگر مالک نتیجه کار خود می شود که با تلاش و کوشش خویش بر 
مواد خام طبیعی می آفریند . این اصل به همه کارهای بهره ورانه و استفاده گرانه 
فرد در طبیعت و منابع خام آن ، سرایت می یابد ، بدون آن که میان فرایند احیای 
زمین مرده یا کشف معدن یا بیرون کشیدن آب یا کشاورزی در زمین آباد به طور 
طبیعی و یا به کار گرفتن زمین آباد برای چراندن و پرورش حیوانات ، تفاوتی 
باشد . همه این ها کار هستند و هر کاری بر ماده خام ، این حق را برای کارگر 

ایجاد می کند که ثمرات تلاش خود را برچیند و نتیجه آن را مالک گردد .
اما این که کارگر حق دارد تا نتیجه کار خود در منبع طبیعی را مالک گردد ، 
نوع  در  تا  دارند  یکسان  نتیجه ای  کارها  این  انواع  همه  که  نیست  معنا  این  به 
هستند .  مختلف  نتایج  دارای  بلکه  باشند ؛  یکسان  نیز  آن ها  از  برآمده  حقوق 
بر این اساس ، در نوع حقوق اختصاصی ناشی از آن ها هم با یکدیگر تفاوت 
دارند . مثلًا احیا کاری است که فرد آن را در زمینی مرده انجام می دهد که به 
زمین  آن  سنگلاخ های  او  ندارد .  را  استفاده  و  بهره وری  قابلیت  شکل ،  همان 
را می زداید و همه امکانات لازم را فراهم می سازد تا آن زمین قابل بهره وری 
تحقق  را  مهم  نتیجه ای  زمین ،  احیای  سبب  به  طریق ،  این  از  گردد .  تولید  و 
می بخشد که پیشتر وجود نداشته است . این نتیجه ، وجود خود زمین نیست ؛ 
نتیجه ، فرصتی است که  آن  بلکه  ایجاد زمین نمی شود ؛  احیا موجب  زیرا کار 

فرد با کار و تلاش خود ایجاد کرده است .
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زمین  آن  از  استفاده  و  بهره وری  برای  فرصتی  خلق  به  مرده  زمین  احیای 
می انجامد که پیش از احیای آن ، چنین فرصتی وجود نداشت و فقط از همین 
فرصتی  این  مالک  کارگر  عمومی ،  نظریه  این  طبق  بر  است .  شده  ناشی  احیا 
این فرصت می شود ،  مالک  که وی  است . همین  او  کار خود  نتیجه  که  است 
سبب می گردد که دیگران نتوانند با ستاندن آن زمین از وی ، این فرصت را از او 
بگیرند و آن را تباه سازند و به جای وی ، از زمین بهره جویند ؛ چراکه بدین سان ، 
او را از فرصتی که خود با احیای زمین خلق کرده و با کاری مشروع مالک آن 
فرصت گشته ، محروم می سازند . ازاین رو است که فرد با احیای زمین ، در آن 
بر دیگران اولویت می یابد تا از فرصتی که خودش ایجاد کرده ، بهره وری نماید . 
این اولویت ، همه حق او در این زمین است . بدین سان ، درمی یابیم که از لحاظ 
مجاز  دیگران  که  است  این  به  شده ،  احیا  زمین  در  فرد  حق  بازگشت  نظری ، 
نیستند نتیجه کار وی را سرقت نمایند و فرصتی را که او با کار مشروع خلق 

نموده ، تباه سازند .
احیای معدن یا منبع آب نهان در اعماق زمین نیز از این نظر کاملًا همانند 
احیای زمین است . کارگری که به کار احیا می پردازد ، فرصت بهره وری از آن 
به عنوان ثمره  این فرصت را  منبع طبیعی را که احیا نموده ، فراهم می سازد و 
تلاش خود در تملک می گیرد . پس دیگران حق ندارند این فرصت وی را تباه 
از دست وی درآورند ،  آنان بخواهند آن منبع را  سازند و او حق دارد که اگر 
مانعشان شود . این در زمین و معدن و منبع آب ، برای وی حقی به شمار می رود ، 

البته با تفاوت هایی که خواهیم گفت .
مرتعی  در  را  حیواناتش  یا  پردازد  زراعت  به  آباد  زمین  در  فرد  این که  اما 
به شمار  استفاده  و  بهره وری  مصادیق  از  که  است  کارهایی  هرچند  بچراند ، 
می رود ، توجیه گر وجود حقی برای زارع و چراننده در آن زمین نیست ؛ زیرا 
موجب نمی شود که خود زمین خلق گردد و یا فرصتی عمومی همچون فرصتی 
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که با احیای زمین آفریده می شد ، پدید آید . درست است که کشاورز یا چراننده ، 
تولیدِ کشت می کند یا از طریق کار در زمین ، ثروتی حیوانی را پرورش می دهد ؛ 
که  حیوانی  ثروتی  یا  کرده  تولید  که  کِشتی  بر  او  تملک  توجیه گر  فقط  این  اما 

فراهم آورده ، است ؛ اما مالکیت و حقی را بر زمین توجیه نمی نماید .
بنابراین ، تفاوت میان این گونه کارها با احیا آن است که احیا فرصتی برای 
بهره وری از زمین یا معدن و یا منبع آب فراهم می سازد که پیش از احیا فراهم 
نبود . پس فرد مالک آن می شود و از طریق این تملک فرصت ، به حق خود در 
منبعی که احیا نموده ، دست می یابد . اما در حالتی که زمینی از پیش آباد بوده 
یا به طبیعت خویش سرسبز است ، وقتی فرد در آن به کشت یا چرای حیوانات 
می پردازد ، باید دانست که این فرصت برای کشت یا چرا از قبل در آن موجود 
بوده و در پی کار این فرد حاصل نگشته است . تنها نتیجه کار وی ، مثلًا کشت 
است . تردید نیست که این حق اختصاصی او به شمار می رود ؛ زیرا نتیجه کار 

خود او است .
در پرتو این سخن ، اکنون می توانیم شرطی تازه را برای کاری که در منابع 
یعنی  بودیم ؛  رسیده  اول  شرط  به  پیشتر  دریابیم .  می کند ،  حق  ایجاد  طبیعی 
اقتصادی باشد . اکنون به شرط دوم دست می بابیم ؛  این که کار دارای ماهیت 
یعنی این که آن کار موجب خلق حالت یا فرصت معین تازه ای شود که کارگر 

آن را مالک می  گردد و از طریق آن ، حقی در منبع طبیعی می یابد .
امام شافعی به همین حقیقت اشاره دارد ، آن گاه که برای اثبات این که معدن 
نهان را با احیا نمی توان مالک شد ، چنین استدلال می نماید : مورد احیا شدنی 
آن است که بدون نوسازی و بازسازی در آن ، بتوان از آن بهره مکرر برد ؛ اما 
این کار در معادن ممکن نیست)1) ؛ یعنی فرصتی که احیای معدن ایجاد می کند ، 

محدود است ؛ پس حقی که در پی آن پدید می آید ، نیز محدودیت دارد .

)1)  بنگرید به : کتاب الام ، ج 4 ، ص 43 .
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کشف رابطه میان حق کارگر در منبع طبیعی و فرصتی که زاییده کار در آن 
منبع است ، این نتیجه منطقی را در بر دارد که هرگاه آن فرصت ایجاد شده از 
میان برود ، این حق نیز برچیده خواهد شد ؛ زیرا چنان که دیدیم ، حق فرد در آن 
منبع طبیعی بر اساس تملک آن فرصت استوار است و هرگاه آن فرصت از میان 
برود ، این حق نیز رخت برخواهد بست . این همان چیزی است که به طور کامل 

در بند چهارم و پنجم روبنایی که آوردیم ، می یابیم .
اکنون باید به مطالعه فرایند احیا بپردازیم که به فرد کارگر حقی خاص در 
منبع طبیعی می دهد ؛ همچون احیای زمین و استخراج معدن و بیرون کشیدن 
آب . این بررسی بدین  رو است  که موضع این نظریه را درباره آن مطالعه نماییم 
و دریابیم که این کارها در حقوق ناشی از آن ها چه اختلافی دارند ، از آن پس که 
تفاوت میان آن ها و دیگر کارهای بهره ورانه و استفاده گرانه را مطالعه کردیم و 
پیشتر فرق کارهای بهره ورانه به شکل عام و کارهای انباشت گرانه و خودکامانه 

را دریافتیم .
از نظر بگذرانیم ،  پایه احیا را  وقتی از روبنای پیش گفته ، حقوق استوار بر 
مثلًا  دارند .  تفاوت  هم  حقوق  این  مختلف ،  کارهای  تناسب  به  که  می بینیم 
وقتی کسی زمینی را احیا کند ، فرد دیگر اجازه ندارد بدون اجازه وی در آن به 
بهره وری پردازد و تصرف نماید ، مادام که فرد احیا کننده آن ، از حق خویش در 
آن زمین بهره بردارد . اما در همین حال ، می بینیم که وقتی فردی آبی را از اعماق 
زمین بیرون بکشد ، تنها حق دارد که به اندازه نیازش از آن استفاده کند و دیگران 

هم حق دارند که از مقدار افزون بر نیاز آن فرد ، استفاده نمایند .
ازاین رو ، این نظریه وظیفه دارد علت این اختلاف میان حق کارگر در زمین 
و  نماید  تشریح  را  زمین  اعماق  از  کشیده  بیرون  آب  در  وی  حق  و  شده  احیا 
بگوید که چرا به هر فرد دیگر حق می دهد که از آب افزون بر نیاز آن فرد استفاده 
نموده ،  احیا  کارگری  که  زمینی  در  که  نمی دهد  اجازه  به هیچ کس  اما  نماید ؛ 



207نظدصی

بدون رخصت وی به کشاورزی بپردازد ، حتی اگر بالفعل آن کارگر در زمین به 
زراعت مشغول نباشد؟

در واقع ، در پرتو آن چه تا کنون از این نظریه کشف نمودیم ، پاسخ این سؤال 
آماده است : کارگر پیش از هر چیز ، مالک نتیجه کار خویش است که عبارت 
است از فرصت استفاده از آن منبع طبیعی . مالکیت او بر این فرصت ، دیگران را 
وامی دارد که از سرقت این فرصت و تباه کردن آن خودداری ورزند . بدین سان ، 
درباره  این همه  نموده ، دست می یابد .  احیا  که  منبعی  در  بر حقی خاص  وی 
دیگر منابع نیز صدق می کند ، بی آن که فرقی میان زمین و معدن و آب زیرزمینی 

باشد . پس حقوق برآمده از احیای همه این منابع طبیعی ، یکسان است .
مجاز بودن دیگران برای استفاده از مقدار آب افزون بر نیاز ، به جهت تفاوت 
در حقوق نیست ؛ بلکه زاییده ماهیت آن چیزها است . فرصتی که فرد در نتیجه 
کاوش زمین و کشف آب یافته ، در صورت استفاده دیگران از آن آب درحالی که 
افزون بر نیاز خود او باشد ، تباه نمی گردد ؛ زیرا این آب آن قدر سرشار است که 
معمولا می تواند نیاز فرد دیگر را نیز تأمین نماید . بدین سان ، آن کارگر فرصتی 
را که آفریده ، همچنان در اختیار دارد ، بی آن که استفاده کردن دیگری از آن آب 
برای نوشیدن خود یا سیراب کردن چارپایانش ، موجب تباه ساختن این فرصت 

برای آن فرد شود .
اما به عکس ، زمینی که فردی احیا می کند و در آن ، فرصت بهره وری را از طریق 
همین احیا فراهم می سازد ، وضع طبیعی زمین به گونه ای است که قابلیت استفاده 
هم زمان برای دو نفر را ندارد . اگر کسی به سراغ کار بر زمین احیا شده برود و از 
آن بهره وری نماید ، فرصت آفریده شده به دست فرد اول از طریق احیا را از وی 
می ستاند ؛ زیرا هرگاه زمین در حال تولید زراعی قرار گیرد ، ممکن نیست که مشابه 

همان نقش را ایفا نماید و برای تولید به دست فرد دیگر ، به کار گرفته شود .
بدین گونه ، درمی یابیم که در زمین آباد شده ، روا نیست که کسی جز کارگر 
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احیاگر آن ، به بهره وری و استفاده بپردازد ؛ زیرا با این کار ، فرصتی را که فرد 
اول با کار خود بدان دست یافته ، از او می گیرد . پس برای آن که او بتواند این 
آن  از  بهره وری  به  ندارد  حق  دیگر  فرد  دارد ،  نگاه  خود  دست  در  را  فرصت 
زمین بپردازد ؛ خواه آن کارگر در اندیشه استفاده فعلی از این فرصت باشد و 
خواه نباشد ؛ چراکه در هر حال ، این فرصت از آنِ او است که آن را خلق کرده 
و خودش هم حق دارد که آن را در دست خود نگاه دارد ، البته تا هنگامی که 
اثر تلاش های وی برای احیای زمین در آن نمود داشته باشد . برخلاف این ، به 
دیگران اجازه داده می شود تا از مقدار افزون بر نیاز آب کسی که آن را از زمین 
بیرون کشیده ، استفاده کنند ؛ زیرا این کار موجب نمی شود که آن فرد از فرصتی 
نیاز کارگر  به  دادن  پاسخ  برای  آن آب  آفریده ، محروم گردد ؛ چراکه  که خود 
کافی است . پس  به طور هم زمان  دیگران  نیز سیراب کردن  و  آن  کننده  کشف 
تفاوت زمین با آب جوشنده از نظر ماهیت آن در شیوه بهره وری ، همان علتی 
است که مجاز بودن استفاده دیگران از آب و مجاز نبودن استفاده از زمین را 

تفسیر می نماید .
و اما درباره کسی که معدنی را کشف نماید ، اسلام به هر فردی اجازه داده 
آمده اش  به دست  از فرصت  به شیوه ای که موجب حرمان فرد کشف کننده  تا 
نشود ، از آن فرصت بهره وری نماید . این بدان سان است که در جای دیگر از 
همان معدن به کاوش بپردازد یا از همان حفره که نفر اول کشف نموده ، استفاده 
کند ، بدین شرط که آن حفره چندان گنجایش داشته باشد که به دیگری نیز مجال 
بهره وری از آن را بدهد ، بی آن که فرصت استفاده را از فرد کشف کننده بگیرد .

بنابراین ، معیار عمومی برای مجاز بودن یا نبودن بهره وری از منبع طبیعی 
که کارگری آن را احیا نموده و فرصت استفاده را در آن فراهم ساخته ، میزان 
تأثیر این استفاده بر آن فرصتی است که کارگر با احیای منبع طبیعی ، آن را خلق 

کرده است .
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اساس مالکیت در ثدوت های متقول

زمین  همچون  طبیعی ،  منابع  در  کار  درباره  را  خود  گفتار  تقریبا  کنون  تا 
این  کامل  محتوای  بتوانیم  آن که  برای  ساختیم .  منحصر  آب ،  منبع  و  معدن  و 
نظریه را به خوبی دریابیم ، لازم است به دقت در پیرامون تطبیق این نظریه بر 
ثروت های منقول در غیر منابع طبیعی کاوش نماییم و وجوه تفاوت میان آن ها 

و منابع طبیعی و توجیهات نظری این تفاوت ها را بیابیم .
است  این  آوردیم ،  نظریه  این  در  منقول  ثروت های  درباره  که  چیزی  تنها 
و  بهره ورانه  کارهای  از  ثروت ها  این  گرفتن  اختیار  در  نظری ،  لحاظ  از  که 
استفاده گرانه ، دارای ماهیت اقتصادی به شمار می آید ، به خلاف حیازت منبع 
طبیعی که دارای ویژگی انباشت و برداشت خودکامانه است و دارای وصف 
اقتصادی نیست . آن مثال درباره انسان فرضی جدا افتاده در یک منطقه را نیز 
بدین روی آوردیم که بر تفاوت میان حیازت منابع طبیعی و ثروت های منقول 

استدلال نماییم .
گونه  هر  یا  و  جنگل  چوب  یا  آب  از  مقداری  بر  انداختن  دست  بنابراین ، 
ثروت طبیعی دیگر که انتقال آن امکان دارد ، پیش از هر چیز ، کاری بهره ورانه 
ثروت های  حیازت  نظریه ،  این  در  ازاین رو ،  و  می آید  به شمار  استفاده گرانه  و 
دارای  بهره ورانه  کارهای  فقط  که  نظریه ای  می آید ؛  حساب  به  معتبر  منقول ، 

ماهیت اقتصادی را به رسمیت می شناسد .
زمینه  در  و  معتبر می داند  را  آن  نظریه  این  که  نیست  تنها کاری  اما حیازت 
ثروت های منقول ، آن را ارزش می بخشد . نوعی دیگر از کار نیز در این قلمرو 
هست که به احیا در منابع طبیعی شباهت دارد و آن عبارت است از کار برای 
ایجاد فرصت بهره وری از ثروت طبیعی منقول ، هنگامی که آن ثروت در طبیعت 
خود ، حاوی نیروی مقاومت در برابر این بهره وری است ؛ مانند شکار کردن 
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حیوان گریزنده . کار شکارچی که با آن ، مقاومت حیوان صید شده را در هم 
می شکند ، فرصت بهره وری از آن حیوان را به سبب چیره شدن بر این مقاومت 
برایش فراهم می آورد ؛ همان سان که کارگر با احیای زمین ، بر مقاومت آن چیره 

می گردد و خاکش را رام می سازد و فرصت بهره وری خلق می نماید .
بنابراین ، حیازت و کار برای ایجاد فرصت بهره وری ، دو نوع کار هستند که 
به شمار می روند .  اقتصادی در قلمرو ثروت های منقول  هر دو دارای ویژگی 
اما کار برای ایجاد فرصت تازه جهت بهره وری از ثروت همچون شکار ، وجه 
تمایزی با حیازت دارد و آن ، نقش مثبت آن در خلق این فرصت است ؛ زیرا از این 
جنبه ، حیازت دارای نقش سلبی است ؛ چراکه به عنوان کاری صرفا استیلاگرانه 

بر ثروت ، فرصتی تازه برای استفاده از آن به طور عام ایجاد نمی کند .
وقتی سنگی را از راه عمومی برمی داری یا آبی را از چاهی برمی گیری ، در 
آن سنگ یا آب فرصتی تازه برای بهره وری از آن ها به شکل عام که پیشتر نبوده ، 
فراهم نمی سازی ؛ زیرا آن سنگ یا آب قبلا هم در اختیار همگان بوده و اکنون 
تنها تفاوتی که ایجاد شده ، آن است که تو بر آن دست انداخته ای و آن را برای 
نیاز خودت ذخیره کرده ای . درست است که تو آن سنگ را به خانه ات انتقال 
داده ای و آب را در ظرفت ریخته ای ؛ اما این مایه خلق فرصتی نیست که پیش 
از این بهره وری به شکل عام وجود نداشته است ؛ چراکه این انتقال فقط زمینه 
بهره بردن تو از سنگ یا آب را فراهم می سازد و مانعی عمومی را در این مسیر 
از میان برنمی دارد و به آن مال صفتی نمی بخشد که قابلیت یا شایستگی بیشتری 
برای بهره وری عام بیابد ، مانند احیای زمین که مقاومت آن را در هم می شکند 
تا به شکل عمومی قابل استفاده شود و شایستگی تازه ای برای ایفای نقش خود 

در زندگی انسان ، به آن می بخشد .
بر این اساس ، می توانیم شکار و کارهای همانند آن را از نظر خلق فرصت 
شکار  زیرا  بشماریم ؛  زمین  احیای  فرایند  همانند  منقول ،  ثروت های  در  تازه 
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نیز  نداشته است .  پیشتر وجود  که  را خلق می کنند  دو فرصتی عام  احیا هر  و 
در  را همچون کشاورزی  منقول  ثروت  اختیار گرفتن و حیازت  در  می توانیم 
زمینی بدانیم که از قبل آباد بوده است . کشاورزی در چنین زمینی ، فرصتی تازه 
را در آن خلق نمی کند ؛ بلکه فقط نوعی از کارهای بهره ورانه و استفاده گرانه 
به شمار  نیز همین گونه  منابع طبیعی  از  اختیار گرفتن یک منبع آب  است . در 

می رود)1) .
ایجاد فرصت  برای  آن  تمایز میان حیازت ثروت های منقول و کار در  این 
دو  این  که  نیست  معنا  این  به  آن ،  مانند  کارهایی  و  شکار  همچون  بهره وری 
خلق  با  حیازت  موارد ،  از  بسیاری  در  زیرا  هستند ؛  جدا  یکدیگر  از  همواره 
فرصت تازه در ثروت همراه می شود و این دو با یکدیگر در یک فرایند در هم 

می آمیزند ؛ همان سان که گاه در عمل از یکدیگر جدا می شوند .
برابر  در  طبیعی  مقاومت  از  میزانی  حاوی  ثروت ها  از  برخی  مثال ،  برای 
بهره وری هستند ، همچون ماهی در دریا و افزوده آب رودخانه که طبیعتا راه 
می سپارد تا سرانجام به اعماق دریا بپیوندد . هرگاه ماهیگیر بر مقاومت ماهی 
بیندازد و صید کند ، آن را حیازت می نماید و  او را در تور خود  چیره شود و 
در عین حال ، فرصت بهره وری از آن را خلق می کند . این فرصت نتیجه چیره 
شدن بر مقاومت آن ماهی در خلال یک فرایند است . به همین سان ، انباشتن آب 
افزوده رودخانه ، حیازت آن به شمار می آید و در عین حال ، فرصت بهره وری از 
آن را فراهم می آورد که نتیجه بازداشتن آن از پیوستن به دریا و ریخته شدن در 

آن است .

یکدیگر همانند  با  را  آباد  مباح و حیازت زمین طبیعتا  ما حیازت آب  نظر داشت که  در  باید    (1(
ندانستیم ؛ بلکه این مقارنه و همانندی را میان حیازت آب و زراعت در زمین طبیعتا آباد انجام 
پیشتر  دادیم ؛ زیرا حیازت زمین ، در زمره کارهای بهره ورانه و استفاده گرانه نیست ؛ چنان که 
گفتیم . اما حیازت آب ، از کارهای بهره ورانه و استفاده گرانه و دارای ویژگی اقتصادی ، همانند 

کشاورزی در زمین طبیعتا آباد است . )نویسنده( 
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گاهی نیز فردی فرصتی تازه در ثروت پدید می آورد و بر مقاومت طبیعی آن 
چیره می گردد ، بی آن که در این میان ، حیازت ثروت صورت پذیرد ؛ همان سان 
که شکارچی سنگی به سوی پرنده ای در حال پرواز در آسمان پرتاب نماید و 
ناچارش کند که در جایی دور از مکان وی به زمین فرود آید و به حالتی درآید که 
فقط مانند مرغان بتواند روی زمین راه برود . در این کار ، از طریق سنگ افکندن 
شکارچی و چیره شدن بر مقاومت آن پرنده ، فرصتی تازه برای بهره وری پدید 
آمده ؛ اما پرنده در جایی دور از مکان شکارچی روی زمین حرکت می کند و در 
حیازت و تصرف وی قرار نگرفته است . در این حال ، فقط در صورتی حیازت 

آن پرنده ممکن می شود که شکارچی به دنبال او رود و آن را در چنگ گیرد .
گاهی نیز فرد ثروتی را در اختیار می گیرد ، بی آن که کاری برای خلق فرصتی 
آماده  طبیعی  به طور  ثروتی  که  زمانی  همچون  باشد ؛  داده  انجام  آن  در  تازه 
بهره وری باشد و مقاومتی در این زمینه از آن به چشم نخورد ؛ مانند جمع کردن 

آب چشمه و سنگ از زمین .
پس حیازت و آفرینش فرصت ، دو گونه از کار هستند که گاه در فرایندی 
واحد در هم می آمیزند و گاهی از هم جدا می شوند . از نوع دوم کار که فرصت 
را می آفریند ، با عنوان شکار تعبیر می کنیم که نمونه بارز کار تولید کننده فرصت 

تازه در ثروت های منقول است .
برای آن که این دو نوع کار را در سطح نظری مطالعه نماییم ، هر دو مقوله 
حیازت و شکار را به صورت جدا از یکدیگر بررسی می کنیم تا احکام ویژه هر 

یک و طبیعت حقوق ناشی از آن و اساس نظری اش را کشف سازیم .

نقش کارهای تولیقگد در نظدصی 

این  نماییم ، درمی یابیم که  از حیازت مطالعه  به صورت جدا  را  اگر شکار 
کار تولیدگر فرصتی معین است . طبیعی است که حق تملک این فرصت که از 
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کار یک فرد ناشی شده ، در اختیار او قرار می گیرد ؛ همان سان که فرد کار کننده 
در زمین ، فرصت بهره وری ناشی از احیای زمین را مالک می شود . این بر طبق 
اصل پیش گفته در نظریه است که به هر فرد کار کننده در ثروت خام طبیعی ، 

حق تملک نتیجه ای را می دهد که ناشی از کار است .
در  اختصاصی  حقی  وی  برای  فرصت ،  این  بر  شکارچی  مالکیت  راه  از 
پرنده ای که شکار نموده و آن را وادار به فرود آمدن و راه رفتن بر زمین ساخته ، 
اطلاق  چنان که  است ؛  نگرفته  تصرف  در  را  آن  هنوز  هرچند  می آید ،  پدید 
حق  دیگر  فردی  ازاین رو ،  دارد)1) .  دلالت  سخن  همین  بر  شرعی  بیان های 
ندارد به سراغ آن پرنده رود و بر آن دست بیندازد یا از این فرصت که شکارچی 
پرنده چنگ  آن  بر  از وی  پیش  و  نماید  استفاده  است ،  همچنان مشغول صید 
بیندازد ؛ زیرا این کار سبب می شود که کارگر از فرصتی که با صید خلق کرده ، 

محروم بماند .
یا  حیازت  به  وابسته  نموده ،  صید  که  پرنده ای  در  شکارچی  حق  بنابراین ، 
بهره وری بالفعل از آن نیست ؛ بلکه همین فرصتی که خلق نموده ، این حق را به 
او می دهد ؛ چراکه این فرصت در تملک کسی است که آن را خلق کرده ، خواه 
ترتیب ،  بدین  نپردازد .  خواه  و  بپردازد  آن  حیازت  و  بهره وری  به  زمان  همان 
شکارچی مانند کارگری است که زمینی را احیا می کند . کسی حق ندارد از این 
زمین بهره وری کند و در آن زراعت نماید ، حتی اگر احیاگر فعلًا در آن به کار 
مشغول نباشد . به همین سان ، کسی جز فردی که حیوان صید شده را رام ساخته 
و مقاومت او را در هم شکسته ، حق ندارد که آن حیوان را بگیرد ، مادام که آن 
فرد در پی حق خود است ، هرچند هنوز عملا آن حیوان را حیازت نکرده باشد .
از  پیش  بازمانده ،  حرکت  از  شکارچی  عمل  نتیجه  در  که  پرنده ای  اگر  اما 

)1)  بنگرید به : پیوست شماره 12 .
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آن که وی به سراغش برود و حیازتش کند ، بتواند نیروی خود را بازیابد یا بر 
آسیبی که دیده ، غالب آید و دیگر بار در هوا به پرواز درآید ، حق آن شکارچی 
در وی از میان می رود ؛ زیرا پشتوانه این حق ، مالکیت فرصتی است که با صید 
فراهم آورده بود ؛ اما با پرواز آن پرنده ، این حق از میان می رود و دیگر حقی در 
آن حیوان برای شکارچی باقی نمی ماند)1) . در این حال نیز ، وی مانند کارگری 
اما  گردد ؛  حقی  صاحب  آن  در  اساس ،  این  بر  و  کند  احیا  را  زمینی  که  است 
هرگاه زمین ، دیگر بار بمیرد و شعله حیات در آن خاموش گردد ، آن حق از میان 
می رود . از لحاظ نظری ، علت در هر دو حال یکی است : حق فرد در ثروت ، 
مربوط به تملک فرصتی است که زاییده کار او است و هرگاه آن فرصت از میان 

برود و اثر آن کار نابود شود ، حق وی در آن ثروت نیز از میان می رود .
از حیازت به شکار نظر کنیم ، شکار  بنابراین ، هنگامی که به صورت جدا 
با احیای منابع طبیعی مشابهت دارد . چنان که دیدیم ، این مشابهت از وحدت 
احیا  که  زمینی  در  کارگر  حق  نیز  و  شکارش  در  شکارچی  حق  نظری  تفسیر 

نموده ، سرچشمه می گیرد .

نقش حیازت در ثدوت های متقول

دارد .  متفاوت  احکام  صید ،  مطلقِ  با  چیزی ،  گرفتن  اختیار  در  یا  حیازت 
ازاین رو ، می بینیم هنگامی که فردی با حیازت مالک پرنده ای شود و آن پرنده 
بدین سان ، در حوزه تصرف او قرار گیرد ، وقتی آن پرنده پرواز کند و از چنگ 
او بگریزد و دیگری آن را شکار کند ، او حق دارد که آن را بازگرداند و فردی 
دیگر حق نگاهداشتن آن را ندارد ؛ بلکه لازم است آن را به کسی که پیشتر در 
اختیارش داشته ، بازگرداند)2) . این بدان دلیل است که حق مستند به حیازت ، 

)1)  بنگرید به : پیوست شماره 13 ؛ جواهر الکلام ، ج 36 ، ص 209 .
)2)  بنگرید به : جواهر الکلام ، ج 36 ، ص 202 ـ  204 .
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حقی مستقیم است ؛ یعنی حیازت سبب مستقیم مالکیت پرنده به شمار می رود 
و مالکیت آن با تملک فرصتی خاص ارتباط ندارد تا با نابودی آن فرصت از 

میان برود .
این است تفاوت حیازت با دیگر کارهایی که تا کنون از آن ها سخن گفتیم . 
مثلًا شکار سبب می شود که شکارچی مالک فرصتی شود که آن را ایجاد کرده 
است و حق او در آن پرنده نیز بر همین اساس استوار می شود . نیز احیا سبب 
می شود که کارگر فرصتی را که از احیا زاییده شده ، مالک گردد و در نتیجه ، 
در آن منبع طبیعی که احیا نموده ، دارای حقی شود . اما حیازت ثروت  منقول ، 

به محض آن که حاصل شود ، علت اصلی و مستقیم مالکیت آن ثروت است .
این تفاوت میان حیازت و دیگر کارها ، سؤال زیر را در سطح نظری فراروی 
یا حیوانی  نموده  احیایش  که  منبع طبیعی  در  فرد  قرار می دهد : هرگاه حق  ما 
که شکارش کرده ، بر اساس تملک نتیجه کارش یعنی فرصت بهره وری از آن 
برای  را  آن  و  راهی می بیند  در  که  فرد در سنگی  استوار است ، پس حق  منبع 
خود برمی دارد ، یا حق وی در آب راکدی که از یک دریاچه طبیعی در اختیار 
می گیرد ، بر کدام پایه استوار است؟ این در حالی است که در اختیار گرفتن این 
سنگ یا آب ، فرصتی تازه را در آن مال خلق نکرده ، چنان که در شکار و احیای 

زمین چنین می شود .
در پاسخ این سؤال باید گفت : این حق فرد ، توجیه خود را از تملک فرصتی 
از آن ، توجیه  بلکه خود بهره وری وی  او است ، برنمی گیرد ؛  از کار  که ناشی 
کننده این حق است . همان سان که کارگر حق دارد مالک فرصتی گردد که با 
کارش فراهم آورده ، همچنین مجاز است از فرصتی که طبیعت با عنایت خدای 
والا در اختیارش نهاده ، بهره گیرد . مثلًا وقتی آب در اعماق زمین باشد و کسی 
فراهم ساخته و  را  آن  از  بهره وری  بیاورد ، فرصت  بیرون  با کندن چاه ،  را  آن 
برای مالکیت این فرصت شایستگی یافته است . اما هنگامی که آب به صورت 
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طبیعی در سطح زمین وجود داشته باشد و فرصت بهره وری از آن بدون تلاش 
انسان مهیا باشد ، ناگزیر باید هر فردی حق داشته باشد که از آن استفاده کند ، 
مادام که طبیعت آنان را از کار در این زمینه معاف نموده و فرصت استفاده را 

برای آنان مهیا ساخته است .
بر  شده  جمع  آب  از  مقداری  خود  ظرف  با  کسی  که  کنیم  فرض  اگر  پس 
سطح زمین را گرد آورد ، یکی از کارهای بهره ورانه و استفاده گرانه را از لحاظ 
نظریه ما ، انجام داده است ؛ چنان که در آغاز این مبحث گذشت . از آن جا که هر 
فرد حق دارد از ثروتی که طبیعت در اختیار انسان نهاده ، بهره برگیرد ، طبیعی 
است که وی مجاز است آب آشکار بر سطح زمین را از منابع طبیعی آن حیازت 
نماید ؛ زیرا این در شمار کارهای بهره ورانه و استفاده گرانه است و نه در زمره 

کارهای انباشت گرانه و زورورزانه .
هرگاه فردی مقداری آب را در حوزه اختیار خود گیرد ، آن آب از آنِ وی 
را  یا آب  برخیزد  به ستیز  با وی  این ملک  ندارد که در  می شود و دیگری حق 
دیگر  و  آب  نظریه ، حیازت  این  در  زیرا  نماید ؛  بهره وری  آن  از  و  بگیرد  او  از 
تا  می رود .  به شمار  استفاده گرانه  و  بهره ورانه  کارهای  از  منقول ،  ثروت های 
این فرد که آن  نیز از جانب  از آن  ادامه داشته باشد ، استفاده  وقتی که حیازت 
این  از  خود  استفاده  به  وی  که  هنگامی  تا  می یابد .  ادامه  گرفته ،  اختیار  در  را 
ثروت استمرار بخشد ، برای مقدم ساختن فردی دیگر بر او در بهره وری از آن 

به دلخواه خود ، توجیهی وجود ندارد .
بدین سان ، تا زمانی که حیازت به صورت حقیقی یا حکمی)1) استمرار داشته 

ناگزیر  به علتی  از استمرار حیازت به صورت حکمی ، حالاتی است که حیازت  )1)  مقصود ما 
این جا ، شریعت ، حیازت  آن . در  فراموشی و گمشدگی و غصب و جز  مانند  قطع می شود ، 
را معتبر می شمرد و استمرار بهره وری از آن را به صورت حکمی می پذیرد و ازاین رو ، فرمان 
می دهد که مال گمشده یا غصب گشته به حوزه اختیار صاحبش بازگردد . ]بنگرید به : مبسوط ، 
بر  شریعت  که  است  آن  به  اعتبار  این  بازگشت  حقیقت ،  در   ]60 و   320 ـ   319 ص   ، 3 ج 
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باشد ، فرد از حق خود ، در ثروت منقولی که در اختیار دارد ، بهره می برد . پس 
هرگاه فرد مال را واگذارد یا از آن روی گرداند و بدین سان ، از حیازت آن دست 
از آن قطع می گردد و بدین ترتیب ، حقش در آن ساقط  بکشد ، بهره وری وی 

می شود و هر فرد دیگر حق دارد بر آن چیره شود و از آن بهره ببرد .
یا  برمی گیرد  دریاچه  از  که  آبی  در  فرد  حق  که  می شود  روشن  بدین سان ، 
بر فرصت عمومی  به پشتوانه تملک وی  برمی دارد ،  از راه عمومی  سنگی که 
ثروت  آن  از  بهره وری  برای  او  تلاش  اساس  بر  بلکه  نیست ؛  کارش  از  ناشی 

طبیعی از طریق حیازت استوار است .
در پرتو این سخن ، می توانیم به اصل پیشین در نظریه ، یعنی این که هر کارگر 
مالک نتیجه کار خویش است ، اصلی تازه بیفزاییم . آن اصل این است : تلاش 
ایجاد می کند ، مادام  برایش  از ثروت طبیعی ، حقی در آن  فرد برای بهره وری 
قلمرو  در  حیازت  که  آن جا  از  بخشد .  استمرار  را  ثروت  آن  از  بهره وری  که 
ثروت های منقول ، یکی از کارهای بهره ورانه و استفاده گرانه است ، این اصل 
آن را در بر می گیرد و بر اساس آن ، حقی را برای فرد در ثروتی که در اختیار 

گرفته ، ایجاد می کند .

گستدش دامتی اصل نظدی حیازت 

نیز  بر منابع طبیعی  انطباق ندارد ؛ بلکه  بر ثروت های منقول  تنها  این اصل 
تطبیق می یابد ، البته هنگامی که فرد با یکی از کارهای بهره ورانه و استفاده گرانه ، 
به کشت  آباد است ،  این که کشاورزی در زمینی که طبیعتا  بپردازد ؛ مثل  آن  به 
از  را  بیابد و دیگران  آن زمین  بر همین اساس ، حقی در  بدین سان ،  بپردازد و 
مزاحمت خود بازدارد و اجازه ندهد تا زمانی که او از آن زمین استفاده می کند ، 

اصل اختیار تأکید می کند و بر حالت های اضطراری در زمینه های مختلف تشریع ، اثری مترتب 
نمی سازد . )نویسنده( 
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دیگری آن را از وی بگیرد . اما این سخن بدان معنا نیست  که مثلًا به محض 
فرد  برای  حق  این  گفتیم ،  آب  حیازت  در  آن چه  همانند  ثروت ،  این  حیازت 
ایجاد می شود ؛ زیرا حیازت زمین از کارهای بهره ورانه و استفاده گرانه به شمار 
آباد بوده ، فقط کاری مانند زراعت  نمی رود و راه استفاده از زمینی که طبیعتا 
نوع  این  و  بپردازد  آباد  زمین طبیعتا  در  به زراعت  کارگری  است . پس هرگاه 
استفاده را استمرار بخشد ، فردی دیگر حق ندارد آن را از وی بستاند ، البته تا 
زمانی که وی به زراعت ادامه دهد ؛ زیرا فرد دیگر بر کسی که اکنون در حال 
بهره وری از آن است ، در این زمین اولویت ندارد . اما هنگامی که آن کارگر از 
زراعت و بهره وری دست بکشد ، دیگر حق نگاهداشت آن زمین را ندارد و در 
این حال ، فرد دیگر می تواند به یکی از کارهای بهره ورانه و استفاده گرانه در آن 

بپردازد .
را  از زمین  بهره وری  فرد  که  را ، در حالی  میان دو اصل  تفاوت  این جا  در 
طبیعی  ثروت  از  بهره وری  استمرار  اساس  بر  که  حقی  درمی یابیم .  کند ،  رها 
از  از زمین را وانهد و رها کند ،  بردن  بهره  آن که فرد  به محض  استوار است ، 
میان می رود ؛ درحالی که حق استوار شده بر پایه تملک فرصتی که کارگر خلق 
کرده ، تا وقتی پایدار است که آن فرصت باقی باشد و تلاش های وی در زمین 

نمود داشته باشد ، هرچند او فعلًا در حال بهره وری از زمین نباشد .

چکیقه دستاوردهای نظدصی 
اکنون می توانیم از بررسی نظریه عمومی توزیع پیش از تولید ، به دو اصل 

اساسی در این نظریه دست یابیم:
1ـ کارگری که به کار در یکی از ثروت های طبیعی می پردازد ، مالک نتیجه 
کار خویش است . این نتیجه همان فرصت عمومی بهره وری از آن ثروت است . 
در پی مالکیت او بر فرصتی که با کار خودش تولید کرده ، در خود آن مال هم 
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به تبع پیامدهای تملک این فرصت ، حق می یابد . حق او در مال ، با مالکیت این 
فرصت ارتباط دارد و هرگاه آن فرصت که خلق کرده ، از میان برود ، حق وی 

در آن مال نیز از میان می رود .
که  به وی حقی می دهد  ثروت طبیعی  از هر  بهره وری  به  فرد  پرداختن  2ـ 
این  به  او  که  وقتی  تا  البته  بازمی دارد ،  او  از  ثروت  آن  ستاندن  از  را  دیگران 
بخشد ؛  استمرار  را  استفاده گرانه  و  بهره ورانه  کارهای  و  دهد  ادامه  بهره وری 
زیرا کسی جز او در این ثروت دارای اولویت نیست تا آن را از وی بستانند و به 

غیر دهند .
شکار  و  احیا  در  را  حقوق  که  می شود  استوار  احکامی  اول ،  اصل  پایه  بر 
تنظیم می نماید . بر پایه اصل دوم ، احکام حیازت ثروت های منقول که طبیعت ، 
انسان نهاده ، استوار می گردد . پس خلق  از آن را در اختیار  فرصت بهره وری 
طبیعی  به طور  که  ثروتی  از  مستمر  بهره وری  و  طبیعی  ثروت  در  تازه  فرصتی 
در  اختصاصی  حق  برای  اساسی  منبع  دو  شده ،  فراهم  آن  از  استفاده  فرصت 

ثروت های طبیعی هستند .
ویژگی مشترک این هر دو منبع ، اقتصادی بودن آن است . هم خلق فرصت 
تازه و هم بهره وری از ثروت بر اساس فرصتی که به طور طبیعی فراهم شده ، 
از کارهای زورورزانه و خودکامانه  به شمار می رود و  اقتصادی  دارای صفت 

نیست .
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ملاحظات

)ـ  درسه تطبیقه نظدصی اسلامه

معین  مرزهای  چارچوب  در  تا  می دهد  اجازه  افراد  به  شریعت  که  دیدیم 
منابع  در  اختصاصی  حقوق  به  تولید ،  از  پیش  توزیع  عمومی  نظریه  در  شده 
طبیعی دست یابند . طرح بندی نظری این حقوق در نظریه اسلامی با نظریه های 

سرمایه داری و مارکسیسم متفاوت است .
در مکتب سرمایه داری ، هر فرد حق دارد که بر اساس اصل آزادی اقتصادی ، 
منابع طبیعی را مالک گردد . وقتی فرد بر ثروتی چیره می گردد ، می تواند آن را 
ملک خود قلمداد کند ، مادام که این مالکیت با آزادی تملک عطا شده به دیگران 
در ستیز نباشد . بنابراین ، تنها محدود کننده دامنه مالکیت خصوصی هر فرد ، 
پاسداری از حقوق افراد دیگر در آزادی تملک است . بدین سان ، فرد ، توجیه 
مالکیت خویش را از این اصل می گیرد که آزاد است و این آزادی اش با آزادی 

دیگران در تعارض نیست .
مفهوم  با  مالکیت  آزادی  به  نمودیم ،  ارائه  ما  که  توزیع  عمومی  نظریه  اما 
سرمایه داری آن باور ندارد و حق فرد در منبع خام طبیعی را فقط با تملک وی 
ازاین رو ،  می داند .  مرتبط  ادامه دارش  و  مستقیم  بهره وری  یا  کارش  نتیجه  بر 

هنگامی که این هر دو پایه از میان بروند ، آن حق نیز از میان خواهد رفت .
از  طبیعی  منابع  در  اختصاصی  حقوق  سرمایه داری ،  دیدگاه  از  بنابراین ، 
جلوه های آزادی انسان هستند که در سایه مکتب سرمایه داری تحقق می یابند ؛ 
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کارهای  به  برداختن  و  انسان  تکاپوی  مظاهر  از  حقوق  این  اسلام ،  در  اما 
بهره ورانه و استفاده گرانه به شمار می روند .

طبیعی  منابع  خصوصی  مالکیت  انواع  همه  که  دارد  باور  مارکسیسم  اما  و 
و دیگر وسایل تولید باید الغا گردد . این مکتب خواهان رهایی این وسایل از 
از هنگامی که تاریخ به مرحله ای معین  سیطره حقوق اختصاصی است ؛ زیرا 
گام نهاد که صنعت مبتنی بر دستگاه های پیشرفته ، زنگ های خود را در عصر 
سرمایه داری نوین به صدا درآورد ، دیگر توجیهی برای چنین حقوقی نمی بیند .

نظری  لحاظ  از  حقوق ،  این  الغای  ضرورت  به  مارکسیسم  داشتن  باور 
خصوصی  مالکیت  مارکسیستی ،  بینش  در  که  نیست  معنا  این  به  تحلیلی ، 
مالکیت  دارد که  آن مکتب حکایت  باور در  این  از  بلکه  ندارد ؛  هیچ توجیهی 
خصوصی همه اهداف خویش را در حرکت تاریخی پشت سر نهاده و دیگر در 
جریان جدید تاریخ ، توجیهی ندارد ؛ زیرا توجیهات خویش را از دست داده و 

به صورت نیروی عکس آن جریان درآمده است .
برای مطالعه تطبیقی نظریه مارکسیسم و اسلام ، لازم است بدانیم توجیهات 
مالکیت خصوصی در دیدگاه مارکسیسم کدام است و چگونه در عصر تولید 

سرمایه داری ، دیگر آن توجیهات رخت بربسته اند)1) .
در  طبیعی  خام  ثروت های  از  یک  هیچ  که  است  باور  این  بر  مارکسیسم 
طبیعت خود دارای ارزش مبادله ای نیست و این ثروت ها فقط منافع کاربردی 
فراوان دارند ؛ زیرا ارزش مبادله ای در یک ثروت تنها بر اثر کار بشری که در آن 

)1)  در این جا ، مقصود ما از نظریه مارکسیستی ، نظریه اقتصادی مکتب مارکسیسم است و نه نظریه 
مارکس در تفسیر و تحلیل تاریخ ؛ زیرا مالکیت خصوصی گاهی به عنوان یک پدیده تاریخی 
مطالعه می شود و از این نظر ، بر پایه نظریه مارکس در تاریخ بر مبنای وضعیت تناقض طبقاتی 
و شکل تولید و نوع نیروهای تولیدگر ، دارای توجیه مارکسیستی است . اما گاه نیز مالکیت 
خصوصی بر اساس اقتصادی محض بررسی می شود تا توجیهات قانونی آن و نه دلیل تاریخی 
وجودش کشف شود . در این نوع مطالعه ، باید از توجیهات مارکسیستی آن در نظریه مارکس 

درباره ارزش و کار و ارزش افزوده ، جستجو نمود . )نویسنده( 
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نمود یافته ، پدید می آید . پس کار ، موجب پدید آمدن ارزش مبادله ای در اشیا 
انسانی معین در هم  با کار  می شود و ثروت های خام در حالت طبیعی خود ، 
نیامیخته اند ، از این رو از لحاظ مبادله ای ارزشی ندارند . بدین سان ، مارکسیسم 
میان ارزش مبادله ای و کار رابطه برقرار می کند و مقرر می دارد که کارگری که 
به کار در منبعی طبیعی یا یکی از ثروت های طبیعی می پردازد ، به مالی که در آن 
کار می کند ، به فراخور مقدار کاری که در آن انجام می دهد ، ارزش مبادله ای 

می بخشد .
همان سان که مارکسیسم میان کار و ارزش مبادله ای ارتباط ایجاد می کند ، 
میان ارزش مبادله ای و مالکیت نیز پیوند برقرار می نماید . پس به فردی که با کار 
خویش ارزشی مبادله ای در مال خلق می کند ، حق مالکیت آن مال و بهره وری 
ثروت ، در  آن  بر  فرد  مالکیت  بنابراین ،  آفریده ، عطا می کند .  را که  ارزشی  از 
این ویژگی وام می گیرد که وی خالق  از  را  مارکسیسم ، توجیه نظری خویش 
ارزش مبادله ای در آن ثروت ، در نتیجه کاری است که صرف آن نموده است . 
بدین سان ، بر اساس این نظریه ، هنگامی حق تملک منبع طبیعی و وسایل طبیعی 
تولید ، به فرد داده می شود ، که بتواند مقداری تلاش و کوشش صرف آن نماید 
و ارزش مبادله ای معین به آن ببخشد . در پرتو نظریه مارکسیستی ، در حقیقت ، 
این مالکیت همان تملک نتیجه ای است که کار از آن پرده برمی دارد ، نه تملک 
منبع طبیعی جدا از آن نتیجه . اما این نتیجه که کارگر مالک آن می گردد ، همان 
فرصت بهره وری به عنوان نتیجه کار نیست ـ چنان که در نظریه عمومی اسلام 
در زمینه توزیع پیش از تولید گفتیم ـ  ؛ بلکه ارزش مبادله ای ناشی از کار در نظر 
مارکسیسم است . پس کارگر ، به منبع طبیعی ارزشی معین می بخشد و مالک 

این ارزش که خودش به مال بخشیده ، می گردد .
بر پایه این اصل مارکسیستی برای توجیه مالکیت خصوصی ، مارکسیسم بیان 
می دارد که این مالکیت تا هنگامی اعتبار داشت که به عصر تولید سرمایه داری 
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به  را  تملکشان  در  ابزارهای  و  منابع  مالکان ،  عصر ،  این  در  بود .  نشده  وارد 
کسانی که چیزی در تملک ندارند ، می دهند تا در آن ها و در مقابل مزد ، به کار 
بپردازند و سود این کار را به مالکان آن منابع و ابزارها بپردازند . این سودها در 
زمانی نسبتا کوتاه با ارزش مبادله ای آن منابع و ابزارها برابر می شود . بدین سان ، 
مالک ، همه حق خود را در آن منابع و ابزارها به دست آورده است ؛ زیرا حق 
او با ارزش ناشی از کار در آن منابع مرتبط بود و حال که به ارزشی دست یافته 
که در این سود دریافتی اش نمود یافته ، ارتباطش با آن منابع و ابزارهایی که در 
مالکیت داشت ، قطع می شود . بدین گونه ، مالکیت خصوصی توجیهات خود 
را از دست می دهد و با ورود به عصر تولید سرمایه داری یا کار اجرت پذیر ، از 

نظر مارکسیسم ، دیگر مشروعیت نخواهد داشت .
می بخشد ،  ارتباط  مبادله ای  ارزش  با  را  کارگر  مالکیت  که  اساس  این  بر 
می دهد  مجال  بپردازد ،  ثروت  آن  بر  به کار  که  نیز  دیگر  کارگر  به  مارکسیسم 
که ارزش تازه ناشی از کارش را مالک گردد . مثلًا اگر کسی به جنگل برود و 
مقداری از چوب آن را قطع نماید و در آن چوب کاری انجام دهد تا تبدیل به 
تخته چوب شود و آن گاه ، فردی دیگر بیاید و از آن تخته چوب ها یک تخت 
بسازد ، هر یک از آن دو به میزان ارزش مبادله ای ناشی از کارش مالکیت خواهد 
یافت . ازاین رو ، مارکسیسم ، کارگر مزد گیرنده در نظام سرمایه داری را مالک 
همه ارزش مبادله ای می داند که آن ماده از طریق کار وی می یابد و اگر مالک 
ماده ، بخشی از این ارزش را به نام سود از آنِ خود کند ، از آن کارگر دزدی کرده 
است . بنابراین ، ارزش با کار ارتباط دارد و مالکیت در قلمرو ارزشی که از کار 

مالک حاصل می شود ، معنا می یابد . 
می توان  که  هستند  خصوصی  مالکیت  برای  مارکسیسم  توجیهات  این ها 

آن ها را در دو اصل زیر خلاصه نمود:
1ـ ارزش مبادله ای با کار ارتباط دارد و از آن ناشی می شود .
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2ـ مالکیت کارگر با ارزش مبادله ای که کار وی ایجاد نموده ، مرتبط است .
ما در این هر دو اصل با مارکسیسم اختلاف دیدگاه داریم:

اصل اول ارزش مبادله ای را با کار پیوند می دهد و آن را معیار اصلی و یگانه 
می داند . در گفتار خود درباره مارکسیسم در همین کتاب به تفصیل در این زمینه 
سخن گفتیم و توانستیم اثبات کنیم که ارزش مبادله ای به صورت اساسی از کار 
ریشه نمی گیرد . و بدین سان ، همه ساختمان روبنایی که مارکسیسم بر این پایه 

بنیان نهاده ، فرومی ریزد)1) .
پیوند  از کار  با ارزش مبادله ای ناشی  اما اصل دیگر ، که مالکیت فرد را  و 
می دهد ، با دیدگاه نظریه عمومی اسلام در زمینه توزیع پیش از تولید سازگاری 
نظر  از  طبیعی  منابع  در  افراد  خصوصی  حقوق  که  است  درست  زیرا  ندارد ؛ 
اسلام بر پایه تملک آنان بر نتیجه کارشان استوار است ؛ اما مثلًا نتیجه کار یک 
کارگر که قطعه زمینی را در طول یک هفته احیا نموده ، همان ارزش مبادله ای 
ناشی از کار یک هفته ، در نظر مارکسیسم ، نیست ؛ بلکه نتیجه ای که این کارگر 
در آن زمین مالک آن می شود ، فرصت بهره وری از آن است . از طریق تملک 
این  که  مادام  و  ایجاد می شود  زمین  آن  در خود  این فرصت ، حق خاص وی 
فرصت باقی باشد ، حق وی در زمین نیز برپا است و فردی دیگر حق ندارد با 
کار تازه بر همان زمین ، مالک آن شود ، حتی اگر این کار تازه به ارزش مبادله ای 
آن بیفزاید ؛ زیرا فرصت بهره وری این زمین ، در تملک فرد اول است و کسی 

مجاز نیست در این حق مزاحم وی گردد .
از جنبه نظری ، همین تفاوت اساسی میان بنیان خاص مارکسیستی در منابع 
طبیعی با بنیان اسلامی است . بر اساس نخست ، حق اختصاصی فقط به تملک 
کارگر بر ارزش مبادله ای بازمی گردد که زمین از کار او به دست آورده است . 

)1)  بنگرید به کتاب اول : گفتار »کار ، اساس ارزش است« .
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اما بر اساس دوم ، بازگشت این حق به تملک کارگر بر فرصتی حقیقی است که 
کار وی در زمین ایجاد کرده است . اصل بازتاب دهنده نظریه اسلامی می گوید : 
حقوق اختصاصی در منابع طبیعی بر پایه کار استوار است و کارگر نتیجه واقعی 
نظریه مارکسیستی می گوید :  بازتاب دهنده  را مالک می شود . اصل  کار خود 
ارزش مبادله ای منابع طبیعی بر پایه کار استوار است و مالکیت کارگر را ارزش 
مبادله ای معین می کند که خود این ارزش را او خلق کرده است . تفاوت اساسی 
این دو اصل ، ریشه همه اختلاف هایی است که در توزیع پس از تولید در دیدگاه 

اسلام و مارکسیسم مطالعه خواهیم کرد .

2ـ پقصقه اجاره  های زمین و تفسید نظدی آن

در روبنای تنظیم کننده توزیع پیش از تولید در اسلام ، پدیده ای ویژه می یابیم 
که به نظر می رسد میان زمین و دیگر منابع طبیعی تمایزی می نهد . پس باید آن را 
به شکل خاص مطالعه نماییم و در پرتو نظریه عمومی توزیع آن را تفسیر نماییم 

یا آن را با نظریه ای دیگر در مکتب اقتصادی اسلام پیوند دهیم .
به  شریعت  که  مالیاتی  یا  اجاره بها  یعنی  طسق ،  از  است  عبارت  پدیده  این 
امام اجازه می دهد از فرد احیا کننده زمین و بهره بردار از آن بگیرد . در حدیث 
صحیح)1) و برخی بیان های فقهی شیخ طوسی آمده است که فرد حق دارد زمین 

مرده را احیا نماید و وظیفه دارد طسق آن را به امام بپردازد)2) .
باید دید توجیه نظری این اجاره بها چیست و چرا فقط در زمین و نه منابع 
دیگر ثروت ، واجب گشته است . چرا احیاگران منابع دیگر ناچار نیستند بخشی 

از منافع آن را به امام بپردازند؟

)1)  وسائل الشیعة ، ج25  ، ص 414 ـ 415 ، باب 3 از أبواب احیاء الموات ، حدیث 2 .
)2)  بنگرید به : مبسوط ، ج 2 ، ص 29 .
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حقیقت این است که چند و چون این اجاره بها که امام حق دارد بر زمین مرده 
احیا شده مقرر سازد ، و تفسیر نظری آن بر دو پایه استواراست:

اول : یک بار می توانیم طسق را بر اساس نظریه عمومی توزیع تفسیر کنیم ، 
برابر زمین  امام در  اگر در نظر بگیریم که طسق اجاره بهایی است که  بنابراین 
به عنوان یکی از انفال دریافت می کند . افزون بر این ، امام وظیفه دارد انفال را در 
راه منافع عمومی به کار گیرد ؛ چنان که در گفتار آینده خواهد آمد . از دیگر سو ، 
مقایسه نماییم میان الزام صاحب زمین به پرداخت طسق ، و الزام صاحب منبع 
آب و معدن به اینکه افزون بر نیاز خود از آب و نیز آن چه را مزاحم حقشان در 
معدن نباشد ، به دیگران واگذارند . هرگاه این ها را کنار هم بگذاریم ، روبنایی 
تشریعی نزد ما شکل می گیرد که به ما رخصت می دهد اصلی تازه را در نظریه 
خود بگنجانیم . این اصل به جامعه انسانی ، حقی عمومی در استفاده از منابع 
 طبیعی می بخشد ؛ زیرا این منابع به شکل عام در خدمت انسانیت قرار دارند:
همه  برای  است  زمین  در  را  آن چه  جَمِيعاً﴾)1) ،  رضِْ 

َ
الأ فيِ  مَا  لكَُمْ  ﴿خَلقََ 

شما آفرید .
این حق عمومی جامعه ، با فراهم شدن حقوق خصوصی در منابع طبیعی از 
میان نمی رود ، بلکه شریعت شیوه استفاده جامعه از این حق را به گونه ای که با 
آن حقوق خصوصی تعارض نداشته باشد ، تعیین می سازد . در معادن و منابع 
آب که افراد احیا می کنند ، همگان حق استفاده مستقیم از آن ها را دارند ؛ زیرا 
با کاوش در مکانی جز جای اول ،  از ریشه های معدن  هر فرد مجاز است که 
استفاده نماید ، همان سان که می تواند از منبع آب ، هنگامی که افزون بر نیاز فرد 
برکشنده آب باشد ، بهره ببرد . اما طبیعت و ماهیت زمین به گونه ای است که دو 
فرد نمی توانند از آن در یک زمان بهره بردارند . ازاین رو ، اجاره بها تعیین شده 

)1) سوره بقره ، آیه 29 .



اقتصاد ما / 2 230

تا امام آن را در منافع عمومی به کار گیرد و بدین سان ، دیگران هم از آن استفاده 
ببرند ؛ چراکه حق خصوصی فرد احیا کننده مانع از آن است که دیگران به گونه 

مستقیم از این زمین بهره وری نمایند .
از نظریه عمومی توزیع تفسیر  نیز می توانیم طسق را به صورت جدا  دوم : 
نماییم ؛ بر این اساس که آن را مالیاتی بدانیم که دولت برای تأمین عدالت اجتماعی 
دریافت می کند . در بررسی انفال و نقش آن در اقتصاد اسلامی ، خواهیم دید 
که از مهم ترین هدف های انفال در شریعت ، تأمین اجتماعی و حمایت از تعادل 
عمومی جامعه است . از آن جا که این اجاره بها از انفال به شمار می رود ، عقلانی 
است که آن را مالیاتی برخاسته از نظریه عمومی عدالت اجتماعی و اجزای آن ، 
یعنی اصول تأمین اجتماعی و تعادل عمومی بدانیم . این که تنها از زمین چنین 
در  زمین  نقش  بودن  و خطیر  اهمیت  به سبب  مالیات مهمی ستانده می شود ، 
زندگی اقتصادی است . بنابراین ، شریعت این مالیات را وضع نموده تا جامعه 
اسلامی را از پیامدهای مالکیت خصوصی زمین که جوامع غیر اسلامی گرفتار 
آنند ، نجات بخشد و آن را در برابر فجایع زمین داران که تاریخ نظام های بشری 
انباشته از آن است ، مقاوم سازد ؛ همان فجایعی که در ترویج و تعمیق تبعیض و 
ستیزهای اجتماعی نقش ایفا کرده اند . بر این اساس ، طسق ، شبیه خمس است 

که به عنوان مالیات بر هرچه از معدن استخراج گردد ، بسته شده است .
در نگاهی فراگیرتر و گسترده تر ، می توانیم این دو تفسیر نظری از طسق را 
را  آن  دارد  حق  امام  که  است  مالیاتی  طسق  بگوییم :  و  بازگردانیم  یکدیگر  به 
با هدف فراهم ساختن تأمین اجتماعی و تعادل و حمایت از افراد ضعیف در 
جامعه ، وضع نماید . آن گاه ، خود این اهداف و وجوب وضع چنین مالیاتی بر 
توانگران را بدین گونه تفسیر می نماییم که جامعه دارای حقی پیشین در منابع 
طبیعی است که احیاگران و بهره وران منابع طبیعی را موظف می سازد از منافع 

جامعه حمایت نمایند و افراد ضعیف را نجات بخشند .
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3ـ تفسید اخلاقه مالکیت در اسلام

تا این جا مالکیت و حقوق خصوصی را در پرتو نظریه عمومی توزیع پیش 
از تولید بررسی نمودیم . یعنی گفتار ما بر اساس مکتب اقتصادی پیش رفت . 
در این گفتار ، توانستیم مالکیت و حقوق خصوصی را به گونه ای تفسیر نظری 
که  آنیم  بر  اکنون  دهد .  نشان  اسلام  در  را  اقتصادی  رویکرد مکتب  که  نماییم 
تفسیر  از  من  مقصود  دهیم .  به دست  اسلام  در  مالکیت  از  اخلاقی  تفسیری 
از  اسلام  که  است  معنوی  دیدگاه های  ترسیم  خصوصی ،  مالکیت  اخلاقی 
مالکیت و نقش و اهداف آن ارائه نموده و برای ترویج آن ها میان افراد اقدام 
و  مالکیت  به  که  افراد  رفتار  بر  و  باشند  سلوک  انگیزش گر  نیروهای  تا  کرده 

حقوق خصوصی آن ها مرتبط است ، اثر بگذارند .
به طور  است  لازم  مالکیت ،  اخلاقی  تفسیر  جزئیات  به  پرداختن  از  پیش 
کامل میان آن با تفسیر مکتبی مالکیت ، چنان که پیشتر از منظر اقتصادی بررسی 
از جزئیات  برنهیم ، می توانیم  این تمایز را  برای آن که  نمودیم ، فرق بگذاریم . 
با  را  آن  تا  گیریم  یاری  به  را  خلافت  مسأله  آورد ،  خواهیم  که  اخلاقی  تفسیر 
بر  اقتصادی  مکتب  رویکرد  در  را  خصوصی  حقوق  که  توزیع  عمومی  نظریه 

اساس آن تفسیر نمودیم ، کنار هم بنشانیم .
بر  امین  را  بر مالکیت خصوصی ، نقش وکالت می نشاند و مالک  خلافت 
ثروت می داند و او را وکیل بر آن از جانب خدای والا می شمرد که همه هستی 
درباره  ویژه  دیدگاه اسلامی  این  دارد .  تملک  در  را  آن  در  نهفته  ثروت های  و 
درون مایه مالکیت ، هرگاه بنیان گیرد و بر اندیشه مالک مسلمان چیره گردد ، 
نیرویی هدایت گر در میدان سلوک می شود و قیدی محکم است که مالک را 
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متعال  خدای  جانب  از  شده  تعیین  مرزهای  و  آموزه ها  به  تا  می بخشد  وظیفه 
پایبند باشد ؛ همان سان که وکیل و جانشین همواره وظیفه دارند که به خواست 

وکالت دهنده و تعیین کننده جانشین ، پایبند باشند .
هنگامی که این مفهوم را بکاویم ، درمی یابیم که توجیهات مالکیت خصوصی 
را از رویکرد مکتبی در اقتصاد تفسیر نمی نماید ؛ زیرا مالکیت خصوصی خواه 
خلافت باشد و خواه چیز دیگر ، سؤال درباره توجیهات مکتبی و تفسیرگر آن 
را برمی انگیزد : چرا این خلافت و وکالت از آنِ این فرد است و نه دیگری؟ تنها 
همین که آن را وکالت بشمریم ، جوابی کافی برای این سؤال نیست ؛ بلکه پاسخ 
می توانیم  معین  اساس های  بر  خصوصی  مالکیت  اقتصادی  تفسیر  در  را  آن 

دریابیم ، مانند این که کار اصل است و کارگر با نتایج کار خود ارتباط دارد .
بدین سان ، درمی یابیم که دادن رنگ وکالت و خلافت به مالکیت خصوصی ، 
به عنوان مثال ، برای برنهادن نظریه ای عمومی در زمینه توزیع کفایت نمی کند ؛ 
به  ویژه  رویکردی  فقط  و  نمی کند  تفسیر  اقتصادی  به گونه  را  پدیده  این  زیرا 
مالکیت را بر این اساس برمی نهد که آن را فقط وکالت یا خلافت می داند . و 
این رویکرد هنگامی که رشد کند و رواج یابد و نزد همه افراد جامعه اسلامی 
عمومیت یابد ، آن قدر نیرو می یابد که رفتار افراد را مرز می نهد و بازتاب های 
نفسانی مالکیت را تعادل می بخشد و احساساتی را که ثروت در جان توانگران 
برمی انگیزد ، دگرگون می سازد . و بدین سان ، مفهوم خلافت نیرویی انگیزاننده 

و جهت دهنده در زندگی اقتصادی و اجتماعی می شود .
از مالکیت است  از مالکیت ، توجیه گر آن دیدگاه هایی  پس تفسیر اخلاقی 
که هر مسلمان به طور عادی از اسلام دریافت می نماید و جان و روحش با آن ، 
آن مرزبندی می شود .  با  تکاپوهایش سازگار  و  و احساسات  حالت می پذیرد 
پایه همه این دیدگاه ها ، مفهوم خلافت است که به آن اشاره نمودیم : مال از آنِ 
خدا است و او مالک حقیقی است و مردم جانشینان و خلفا و امین های او در 
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زمین و همه اموال و ثروت های آن هستند . خداوند فرموده است:
كَافِرِينَ 

ْ
رضِْ فَمَنْ كَفَرَ فَعَليَهِْ كُفْرُهُ وَلَا يزَِيدُ ال

َ
﴿هُوَ الذَِّي جَعَلكَُمْ خَلَائفَِ فِي الأ

زمین جانشین  در  را  که شما  آن کس  است  او  مَقْتاً﴾)1) ،   َ
ّ
إِلا رَبّهِِمْ  عِندَْ  كُفْرُهُمْ 

گردانید . پس هر کس کفر ورزد ، کفرش به زیان او است و کافران را کفرشان 
جز دشمنى نزد پروردگارشان نمى افزاید .

نیز خداوند است که این خلافت را به انسان بخشیده و اگر خواهد ، آن را از 
وی می ستاند:

را  اگر خواهد ، شما  يشََاءُ﴾)2) ،  مَا  بَعْدِكُمْ  مِنْ  وَيسَْتَخْلِفْ  يذُْهِبكُْمْ   
ْ
يشََأ ﴿ِإنْ 

می برد و پس از شما کسانی دیگر را که خود بخواهد ، جایگزینتان می سازد .
ماهیت خلافت برای انسان این وظیفه را ایجاد می کند که آموزه هایش درباره 
ثروتی را که در آن جانشینی یافته ، از همان کسی فراگیرد که خلافت را از او 

دریافت نموده است . خداوند فرموده است : 
مِنكُْمْ  آمَنوُا  فَالذَِّينَ  فِيهِ  مُسْتَخْلفَِينَ  جَعَلكَُمْ  ا  مِمَّ نفِْقُوا 

َ
وَأ وَرسَُولِهِ   َِّ باِلل ﴿آمِنوُا 

جْرٌ كَبِيرٌ﴾)3) ، به خدا و پیامبر او ایمان آورید و از آن چه شما را در 
َ
نْفَقُوا لهَُمْ أ

َ
وَأ

آن ، جانشین کرده ، انفاق کنید . پس کسانى از شما که ایمان آورده و انفاق کرده 
باشند ، پاداشی بزرگ خواهند داشت  .

از رهاوردهای این خلافت آن است که انسان در برابر کسی که او را خلافت 
بخشیده ، مسئولیت دارد و در همه رفتارها و کارهایش تحت مراقبت او است . 

خداوند فرموده است:
تَعْمَلوُنَ﴾)4) ، آن گاه  لِنَنظُْرَ كَيفَْ  بَعْدِهِمْ  مِنْ  رضِْ 

َ
نَاكُمْ خَلَائفَِ فيِ الأ

ْ
﴿ثُمَّ جَعَل

)1)  سوره فاطر ، آیه 39 .
)2)  سوره انعام ، آیه 133 .

)3)  سوره حدید ، آیه 7 .
)4)  سوره یونس ، آیه 14 .
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شما را پس از آنان در زمین جانشین قرار دادیم تا بنگریم چگونه رفتار مى کنید .
در اصل ، خلافت از آنِ همه جامعه است ؛ زیرا در ذات خود ، به طور عملی ، 
از این حقیقت حکایت دارد که خداوند ثروت های هستی را فراهم فرموده و در 
خدمت انسان قرار داده است . در این جا ، مقصود از انسان همان عموم جامعه 

است که همه افراد را در بر می گیرد . ازاین رو ، خدای والا فرموده است:
رضِْ جَمِيعاً﴾)1) ، او است که همه آن چه را در 

َ
﴿هُوَ الذَِّي خَلقََ لكَُمْ مَا فيِ الأ

زمین است ، از آنِ شما آفریده است .
همه انواع مالکیت ، از جمله تملک و حقوق اختصاصی ، شیوه هایی هستند 
که جامعه برای ادای رسالت خویش در آباد ساختن جهان هستی و بهره وری از 

آن ، در پیش می گیرد . خدای والا فرموده است:
رضِْ وَرَفَعَ بَعْضَكُمْ فَوْقَ بَعْضٍ دَرجََاتٍ لِيَبلْوَُكُمْ فِي 

َ
﴿وَهُوَ الذَِّي جَعَلكَُمْ خَلَائفَِ الأ

مَا آتاَكُمْ﴾)2) ، و او است کسى که شما را در زمین جانشین قرار داد و بعضى 
از شما را بر برخى دیگر به درجاتى برترى داد تا شما را در آن چه به شما داده 

است ، بیازماید .
بنابراین ، مالکیت و حقوق اختصاصی که به برخی داده شده و به برخی داده 
نشده و بدین سبب ، اختلاف درجه میان آنان در خلافت فراهم آورده ، گونه ای 
آزمایش برای موهبت های جامعه است تا قدرتش در تحمل بار خلافت آزموده 
شود و نیرویی انگیزاننده برایش فراهم آید که او را به انجام مأموریت های این 

خلافت و پیشروی در این میدان ، وا دارد .
در این پرتو ، مالکیت خصوصی یکی از شیوه هایی است که با آن ، جامعه به 
انجام مأموریت خود در زمینه خلافت می پردازد و همچون یکی از جلوه های 
تسلط  و  مطلق  حق  رنگ  نه  و  می پذیرد  اجتماعی  وظیفه  رنگ  خلافت ،  عام 

)1)  سوره بقره ، آیه 29 .
)2)  سوره انعام ، آیه 165 .
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اصیل . امام صادق فرموده است : »جز این نیست که خداوند این افزوده های 
اموال را به شما ارزانی داشته تا آن را در همان سمت و سویی که او مقرر فرموده ، 

سوق دهید و آن را به شما نداده تا آن را انباشته و ذخیره سازید«)1) .
خصوصی  مالکیت  و  است  جامعه  آنِ  از  خلافت  اصل ،  در  که  آن جا  و 
شیوه  ای است که جامعه از رهگذر آن بتواند اهداف و رسالت این خلافت را 
عملی سازد ، پس به محض آن که مالکیت فردی حاصل گردد ، ارتباط جامعه با 
آن گسسته نمی شود ؛ بلکه جامعه وظیفه دارد که اموال را از دست مالک سفیه 
ایفا  نیافته دور نگاه دارد ؛ زیرا سفیه نمی تواند نقشی شایسته در خلافت  رشد 

نماید . از همین رو ، خدای والا فرموده است:
سُوهُمْ 

ْ
وَاك فِيهَا  وَارْزُقوُهُمْ  قِيَاماً  لكَُمْ   َُّ جَعَلَ الل التَِّي  مْوَالكَُمْ 

َ
أ فَهَاءَ  السُّ تؤُْتوُا  ﴿وَلَا 

وَقوُلوُا لهَُمْ قَوْلًا مَعْرُوفاً﴾)2) ، و اموال خود را که خداوند آن را وسیله قوام ]زندگى [ 
شما قرار داده ، به سفیهان مدهید و از آن به ایشان بخورانید و آنان را پوشاک 

دهید و با آنان سخنى پسندیده بگویید .
اجتماع  آنِ  از  خلافت  اصل ،  در  زیرا  است ؛  جامعه  به  خطاب  سخن  این 
به شمار می آید . خداوند مردم را از سپردن اموال سفیهان به آنان نهی فرموده و به 
جامعه فرمان داده که از این اموال پاسداری کنند و از آن برای صاحبانشان هزینه 
نمایند . با آن که آیه درباره اموال سفیهان ، خطاب به جامعه سخن می گوید ، کلمه 
فَهَاءَ أمْوَالَکُم« . در این  اموال را به خود جامعه اضافه نموده است : »وَلا تُؤْتُوا السُّ
سخن ، پرتوی تابانده شده که نشان می دهد در اصل ، خلافت از آنِ جامعه است 
به  با مالکیت خصوصی ،  ایشان است ، گرچه  آنِ  از  با همین خلافت  اموال  و 
افراد نسبت می یابد . آیه در پی این پرتوافشانی ، به اهداف و رسالت این خلافت 
تیِ جَعَلَ اللهُ لَکُمْ قِیاماً« .  اشاره می فرماید و در وصف اموال می گوید : »أمْوَالَکُمُ الَّ

)1)  فروع کافی ، 4 ، ص 32 ، حدیث 5 .
)2)  سوره نساء ، آیه 5 .
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بنابراین ، خداوند اموال را از آنِ همه جامعه ساخته ؛ یعنی مردم را بر آن خلافت 
بخشیده ، نه برای این که آن را ریخت و پاش نمایند یا انباشته سازند ؛ بلکه بدین 
هدف که حقش را ادا کنند و از آن بهره گیرند و پاسداری نمایند . پس هرگاه فرد 
این وظیفه را انجام ندهد ، خود جامعه باید این مسئولیت را به انجام رساند)1) .

بر این اساس ، فرد در همه رفتارهای مالی اش در برابر خدای والا احساس 
مسئولیت می کند ؛ زیرا خداوند مالک حقیقی همه اموال است ، همان سان که 
خلافت  اصل ،  در  چراکه  است ؛  مسؤول  که  می کند  حس  نیز  جامعه  برابر  در 
خلافت  این  شیوه های  و  جلوه ها  از  یکی  مال ،  مالکیت  و  است  جامعه  آنِ  از 
به شمار می رود . ازاین رو ، از حقوق جامعه است که هرگاه کسی برای تصرف 
در مال خود به جهت خردسالی یا سفاهت ، شایستگی نداشته باشد ، آن مال را 
از دسترس وی دور سازد)2) و او را از تصرف در آن به گونه ای که به ضرر مهم 
دیگران بینجامد ، بازدارد)3) . از موارد این بازدارندگی آن است که هرگاه وی 
 مالش را وسیله و مایه فساد قرار داد ، مانع وی شود ؛ چنان که رسول خدا
سمرة بن جندب را مانع گشت و فرمان داد که درخت خرمای ملک خصوصی 
او را قطع نمایند و دور اندازند ، هنگامی که وی این درخت را مایه زیان رساندن 
به دیگران ساخت . در این حال ، رسول خدا به او فرمود : »تو مردی هستی که 

به دیگران زیان می رسانی«)4) .
هنگامی که اسلام به مالکیت خصوصی مفهوم خلافت را اعطا نماید ، آن را 
از همه امتیازهای معنوی که در طول تاریخ همراهش شده ، تهی می سازد و به 

)1)  در فهم این آیه ، یکی از چند وجه قابل احتمال را که مفسران در تفسیر آن آورده اند ، پی گرفتیم . 
)نویسنده( بنگرید به : المیزان فی تفسیر القرآن ، ج 4 ، ص170 .

)2)  بنگرید به : جواهر الکلام ، ج 26 ، ص 3 ـ 4 و 48 و 52 .
 )3)  بنگرید به رسائل فقهیه از شیخ انصاری : رسالة نفی الضرر ، ص122 ؛ العناوین ، ج 1 ، ص 332 

به بعد .
)4)  وسائل الشیعة ، ج 25 ، ص 429 ، باب 12 از أبواب احیاء الموات ، حدیث 3 و 4 .
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هیچ مسلمانی حق نمی دهد که آن را به عنوان معیاری برای احترام و گرامیداشت 
در جامعه اسلامی قلمداد نماید و آن را با نوعی از ارزش اجتماعی در روابط 
متقابل همراه سازد . در حدیثی از امام علی بن موسی الرضا آمده است : »هر 
که با فقیری مسلمان دیدار نماید و به او به گونه ای متفاوت از توانگران سلام دهد ، در 

روز قیامت ، خدا را در حالی ملاقات می کند که بر او خشم گرفته است«)1) .
قرآن کریم با لحنی شگفت انگیز از افرادی که با معیارهای ثروت و توانگری ، 

به دیگران احترام می نهند ، انتقاد می نماید و می فرماید:
رَى* 

ْ
ك فَتَنفَْعَهُ الذِّ رُ  كَّ يذََّ وْ 

َ
أ  * كَّ يزََّ عْمَى* وَمَا يدُْرِيكَ لعََلهَُّ 

َ
نْ جَاءَهُ الأ

َ
أ  *

َّ
﴿عَبسََ وَتوََل

ا مَنْ جَاءَكَ يسَْعَى* وَهُوَ يخَْشَى*  مَّ
َ
* وَأ كَّ َ يزََّ

ّ
لا

َ
ى* وَمَا عَليَكَْ أ نتَْ لهَُ تصََدَّ

َ
ا مَنْ اسْتَغْنَى* فَأ مَّ

َ
أ

نتَْ عَنهُْ تلَهََّى﴾)2) ، چهره درهم کشید و روى گردانید که آن مرد نابینا نزد او 
َ
فَأ

آمد . و تو چه دانى ؛ شاید او به پاکى گراید یا پند پذیرد و اندرز سودش دهد . امّا 
آن کس که خود را بى نیاز مى پندارد ، تو بدو مى پردازى با آن که اگر پاک نگردد ، 
بر تو ]مسئولیتى [ نیست . و امّا آن کس که شتابان نزد تو آمد ، در حالى که ]از 

خدا[ مى ترسید ، تو از او به دیگران می پردازی .
به عنوان  به وضع طبیعی و میدان اصیل خود  بدین سان ، اسلام مالکیت را 
یک نوع خلافت بازگرداند و در چارچوب عام اسلامی برای آن طرحی ریخت ، 
به گونه ای که به آن رخصت نمی دهد تا وجود خود را در قلمروی دیگر تحمیل 
نماید یا معیارهای مادی برای احترام و گرامیداشت بیافریند ؛ زیرا این خلافت 

است و نه حقی ذاتی .
در تصویرهای زیبا و ظریفی که قرآن کریم درباره احساس مالکیت خصوصی 
و بازتاب آن در روان انسان ، می آفریند ، مواردی یافت می شود که آشکارا باور 
اسلام را در این زمینه نمود می بخشد که احساس امتیاز از مالکیت خصوصی 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 12 ، ص 64 ، باب 36 از أبواب احکام العشره ، حدیث 1 .
)2)  سوره عبس ، آیه 1 ـ 10 .
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و تلاش برای گستراندن دامنه آن به غیر عرصه اصلی اش ، در نهایت از خطا در 
مفهوم مالکیت و شمردن آن به عنوان حقی ذاتی ، و نه خلافت با مسئولیت ها 
این  گونه های  زیباترین  از  یکی  شاید  می گیرد .  سرچشمه  دستاوردهایش ،  و 
تصویر ، قصه دو مرد باشد که خداوند یکی از آن دو را توانگری بخشید و بر دو 

باغ از باغ های طبیعت جانشینش ساخت:
عَزُّ نَفَراً﴾)1) ، پس به رفیقش ـ در 

َ
ثَرُ مِنكَْ مَالًا وَأ

ْ
ك

َ
ناَ أ

َ
﴿فَقَالَ لصَِاحِبِهِ وَهُوَ يحَُاوِرهُُ أ

حالى که با او گفت و گو مى کرد  ـ گفت : »مال من از تو بیشتر است و از جهت 
افراد از تو نیرومندترم« .

و والایی  بلندجایگاهی  از  نوع  این  توجیه گر  مالکیتش  که  باور داشت  وی 
است که وی در برابر رفیق خود برای خویش باور داشت:

لِنَفْسِهِ﴾)2) ، و در حالى که به خویشتن ستمکار بود ،  وَهُوَ ظَالمٌِ  جَنَّتَهُ  ﴿ودََخَلَ 
داخل باغ خود شد .

گویا او با این انحراف در فهم وظیفه و ماهیت مالکیت خویش ، زمینه های 
فنا و نابودی آن را فراهم ساخت:

جِدَنَّ 
َ
اعَةَ قَائمَِةً وَلئَِنْ ردُِدْتُ إِلىَ رَبِّ لأ ظُنُّ السَّ

َ
بدَاً * وَمَا أ

َ
نْ تبَِيدَ هَذِهِ أ

َ
ظُنُّ أ

َ
﴿قَالَ مَا أ

مِنْ  ثُمَّ  ترَُابٍ  مِنْ  خَلقََكَ  باِلذَِّي  كَفَرْتَ 
َ
أ يحَُاوِرهُُ  وَهُوَ  صَاحِبُهُ  لهَُ  قَالَ   * مُنقَلبَاً  مِنهَْا  خَيرْاً 

تَ 
ْ
تَ جَنَّتَكَ قُل

ْ
حَداً * وَلوَْلَا إِذْ دَخَل

َ
شْرِكُ برَِبِّ أ

ُ
َُّ رَبِّ وَلَا أ نُطْفَةٍ ثُمَّ سَوَّاكَ رجَُلًا * لكَِنَّا هُوَ الل

﴾)3) ، و گمان نمى کنم که رستاخیز بر پا شود و اگر هم  َِ ّ َ باِلل
ّ
ةَ إِلا َُّ لَا قُوَّ مَا شَاءَ الل

به سوى پروردگارم بازگردانده شوم ، قطعاً بهتر از این را در بازگشت ، خواهم 
با او گفت و گو مى کرد ـ به او گفت : »آیا به آن  یافت . رفیقش ـ در حالى که 
کسى که تو را از خاک ، سپس از نطفه آفرید ، آن گاه تو را ]به صورت [ مردى درآورد ، 

)1)  سوره کهف ، آیه 34 .
)2)  سوره کهف ، آیه 35 .

)3)  سوره کهف ، آیه 35 ـ 39 .
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کافر شدى؟« اما من ]مى گویم:[ او است خدا ، پروردگار من ، و هیچ کس را با 
پروردگارم شریک نمى سازم . و چون داخل باغت شدى ، چرا نگفتى : ما شاء 

ه ، نیرویى جز به ]قدرت [ خدا نیست؟ اللَّ
به  خداوند  که  است  خلافتی  این  که  می فهمیدی  اگر  گفت :  او  به  رفیقش 
و  والایی  احساس  آن گاه  کنی ،  عمل  خویش  وظایف  به  تا  فرموده  ارمغان  تو 

بلندجایگاهی نمی کردی و خودبزرگ بینی و غرور به سراغت نمی آمد:
نْ يؤُْتِيَنِ خَيرْاً مِنْ جَنَّتِكَ وَيُرسِْلَ عَليَهَْا 

َ
قَلَّ مِنكَْ مَالًا وَوَلدَاً * فَعَسَى رَبِّ أ

َ
ناَ أ

َ
﴿إِنْ ترَُنِ أ

حِيطَ 
ُ
وْ يصُْبِحَ مَاؤُهَا غَوْراً فَلنَْ تسَْتَطِيعَ لهَُ طَلبَاً * وَأ

َ
مَاءِ فَتُصْبِحَ صَعِيداً زَلقَاً * أ نَ السَّ حُسْبَاناً  مِّ

لمَْ  ليَتْنَِي  ياَ  وَيَقُولُ  فِيهَا وَهِيَ خَاوِيَةٌ عَلىَ عُرُوشِهَا  نفَقَ 
َ
أ مَا  يهِْ عَلىَ  كَفَّ ِبُ 

يُقَلّ صْبَحَ 
َ
فَأ بثَِمَرِهِ 

حَداً﴾)1) ، اگر مرا از حیث مال و فرزند کمتر از خود مى بینى ، امید 
َ
أ برَِبِّ  شْرِكْ 

ُ
أ

آسمان  از  آفتى  آن  بر  و  فرماید  به من عطا  تو  باغ  از  بهتر  پروردگارم  که  است 
بفرستد تا به زمینى هموار و لغزنده تبدیل گردد یا آب آن ]در زمین [ فروکش کند 
تا هرگز نتوانى آن را به دست آورى . ]تا به او رسید آن چه باید برسد[ و ]آفت 
آسمانى [ میوه هایش را فروگرفت . پس براى ]از کف دادن [ آن چه در آن هزینه 
کرده بود ، دست هایش را بر هم مى زد ، در حالى که داربست هاى آن فروریخته 

بود . و مى گفت : »اى کاش هیچ کس را شریک پروردگارم نمى ساختم« .
با این محدود کردن دامنه مالکیت خصوصی و منحصر ساختنش در قلمرو 
هدف  نه  و  ابزار  به  اسلام  در  مالکیت  خلافت ،  مفهوم  اساس  بر  خود  اصلی 
تبدیل گشت . مسلمانی که کیان روحی و روانی اش با اسلام درآمیخته ، مالکیت 
انسانی  گونه گون  نیازهای  تأمین  و  عمومی  خلافت  تحقق  ابزار  به عنوان  را 
می نگرد ، نه هدفی که ذاتا مطلوب و به عنوان انباشتن و ذخیره مال و بخل ورزی 
از  مالکیت ،  به  ابزاری  و  طریقی  نگاه  همین  بیان  در  نپذیرد .  سیرابی  که  باشد 

)1)  سوره کهف ، آیه 39 ـ 42 .
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تو  نصیب  مالت  از  که  بخشی  »تنها  است :  فرموده  که  شده  نقل   خدا رسول 
نموده ای ،  مندرس  و  پوشیده ای  ساخته ای ،  فنا  و  خورده ای  که  است  همان  است ، 
»بنده  می فرماید :  دیگر  بیان  در  ایشان  نیز  کرده ای«)1) .  پایدار  و  داده ای  صدقه  و 
می گوید : مال من! مال من! اما جز این نیست که از مال وی فقط همان بخش از آنِ 
او است که خورده و فنا ساخته یا پوشیده و مندرس نموده و یا صدقه بخشیده و برای 
خواهد  وانهاده  دیگران  به  و  رفته  میان  از  همه  این ها ،  جز  است .  کرده  ذخیره  خود 

شد«)2) .
نه فقط  برابر دیدگاه هدف انگار درباره مالکیت مقاومت نموده ،  اسلام در 
با این شیوه که مفهوم آن را تعدیل کرده و از امتیازاتی جز در عرصه اصیلش 
پیراسته اش ساخته ، بلکه در کنار این ها به کاری ایجابی پرداخته تا در برابر آن 
دیدگاه ایستادگی نماید . اسلام در برابر انسان مسلمان افقی فراخ تر از عرصه 
دوره  از  طولانی تر  مسیری  و  گشوده  دنیا  زودگذر  مادی  خاستگاه  و  محدود 
نموده  ترسیم  به مرگ می انجامد ،  دنیا که  مالکیت خصوصی در حیات  کوتاه 
و به انسان مسلمان بشارت داده که دستاوردهایی از نوع دیگر و ماندگارتر و 
دل انگیزتر و سودمندتر برای مؤمنان خواهد داشت . بر پایه این دستاوردهای 
اخروی ماندگار ، مالکیت خصوصی گاه مایه حرمان و زیان است ، اگر موجب 
از  کشیدن  دست  گاه  که  همان سان  نرسد ؛  دستاوردها  آن  به  انسان  که  شود 
به دستاوردهای بزرگ تر  مالکیت خصوصی ، کاری سودآور است ، آن گاه که 
حیات اخروی بینجامد . روشن است که باور داشتن به این تبدیل دستاوردها 
بزرگی  سازنده  نقش  منافع ،  و  سودها  وسیع تر  گستره  و  فراخ تر  خاستگاه  و 
به  نگرش غایت گرا  و تحول  مالکیت  انگیزه های خودخواهانه  فرونشاندن  در 

نگرش طریقی دارد . خداوند فرموده است : 

)1)  کنز العمال ، ج 6 ، ص 358 ، حدیث 16046 ، با اختلاف اندک .
)2)  همان ، حدیث 16045 ، با اختلاف اندک .
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ازِقِينَ﴾)1) ، و هرچه را انفاق کردید ،  نفَقْتُمْ مِنْ شَيْءٍ فَهُوَ يخُْلِفُهُ وَهُوَ خَيرُْ الرَّ
َ
﴿وَمَا أ

عوضش را او مى دهد . و او بهترینِ روزى دهندگان است  .
لَا  نْتُمْ 

َ
وَأ إِليَكُْمْ  يوُفََّ  خَيرٍْ  مِنْ  تنُفِقُوا  وَمَا   َِّ الل وجَْهِ  ابتِْغَاءَ   َ

ّ
إِلا تنُفِقُونَ  ﴿وَمَا 

تُظْلمَُونَ﴾)2) ، و هر مالى که انفاق کنید ، به سود خود شما است ؛ ولى جز براى 
طلب خشنودىِ خدا انفاق مکنید و هر مالى که انفاق کنید ، ]پاداشِ آن [ به طور 

کامل به شما داده خواهد شد و ستمى بر شما نخواهد رفت .
﴾)3) ، و هر گونه نیکى که براى  َِ ّ نفُسِكُمْ مِنْ خَيرٍْ تجَِدُوهُ عِندَْ الل

َ
مُوا لأ ﴿وَمَا تُقَدِّ

خویش از پیش فرستید ، آن را نزد خدا بازخواهید یافت .
﴿يوَْمَ تجَِدُ كُلُّ نَفْسٍ مَا عَمِلتَْ مِنْ خَيرٍْ مُحْضَراً﴾)4) ، روزى که هر کسى آن چه 

کار نیک به جاى آورده و آن چه بدى مرتکب شده ، حاضر شده مى یابد .
نیکى  کار  هر  و  مُتَّقِينَ﴾)5) ، 

ْ
باِل عَلِيمٌ   َُّ وَالل يكُْفَرُوهُ  فَلنَْ  خَيرٍْ  مِنْ  يَفْعَلوُا  ﴿وَمَا 

انجام دهند ، هرگز درباره آن ناسپاسى نبینند و خداوند به ]حال [ تقواپیشگان 
دانا است  .

قرآن کریم میان دیدگاه فراخ تر از سود و زیان مادی که معیار را تنها منحصر 
مقایسه  تنگ نگر  سرمایه داری  دیدگاه  و  نمی داند  زودگذر  احساسات  در 
می نماید ؛ همان دیدگاهی که جز این معیارها چیزی را در دست ندارد و شبح 
به کارگیری  درباره  اندیشیدن  محض  به  و  می کند  تهدید  همواره  را  آن  فقر ، 
به  انگیزه های حرص و خود خواهی  از  بزرگتر  اهدافی  مالکیت خصوصی در 
هراس می افتد ؛ زیرا هیولای ترسناک فقر و زیان با چنین اندیشه ای در برابر آن 

)1)  سوره سبأ ، آیه 39 .
)2)  سوره بقره ، آیه 272 .
)3)  سوره بقره ، آیه 110 .

)4)  سوره آل عمران ، آیه 30 .
)5)  سوره آل عمران ، آیه 115 .
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نمایان می شود . قرآن این دیدگاه تنگ سرمایه داری را به شیطان نسبت می دهد 
و می فرماید:

 َُّ َُّ يعَِدُكُمْ مَغْفِرَةً مِنهُْ وَفَضْلًا وَالل فَحْشَاءِ وَالل
ْ
مُرُكُمْ باِل

ْ
فَقْرَ وَيَأ

ْ
يطَْانُ يعَِدُكُمْ ال ﴿الشَّ

وَاسِعٌ عَلِيمٌ﴾)1) ، شیطان شما را از تهیدستى بیم مى دهد و به زشتى وامى دارد و 
خداوند از جانب خود به شما وعده آمرزش و بخشش مى دهد و خدا گشایشگر 

دانا است  .

4ـ تعیین محقوده زمانه حقوق اختصاصه

نظریه عمومی در زمینه توزیع که حقوق اختصاصی را با شیوه ای که شناختیم ، 
و  مالکیت  هر  می سازد .  زمان مند  را  حقوق  این  عام  به طور  می کند ،  تعریف 
به گونه  امتداد آن  به دوره زمانی حیات مالک محدود گشته و  حقی در اسلام 
مطلق برای وی مجاز شمرده نشده است . ازاین رو ، در اسلام ، فرد حق ندارد 
معین سازد ؛  خود  مرگ  از  پس  برای  دارد ،  تملک  در  که  را  ثروتی  سرنوشت 
بلکه این سرنوشت را نخست قانون ، در ضمن احکام ارث و مسائل تشریعی 
مربوط به توزیع ثروت میان بازماندگان مشخص می  نماید . در این زمینه ، اسلام 
با جوامع سرمایه داری تفاوت دارد که معمولا سلطه مالک را بدون محدودیت 
آینده  این حق را وامی نهند که  او  به  از مرگش گسترش می دهند و  زمانی پس 
ثروت خود را پس از مرگ روشن سازد و آن را به هر که خودش می خواهد ، به 

شیوه دلخواه ، واگذار سازد .
نظریه  رهاوردهای  از  اختصاصی  حقوق  زمانی  دامنه  تعیین  حقیقت ،  در 
از تولید است که اساس تشریع آن حقوق اختصاصی  عمومی در توزیع پیش 
به شمار می رود . پیشتر در پرتو این نظریه دریافتیم که حقوق اختصاصی بر دو 

)1)  سوره بقره ، آیه 268 .
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پایه استوار است:
اول : فرد با احیای منبع طبیعی ، فرصت بهره وری خلق می کند و این فرصت 
مال  در  حقی  راه ،  این  از  و  می گیرد  تملک  در  خویش  کار  نتیجه  به عنوان  را 

می یابد که دیگران برای ستاندن آن فرصت از وی مجاز نیستند .
دوم : بهره وری مستمر از ثروتی معین ، به آن بهره بردار حق اولویت در این 

ثروت را تا هنگامی که از آن بهره بردارد ، عطا می نماید .
این دو اصل پس از وفات فرد پایدار نمی مانند . اگر کسی مثلًا زمین مرده 
را احیا کند ، فرصت بهره وری که مالک آن شده ، با وفات او از میان می رود ؛ 
زیرا این فرصت برای او به نهایت خود رسیده است و استفاده فرد دیگر از آن ، 
دست  از  طبیعی  به طور  فرصت  آن  مرگش  با  زیرا  نمی آید ؛  حساب  به  سرقت 
از میان می رود و  ترتیب  این  به  نیز  از مرگ  بهره وری مستمر پس  رفته است . 
بدین سان ، حقوق اختصاصی توجیهات خود را که نظریه عمومی آن را مقرر 

داشته از دست می دهد .
بنابراین ، تعیین دامنه زمانی برای حقوق و مالکیت های خاص ، سازگار با 
احکام شریعت در ارث ، جزئی از ساختمان مکتب اقتصادی و مرتبط با نظریه 

عمومی در توزیع است .
قطع  که  دارد  حکایت  ارث  احکام  سلبی  جنبه  از  زمانی ،  دامنه  تعیین  این 
ایجابی احکام  اما جنبه  بیان می کند .  را  از مرگش  با ثروت پس  ارتباط مالک 
ارث که مالکان تازه را معین می سازد و روش توزیع ثروت میان آنان را معلوم 
می دارد ، رهاورد نظریه عمومی در توزیع پیش از تولید نیست و با دیگر نظریات 

در اقتصاد اسلامی مربوط است که در گفتارهای آینده خواهیم دید .
البته اسلام که مالکیت خصوصی را به زمان حیات مالک محدود ساخته و 
او را نهی نموده که درباره همه اموالش وصیت نماید و سرنوشت آن را پس از 
مرگش به خواست خود معلوم سازد ، یک سوم میراثش را از این حکم مستثنا 
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را  به خواست خود ، سرنوشت یک سوم مالش  داده که  اجازه  او  به  ساخته و 
معلوم نماید)1) . این با حقیقتی که درباره محدودیت زمانی و ارتباط آن با نظریه 
عمومی دانستیم ، منافات ندارد ؛ زیرا بیان های شرعی دلالت گر بر مجاز بودن 
مالک برای وصیت کردن در یک سوم میراثش ، آشکارا نشان می دهند که این 
اجازه دارای حالتی استثنایی و بر پایه مصلحت های خاص است . در حدیث 
علی بن یقطین آمده که وی از امام کاظم پرسید : »هر فرد هنگام مرگش درباره 
این  البته  و  آن .  سوم  یک  »در  فرمود :  دارد؟«  تصرف  اجازه  اموالش  از  مقدار  چه 
مقدار ، بسیار است«)2) . نیز از امام صادق روایت شده است : »وصیت کردن 

به یک چهارم یا یک پنجم مال ، بهتر از یک سوم است«)3) .
همچنین در حدیثی آمده که خدای والا به آدمیزاد می فرماید : »با سه چیز به تو 
لطف کردم : درباره تو چیزهایی را پوشیده نگاه داشتم که اگر خانواده ات می دانستند ، 
حتی تو را دفن نمی کردند . تو را روزی فراوان دادم و سپس از تو قرض خواستم و تو 
خیری پیش نفرستادی . نیز به تو فرصت دادم که هنگام مرگ در یک سوم مال خود 

وصیت کنی ؛ اما تو خیری پیش نفرستادی«)4) .
بنابراین ، در پرتو این روایات ، وصیت به یک سوم ، حقی است که بهتر است 
مالک آن را به کار نگیرد و مقدار ثلث هم برای او زیاد شمرده شده است و اصل 
هنگام  به  خویش  بنده  بر  خداوند  جانب  از  است  مرحمتی  و  لطف  حق ،  این 
مرگ ، نه استمرار طبیعی حقوقی که وی در حال حیات به دست آورده است . 
سوم  یک  به  وصیت  شمردن  مجاز  که  دارد  اشاره  حقیقت  این  به  این ها  همه 
میراث فرد میت ، حکمی استثنایی است . این سخن به طور ضمنی ، اعتراف به 

)1)  بنگرید به : جواهر الکلام ، ج 26 ، ص 59 .
)2)  وسائل الشیعة ، ج 19 ، ص 274 ، باب 10 از کتاب الوصایا ، حدیث 8 .

)3)  همان ، ص 269 ، باب 9 از کتاب الوصایا ، حدیث 2 .

)4)  همان ، ص 263 ، باب 4 از کتاب الوصایا ، حدیث 4 .



245ملاحظات

همان باور را در بر دارد که پیشتر درباره تعیین دامنه زمانی و ارتباط آن با نظریه 
عمومی سخن گفتیم .

هدف شریعت از تشریع این حکم استثنایی ، دستیابی به دستاوردهای تازه 
عدالت اجتماعی است ؛ زیرا به فردی که تمامی دنیای خود را وداع می گوید 
از ثروت خود برای  این فرصت را می دهد که  و به جهانی تازه روی می نهد ، 
جهان تازه خویش بهره گیرد . معمولا در لحظات جدایی از این جهان ، شعله  
انگیزه های مادی و شهوت های موقت دنیا در جان انسان مسلمان فرومی خوابد 
و همین به او کمک می کند تا درباره انواع تازه انفاق اموالش بیندیشد که با آینده 
و حیات پیش رویش که برای انتقال به آن آماده می شود ، ارتباط دارد . این انواع 
تازه همان است که در حدیث پیش گفته ، نام خیر بر آن نهاده اند و فردی که از 
این حق وصیت استفاده ننماید و این حق را با همان هدف که غایت آن است ، 

به کار نگیرد ، سرزنش شده است .
اسلام در همین حال که به فرد میت اجازه داده تا درباره یک سوم میراثش 
وصیت نماید ، او را تشویق کرده که از این فرصت آخر ، استفاده نماید تا آینده 
و آخرت خود را با اختصاص دادن این ثلث در راه های خیر و منافع عمومی 

سهیم در پشتیبانی از عدالت اجتماعی ، پاسداری نماید)1) .
بنابراین ، تعیین دامنه زمانی برای مالکیت ، یک قاعده است ؛ اما اجازه دادن 
وصیت در یک سوم میراث ، استثنایی است که اهدافی دیگر آن را ایجاب کرده 

که با سایر جنبه های اقتصاد اسلامی ارتباط دارد .

)1)  وسائل الشیعة ، ج 10 ، ص 271 ، باب 10 از کتاب الوصایا .
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نظریه توزیع پس از تولید

)ـ مبتای نظدی
توزصع عتاصد تولیق)))

رو تا
1ـ محقق حلی در کتاب الوکاله از شرائع ، بر این باور است که در گردآوری 
هیزم و دیگر انواع کار در طبیعت ، وکالت روا نیست . اگر مثلًا کسی فرد دیگر را 
در گردآوری هیزم از جنگل وکیل نماید ، آن وکالت باطل به شمار می رود . پس 
وکالت دهنده ، هیزمی را که آن کارگر گرد آورده ، مالک نمی شود ؛ زیرا هیزم 
جمع کردن و دیگر انواع کار در طبیعت ، اثر یا حقی خاص برای شخص ایجاد 
نمی کند ، مگر این که خودش به آن کار بپردازد و در گردآوری هیزم و علف و 
مانند آن ها ، تلاش مستقیم ورزد . به تعبیر محقق ، هدف شارع آن است که این 
کارها را خود فرد به صورت مستقیم انجام دهد . متن سخن وی چنین است : »و 
اما آن چه نیابت در آن راه ندارد ، ملاکش آن است که شارع قصد نموده تا خود مکلف 

)1)  در نظریه توزیع پیش از تولید ، می کوشیدیم تا حقوقی را که افراد در ثروت های خام طبیعی 
به عنوان یکی از جلوه های توزیع کسب می کنند ، تعیین نماییم . از آن جا که این حقوق نتیجه 
کار هستند ، گفتار ما به این سمت گرایید که نقش کار را در این ثروت های طبیعی معین سازیم 
و ثروت طبیعی که کار آن را تکامل می بخشد ، به این اعتبار ، در دامنه بحث از ثروت پس از 
تولید جای می گیرد ، ازاین رو ، این دو گفتار یعنی توزیع پیش از تولید و توزیع پس از تولید ، به 
صورت جزئی در هم تداخل می یابند . برای روشن ساختن مطالب در هر دو زمینه توزیع ، از 

چنین تداخلی ناگزیریم . )نویسنده( 
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به صورت مستقیم به انجام آن بپردازد ؛ مانند طهارت  . . .  ، نماز واجب در حال زنده 
بودن انسان ، روزه ، اعتکاف ، حج واجب همراه استطاعت ، سوگند ، نذر ، غصب ، 
تقسیم اوقات میان همسران ـ زیرا در بر دارنده بهره یابی است ـ  ، ظهار ، لعان ، سپری 

کردن عدّه ، انجام بزه ، جمع کردن چیزی ، و گرد آوردن هیزم و علف«)1) .
2ـ در بحث وکالت از کتاب تذکره علامه حلی آمده است : »وکالت دادن در 
امور مباح ، مانند شکار ، گرد آوردن هیزم و علف ، احیای زمین مرده ، حیازت آب ، 
و مانند آن  مورد اشکال به نظر می رسد . گفته اند که برخی فقیهان شافعی نیز این کار 

را درست نمی دانند«)2) .
3ـ در کتاب قواعد آمده است : »وکالت دادن برای تصرف کردن در موارد مباح ، 

مانند جمع کردن چیزی ، شکار ، و گردآوری هیزم و علف ، مورد اشکال است«)3) .
4ـ شماری از منابع فقهی دیگر همچون تحریر و ارشاد و ایضاح و جز آن ها ، 

در همین باور شریکند)4) .
مورد  کار  آن  که  نکرده اند  بسنده  تعبیر  این  به  دیگر  فقهی  منابع  برخی  ـ   5
ایراد  و اشکال است ؛ بلکه به صراحت همانند کتاب شرائع ، این گونه وکالت 
را نادرست شمرده اند ؛ همچون : الجامع فی الفقه)5) و سرائر)6) در بحث شکار . 
نیز از شیخ طوسی در برخی نسخه های کتاب مبسوط ، نقل شده که وکالت دادن 
در احیای زمین را نهی نموده است)7) . نیز از وی نقل شده که در جمع کردن 

)1)  شرائع الإسلام ، ج 2 ، ص 195 .
)2)  تذکرة الفقهاء )چاپ سنگی( ، ج 2 ، ص  118 .

)3)  قواعد الأحکام ، ج 2 ، ص 355 .
)4)  تحریر الأحکام الشرعیة ، ج 3 ، ص 27 ؛ إرشاد الأذهان ، ج1 ، ص416 ؛ إیضاح الفوائد ، ج 2 ، 

ص 339 ؛ مفتاح الکرامة ، ج 7 ، ص 559 .
)5)  بنگرید به : الجامع للشرائع ، ص 319 .

)6)  سرائر ، ج 2 ، ص 85 .
ج 2، ص  مبسوط ،  به :  بنگرید  است .  ص560(   ، 7 )ج  الکرامة  مفتاح  صاحب  سخن ،  کننده  نقل    (7(

. 363
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هیزم و علف ، وکالت را نهی کرده است)1) . ابوحنیفه نیز هنگام استدلال دراین 
صحیح  علف ،  گردآوری  مانند  مباح ،  موارد  به  دستیابی  در  شراکت  که  زمینه 
نیست ، گفته است : »این از آن رو است که مقتضای شراکت ، وکالت دادن است و 
در این موارد ، وکالت صحیح نیست ؛ زیرا هر که آن ها را به دست بیاورد ، مالک آن ها 

است«)2) .
6 ـ علامه حلی میان وکالت و اجاره پیوند برقرار نموده و گفته است : هرگاه 
وکالت در این کارها ، نتیجه بخش نباشد ، اجیر گرفتن نیز مانند آن است . یعنی 
همان سان که وکالت دهنده مالک چیزهایی نمی شود که وکیل در گردآوری هیزم 
و شکار و احیای زمین مرده صاحب شده ، اجیر گیرنده نیز مالک دستاوردهای 
اجیر در طبیعت نمی شود)3) . متن سخن وی در تذکره چنین است : »اگر در این 
موارد ، وکالت دادن را روا بدانیم ، اجیر گرفتن را نیز روا می دانیم ؛ یعنی وقتی کسی 
یا زمین مرده را احیا  یا آب برکشد و  برایش هیزم جمع کند  تا  نماید  فردی را اجیر 
نماید ، جایز است و این ها ملک اجیر گیرنده به شمار می آید . اما اگر این کار را در 
وکالت جایز نشماریم ، در این جا نیز آن را جایز نمی دانیم و آن چه اجیر انجام داده ، 

از آنِ خودش است«)4) .
محقق اصفهانی نیز در کتاب الإجارة تأکید نموده که اجیر گرفتن در مالکیت 
مالک  اجیر  خود  و  ندارد  تأثیر  می آورد ،  به دست  اجیر  آن چه  بر  گیرنده  اجیر 
یافته است . پس هرگاه  بدان دست  در طبیعت  با کار خویش  که  چیزی است 
اجیر به چیزی دست یابد ، آن مال از آنِ خود او است و اجیر گیرنده سهمی از 

آن ندارد)5) .

)1)  علامه در مختلف الشیعة )ج 6 ، ص20( این سخن را از وی نقل کرده است .
)2)  بنگرید به : مغنی ، ج 5 ، ص 111 .

)3)  بنگرید به : پیوست شماره 14 .
)4)  تذکرة الفقهاء )چاپ سنگی( ، ج 2 ، ص 118 .

)5)  کتاب الإجارة از شیخ محمد حسین اصفهانی ، ص 120 ـ  122 .
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این  »در  می گوید :  او  است .  باور  همین  دارای  نیز  مسالک  در  ثانی  شهید 
از  یکی  موجب  به  را  گرفتن  اجیر  اگر  است :  مانده  باقی  دیگر  بحث  یک  موضوع 
دو رأی در این زمینه )اجیر گرفتن برای گرد آوردن هیزم و علف و شکار( درست 
بشمریم ، چنانچه نیت اجیر آن باشد که این چیزها از آنِ اجیر گیرنده باشد ، از آنِ اجیر 
گیرنده خواهد بود . . . اما اگر اجیر نیت کرده باشد که خودش مالک این چیزها شود ، 
باید از آنِ خودش باشد ؛ زیرا بنا بر همه اقوال ، شرط حاصل گشته است . و این امر ، 
منافات ندارد با آن که اجیر گیرنده در این مدت مستحق دریافت منافع اجیر باشد«)1) .
پردازد  به شکار  انسان  »هرگاه  آورده است :  قواعد چنین  در  7ـ علامه حلی 
از آنِ  یا هیزم و علف جمع کند و یا چیزی را حیازت نماید ، بدین نیت که آن چیز 
خودش و دیگری باشد ، نیت وی تأثیری ندارد و در هر حال ، همه آن چیزها از آنِ 

خودش می شود«)2) .
8 ـ در مفتاح الکرامة آمده که شیخ طوسی و محقق و علامه حکم کرده اند که 
هرگاه کسی ثروتی طبیعی را در حیازت قرار دهد ، به این نیت که آن ثروت هم 
از آنِ او و هم دیگری باشد ، هرچه به دست آورَد ، از آنِ خودش خواهد بود)3) .

9ـ در قواعد علامه آمده است : »اگر کسی برای دیگری تور تهیه کند ، با این 
اجرت  باید  و  است  شکارچی  آنِ  از  شکار  باشد ،  داشته  شکار  از  سهمی  که  شرط 
الجامع  مهذب ،  مبسوط ،  مانند  دیگر  فقهی  منابع  برخی  بپردازد«)4) .  را  تور  آن 

للشرائع ، و شرائع الإسلام نیز بر این مطلب تأکید کرده اند)5) .
10ـ محقق حلی در شرائع آورده است : »شکار کردن با ابزار غصبی ، حرام 

)1)  مسالک الافهام ، ج 4 ، ص 339 .

)2)  قواعد الأحکام ، ج 2 ، ص 330 .
)3)  مفتاح الکرامة ، ج 7 ، ص 420 .

)4)  قواعد الأحکام ، ج 2 ، ص 333 .
شرائع  317 ؛  ص  للشرائع ،  الجامع  461 ؛  ص   ، 1 ج  مهذب ،  ص168 ؛   ، 3 ج  مبسوط ،    (5(

الإسلام ، ج 2 ، ص 139 .
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است ؛ اما آن حیوان شکار شده حرام نیست و شکارچی ، نه صاحب ابزار ، مالک آن 
است . البته باید وی اجرت المثل آن را بپردازد«)1) .

آنِ  از  شده  شکار  حیوان  که  حکم  این  بر  جواهر ،  کتاب  در  نجفی  محقق 
شکارچی و نه صاحب ابزار شکار است ، چنین حاشیه زده است : »این از آن رو 
است که حیوان شکار شده از موارد مباح است که به شرط مباشرت در شکار ، به 
تملک درمی آید و این شرط در غاصب به تحقق رسیده است ، هرچند به کار بردن آن 
ابزار بر وی حرام بوده است . . . البته شکارچی باید اجرت المثل آن ابزار را همانند 
نکرده  ابزار شکار هم  آن  با  اگر  بپردازد . حتی  به مالک  دیگر چیزهای غصب شده 
بپردازد ؛ زیرا در زمانی که در تصرف وی بوده ، بهره  قابل  باید اجرت آن را  باشد ، 

استفاده اش از میان رفته است«)2) .
همانند این سخن در مبسوط از فقیه حنفی ، سرخسی ، آمده که نوشته است : 
با آن ماهی بگیرد ، مشروط به آن که هرچه  تا  »هرگاه کسی توری را به دیگری دهد 
صید کند ، از آنِ هر دو باشد ؛ و سپس با آن تور ماهی فراوان صید کند ، همه ماهی ها 
از آنِ کسی است که صیدشان کرده است  . . . زیرا کسی که ماهی ها را صید کرده ، آن 
فرد است و نه آن ابزار . بنابراین ، هرچه صید شده ، از آنِ او است و ابزار فرد دیگر را 
به شرط پرداخت عوض به صاحب آن ، به کار گرفته است ؛ عوضی که معلوم نشده 

است . پس ماهیگیر باید اجرت المثل آن تور را به این فرد بپردازد«)3) .
این سخن بدین معنا است که برای ابزار ، سهمی در کالای تولیدی نیست .

11ـ شیخ طوسی در بحث شرکت از کتاب مبسوط ، گفته است : »اگر کسی 
به دیگری اجازه دهد که برایش شکار کند و او به شکار پردازد ، با این نیت که شکار از 
آنِ فرد دستور دهنده باشد و نه از آنِ خودش ، این شکار از آنِ کیست؟ برخی گفته اند : 

)1)  شرائع الإسلام ، ج 3 ، ص 203 .
)2)  جواهر الکلام ، ج 36 ، ص 65  ـ  66 .

)3)  مبسوط ، ج 22 ، ص 34 .
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این به منزله آب مباح است که اگر آب کش ، آن را به این نیت بکشد که از آنِ هر دو 
طرف باشد ، بهای آب فقط از آنِ خود فرد آب کش است و نه شریکش . در این جا هم 
شکار فقط از آنِ شکارچی است ، نه فرد دستور دهنده ؛ زیرا او است که آن را حیازت 
کرده است . برخی هم گفته اند : شکار از آنِ دستور دهنده است ؛ زیرا او با نیت خود ، 

آن را شکار کرده و آن چه اعتبار دارد ، نیت است . اما سخن اول صحیح است«)1) .
و  را  چهارپایی  مثلًا  کسی  »هرگاه  است :  آورده  شرائع  در  حلی  محقق  12ـ 
دیگری مشکی را به فردی آب کش بدهند تا آب بیاورد و آن سه در این آب شریک 
باشند ، چنین شراکتی انعقاد نمی یابد و آبی که آورده شود ، از آنِ فرد آب کش است . 

او باید اجرت المثل آن چهارپا و مشک را به آن دو بپردازد«)2) .
درست همین سخن را علامه حلی در قواعد)3) یاد کرده است .

و  قاضی  از  حکم  همان  و  آمده  ابن قدامه  از  مغنی  کتاب  در  مسأله  همین 
شافعی نقل شده ؛ یعنی آب از آنِ فرد آب کش است و وظیفه دارد اجرت المثل 

مشک را به صاحب آن بدهد)4) .
به نظر دیگر  آن ،  برابر  به همین حکم تصریح نموده و در  نیز  شیخ طوسی 
اشاره کرده که دستاورد را باید به سه قسمت میان صاحب چهارپا و مشک و 

فرد آب کش تقسیم نمود ، و خود وی این نظر را نپذیرفته است)5) .
این بدین معنا است که ابزار تولید که فرد آب کش به کار گرفته ، در حاصل 

کار سهمی ندارد و فقط باید کارگر اجرت المثل ابزار را بپردازد .

)1)  مبسوط ، ج 2 ، ص 346 .
)2)  شرائع الإسلام ، ج 2 ، ص 132 ـ  133 ، با اختلاف اندک .

)3)  قواعد الأحکام ، ج 2 ، ص 329 .
)4)  مغنی ابن قدامه ، ج 5 ، ص 120 .

)5)  مبسوط ، ج 2 ، ص 346 .
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نماصه از نظدصی 
تولید  از  پس  توزیع  عمومی  نظریه  در  اساسی  حقیقتی  از  روبنا  این  همه 
حکایت دارد و در نتیجه ، اختلافات ذاتی میان نظریه اسلامی و نظریه عمومی 

توزیع در مکتب اقتصادی سرمایه داری را نشان می دهد .
پیشتر  است  بهتر  پیشین ،  روبنای  از  نظریه  نتیجه گیری  کردن  آغاز  به جای 
ارائه  طریق  از  و  بسازیم  تولید  از  پس  توزیع  نظریه  ماهیت  درباره  نگره ای 
نمونه  ای از آن در مکتب سرمایه داری ، تصویری عام ارائه نماییم تا دریابیم که 
از  پس  بپردازد .  مقوله هایی  چه  به  باید  تولید ،  از  پس  توزیع  در  مکتبی  نظریه 
را  تولید  از  توزیع پس  نظریه اسلامی  در چارچوب سرمایه داری ،  نظریه  ارائه 
چنان که به آن باور داریم ، عرضه می کنیم تا تصویری معین از آن به نمایش نهیم 
و آشکارا تفاوت های این دو نظریه را نشان دهیم . از آن پس ، به روبنای پیشین 
نظریه اسلامی گردانیم و روش  در  پشتوانه فرضیه خود  را  آن  تا  بازمی گردیم 
با بازتاب ویژگی های اساسی اش تشریح  نتیجه گیری این نظریه از آن روبنا را 

سازیم . بنابراین ، گفتار ما در سه مرحله سامان خواهد یافت:

)ـ نمونی نظدصی در اقتصاد سدماصی داری 

معمولا در مکتب سرمایه داری کلاسیک ، فرایند تولید به عناصر اصلی در 
هم تنیده آن تجزیه می شود . نگره عمومی توزیع ثروت تولید شده ، بر اساس 
سهم مشترک همه این عناصر در آن ثروت استوار است و هر عنصری دارای 
اساس ،  این  بر  است .  فرایند  این  در  آن  نقش  با  متناسب  تولید ،  از  خود  سهم 
بخش  چهار  به  را  آن  نقدی  ارزش  یا  شده  تولید  ثروت  سرمایه داری ،  مکتب 

تقسیم می کند:
1ـ فایده ؛ 2ـ دستمزد ؛ 3ـ سود ؛ 4ـ بهره زمین .
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مقصود از دستمزد ، سهم کار انسانی یا انسان کارگر به عنوان عنصری مهم 
در فرایند تولید سرمایه داری است . فایده ، سهم سرمایه ای است که هزینه شده 
یا  طبیعت  سهم  یعنی  زمین  بهره  گردش .  در  سرمایه  سهم  یعنی  سود  است . 

به طور خاص ، زمین ، در تولید .
از جهت صوری ، در این شیوه توزیع سرمایه داری ، برخی تغییرات داده شده 
در  باور که  این  با  داده  اند ؛  را در یک بخش جای  مثلًا سود و دستمزد  است . 
حقیقت ، سود نوعی پاداش در برابر کاری معین است ؛ یعنی همان برنامه ریزی 
از  اعم  تولید ،  عناصرگوناگون  ساختن  فراهم  برای  طرح  صاحب  مدیریت  و 
سرمایه و ماهیت کار ، و ایجاد سازگاری و سامان دهی به آن ها در فرایند تولید .
از جهت دیگر ، نظریه جدید توزیع ، به بهره زمین مفهومی گسترده تر داده که 
از مرزهای زمین فراتر می رود و از انواع سودهای طبیعی در زمینه های گوناگون 
حکایت دارد . نیز برخی برای خود سرمایه هم معنایی گسترده تر برشمرده اند که 

همه نیروهای طبیعی ، از آن جمله زمین را هم شامل می شود .
به رغم این تغییرات شکلی ، نگره اصلی توزیع در مکتب سرمایه داری ، با 
همه این تغییرات ثابت ماند و از لحاظ مکتبی دگرگون نگشت . این نگره ، در 
از  یک  هر  پرداخت سهم  و  یکسان  در سطحی  تولید  عناصر  نظر گرفتن همه 
حدود  در  و  تولید  فرایند  در  عاملی سهیم  به عنوان  تولید شده  ثروت  در  آن ها 

مشارکتش با دیگر عناصر در ایجاد آن ثروت است . 
با  می یابد ،  دست  دستمزدش  به  کارگر  مکتبی ،  نگره  این  اساس  بر  مثلًا 
عرف  در  زیرا  می رسد ؛  خود  فایده  به  سرمایه  که  پایه  همان  بر  و  شیوه  همان 
سازمان دهی  در  دارنده  نقش   نیروی  و  تولید  عامل  دو  هر  این  سرمایه داری ، 
این فرایند به شمار می آیند . پس طبیعی است که آن چه تولید شده ، میان عناصر 
دیگر  و  تقاضا  و  عرضه  قانون  که  نسبتی  به  البته  گردد ،  تقسیم  تولید ،  سازنده 

عوامل مؤثر در توزیع اقتضا دارند .
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2ـ نظدصی اسلامه و مقاصسی آن  ا سدماصی داری 

با  و  می کند  انکار  کاملًا  را  سرمایه داری  مکتب  محوری  نگره  این  اسلام 
قرار  سطح  یک  در  را  تولید  گوناگون  عناصر  زیرا  دارد ؛  اساسی  اختلاف  آن 
آن ها  میان  را  تولید شده  ثروت  توزیع  تا  نمی نگرد  یکسان  را  آن ها  و  نمی دهد 
دهد ، چنان که سرمایه داری  انجام  تقاضا  و  قانون عرضه  در  مقتضی  نسبت  به 
انجام می دهد . نظریه اسلامی عمومی در زمینه توزیع پس از تولید ، باور دارد 
که ثروت ناشی از طبیعت خام ، فقط ملک انسان تولید کننده است و ابزارهای 
مادی تولید که انسان در فرایند تولید به کار می گیرد ، اعم از زمین و سرمایه و 
دستگاه ها و وسایل ، سهمی در خود ثروت تولید شده ندارند ؛ بلکه ابزارهایی 
هستند که برای رام ساختن طبیعت در راه تولید ، خدماتی به انسان ارائه می کنند .
بنابراین ، هرگاه این ابزارها از آنِ فردی دیگر جز کارگر تولید کننده باشند ، 
به  ابزارها حاصل شده ،  وی وظیفه دارد در ازای این خدمات که از طریق آن 
فرد صاحب آن ها پاداش بپردازد . پس مالی که به صاحب زمین یا مالک ابزار یا 
دارنده دستگاه سهیم در فرایند تولید داده می شود ، از سهم آن زمین یا دستگاه 
یا ابزار در تولید به عنوان یکی از عناصر تولید حکایت ندارد ؛ بلکه فقط پاداشی 
به صاحبان آن ها در برابر خدماتی است که به کارگر تولید کننده داده و او را 
مجاز ساخته اند که از این ها استفاده کند . پس اگر آن وسایل مالکی معین جز 
همین انسان تولید کننده نداشته باشند ، پاداش دادن معنا ندارد ؛ زیرا این موهبت 

طبیعت به شمار می رود و نه موهبت انسانی دیگر .
مالک  کننده  تولید  انسان  تولید ،  از  پس  توزیع  اسلامی  نظریه  در  بنابراین ، 
از طبیعت خام به شمار می رود و دیگر عناصر مادی  اصلی ثروت تولید شده 
تولید در آن سهمی ندارند . فقط تولید کننده نزد صاحبان ابزارهای به کار گرفته 
در تولید ، مدیون است و باید در برابر خدماتی که از آن ابزارها دریافت نموده ، 
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به آنان پاداش بپردازد . بنابراین ، سهم وسایل مادی نقش دارنده در فرایند تولید ، 
رنگ و نشان پاداش در مقابل خدمات را دارد و تعبیرگر دَینی است که بر عهده 
کار  و  مادی  وسیله  نقش  دانستن  هم سطح  معنای  به  و  است  کننده  تولید  فرد 
در  نیست .  یکسان  اساسی  بر  تولید شده  ثروت  در  دو  آن  یا مشارکت  انسانی 
را  پاداش  این  تولید ، توجیه نظری  از  توزیع پس  نظریه عمومی  بررسی  ضمن 
که صاحبان وسایل مادی از انسان تولید کننده در برابر خدمات وسایل تحت 

تملک خود در فرایند تولید دریافت می کنند ، بیان خواهیم کرد .
نظریه  و  تولید  از  پس  توزیع  اسلامی  نظریه  میان  بزرگ  تفاوتی  بنابراین ، 
سرمایه داری ، وجود دارد . خود این تفاوت نیز به اختلاف دو نظریه سرمایه داری 
و اسلامی در تعیین جایگاه و نقش انسان در فرایند تولید بازمی گردد . در نظریه 
تولید  خدمت  در  که  است  وسیله ای  نقش  با  برابر  انسان  نقش  سرمایه داری ، 
انسان در  آن است . پس  تولید در خدمت  نه هدفی که  و  به کار گرفته می شود 
جای  سرمایه  و  طبیعت  قبیل  از  تولید  در  دارنده  نقش  نیروهای  دیگر  ردیف 
می گیرد . ازاین رو ، انسان تولید کننده ، سهم خود از ثروت طبیعت را به عنوان 
نقش دارنده در تولید و خدمت گزار آن ، برمی  گیرد و همین ، پایه نظری توزیع 
ثروت میان انسان کارگر و وسایل مادی سهیم با وی در فرایند تولید به صورت 

یکسان است .
در  انسان  وسیله .  نه  دارد ،  را  هدف  جایگاه  اسلامی ،  نگره  در  انسان  اما 
انسان و آن وسایل  تولید شده میان  تا ثروت  نیست  سطح دیگر وسایل مادی 
انجام  در  او  خادمان  مادی ،  وسایل  بلکه  شود ؛  توزیع  یکسان  صورت  به 
انسان صورت  برای  تولید کاری است که  فرایند  به شمار می روند ؛ زیرا  تولید 
می پذیرد . بنابراین ، در اساس نظری ، سهم انسان تولید کننده با وسایل مادی 
تفاوت می یابد . پس هرگاه وسایل مادی از آنِ کسی جز کارگر باشند و او آن ها 
را در خدمت تولید قرار داده باشد ، حق دارد در برابر این خدمت ، از فرد تولید 
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کننده پاداش بگیرد . پس در این جا ، پاداش ، دَینی است بر عهده فرد تولید کننده 
که باید آن را در برابر این خدمت ادا کند . و از لحاظ نظری به معنای مشارکت 

وسیله مادی در ثروت تولید شده نیست .
و  می شود  تعیین  مادی  وسایل  جایگاه  اسلامی ،  نظریه  در  بدین سان ، 
نه  نماید ،  دریافت  تولید  به عنوان خادمان  را  آن ها  پاداش  دارد  صاحبشان حق 
از ثروت تولید شده به عنوان عامل سهیم در تولید آن . همچنین جایگاه انسان 
در فرایند تولید معلوم می گردد . او هدف این فرایند است و به تنهایی صاحب 
حق در ثروت طبیعی که خدای والا آن را در خدمت انسان قرار داده ، به شمار 

می رود .
و  اسلامی  نظریه  دو  میان  محوری  تفاوت  این  جلوه  گاه های  مهم ترین  از 
سرمایه داری ، موضع این دو مکتب در برابر تولید سرمایه ای در قلمرو ثروت 
خام طبیعی است . مکتب سرمایه داری به سرمایه اجازه می دهد که به این گونه 
تولید بپردازد . یعنی سرمایه دار می تواند کارگرانی را برای گردآوری چوب از 
درختان جنگل یا استخراج نفت از چاه های نفت اجیر سازد و اجرت آن ها را 
بپردازد و این همه سهم کارگر از توزیع در نظریه سرمایه داری است . بدین سان ، 
سرمایه دار مالک همه چیزهایی می شود که این کارگران از چوب های جنگل 
بخواهد ،  که  قیمت  هر  به  را  آن  دارد  حق  و  آورده اند  به دست  طبیعی  منابع  یا 

بفروشد .
اما در نظریه اسلامی توزیع ، این نوع تولید روا نیست)1) ؛ زیرا سرمایه دار از 
طریق به کار گرفتن اجیران برای گردآوری چوب و استخراج معدن و نیز فراهم 

)1)  این به دلیل مطالب روبنایی است که پیشتر آوردیم . مثلًا محقق حلی در شرائع ، از وکالت دادن 
در گردآوری هیزم و دیگر انواع حیازت موارد مباح ، نهی نموده است . نیز بنا به آن چه از برخی 
نسخه های کتاب مبسوط نقل شده ، شیخ طوسی وکالت دادن در احیای زمین را ممنوع دانسته 
است . همچنین محقق اصفهانی در کتاب الإجارة ، تأکید نموده که اجیر گیرنده به سبب عقد 

اجاره صاحب ثروت های طبیعی که در حیازت اجیر قرار می  گیرد ، نمی شود . )نویسنده( 
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آوردن ابزارهای لازم برای آنان ، به چیزی دست نمی یابد ؛ چراکه این نظریه ، 
کار مستقیم را شرط تملک ثروت طبیعی می داند و فقط به کارگر حق مالکیت 
می کند .  عطا  کرده ،  استخراج  که  را  معدنی  و  آورده  گرد  خود  که  را  چوبی 
را  شده  اجیر  کارگر  عمل  طریق  از  طبیعی  خام  ثروت های  تملک  بدین سان ، 
باطل می شمرد و تسلط سرمایه بر آن ثروت ها را که در سایه مکتب سرمایه داری 
و فقط به خاطر قدرت بر پرداخت دستمزد کارگران و فراهم ساختن ابزارهای 
لازم آن به دست آورده ، از میان می رود و به جای آن ، تسلط انسان بر ثروت های 
طبیعی می نشیند . این نادیده گرفتن شیوه تولید سرمایه داری در زمینه ثروت های 
خام طبیعی ، مسأله ای حاشیه ای یا پدیده ای جنبی و تفاوتی کوچک میان نظریه 
اسلامی و مکتب سرمایه داری نیست ؛ بلکه همان سان که دیدیم ، به گونه آشکار 
از اصالت مضمون  نیز  و  دو  آن  میان  تناقض محوری  از  نظری ،  اساسی  بر  و 

نظری اقتصاد اسلامی حکایت دارد .

3ـ نتیجی گیدی نظدصی از رو تا

برای  که  اندازه  همان  به  را  تولید  از  پس  توزیع  اسلامی  نظریه  جا ،  این  تا 
بود ،  نیاز  تولید  با نظریه سرمایه داری در توزیع ثروت میان عناصر  آن  مقایسه 

عرضه کردیم .
نماییم ، لازم  اثبات  را  نظریه  این  از  دیدگاه خود  آن که درستی  برای  اکنون 
است تا به روبنای پیش گفته در آغاز سخن بازگردیم  تا جنبه ای از نظریه اسلامی 
را که ما در آن فرض گرفتیم ، از آن روبنا به دست آوریم و مفاد مکتبی و میزان 

سازگاری آن را با تصویری که عرضه کردیم ، نشان دهیم .
احکامی که در روبنا بیان نمودیم ، چنین مقرر می دارند:

1ـ وکالت دهنده مجاز نیست نتایج کار وکیل در ثروت های خام طبیعی را از 
آنِ خود سازد . پس اگر مثلًا کسی به دیگری وکالت دهد که برایش از چوب های 
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جنگل مقداری جمع کند ، مجاز نیست آن چوب ها را که وکیلش جمع نموده ، 
چوب  گردآوری  و  کار  این  به  مستقیم  به طور  خودش  زیرا  سازد ؛  خود  آنِ  از 
نپرداخته است . این از آن رو است که مالکیتی که در نتیجه کار حاصل می شود 
فقط سهم خود کارگر است . این سخن از هشت بند اول روبنا آشکارا دریافت 

می شود .
دهنده  وکالت  که  همان سان  است .  وکالت  عقد  همانند  اجاره  عقد  2ـ 
مالک ثروتی نمی شود که وکیل وی در طبیعت بدان دست یافته ، اجیر گیرنده 
به  که  اعتبار  این  به  آورده ،  به دست  وی  اجیر  که  طبیعی  ثروت های  مالک  نیز 
با کار مستقیم  وی اجرت لازم را پرداخته ، نمی شود ؛ زیرا تملک ثروت فقط 

صورت می پذیرد . این سخن از بند ششم روبنا دریافت می گردد .
3ـ فرد تولید کننده که در ثروت های طبیعی به کار می پردازد ، هرگاه در کار 
ابزارها  آن  گیرد ،  بهره  دیگر  فردی  به  متعلق  دستگاه های  و  ابزارها  از  خویش 
دارای سهمی از ثروتی که وی در طبیعت بدان دست یافته ، نیستند و فقط او در 
برابر مالک آن ابزارها مدیون است و باید به ازای خدمتی که در فرایند تولید از 
آن ها دریافت نموده ، به وی پاداش بپردازد . اما ثروت تولید شده ، همه ، از آنِ 

خود کارگر است . این مطلب در بندهای 9 و 10 و 12 پیدا است .
همین سه نکته برای کشف نظریه عمومی توزیع پس از تولید کفایت می کند 
که روبنای همه آن احکام بر اساس آن استوار است . نیز کافی است تا نشان دهد 
که نظریه را به درستی کشف کرده ایم و همان مفاد و مفاهیمی که تعیین نمودیم ، 

از این  روبنا برمی آید .
بنابراین ، انسان تولید کننده ، مالک ثروت تولید شده از طبیعت خام است ، 
اما نه به عنوان سهیم در تولید و خادم آن ، بلکه بدین دلیل که هدف و مقصود ، 
خود او است که تولید هم در خدمت وی قرار دارد . ازاین رو ، وی همه ثروت 
و  تولید  در خدمت  دیگر  و وسایل  نیروها  و  اختیار می گیرد  در  را  تولید شده 
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سهیم در آن ، با او شراکت ندارند . اما این وسایل مادی به ازای خدمات خویش 
بیابند ؛ زیرا خادم انسان و نه  به انسان کارگر تولید کننده ، باید پاداش خود را 

هم سطح وی به حساب می آیند)1) .
از تولید ، روبنای  بر اساس نظریه اسلامی توزیع پس  بدین سان ، می توانیم 
پیش گفته را به کار  گیریم و در پرتو آن ، درستی تصویری را که از نظریه اسلامی 
لازم  اکنون  اثبات  کنیم .  دادیم ،  به دست  سرمایه داری  نظریه  با  آن  مقایسه  در 
است کشف خود را پی گیریم و جنبه ای دیگر از نظریه را بررسی نماییم و آن را 
از طریق مقایسه اش با مارکسیسم و روشن ساختن وجوه تفاوت میان آن دو ، 

روشن سازیم .

)1)  برای دستیابی به این نتایج از جنبه نظری ، کافی است بحث را بر اساس دو نکته اخیر از نکات 
سه گانه چکیده مفاهیم روبنایی ، استوار سازیم . چراکه حتی اگر نکته اول را نپذیریم ، باز هم 
ساختمان نظری که بنا نمودیم ، درست است . پس اگر فرض کنیم که وکیل وقتی برای وکالت 
دهنده خود ، چیزی از ثروت های خام طبیعی حاصل گرداند ، آن چیز ملک خودش نشود و از 
آنِ وکالت دهنده گردد ، که دیدگاه من به لحاظ فقهی همین است ، )بنگرید به : پیوست شماره 
15( باز هم تعارضی با آن اصل ندارد که می گوید : انسان تولید کننده به تنهایی در ثروتی که 
تولید نموده ، صاحب حق است ؛ زیرا انسان تولید کننده در این جا از حق خود کوتاه می آید و 
چون هدفش تحصیل ثروت برای دیگری است ، بنابراین آن ثروت را به آن فرد واگذار می کند . 
پس این اصل که می گوید انسان تولید کننده به تنهایی صاحب حق در ثروتی است که تولید 
کرده ، با این نکته روبنایی در ارتباط است که وسیله مادی تولید ، با کارگر ، در ثروت تولید شده 
مشارکت ندارد . نیز با یک نکته دیگر ارتباط دارد که می گوید : سرمایه دار حق ندارد فقط به این 
خاطر که کار کسی را از او خریده و وسایل لازم برای تولید را در اختیارش نهاده ، مالک ثروتی 

شود که آن کارگر حیازت نموده است . 
بدین سان ، تفاوت اساسی میان اندیشه تملک فرد بر ثروت حیازت شده وکیل وی و اندیشه 
تملک فرد بر ثروتی که اجیرش حیازت نموده ، معلوم می گردد . اندیشه دوم در طبیعت خود ، 
سرمایه دارانه است ؛ زیرا به سرمایه نقدی و تولیدی به صورت مستقیم حق می دهد که به جای 
کار انسانی ، آن ثروت را در تملک گیرد . اما به عکس ، اندیشه اول می پذیرد که کارگر در ثروت 
دارای حق است و مثلًا وکالت وی از فرد دیگر در گردآوری چوب از جنگل را تعبیری ضمنی 
از ثروت خود  به فرد دیگر و کوتاه آمدنش  از جانب کارگر  از واگذاری حق مالکیت چوب 

می داند . )نویسنده( 



2ـ وجوه تفاوت میان
نظدصی اسلامه و مارکسیسم

رو تا
1ـ در کتاب الإجارة از شرائع ، محقق حلی می نویسد : »اگر کسی به دیگری 
تا برای او در آن به کار پردازد ، اگر عادت ، بر اجیر شدن وی بر چنین  کالایی دهد 
کاری باشد ، مانند رختشوی و سفید کننده لباس ، باید اجرت المثل کارش را به او 
پپردازد . اما اگر کارگر به چنین کاری عادت نداشته باشد و آن کار از آن گونه اموری 
باشد که برایش اجرت می گیرند ، کارگر می تواند حقش را مطالبه کند ؛ زیرا او به نیت 
خود آگاه تر از دیگران است . ولی اگر آن کار از مواردی باشد که معمولا برای آن ها 

اجرتی پرداخت نمی شود ، به ادعای وی برای مطالبه آن توجه نمی شود«)1) .
شارحان بر این سخن چنین حاشیه زده اند : هرگاه معلوم شود که نیت کارگر 

آن بوده که به رایگان کار کند ، حق درخواست اجرت ندارد)2) .
2ـ در کتاب غصب از جواهر ، محقق نجفی گفته است : »اگر کسی دانه ای 
را غصب کند و آن را بکارد یا تخمی را غصب نماید و از آن جوجه بکشد ، بیشتر 
او غصب شده است . حتی  آنِ کسی است که مال  از  باور دارند که حاصل  فقیهان 

)1)  شرائع الإسلام ، ج 2 ، ص 188 .
)2)  بنگرید به : جواهر الکلام ، ج 27 ، ص 335 .
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در کتاب ناصریه ، آمده که هیچ کس در این زمینه نظری دیگر ندارد . بلکه در سرائر 
ما ،  مذهب  قواعد  و  اصول  با  سخن  این  و  است .  اجماع  مورد  سخن  این  که  آمده 
بیشتر سازگاری دارد .« سپس یک دیدگاه فقهی دیگر را با این باور نقل نموده است : 
»محصول کشاورزی و نیز جوجه از آنِ غاصب است ؛ زیرا آن دانه و تخمی که مالک 
تبدیل شده است . پس محصول  به چیزی دیگر  از میان رفته و  اصلی داشته ، دیگر 
آن ها  با کار خود مالک  کشاورزی و جوجه چیزهایی جدید هستند که فرد غاصب 

شده است«)1) .
او می گوید : »هرگاه شیء غصب  به همین دیدگاه گراییده است ،  مرغینانی 
شده با کار غاصب تغییر یابد تا نامش و عمده منافعش دگرگون شود ، ملک کسی که 

مال از او غصب شده ، از میان می رود و فرد غاصب مالک وی می گردد«)2) .
سرخسی گفته است : »اگر کسی گندمی را غصب کند و آن را بکارد و سپس 
صاحب آن بیاید و ببیند که آن دانه رشد کرده و تبدیل به کِشت شده و سبز گشته ، باید 
گندمی مثل همان گندم پیشین به وی بدهد و در نظر ما ، وی راهی برای تسلط بر آن 
محصولات ندارد . در نظر شافعی ، محصول از آنِ او است ؛ زیرا از گندمی که ملک 

وی بوده ، زاده شده است«)3) .
3ـ در همان کتاب آمده است : »اگر کسی زمینی را غصب نماید و آن را کِشت 
زمینه ،  این  در  و  است  کشاورز  آنِ  از  نتیجه اش  و  کِشت  محصول  بکارد ،  یا  نماید 
دیدگاهی مخالف نیافته ام . حتی در کتاب تنقیح)4) آمده که این مطلب مورد اجماع 

است وکشاورز باید اجرت زمین را بپردازد«)5) .

)1)  جواهر الکلام ، ج 37 ، ص 198 .
)2)  بنگرید به : شرح فتح القدیر ، ج  8 ، ص 259 .

)3)  مبسوط ، ج 11 ، ص 94 .
)4)  التنقیح الرائع لمختصر الشرائع ، ج 4 ، ص 77 .

)5)  جواهر الکلام ، ج 37 ، ص 202 .
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شماری از احادیث بر همین مطلب تأکید دارند . در روایت عقبة بن خالد 
آمده که وی از امام صادق سؤال کرد : »فردی به زمین کسی درمی آید و آن را 
بدون اجازه وی می کارد تا به محصول رسد . سپس صاحب زمین می آید و می گوید : 
بدون اجازه من به کشت پرداخته ای ؛ پس محصول زمین از آنِ من است و من وظیفه 
دارم آن چه را هزینه کرده ای ، بپردازم . آیا محصول از آنِ او است یا نه؟« امام فرمود : 

»محصول از آنِ کشاورز است و صاحب زمین اجاره آن را دریافت می کند«)1) .
ابن قدامه گفته است : »اگر کسی زمینی را غصب نماید و در آن نهال بکارد و 
را  میوه ها  غاصب ،  کشاورز  خواه  آید ،  آن  سراغ  به  صاحبش  و  دهند  میوه  درختان 
برداشت کرده باشد و خواه هنوز برداشت نکرده باشد ، آن میوه ها از آنِ غاصب زمین 
وی  زمین  در  درختان  این  اگر  که  همان گونه  روییده اند ،  او  درخت  بر  زیرا  هستند ؛ 

بودند«)2) .
4ـ در کتاب المزارعه از جواهر آمده است : »هر جا به باطل بودن عقد مزارعه 
حکم گردد ، باید به صاحب زمین اجرت المثل پرداخت شود ومحصول از آنِ خود 
آنِ صاحب زمین  از  بذر  اگر  اما  باشد .  بوده  آنِ وی  از  بذر هم  اگر  کشاورز است ، 
بوده ، محصول هم مال او است و وی باید اجرت المثل کشاورز و وسایل تولید را 
بپردازد . اگر بذر از آنِ هر دو باشد ، محصول میان هر دو به نسبت مالکیتشان تقسیم 

می گردد«)3) .
از این جزئیات می توان نتیجه گرفت که صاحب بذر ، مالک محصول است ، 
خواه کشاورز باشد و خواه مالک زمین ؛ زیرا بذر ماده اصلی کشاورزی است . 
اگر بذر از آنِ کشاورز باشد ، دیگر حقی در آن محصول برای زمین نیست و فقط 
باید کشاورزی که زمین را برای زراعت بذرش به کار گرفت ، اجرت صاحب 

زمین را بپردازد .

)1)  وسائل الشیعة ، ج 25 ، ص 387 ، باب 2 از أبواب کتاب الغصب ، حدیث 1 .
)2)  مغنی ، ج 5 ، ص 394 .

)3)  جواهر الکلام ، ج 27 ، ص 47 .
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همین سخن از کتاب فقهی مبسوط تألیف سرخسی نیز برداشت می شود ؛ 
زیرا مالکیت صاحب زمین بر همه محصول در حالت بطلان عقد مزارعه را به 
این ربط داده که نتیجه بذر او است . پس صاحب زمین به این عنوان که مالک 

بذر است ، و نه به مثابه مالک زمین ، محصول را در تملک می گیرد)1) .
مزارعه ،  عقد  بودن  باطل  حالت  در  که  نموده  تصریح  نیز  طوسی  شیخ 
محصول از آنِ صاحب بذر است و چنین دلیل آورده که محصول ، همان خود 
بذر است که رشد و نمو یافته ؛ و کشاورز باید اجرت المثل زمین را به صاحب 

زمین بپردازد)2) .
آمده است : »در هر مورد که عقد مساقات  از جواهر  ـ در کتاب مساقات   5
باطل باشد ، کارگر باید اجرت المثل دریافت کند و میوه از آنِ صاحب اصل درخت 

است ؛ زیرا نتیجه در مالکیت ، از اصل تبعیت می کند«)3) .
در توضیح باید گفت : اگر کسی دارای درختانی باشد که آبیاری و مراقبت 
بخواهند تا به بار نشینند ، صاحب درختان می تواند آن ها را به کارگری بسپارد 
و با او قرارداد ببندد که وی به نگاهداری و آبیاری درختان بپردازد و به ازای 
آن ، در میوه های آن ها به نسبتی که در قرارداد معلوم می شود ، شریک گردد . به 
این نوع قرارداد که میان صاحب درختان و کارگر بسته می شود ، در اصطلاح 
عقد  شروط  همه  هرگاه  که  دارند  تصریح  فقیهان  می گویند .  مساقات  فقهی ، 
تحقق یافته باشد ، هر دو طرف وظیفه دارند به مفاد آن پایبند بمانند . اما اگر عقد 
اثر نخواهد بود  دارای یکی از پایه ها و شروط نباشد ، از لحاظ شرعی دارای 
و در این حال ، بیان فقهی پیش گفته مقرر می دارد که در صورت بطلان عقد ، 
همه میوه ها از آنِ صاحب درختان است و کارگر فقط اجرتی مناسب دریافت 

)1)  مبسوط ، ج 23 ، ص 116 .
)2)  مبسوط ، ج 2 ، ص 359 .

)3)  جواهر الکلام ، ج 27 ، ص 76 .
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می کند که آن را در فقه اجرت المثل می گویند تا پاداش خدمات و تلاش هایش 
برای به بار نشستن درختان باشد .

مال  صاحب  با  عامل  آن ،  در  که  خاص  است  قراردادی  مضاربه  عقد  ـ   6
توافق می کند که با مال وی تجارت نماید و در سود با او شریک باشد . هرگاه از 
هر لحاظ عقد دارای همه عناصر صحیح نباشد ،  همه سود از آنِ مالک می گردد 
و عامل فقط در برخی حالات مستحق اجرت مناسب است ؛ چنان که فقیهان در 

کتاب جواهر و جز آن ، به این سخن تصریح کرده اند)1) .

نماصه از نظدصی

اسلام  در  را  تولید  از  پس  توزیع  عمومی  نظریه  از  بخش هایی  جا ،  این  تا 
دریافتیم ، به انداز ه ای که مقایسه میان آن و نظریه سرمایه داری در اساس نظری 
توزیع نیاز دارد . اکنون بر آنیم که کشف نشانه ها و ویژگی های نظریه اسلامی 
را از رهگذر مقایسه آن با نظریه مارکسیستی در توزیع پس از تولید و مشخص 

ساختن وجوه تفاوت میان این دو نظریه ، پی گیریم .
به بحث درباره  پرداختن  از  پیش  دادیم ،  انجام  نیز  پیش  چنان که در مرحله 
روبنا ، نخست تصویر مورد نظر خود و وجوه تفاوت میان دو نظریه را عرضه 
می کنیم ، تا این فرصت برای ما پدید آید که آشکارا جنبه های اختلاف و مفاد 
مکتبی آن را تصویر نماییم و آن گاه ، به دنبال روبنا خواهیم بود تا ادله  ای را از 
دل آن بیرون کشیم که تصویر مورد نظر ما را پشتیبانی  نماید و درستی فقهی اش 

را اثبات  کند .

)1)  بنگرید به : مبسوط ، شیخ طوسی ، ج 3 ، ص 171 ؛ جواهر الکلام ، ج 26 ، ص 338 ؛ مفتاح 
الکرامة ، ج 7 ، ص 437 ؛ مبسوط ، سرخسی ، ج 22 ، ص 22 .
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چکیقه تفاوت های نظدصی اسلامه و مارکسیسته
اصلی  نکته  دو  در  را  مارکسیستی  نظریه  و  اسلامی  نظریه  میان  تفاوت 

می توانیم خلاصه نماییم:

)ـ پقصقه پاصقاری مالکیت در نظدصی

ثروتی  پرداخته ،  به کار  آن  در  تولید  فرایند  در  کارگر  که  اصلی  ماده  هرگاه 
طبیعی به شمار آید که کسی مالک آن نباشد ، نظریه اسلامی توزیع پس از تولید ، 
همه ثروت تولید شده را به کارگر عطا می کند ؛ مانند چوبی که کارگر از درخت 
جنگل قطع می کند یا ماهی دریا و پرنده هوا که از طبیعت صید می شود یا مواد 
یا زمین مرده که کشاورز آن را احیا و  معدنی که از معادن استخراج می گردد 
آماده تولید می نماید و یا منبع آب که فرد آن را از اعماق زمین بالا می کشد . هیچ 
یک از این ثروت ها در وضع طبیعی خود از آنِ کسی نیست . پس فرایند تولید 
در این ها به فرد تولید کننده حقی خاص در آن می بخشد و ابزارهای مادی تولید 

در تملک این ثروت ها نقشی ندارند ؛ چنان که پیشتر دانستیم .
اما آن گاه که ماده اصلی که در فرایند تولید روی آن کار می شود ، در نتیجه 
یکی از اصول پیش گفته در نظریه عمومی توزیع پیش از تولید ، ملک یا حقی از 
آنِ فرد دیگر باشد ، معنایش آن است که تملک یا اختصاص آن در توزیع پیشین 
با تولید جدید ،  انجام شده است . در این حال ، دیگر مجالی فراهم نیست که 
مالکیت آن ها به انسان کارگر یا هر یک از عواملی که وی در تولید به کار گرفته ، 
چوپانی  ملکیت  در  که  را  پشم  مقداری  مثلًا  کسی  اگر  بنابراین ،  شود .  سپرده 
به  نیز  و  ندارد  پشم حقی  آن  از  بافته شده  در محصول  ببافد ،  و  بریسد  است ، 
جهت کاری که در این زمینه عرضه نموده ، در آن با چوپان شریک نیست ؛ بلکه 
آن محصول کاملًاً از آنِ چوپان شمرده می شود ؛ زیرا او مالک ماده اصلی یعنی 
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با  کرده ،  تولید  خود  که  پشمی  در  چوپان  مالکیت  بنابراین ،  است .  بوده  پشم 
کاری تازه که فردی دیگر در ریسیدن و بافتن آن صرف نموده ، از میان نمی رود 
مالکیت  پایداری  پدیده  را  آن  که  این همان چیزی است  نمی شود .  و کم رنگ 

می نامیم .
از سرمایه دار  را  ماده  ای  اگر کارگر  دارد که  باور  به عکس ، مارکسیسم  اما 
بگیرد و تلاش خود را در آن به کار بندد ، به مقدار ارزش مبادله ای جدید که در 
کارگر  مارکسیسم ،  نظر  در  ازاین رو ،  آن می شود .  مالک  کرده ،  ایجاد  ماده  آن 
در کالای تولید شده دارای حق قانونی است ، البته به استثنای ارزش ماده که 

کارگر ، پیش از فرایند تولید ، از سرمایه دار دریافت کرده است .
که  است  مسأله  این  به  اسلام  و  مارکسیسم  میان  اختلاف  این  بازگشت 
مارکسیسم از سویی میان مالکیت و ارزش مبادله ای و از دیگر سو ، میان ارزش 
مبادله ای و کار ارتباط برقرار می کند . از جنبه علمی ، مارکسیسم باور دارد که 
ماده  بر  کارگر  مالکیت  مکتبی ،  نظر  از  و  است)1)  کار  زاییده  مبادله ای  ارزش 
نموده ،  تولید  ماده  آن  در  وی  کار  که  مبادله ای  ارزش  اساس  بر  را  کار  مورد 
ارزشی  ماده ای ،  به  دارد که هرگاه  نتیجه ، هر کارگری حق  در  تفسیر می کند . 

تازه ببخشد ، مالک ارزشی شود که در آن ماده ایجاد کرده است .
بر خلاف مارکسیسم ، اسلام میان مالکیت و ارزش مبادله ای جدایی می نهد 
و به کارگر بر اساس ارزش جدیدی که در ماده ایجاد نموده ، حق مالکیت در 
بررسی  در  چنان که  می داند ؛  مالکیت  مستقیم  پایه  را  کار  بلکه  نمی دهد ؛  آن ، 
نظریه توزیع پیش از تولید گذشت . پس هرگاه فردی ماده ای را بر اساس کار 
مالک گردد و موجب و مایه آن مالکیت همچنان برقرار باشد ، هیچ فرد دیگری 
با کار خود ،  یابد ، هرچند  حق ندارد که به مالکیت جدیدی در آن ماده دست 

)1)  برای یافتن توضیح این مطلب ، بنگرید به کتاب اول ، نقد  ماتریالیسم تاریخی 4ـ مارکسیسم و 
عوامل طبیعی .
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ارزشی جدید در آن ایجاد کرده باشد .
بدین سان ، می توانیم نظریه اسلامی را بدین شکل خلاصه نماییم : ماده ای که 
فرد تولید کننده در آن به کار می پردازد ، اگر پیشتر از آنِ کسی نبوده باشد ، همه 
ثروت تولید شده از آنِ خود او است و همه نیروهای دیگر که در تولید سهم 
دارند ، خدمتگزار انسان شمرده می شوند و پاداش خود را از او می گیرند ؛ اما بر 
اساس مشارکتشان با انسان در سطح واحد ، در تولید شریک شمرده نمی شوند . 
ولی آن گاه که ماده از قبل در ملکیت کسی بوده باشد ، هر تحولی که در آن پدید 
آید ، باز در مالکیت او به حساب می آید ، و این امر ، سازگار با پدیده پایداری 

مالکیت است که در مثال پشم دیدیم .
بر  پشم  صاحب  تملک  یعنی  مالکیت ،  این  که  بپندارند  چنین  برخی  شاید 
محصول بافته شده از آن پشم و حفظ مالکیت او بر آن به رغم تحول عارض بر 
آن در نتیجه کار فرد دیگر ، به این معنا است که سرمایه و نیروهای مادی تولید ، 
ثروت تولید شده را از آنِ خود می سازند ؛ با نظر به این که ماده کالای تولیدی ، 
یعنی پشم در این مثال ، از جنبه اقتصادی ، نوعی سرمایه در فرایند ریسیدن و 
بافتن به شمار می رود ؛ چراکه ماده خام هر کالای تولیدی ، نوعی از سرمایه را 

در فرایند تولید آن شکل می دهد .
اما تفسیر پدیده پایداری مالکیت بر اساس سرمایه داری ، کاری خطا است ؛ 
شده  بافته  کارگر  توسط  که  ـ  پشم  از  شده  بافته  محصول  مالکیت  دادن  زیرا 
است ـ به مالک آن پشم ، بر اساس ویژگی سرمایه بودن پشم استوار نیست و 
به این معنا نیست که سرمایه حق تملک بر کالای تولیدی ، یعنی محصول بافته 
شده را ـ به عنوان سهیم یا اساس در فرایند تولید کالا ـ دارد ؛ زیرا درست است 
که پشم در فرایند ریسیدن و بافتن به عنوان ماده خام این کار تولیدی ، سرمایه 
به شمار می آید ، اما ابزار ریسیدن و بافتن هم که در این فرایند نقش دارد ، دارای 
همین ویژگی است و نوعی سرمایه به حساب می آید ؛ ولی صاحب این ابزار 
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دارای مالکیت ثروت تولیدی نمی گردد و به مالک آن ابزار اجازه داده نمی شود 
که با مالک پشم در مالکیت کالای بافته شده ، شراکت ورزد . این نشان می دهد 
پشم ،  شدن  بافته  از  پس  را  پشم  مالکیت  که  حال  همان  در  اسلامی  نظریه  که 
برای صاحب پشم می داند ، در عین حال ، هدفش از این کار ، آن نیست که فقط 
را  زیرا همین حق  بداند ؛  تولید شده  مالکیت کالای  در  دارای حق  را  سرمایه 
برای سرمایه نمود یافته در ابزارها و دستگاه ها در نظر نمی گیرد ، پس دلیل این 
از ریسیدن و  به مالکیت خصوصی که پیش  حکم آن است که نظریه اسلامی 
بافتن برای آن چوپان محقق شده بود ، احترام می نهد . این نظریه باور دارد که 
یک مال به محض تحول یافتن ، از مالکیت صاحب اول آن درنمی آید ، حتی اگر 
این تحول به خلق ارزش تازه در آن انجامیده باشد . این همان است که آن را 

پدیده پایداری در مالکیت خواندیم .
بنابراین ، در نظریه اسلامی ، سرمایه و نیروهای مادی سهیم در تولید ، حقی 
تولید  در  سهیم  نیروهای  و  سرمایه  این که  به عنوان  شده ،  تولید  ثروت  در  را 
هستند ، ندارند ؛ زیرا با این وصف ، تنها به عنوان خدمتگزار انسان به آن نگریسته 
می شود ؛ همان انسانی که محور اصلی فرایند تولید است و به این اعتبار ، پاداش 
خود را از آن می گیرد . بدین سان ، در مثالی که گفتیم ، آن چوپان مالک پشم ، به 
حق مالکیت محصول بافته شده از آن می رسد ؛ زیرا این محصول همان پشمی 
است که چوپان مالک آن بوده است و نه به این عنوان که پشم به منزله سرمایه 

در فرایند تولید محصول بافته شده ، قلمداد می شود .

2ـ جقاسازی مالکیت از ارزش مبادلی ای در نظدصی

آن  است ،  مارکسیسم  نظریه  با  اسلامی  نظریه  تفاوت  مایه  که  دوم  نکته  اما 
که  مبادله ای  ارزش  اندازه  به  را  مالکیت  حق  فرد ،  هر  به  مارکسیسم  که  است 
ارزش  میان مالکیت و  این اساس که  بر  در ثروت تجسم بخشیده ، می دهد و 
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مادی  ابزارهای  و  نیروها  مالک  که  دارد  باور  می شود ،  قائل  ارتباط  مبادله ای 
ابزارها در  تولید ، از سهمی در ثروت تولید شده بهره دارد ؛ زیرا آن نیروها و 
استهلاک  تولید  فرایند  طی  که  اندازه ای  به  شده ،  تولید  کالای  ارزش  ایجاد 
یافته اند ، دخالت می یابند . بدین سان ، مالک ابزار استهلاک یافته ، مالک ثروت 
تولید شده ای می گردد که آن ابزار بدان منظور استهلاک یافته ، به اندازه ای که 

ابزار وی در ایجاد ارزش آن ثروت نقش داشته است .
از ارزش مبادله ای جدا می سازد .  اما اسلام ، چنان که دانستیم ، مالکیت را 
بنابراین ، حتی اگر از لحاظ علمی فرض کنیم که ابزار تولید در ایجاد ارزش به 
اندازه استهلاک آن ابزار نقش دارد ، این ضرورتا بدان معنا نیست که مالک آن 
ابزار حق مالکیت در ثروت تولید شده را داشته باشد ؛ زیرا در نظریه اسلامی 
همواره به ابزار فقط به چشم خدمتگزار انسان در فرایند تولید نگریسته می شود 
دانستن  جدا  نتیجه  این ها  همه  می گردد .  ادا  اساس  همین  بر  تنها  آن  حق  و 
مادی  نیروهای  جدایی ،  این  اساس  بر  پس  است .  مبادله ای  ارزش  و  مالکیت 
سهیم در تولید ، همواره پاداش خود را از انسان به عنوان خدمتگزار او دریافت 
می کنند و نه از خود ثروت تولید شده به این عنوان که در ایجاد ارزش مبادله ای 

نقش داشته اند .

نتیجی گیدی نظدصی از رو تا
پس از بیان وجوه تفاوت میان دو نظریه اسلامی و مارکسیستی چنان که در 
دیدگاه و فرضیه ما است ، اکنون می توانیم به طور معین بر دلیل های این وجوه 
که  همان سان  بگذاریم ؛  انگشت  پیش گفته  روبنای  از  آن  توجیهات  و  تفاوت 

شیوه ما در کشف نظریه از روبنای تشریعی آن است .
همه بندهای پیش گفته در روبنا ، در یک ویژگی اشتراک دارند : ماده ای که در 
فرایند تولید قرار گرفته ، پیشتر در مالکیت شخصی معین بوده است . ازاین رو ، 
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همه بندها تأکید می کنند که ماده پس از تحولش در فرایند تولید ، همچنان در 
اجیر  به  صاحبش  که  کالایی  بنابراین ،  می ماند .  باقی  پیشین  صاحب  مالکیت 
می دهد تا در آن کار کند و تحول بیافریند ، طبق بند یکم همچنان ملک همان 
صاحب می ماند و اجیر مجاز نیست با کار خویش ، مالک آن گردد ، هرچند در 
آن تحول ایجاد نموده و ارزشی تازه خلق کرده ؛ زیرا آن کالا پیشتر دارای مالک 

بوده است .
نیز کشاورزی که زمین فردی دیگر را غصب می نماید و با بذر خودش در 
آن به کشت می پردازد ، محصول را مالک می شود ؛ چنان که در بند سوم تصریح 
شد . در این حال ، مالک زمین از محصول سهمی ندارد ؛ زیرا کشاورز مالک 
بذر بوده و بذر عنصر اصلی ماده ای است که در رهگذر تولید کشاورزی ، به 
محصول تحول یافته است . اما در نظریه اسلامی ، زمین به عنوان نیروی مادی 
سهمی در تولید ندارد و خدمتگزار انسان کشاورز شمرده می شود و او وظیفه 
دارد پاداش این عنصر را به صاحب آن پرداخت کند . بنابراین ، اسلام میان بذر 
نه صاحب  و  بذر  به صاحب  را  مالکیت محصول  و زمین فرق می نهد و حق 
زمین وامی گذارد ، با آن که به معنای اقتصادی هر دو سرمایه به شمار می روند و 

نیروی مادی سهیم در تولید هستند .
ماده  صاحب  گفتیم :  پیشتر  که  می دهد  نشان  را  حقیقتی  همان  آشکارا  این 
خامی که در فرایند تولید بر روی آن کار و تحول صورت می پذیرد ، آن ماده را 
پس از این تحول نیز در مالکیت دارد ؛ زیرا این همان ماده ای است که در تملک 
وی بوده است . یعنی دلیلش همین تملک است ، نه آن که ماده خام ویژگی سرمایه 
را در فرایند تولید دارد . اگر این گونه بود ، اسلام میان بذر و زمین فرق نمی نهاد 
و صاحب زمین را از مالکیت محصول محروم نمی ساخت ؛ اما اسلام مالکیت 
آن را به صاحب بذر بخشیده ، به رغم این که بذر و زمین ، هر دو ، به معنای عام 

دارای نقش سرمایه هستند که شامل همه نیروهای مادی تولید می شود .
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بند  تأکید می کنند که در  بر همان اصلی  نیز هر دو  پنجم  بندهای چهارم و 
سوم گذشت ؛ یعنی مالکیت محصول کشاورزی یا میوه به کسی داده می شود 
که صاحب ماده اصلی بوده که در رهگذر این کار تولیدی ، به محصول یا میوه 
دیگر  از  یک  هیچ  مالک  یا  زمین  صاحب  به  مالکیت  این  است .  شده  تبدیل 
عطا  می کنند ،  ایفا  را  سرمایه  نقش  که  زراعی  تولید  فرایند  در  سهیم  نیروهای 

نمی شود .
بند آخر نیز مالکیت سود را به صاحب مال عطا می کند ، در صورتی که عقد 
به عامل  یا اشتراکی  به صورت کامل  این مالکیت  باطل اعلان شود .  مضاربه 
عامل ،  تلاش  نتیجه  سود ،  این  معمولا  که  است  درست  زیرا  نمی شود ؛  داده 
در خرید آن کالا و نهادن آن در دسترس مصرف کنندگان به گونه ای است که 
فروش آن با قیمت بیشتر امکان می پذیرد ؛ اما این تلاش چیزی جز همانند همان 
تلاش عامل ، در ریسیدن و بافتن پشمِ از آنِ چوپان نیست . در نظریه ما ، این کار 
در تملک آن محصول تأثیری ندارد ؛ زیرا ماده ، یعنی مال مضاربه یا پشم ، پیشتر 

دارای مالک بوده است .
از  بند  این  بند دوم روبنا به صورت خاص است .  به  آن چه می ماند ، اشاره 
شخصی صحبت می کند که تخمی را غصب نموده و آن را در تولید حیوانی 
به کار گرفته یا بذری را غصب کرده و در تولید زراعی استفاده نموده است . این 
بند تصریح می کند که رأی رایج فقهی چنین است که نتیجه کار ، یعنی جوجه 
یا محصول کشاورزی ، از آنِ صاحب تخم و بذر است و البته به دیدگاه فقهی 
مالک  تولیدی ،  کار  این  دهنده  انجام  غاصب  فرد  که  می کند  اشاره  نیز  دیگر 

محصول آن است .
در همان بند که این دو دیدگاه را عرضه کردیم ، دیدیم که بازگشت آن ها به 
اختلاف فقیهان در تعیین نوع ارتباط میان تخم و جوجه بیرون آمده از آن و نیز 
بذر و محصول کشاورزی حاصل از آن است . کسی که آن دو را یکی می داند و 
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باور دارد که تفاوتشان فقط تفاوت درجه است ، مانند فرق میان تخته چوب و 
تخت ساخته شده از آن ، دیدگاه اول را برمی گزیند و کسی را که تخم و بذرش 
غصب شده ، مالک محصول می داند . اما کسی که باور دارد ماده ، یعنی تخم یا 
بذر ، در فرایند این تولید متلاشی شده و محصول کار ،  در عرف عام ـ چیزی 
تازه است که بر پایه اجزای گسسته شده ماده نخست استوار گشته و به سبب 
را  فرد غاصب  آمده ، همین  پدید  تولید  فرایند  در  او  فرد غاصب و تلاش  کار 
مالک محصول کار می داند ؛ زیرا این محصول ، چیزی تازه است که صاحب 
بنابراین ، کارگر ، هرچند غاصب است ،  تخم و بذر پیشتر مالک آن نبوده اند . 

می تواند بر اساس کار خود ، صاحب آن گردد .
این تناقض فقهی میان دو دیدگاه را حل کنیم  در این جا ، بر آن نیستیم که 
و رویکردهای آن دو را پالایش نماییم . هدف ما بهره وری از مفاد نظری این 
موضوع در موضع مکتبی مان در برابر این نظریه است ؛ چراکه این ستیز فقهی 
آشکارا تراز دیگر بندهای روبنا ، از این حقیقت پرده برمی دارد که دادن مالکیت 
محصول بافته شده به صاحب پشم و نیز صاحب هر ماده که در فرایند تولید بر 
آن کاری صورت گرفته ، بر این اساس استوار نیست که پشم و ماده اولیه نوعی 
سرمایه در فرایند ریسیدن و بافتن هستند ؛ بلکه بر پایه پدیده ثبات در مالکیت بنا 

نهاده شده که بیان می دارد:
و  بماند  جا  بر  پا  ماده  آن  که  زمانی  تا  دارد ،  اختیار  در  را  ماده ای  کس  هر 
او خواهد ماند ؛  آنِ  از  باقی باشد ، همچنان  توجیهات اسلامی مالکیت در آن 
بذر ،  یا  تخم  یعنی  شده ،  تولید  محصول  مالکیت  در  فقیهان  که  هنگامی  زیرا 
اختلاف ورزیده اند ، موضع فقهی خود در این زمینه را به رویکردشان درباره 

ماهیت پیوند میان ماده و نتیجه ، ربط داده اند .
و این بدان معنا است که هر کس مالکیت محصول را از آنِ فردی می داند 
بیان  بر اساس مفهوم سرمایه داری  را  این سخن  که مالش را غصب کرده اند ، 
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نمی کند و مالکیت صاحب تخم و بذر را بدین سبب ترجیح نداده که وی مالک 
سرمایه یا نوعی سرمایه در فرایند تولید است ؛ زیرا اگر این ، اساس ترجیح آن 
مالکیت بود ، نتیجه فقهی دیدگاه فقیهان به تبع وحدت یا تعدد ماده و محصول ، 
به شمار  سرمایه  تولید ،  فرایند  در  ماده  حال ،  هر  در  چراکه  نمی شد ؛  متفاوت 
فرایند تولید مستهلک شود و خواه در محصول کار  می آید ، خواه آن ماده در 

نمود داشته باشد .
میان  رابطه  نوع  از  نظر  صرف  باید  فقیهان  سرمایه داری ،  رویکرد  با  پس 
ماده  مالک  به  را  مالکیت محصول  با محصول ، حق  بذر ،  یا  تخم  یعنی  ماده ، 
می دادند ؛ اما آنان بر خلاف این رویکرد ، حق مالکیت محصول کشاورزی را به 
مالک ماده ، مثلًا بذر ، نداده اند ، مگر زمانی که در عرف عمومی ثابت شود که 
محصول ، همان ماده اولیه است که نوعی تحول و رشد یافته است . این آشکارا 
نه  و  ماده ،  به صاحب  تولید شده  مالکیت کالای  که عطا کردن  نشان می دهد 
به کارگر ، بر اساس همان پدیده ای استوار است که آن را پایداری در مالکیت 
خواندیم ؛ یعنی توجیه اسلامی خود را از این  رویکرد سرمایه داری نمی گیرد که 
سرمایه ، مالک کالای تولید شده است و کارگر ، اجیر سرمایه به شمار می رود و 

اجرت خود را از آن درخواست می کند .
کردن  عطا  اسلامی  تفسیر  میان  نظری  فرق  میزان  روشنی  به  بدین سان ، 
اساس  بر  آن  تفسیر  با  را  اولیه  ماده  صاحب  به  شده  تولید  محصول  مالکیت 

رویکرد سرمایه داری درمی یابیم .



3ـ قانون عمومه پاداش دهه
 ی متا ع مادی تولیق

رو تا

1ـ فرد تولید کننده مجاز است که برخی از ابزارها و دستگاه های تولید را 
از دیگری اجاره کند تا در کار خود به خدمت گیرد و بر طبق توافق با وی ، به 
او پاداش بپردازد . این پاداش ، اجرت به مالک ابزار بر مبنای نقش آن در فرایند 
تولید است و دَینی بر عهده فرد تولید کننده محسوب می شود که واجب است 
آن را ادا نماید . این با صرف نظر از میزان و نوع نتایجی است که او در فرایند 

تولید بدان دست می یابد . همه این سخن مورد اتفاق فقیهان است)1) .
2ـ همان سان که فرد تولید کننده مجاز است تا ابزارهای تولید همانند خیش 
اجرتی  ازای  به  را  زمینی  می تواند  گیرد ،  اجاره  را  بافنده  دستگاه  یا  شخم زنی 
اجاره  است ،  مالکیت  یا  خاص  حق  دارای  زمین  در  آن ،  که  صاحب  از  معین 
نماید . مثلًا اگر کشاورز باشی   ، می توانی زمین فردی دیگر را با توافق وی به کار 
گیری و به ازای آن ، به وی اجرتی به عنوان پاداش در برابر خدمتی که زمین در 
این  مسلمان  فقیهان  بیشتر  نمایی .  پرداخت  می نماید ،  ارائه  تو  به  تولید  فرایند 

)1)  بنگرید به : مبسوط ، ج 3 ، ص 230 ؛ مفتاح الکرامة ، ج 7 ، ص 82 .



اقتصاد ما / 2 278

اندیشمندان  از  حکم را باور دارند و تنها برخی از صحابه)1) و شماری اندک 
اسلامی که اجاره زمین را مجاز نمی شمرند ، منکر این حکم شده اند . پشتوانه 
آنان ، روایاتی از رسول خدا است که به خواست خدای والا در گفتار آینده 
رایج  با دیدگاه فقهی  آن روایات  داد که  مطالعه خواهیم کرد و نشان خواهیم 

تناقض ندارند .
به همین سان ، انسان مجاز است کارگری را برای دوختن لباس و ریسیدن 
پشم و فروش کتاب و خرید کالای تجاری ، اجیر نماید . هرگاه اجیر مأموریت 
خود را که بدان مکلف شده ، انجام دهد ، اجیر گیرنده باید پاداش تعیین شده را 

به وی بپردازد .
به مثابه شیوه ای برای سازمان دهی شراکت میان  3ـ اسلام عقد مزارعه را 
که  می کند  تعهد  کشاورز  آن ،  موجب  به  که  برنهاده  کشاورز  و  زمین  صاحب 
نماید .  تقسیم  با صاحب زمین  را  آن  از  تولید شده  بکارد و محصول  را  زمین 
این تقسیم بر اساس نسبت درصدی مجموع تولید صورت می پذیرد . شایسته 
است نگرش خود درباره عقد مزارعه را از بیان شیخ طوسی در کتاب خلاف 
گفته  و  داده  شرح  را  آن  شرعی  مرزهای  و  مزارعه  مفهوم  که  آوریم  به دست 
است : »صاحب زمین مجاز است زمین خود را به ازای بخشی از محصول آن ، 
به دیگری دهد ، بدین ترتیب که زمین و بذر از آنِ او باشد و فرد پذیرنده)2) به 

زراعت و آبیاری و مراقبت آن بپردازد«)3) .
در پرتو این سخن ، درمی یابیم که عقد مزارعه ، شراکت میان دو عنصر است:

اول : کار از جانب عامل ، یا همان کشاورز .
دوم : زمین و بذر از صاحب زمین .

)1)  بنگرید به : خلاف ، ج 3 ، ص 516 ـ 517 ، مسأله 2 ؛ مغنی ، ج 5 ، ص 596 .
)2)  پذیرنده ، کشاورزی است که زمین دیگری را به کار گرفته است . )نویسنده( 

)3)  خلاف ، ج 3 ، ص 476 .
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عقد  در  که  نیست  مشروع  نگاشته ،  طوسی  شیخ  که  تعریف  این  اساس  بر 
مزارعه ، صاحب زمین به دیگری زمین خود را واگذارد و به کشاورز تکلیف 
نماید که هم کار کند و هم بذر را تأمین سازد ؛ زیرا تأمین بذر از جانب صاحب 
این  هرگاه  است .  شده ،  یاد  بیان  طبق  مزارعه ،  عقد  در  اساسی  شرط  زمین ، 
 سخن درباره بذر کاملًاً پذیرفته شود ، معنای روایت نقل شده از رسول خدا
از  نوعی  مخابره  است)1) .  فرموده  نهی  را  »مخابره«  که  دریابیم  می توانیم  را 
مزارعه است که صاحب زمین فقط زمین خود را بدهد و نه بذر را . بدین سان ، 
از تعریف ارائه شده در سخن شیخ طوسی درمی یابیم که تعهد صاحب زمین 
در تأمین بذر برای کشاورز ، عنصری اساسی در عقد مزارعه به شمار می رود و 

عقد بدون این شرط صحیح نیست)2) .
این همان سخنی است که شماری از فقیهان نیز بر آنند . ابن قدامه می گوید : 
را  بذر  که  است  صحیح  هنگامی  فقط  مزارعه  که  برمی آید  مذهب  ظاهر  »از 
صاحب زمین تأمین کند و کار از کشاورز باشد . به گزارش برخی ، احمد نیز بر 
این سخن تأکید نموده و عموم فقیهان آن را پذیرفته اند . ابن سیرین و شافعی و 

اسحق نیز بر همین دیدگاهند«)3) .
4ـ مساقات عقدی است دیگر همانند عقد مزارعه که نوعی توافق میان دو 
شخص است که یکی صاحب درختان و شاخساران است و دیگری می تواند به 
آبیاری آن ها بپردازد تا به بار بنشینند . در این عقد ، کشاورز تعهد می کند که آن 
درختان و شاخساران را آبیاری نماید تا بار دهند و در برابر ، با مالک در میوه ها 
به نسبت درصدی که در عقد تعیین شده ، شریک گردد . اسلام این عقد را مجاز 

شمرده ؛ چنان که در بسیاری از بیان های فقهی آمده است)4) .

)1)  بنگرید به : سنن ابی داود ، ج 3 ، ص 262 ، کتاب البیوع ، باب المخابره ، حدیث 2407 .
)2)  بنگرید به : مبسوط ، ج 3 ، ص 253 .

)3)  مغنی ، ج 5 ، ص 589 .
)4)  بنگرید به : مبسوط ، ج 3 ، ص 207 ؛ الروضة البهیة ، ج 2 ، ص 507 .
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5 ـ در عقد مزارعه ، مسئولیت صاحب زمین فقط همین نیست که زمین و 
بذر را تأمین کند ؛ بلکه اگر زمین نیازمند کود باشد ، باید هزینه آن را بپردازد . 
علامه حلی در قواعد گفته است : »اگر زمین به کود نیاز داشته باشد ، مالک باید 
آن را بخرد و کشاورز وظیفه دارد آن را به یکایک درختان برساند«)1) . شماری از 
تأکید  بر همین مطلب  المقاصد  و جامع  تحریر  و  تذکره  فقهی همچون  منابع 

نموده اند)2) .
6 ـ مضاربه عقدی است که در اسلام مشروع شمرده شده است و در آن ، 
عامل با صاحب مال توافق می نماید که با اموال وی تجارت نماید و در سود آن با 
نسبتی درصدی شریک شود . اگر عامل بتواند در تجارت خویش به سود دست 
یابد ، آن را میان خود و صاحب مال بر طبق توافقی که در عقد انجام داده اند ، 
تقسیم می کند . اما آن گاه که خسارت بیند ، فقط صاحب مال باید آن خسارت را 
به عهده گیرد و تنها زیانی که عامل می بیند ، آن است که تلاش هایش بی نتیجه 
این  این حال ، مجاز نیست که مالک  می ماند و رنج هایش ثمری نمی یابد . در 
زیان را بر عامل تحمیل نماید . و هرگاه عامل تضمین کند که خسارت را نیز 

بپردازد ، چیزی از سود از آنِ صاحب مال نخواهد بود)3) .
پرداخت  عامل ،  »هرگاه  است :  آمده   علی امام  از  حدیثی  در  سخن  این 
خسارت را به تاجر تضمین نماید ، تاجر فقط مجاز است سرمایه خود را بگیرد و از سود 
سهمی ندارد«)4) . در روایتی دیگر آمده است : »هرگاه تاجر ، عامل را ضامن پرداخت 
سرمایه قرار دهد ، فقط حق دارد که اصل سرمایه را بخواهد و از سود سهمی ندارد«)5) .

)1)  قواعد الأحکام ، ج 2 ، ص 319 .
)2)  تحریر الأحکام الشرعیة ، ج 1 ، ص 259 ؛ جامع المقاصد ، ج 7 ، ص 331 . در تذکرة الفقهاء 

به سخنی روشن در این زمینه دست نیافتیم .
)3)  بنگرید به : مبسوط ، ج 3 ، ص 167 .

)4)  وسائل الشیعة ، ج 19 ، ص 22 ، باب 14 از أبواب کتاب المضاربه ، حدیث 1 .
)5)  وسائل الشیعة ، ج 19 ، ص 23 ، باب 4 از أبواب کتاب المضاربه ، حدیث 2 .



281نظدصی توزصع پی از تولیق

نبودن  ضامن  و  مال  صاحب  برای  خطرپذیری  و  ریسک  عامل  بنابراین ، 
عامل به پرداخت اصل سرمایه ، شرطی اساسی در صحت عقد مضاربه است 
و بدون آن ، این فرایند قرض به شمار می رود ، و نه مضاربه ؛ و همه سود از آنِ 

عامل است .
پس از توافق عامل با صاحب مال بر اساس مضاربه ، جایز نیست که عامل با 
فردی دیگر به عنوان عامل دوم توافق کند که نسبت درصدی کمتر از سود مقرر 
با مالک را دریافت کند و مال را به او واگذار نماید تا وی با آن به تجارت پردازد 
و بدین سان ، بدون هیچ زحمت و تلاش به مالی دست یابد که فاصله سود مقرر 
در قرارداد و سود توافقی او با عامل دوم است . مثلًا اگر با صاحب مال توافق 
نموده که نیمِ سود از آنِ وی باشد ، حق ندارد که یک چهارم سود را به عاملی 
و  زحمت  بدون  خود ،  طریق ،  این  از  و  تجارت  پردازد  به  وی  تا  کند  واگذار 

تلاش ، یک چهارم سود را به جیب زند .
و  را حرام شمرده  کار  این  کتاب شرائع ،  از  در فصل مضاربه  محقق حلی 
گفته است : »اگر گیرنده مال در مضاربه ، آن مال را به دیگری دهد ، چنانچه این کار 
با اجازه مالک باشد و سود میان عامل دوم و مالک ، مورد توافق قرار گیرد ، صحیح 
است ؛ اما اگر عامل اول بخشی از سود را برای خود شرط نماید ، صحیح نیست ؛ 

زیرا او هیچ کاری انجام نداده است«)1) .
در روایتی آمده است که از امامِ معصوم پرسیدند : »اگر کسی با عقد مضاربه ، 
مالی را از کسی بگیرد ، آیا جایز است که آن را با سودی کمتر به عامل دیگر واگذار 

نماید؟« امام فرمود : »نه«)2) .
در کتاب مغنی از ابن قدامه در این زمینه آمده است : »اگر صاحب مال اجازه 
دهد که عامل ، آن مال را به دیگری دهد ، این کار جایز است  . . . حال اگر آن را به 

)1)  شرائع الإسلام ، ج 2 ، ص 143 .
)2)  وسائل الشیعة ، ج 19 ، ص 29 ، باب 14 از أبواب کتاب المضاربه ، حدیث 1 .
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دیگری واگذار نماید و برای خودش سودی شرط نکند ، صحیح است . اما اگر برای 
خودش بخشی از سود را شرط نماید ، صحیح نیست ؛ زیرا این سود نه به مال تعلق 

گرفته و نه به کار ؛ و سود فقط شایسته یکی از این دو است«)1) .
7ـ قرض ربوی ، در اسلام حرام است . این بدان معنا است که به کسی مالی 
را برای مدتی وام دهی و وام گیرنده ناچار باشد در برابر ، بهره ای را هم زمان با 
بازگرداندن اصل مال ، پرداخت نماید . قرض فقط هنگامی جایز است که بدون 
افزوده ای ،  بهره باشد . وام دهنده فقط حق دارد اصل مال خود را بدون هیچ 
هر قدر هم اندک باشد ، دریافت کند . از نظر اسلام ، این حکم از لحاظ میزان 
روشنی ، در ردیف ضروریات تشریع اسلامی به شمار می رود . در دلالت بر این 

حکم ، همین آیات گرامی کفایت می کنند:
مَسِّ 

ْ
ال مِنْ  يطَْانُ  الشَّ يَتَخَبَّطُهُ  الذَِّي  يَقُومُ  كَمَا   َ

ّ
إِلا يَقُومُونَ  لَا  بَا  الرِّ كُلوُنَ 

ْ
يأَ ﴿الذَِّينَ 

مَوعِْظَةٌ  جَاءَهُ  فَمَنْ  بَا  الرِّ مَ  وحََرَّ بَيعَْ 
ْ
ال  َُّ الل حَلَّ 

َ
وَأ بَا  الرِّ مِثلُْ  بَيعُْ 

ْ
ال إِنَّمَا  قاَلوُا  نَّهُمْ 

َ
بأِ ذَلكَِ 

فِيهَا  هُمْ  النَّارِ  صْحَابُ 
َ
أ وْلئَِكَ 

ُ
فَأ عَادَ  وَمَنْ   َِّ الل إِلىَ  مْرُهُ 

َ
وَأ سَلفََ  مَا  فَلهَُ  فاَنتَهَى  رَبّهِِ  مِنْ 

خَالِدُونَ﴾)2) ، کسانى که ربا مى خورند ، برنمى خیزند ، مگر مانند برخاستنِ کسى 
که شیطان بر اثر تماس ، آشفته سَرَش کرده است . این بدان سبب است که آنان 
گفتند : »داد و ستد صرفاً مانند ربا است« . و حال آن که خدا داد و ستد را حلال 
و ربا را حرام گردانیده است . پس ، هر کس اندرزى از جانب پروردگارش بدو 
رسید و ]از رباخوارى [ بازایستاد ، آن چه گذشته ، از آنِ او است و کارش به خدا 
واگذار مى شود . و کسانى که ]به رباخوارى [ باز گردند ، آنان اهل آتشند و در 

آن ماندگار خواهند بود .
لمَْ  إِنْ 

فَ  1 مُؤْمِنِينَ  كُنتُمْ  إِنْ  بَا  الرِّ مِنْ  بقَِيَ  مَا  وذََرُوا   ََّ الل اتَّقُوا  آمَنوُا  الذَِّينَ  هَا  يُّ
َ
أ ﴿ياَ 

وَلَا  تَظْلِمُونَ  لَا  مْوَالِكُمْ 
َ
أ فَلكَُمْ رءُُوسُ  تبُتُْمْ  وَإنِْ  وَرسَُولِهِ   َِّ مِنْ الل بحَِرْبٍ  ذَنوُا 

ْ
فَأ تَفْعَلوُا 

)1)  مغنی ، ج 5 ، ص161 .
)2)  سوره بقره ، آیه 275 .
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مؤمنید ،  اگر  و  کنید  پروا  خدا  از  آورده اید ،  ایمان  که  کسانى  اى  تُظْلمَُونَ﴾)1) ، 
به  بدانید  اگر ]چنین [ نکردید ،  باقى مانده است ، واگذارید . و  از ربا  را  آن چه 
جنگ با خدا و فرستاده وى ، برخاسته اید و اگر توبه کنید ، سرمایه هاى شما از 

خودتان است . نه ستم مى کنید و نه ستم مى بینید .
شده  داده  قرض  مال  اصل  در  را  دهنده  وام  حق  که  اخیر  قرآنی  جمله  ـ   8
منحصر می داند و هنگامی که وی توبه نماید ، فقط بازخواستن اصل مالش را 
برای او روا می شمرد ، به روشنی دلالت دارد که قرض همراه بهره ، نهی گشته 
و بهره با همه انواعش ، هرچند کم و ناچیز ، حرام شمرده شده است ؛ زیرا در هر 
حال ، در بینش قرآنی ، این کار ستمی از جانب وام دهنده بر وام گیرنده شمرده 
بررسی  از  این سخن هم داستانند ؛ چنان که  بر  امامیه ، یکسره  فقیهان  می شود . 

همه آثار فقهی ایشان می توان دریافت)2) .
نقل کرده  است که حرام است وام دهنده هنگام  مالکی  فقیهان  از  جزیری 
قرض دادن شرطی کند که برای او سودآور باشد ؛ چنان که از فقیهان شافعی نیز 
نقل شده که قرض با شرطی که برای وام دهنده نفعی داشته باشد باطل است . 
نیز از فقیهان حنبلی نقل کرده اند که شرطی که در عقد قرض ، برای وام دهنده 

سودی داشته باشد ، جایز نیست)3) .
ابن قدامه گفته است : ›اگر وام دهنده در قرض شرط کند که وام گیرنده خانه اش 
بگیرد ، جایز  از وی وام  بار دیگر هم  یا  بفروشد  او  به  یا چیزی  اجاره دهد  او  به  را 
نیست  . . . بخاری از ابوبرده ، از ابوموسی روایت نموده است : »به مدینه درآمدم و 
نزد عبدالله بن سلام رفتم . او حدیثی را یاد کرد و در آن حدیث چنین آمده : سپس به 
من گفت : تو در سرزمینی زندگی می کنی که ربا در آن رواج یافته است . اگر به کسی 

)1)  سوره بقره ، آیه 278 ـ 279 .
)2)  بنگرید به : جواهر الکلام ، ج 25 ، ص 5 ـ 14 ؛ الحدائق الناضره ، ج 20 ، ص 110 ـ 123 .

)3)  الفقه علی المذاهب الاربعه ، ج 2 ، ص 342 ـ 345 .
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وامی دادی و او هنگام بازگرداندنش باری از انجیر یا جو یا یونجه به تو داد ، نپذیر ؛ 
زیرا ربا است«‹)1) .

رسول  نیز  است«)2) .  ربا  درآمد  »بدترین  است :  آمده  نبوی  حدیث  در  9ـ 
خدا فرمود : »هر که ربا خورد ، خداوند درونش را از آتش دوزخ به همان اندازه 
که ربا خورده ، لبریز می کند  و اگر از این طریق مالی به دست بیاورد ، خداوند هیچ 
یک از کارهایش را نمی پذیرد و همچنان خدا و فرشتگانش او را لعنت می کنند ، تا 

زمانی که حتی یک قیراط از آن مال نزد وی باشد«)3) .
10ـ در شریعت ، جعاله صحیح است ؛ یعنی تعهد یک فرد برای دادن پاداش 
دنبال کتاب  به  اگر کسی  بگوید :  آن که  مانند  برابر کاری مجاز و مطلوب ،  در 
گمشده من بگردد ، به او یک دینار می دهم ؛ یا هر که لباسم را بدوزد ، به او یک 
درهم می پردازم . این یک دینار یا یک درهم ، پاداشی است که مالک کتاب یا 
لباس متعهد می شود تا آن را به کسی که کاری خاص مربوط به مال وی انجام 
دهد ، بپردازد . لازم نیست که این پاداش مانند درهم و دینار معین باشد ؛ بلکه 
جایز است که انسان پاداشی که ماهیت نامعین دارد ، برای آن کار تعیین کند ؛ 
مثلًا بگوید : هر که زمین مرا بکارد ، نصف محصول از آنِ او است ؛ یا : هر کس 
قلم گمشده مرا به من بازگرداند ، در نصف آن با من شریک است . علامه حلی 
در تذکره ؛ فرزندش در ایضاح ؛ شهید در مسالک ؛ و محقق نجفی در جواهر)4) 

به این سخن تصریح کرده اند .
از لحاظ فقهی ، تفاوت میان جعاله و اجاره آن است که وقتی شخصی را 

)1)  مغنی ، ج 4 ، ص 361 .
)2)  وسائل الشیعة ، ج 18 ، ص 122 ، باب 1 از أبواب ربا ، حدیث 13 .

)3)  همان ، حدیث 15 ، با قدری اختلاف .
)4)  بنگرید به : تذکرة الفقهاء )چاپ سنگی( ، ج 2 ، ص 287 ؛ ایضاح الفوائد ، ج 2 ، ص 163 ؛ 

مسالک الافهام ، ج 11 ، ص 153 ـ 154 ؛ جواهر الکلام ، ج 35 ، ص 195 .
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اجیر می گیری تا مثلًا در برابر دوختن لباست به وی اجرت دهی ، به موجب 
عقد اجاره ، مالک منفعتی معین از منافع اجیر خواهی شد که همان منفعت کار 
وی در خیاطی لباس است ؛ همان سان که اجیر مالک اجرتی می شود که در عقد 
معین شده است . اما هنگامی که درهمی برای کسی که لباست را می دوزد ، در 
عقد جعاله قرار می دهی ، صاحب چیزی از کار خیاطی نمی شوی ؛ همان سان 
که اگر خیاط به آن کار نپردازد ، هیچ دینی بر گردن تو ندارد . اگر وی آن کار را 
انجام دهد ، وظیفه داری یک درهمی را که پاداش ، بر این کار قرار داده ای ، به 

وی بپردازی .
11ـ مضاربه که پیشتر در بند ششم از آن سخن گفتیم ، از لحاظ تشریعی در 
چارچوب فرایندهای تجاری با خرید و فروش ، مرزبندی شده است . پس هر که 
مالک کالا یا پولی است ، حق دارد با فرد عامل معین توافق نماید که با مالش 
تجارت کند و کالایش را بفروشد یا با پول وی کالایی بخرد و سپس بفروشد و 
او با آن عامل در سود این کار به نسبت درصدی شریک گردد ؛ چنان که در بند 

ششم گفتیم .
اما در غیر کارهای تجاری که بیرون از قلمرو فقهی خرید و فروش جای 
دارد ، مضاربه صحیح نیست . مثلًا اگر کسی ابزار تولید دارد ، نمی تواند برای 
به کارگری بسپارد  را  ابزار  آن  اگر  ببندد و  با کارگری عقد مضاربه  آن  با  کار 
تولیدی سهمی  کار  آن  از  در سود حاصل  ندارد  نماید ، حق  استفاده  آن  از  تا 
تعیین کند یا به صورت درصدی شریک گردد . ازاین رو ، محقق حلی در کتاب 
مضاربه از شرائع نوشته است : »اگر مالک ابزار شکار ، آن را به شکارچی بسپارد ، 
بدین شرط که مثلًا یک سوم شکار ، از آنِ وی باشد و آن فرد به شکار پردازد ، این 
عقد مضاربه نیست و حیوان شکار شده از آنِ شکارچی است که آن  را حیازت نموده 
است و مالک ابزار شکار ، سهمی از آن ندارد . البته شکارچی باید اجرت استفاده از 
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آن ابزار را به او بپردازد«)1) .
فقیه حنفی ، سرخسی ، به همین حکم تصریح نموده و نوشته است : »هرگاه 
کسی توری را به دیگری دهد تا با آن ماهی بگیرد ، مشروط به آن که هرچه صید کند ، 
از آنِ هر دو باشد ؛ و سپس با آن تور ماهی فراوان صید کند ، همه ماهی ها از آنِ کسی 
است که صیدشان کرده است  . . . زیرا کسی که ماهی ها را صید کرده ، آن فرد است و 
نه آن ابزار . بنابراین ، هرچه صید شده ، از آنِ او است و او ابزار فرد دیگر را به شرط 
پرداخت عوض به صاحب آن ، به کار گرفته است ؛ عوضی که معلوم نشده است . پس 

ماهیگیر باید اجرت المثل آن تور را به این فرد بپردازد«)2) .
از  یکی  با  تولید  فرایند  در  شدن  سهیم  صرف  به  که  درمی یابیم  بدین سان ، 
ابزارهای تولید ، نمی توان با مالک ابزار در سود ، شریک شد و مالک ابزار تنها 
هنگامی مجاز است در سود با عامل شریک گردد که کالا یا مالی را ارائه نماید 
آن  با  در سود ،  اشتراک  اساس  بر  و  فروش  و  با خرید  که  بخواهد  عامل  از  و 

تجارت نماید .
ابزار تولید ، مجاز  همان سان که عقد مضاربه و شراکت در سود بر اساس 
چنین  بر  و  شکل  این  به  نیز  کردیم ،  بیان  سوم  بند  در  که  مزارعه  عقد  نیست ، 
مبنایی صحیح نیست . پس روا نیست که کسی فقط به سبب در اختیار گذاردن 
با  کشاورزی ،  دستگاه های  و  گاو  و  شخم زنی  خیش  قبیل  از  تولید  ابزارهای 
عامل در محصول  زراعی شریک گردد . این شراکت فقط برای کسی روا است 

که هم زمین و هم بذر را تأمین کند ؛ چنان که در سخن شیخ طوسی آوردیم .
12ـ جایز نیست که انسان زمین یا ابزار تولید را با بهای معین اجاره گیرد و 
سپس آن را با بهایی بیشتر به دیگری اجاره دهد ، بی آن که در زمین کاری کرده یا 
ابزاری به کار برده باشد تا توجیه گر این مبلغ افزون گردد . بنابراین ، هنگامی که 

)1)  شرائع الإسلام ، ج 2 ، ص 139 .
)2)  مبسوط ، ج 22 ، ص 34 .
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زمینی را به ده دینار اجاره می کنی ، مجاز نیستی آن را با اجاره بهای بیشتر نسبت 
که  مادام  دهی ،  اجاره  دیگر  به شخص  پرداخته ای ،  زمین  به صاحب  آن چه  به 
برای زمین و اصلاح آن و آماده کردن خاکش تلاشی به کار نبرده باشی که این 

مبلغ بیشتر را توجیه کند .
بر این حکم ، به گونه های مختلف ، شماری از فقیهان بزرگ تصریح کرده اند ؛ 
همچون سید مرتضی ، حلبی ، صدوق ، ابن براج ، شیخ مفید ، و شیخ طوسی)1) . 
پشتوانه این حکم ، احادیث فراوان در این زمینه است که برخی از آن ها را نقل 

می کنیم:
1ـ سلیمان بن خالد از امام صادق روایت کرده است : »دوست نمی دارم 
آسیابی را اجاره کنم و سپس آن را با اجاره بهایی بیشتر به کسی دیگر اجاره دهم ، مگر 

این که در آن کاری کرده باشم«)2) .
2ـ از حلبی روایت شده است : به امام صادق گفتم : »زمینی را به ازای 
پرداخت یک سوم یا یک چهارم محصول ، اجاره می کنم و سپس آن را به دیگری به 
ازای دریافت نصف محصول اجاره می دهم . این کار جایز است؟« فرمود : »جایز 
با دریافت دو  اجاره می کنم و سپس  پرداخت هزار درهم  با  را  »آن  است« . گفتم : 
هزار درهم اجاره می دهم . آیا جایز است؟« فرمود : »جایز نیست« . گفتم : »چرا؟« 

فرمود : »زیرا این ضمانت شده است و آن دیگری نه)3)«)4) .

الفقه ، ص246 ؛ مقنع ، ص 391 ؛ مهذب ، ج 2 ،  انتصار ، ص 475 ؛ الکافی فی  )1)  بنگرید به : 
ص11 ؛ مقنعه ، ص640 ؛ نهایه ، ص 445 ؛ جواهر الکلام ، ج 27 ، ص 223 .

)2)  وسائل الشیعة ، ج 19 ، ص 124 ، باب 20 از أبواب کتاب الإجارة ، حدیث 1 . دیگر روایات 
را در صفحات پسین همین مأخذ بنگرید . )نویسنده( 

)3)  وسائل الشیعة ، ج 19 ، ص 126 ـ 127 ، باب 21 از أبواب کتاب الإجارة ، حدیث 1 .
)4)  خلاصه سخن درباره این فرق گذاری که در این روایت و حدیث بعد آمده ، تفاوت میان دو 
حالت اجاره و مزارعه است . در اجاره ، وقتی کسی زمینی را مثلًا با 100 دینار اجاره می کند ، 
کرده  کاری  زمین  این  در  بی آن که  دهد ،  اجاره  دیگری  به  بیشتر  بهای  با  را  آن  که  نیست  جایز 
باشد . اما در حالت مزارعه ، هنگامی که عامل با صاحب زمین و بذر توافق کند که در زمین 
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3ـ اسحق بن عمار از امام صادق روایت نموده است : »هرگاه زمینی را به 
ازای فلان مقدار دینار یا درهم اجاره نمایی ، آن را به مبلغی بیشتر به کسی اجاره نده . 
به نسبتی بیشتر  یا یک سوم اجاره کرده باشی ، حق داری آن را  نیم  به  اما اگر آن را 

اجاره دهی ؛ زیرا آن دینار یا درهم تضمین شده است«)1) .
 صادق امام  از  است :  شده  روایت  هاشمی  فضل  بن  اسماعیل  از  4ـ 
پرسیدم : »کسی به ازای درهم های معین یا طعام مشخص ، زمین خراجی را از حاکم 
یا  بدین شرط که در نصف  به کسی مزارعه می دهد ،  را  آن  اجاره می نماید و سپس 
یا بیشتر محصول آن زمین با وی شریک باشد و بدین سان ، به درآمدی بیشتر  کمتر 
دست می یابد . آیا این کار برای او جایز است؟« امام فرمود : »آری . البته اگر جویی 
کنده یا کاری انجام داده باشد که به آنان خدمتی ارائه دهد ، این کار جایز است«)2) نیز 

وی کشاورزی نماید و مثلًا به نسبت 50 درصد در محصول با وی شریک باشد ، جایز است 
از آن پس ، این زمین را به عامل دیگر واگذارد تا در آن به کشاورزی پردازد و مثلًا 30 درصد 
از محصول را به آن عامل پرداخت نماید و در نتیجه 20 درصد سود کند . این روایت کوشیده 
که این تفاوت میان دو حالت اجاره و مزارعه را تفسیر نماید و در توجیه آن گفته است : این 
ضمانت شده است و آن دیگری نه . مقصود روایت از این دلیل آن است که مستأجر دوم زمین 
که آن را از مستأجر اول اجاره می نماید ، در عقد اجاره ، برای مستأجر اول ، اجرت مورد توافق 
را تضمین می کند ؛ پس این اجاره در خود قرارداد تضمین شده است . اما فرد مزارع که زمین را 
به موجب عقد مزارعه از مستأجر دریافت می کند تا در آن به کار پردازد ، در این قرارداد ، چیزی 
را برای مستأجر اول تضمین نمی نماید . بنابراین ، هرچه مستأجر اول در نتیجه عقد مزارعه بدان 
دست یابد ، در خود این قرارداد تضمین نشده است . گویا این روایت در صدد بیان این سخن 
است : تفاوتی که مستأجر اول هنگام اجاره دادن زمین به مبلغی بیش از آن چه خودش اجاره 
جدید ،  از عقد  پیش  باید  پس  است .  قرارداد تضمین شده  در خود  می آورد ،  به دست  نموده ، 
کاری انجام داده باشد که دستیابی به این مبلغ افزون تضمین شده را توجیه نماید ؛ زیرا شریعت 
اجازه نمی دهد که درآمدی تضمین شده ، جز در برابر کار به دست آید . اما افزوده ای که مستأجر 
در عقد مزارعه بر زمین ، مثلًا با توافق بر نصف محصول ، بدان دست می یابد ، در خود قرارداد 
مزارعه تضمین نشده است . پس لازم نیست که مستأجر اول پیش از عقد مزارعه جدید ، کاری 

در زمین انجام داده باشد که این درآمد را توجیه نماید . )نویسنده( 
)1)  وسائل الشیعة ، ج 19 ، ص 127 ، باب 21 از أبواب کتاب الإجارة ، حدیث 2 .

)2)  در توضیح این روایت باید گفت : وقتی کسی زمینی را به ازای 100 درهم اجاره نماید و آن را 
به کشاورزی بسپارد تا بر اساس مشارکت در محصول ، با نسبت درصدی ، در آن به کشاورزی 
بپردازد ، اگر به فرض این مقدار به اندازه نصف محصول باشد و این بیش از آن 100 درهم 
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گردد ، مستأجر حق دریافت این افزونی را ندارد ، مگر این که در آن کاری کرده باشد ، مثلًا جوی 
آب کنده یا کارهای دیگر انجام داده باشد . بسیاری از فقیهان ]بنگرید به : جواهر الکلام ، ج27 ، 
ص 222 ـ 228[ در توضیح این روایت گفته اند : این بیان ، تفاوت میان مزارعه و اجاره را از 
به اجاره بهای کمتر  را  تا زمینی  نیست  برای مستأجر جایز  برمی دارد . پس همان سان که  میان 
اجاره نماید و سپس بدون هیچ تلاش و کار ، از مبلغ افزوده اجاره آن به دیگری درآمدی کسب 
نماید ، به موجب این روایت ، وی مجاز نیست همین کار را به موجب عقد مزارعه انجام دهد .
ازاین رو ، بر پایه سخن این فقیهان ، این روایت با دو حدیث پیشین تعارض دارد ؛ زیرا آن دو 
تأکید داشتند که میان مزارعه و اجاره فرق است و افزوده حاصل از تفاوت دو اجرت ، بدون 
هیچ کاری ، جایز نیست ؛ اما افزوده حاصل از تفاوت دو نسبت درصدی در عقد مزارعه جایز 

است .
نیست .  آن ها  با هم سازگارند و هیچ تعارضی میان  این روایات  آن است که  اما واقعیت 
در توضیح این مطلب ، به شیوه فقهی باید گفت : آن دو حدیث درباره جنبه ای خاص سخن 
می گویند که عبارت است از تفاوت میان توافق مستأجر با مالک و توافق وی با عامل و سودی 
که مستأجر واسطه میان مالک اصلی و عاملِ مباشر کار ، از این تفاوت می برد . پاسخ آن دو 
حدیث به این جنبه بحث این است که سود حاصل برای شخص واسطه میان مالک زمین و 
عامل مباشر در آن ، نتیجه تفاوت میان دو عقد مزارعه است و ازاین رو ، سودی مشروع به شمار 
می رود ، حتی اگر شخص واسطه پیش از بستن عقد مزارعه با نسبت کمتر با عامل خود ، هیچ 
کاری در زمین انجام نداده باشد . اما هرگاه این سود نتیجه تفاوت میان دو اجاره باشد ، مشروع 
به شمار نمی رود ، مگر آن که فرد پیش از اجاره دادنش به نفر دوم با اجاره کمتر ، کاری خاص 

در زمین انجام داده باشد .
مانند کندن  نقل نموده ، کار کردن مستأجر واسطه در زمین ،  اخیر که هاشمی  اما روایت 
جوی آب ، را شرط صحت عقد مزارعه ای می داند که او بر اساس آن با عامل توافق می نماید . 
در نتیجه ، آن را شرط جواز مالکیت این مستأجر واسطه بر افزونی ناشی از پرداختی به مالک 
زمین و دریافتی از عامل مباشر می شمرد . برای آن که بدانیم میان مفاد این روایت با دو حدیث 

پیشین ، تعارضی نیست ، لازم است دریابیم:
با  1ـ کاری که روایت هاشمی آن را شرط صحت مزارعه ای می داند که مستأجر واسطه 
عامل خود می بندد ، کاری پس از عقد مزارعه و نه پیش از آن است ؛ زیرا امام فرمود : »آری . 
البته اگر جویی کنده یا کاری انجام داده باشد که به آنان خدمتی ارائه دهد ، این کار جایز است .« 
کندن جوی و کار کردن برای آنان و بدین وسیله کمک رساندن به ایشان ، بدین معنا است که 
از آن که  اما اگر مستأجر پیش  انجام شده است .  بر مزارعه ،  ایشان  با  از توافق  این کارها پس 
آنان  به  یاری  کار  این  بکند ،  جوی  زمین  در  ببندد ،  مزارعه  عقد  آنان  با  که  بیابد  را  اشخاصی 
این  در  که  کاری  که  می دهد  نشان  جمله  این  پس  نمی آید .  به شمار  ایشان  به  رساندن  سود  و 
روایت شرط شمرده شده ، کار پس از عقد است . اما کاری که در دو روایت پیشین برای صحت 
اجاره با اجاره بهای بیشتر شرط شده بود ، کار مستأجر پیش از زمانی است که با مبلغی بیش از 

اجاره بهای خودش ، زمین را اجاره دهد .
به  افزونی  این  افزون در عقد لحاظ گردد ؛ بلکه  این روایت فرض نشده که مبلغی  2ـ در 
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از ایشان پرسیدم : »کسی یکی از زمین های خراجی را به ازای درهم های معلوم یا 
قدری طعام معین ، اجاره می نماید و آن را در قطعه ها یا جریب های جداگانه به ازای 
مبلغی معین اجاره می دهد و در نتیجه ، به مبلغی بیش از آن چه خودش از حاکم اجاره 
نموده ، دست می یابد ، بی آن که هزینه ای کند . نیز گاه آن زمین را در قطعه های مختلف 

صورت اتفاقی حاصل شده است ؛ زیرا مستأجر زمین را با اجاره بهایی معین اجاره کرده بود و 
سپس با عامل توافق نمود که آن را کشت کند و هر یک از آن دو صاحب نصف محصول گردد . 
نصف ، مبلغی است که مشخص نیست و ممکن است کمتر از اجاره بهایی باشد که مستأجر 
مبلغ  بنابراین ،  باشد .  بیشتر  آن  از  یا  مساوی  آن  با  شاید  که  همان سان  است ؛  نموده  پرداخت 
افزون که این روایت از آن سخن می گوید ، در ماهیت عقد فرض نشده است ؛ چراکه عقد در 
ماهیت خود ، بر عامل مباشر واجب نمی سازد که به مستأجر واسطه مبلغی بیش از اجاره بهایی 
که او به مالک داده ، بپردازد ؛ بلکه فقط عامل را به پرداخت نسبت درصدی معین از محصول 
به مالک ، با صرف نظر از مقدار و بیشتر یا کمتر بودنش از اجاره بهای دریافتی مالک از مستأجر 

واسطه ، ملزم نموده است .
در  کار  دانستن  بگوییم که شرط  نظر گیریم ، می توانیم  در  را  نکته  دو  این هر  که  هنگامی 
روایت هاشمی ، برای مستأجر واسطه میان مالک و عامل ، برای توجیه آن مبلغ افزون نیست 
که مستأجر واسطه در نتیجه تفاوت میان اجاره بهای پرداختی به مالک زمین و نسبت درصدی 
دریافتی از عامل مباشر ، مثلًا در این جا نصف محصول ، بدان دست می یابد ؛ بلکه این شرط 
دانستن کار برای مستأجر واسطه ، فقط به این دلیل است که عقد مزارعه صحیح گردد و ارکان 
شرعی آن فراهم آید که عقدی خاص است با صرف نظر از افزونی یا کاستی . این بر پایه همان 
ادعای فقهی است که می گوید : در مزارعه کفایت نمی کند که صاحب زمین فقط زمین را تأمین 
نماید ؛ بلکه برای صحت عقد ، باید تأمین چیزی دیگر جز زمین را نیز تعهد نماید . بیان فقهی 
نقل شده از شیخ طوسی در بند سوم ، به همین سخن تصریح دارد ؛ زیرا در این بیان ، تأمین بذر 
بر عهده صاحب زمین نهاده شده است . در فرض مورد نظر روایت هاشمی ، نیامده که مستأجر 
واسطه در برابر عاملی که با وی عقد مزارعه بسته ، تأمین بذر را تعهد کرده است . پس باید در 
همراهی با عامل مزارع ، در کار سهیم گردد . نتیجه آن که صاحب زمین ، یعنی مالک اصل یا 
منفعت آن ، وقتی با کسی عقد مزارعه می بندد ، باید با او در کار یا تأمین بذر یا مخارجی از این 

قبیل همراهی کند و فقط دادن زمین کفایت نمی نماید .
با ظهور آن هرگز ناسازگاری ندارد و همان  این توضیح ،  تفسیر روایت هاشمی در پرتو 
تفاوت میان مزارعه و اجاره که در دو روایت پیشین گذشت ، در آن نیز دیده می شود ؛ زیرا کاری 
از مبلغی که خودش اجاره  با اجاره بهایی بیش  که انجام آن ، سبب می شود اجاره دادن زمین 
کرده ، روا گردد ، کاری است که پیش از عقد اجاره باید انجام دهد . و نقش این کار آن است 
که تفاوت میان این دو اجاره بها را صحیح می سازد . اما کاری که به مستأجر اجازه می دهد با 
نسبتی مثل نصف ، با فردی دیگر بر زمین عقد مزارعه ببندد ، کاری است که مستأجر واسطه پس 
از بستن این عقد ، در زمین انجام می دهد و نقش آن ، آن است که اصل عقد مزارعه را صحیح 

سازد ، نه فقط آن تفاوت میان دو اجاره بها را . )نویسنده( 
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اجاره می دهد ، بدین شرط که خودش بذر و هزینه کشاورزی را بپردازد و به درآمدی 
بیش از اندازه مورد توافق در عقد اول دست می یابد . . . آیا این افزایش ناشی از اجاره 
یا نه؟« فرمود : »هرگاه زمینی را اجاره نمایی و خودت در آن  زمین ، حق او هست 

هزینه کنی یا کاری برای اصلاحش انجام دهی ، آن چه گفتی جایز است«)1) .
5 ـ ابوبصیر از امام صادق روایت نموده است : »هرگاه زمینی را به ازای 
فلان مقدار درهم یا دینار اجاره می کنی ، با مبلغی بیشتر آن را اجاره نده ؛ زیرا درهم 

و دینار تضمین شده است«)2) .
اجاره  را  خانه ای  کسی  است :  کرده  روایت   صادق امام  از  حلبی  ـ   6
می کند و سپس آن را به بهایی بیشتر اجاره می دهد . امام فرمود : »این کار جایز 

نیست ، مگر این که کاری در آن انجام دهد«)3) .
7ـ اسحق بن عمار از امام محمد باقر روایت کرده که فرمود : »جایز است 
که کسی خانه یا زمین و یا کشتی ای را اجاره نماید و سپس آن را به بهایی بیشتر از 

آن چه خود اجاره کرده ، اجاره دهد ، البته اگر در آن اصلاحی انجام داده باشد«)4) .
8 ـ سماعه روایت کرده است : از امام پرسیدم : »شخصى علف چراگاهى را 
به 50 درهم یا کمتر یا بیشتر براى چراندن گوسفندانش خریده و مى خواهد دیگرى 
را با خود در این کار سهیم کند و همه مبلغ را از او بستاند . فرمود : هر کس را بخواهد 
داده  قرار  زمین  صاحب  با  که  باشد  مبلغى  از  کمتر  به  باید  امّا  کند ؛  سهیم  مى تواند 
است ، هرچند به 49 درهم باشد و به ازای یک درهم گوسفندان او چریده باشند . و 
اگر وی یک یا دو ماه یا بیشتر ، زودتر از وی به آن مرتع درآمده باشد و افراد جدید را 
آگاه نموده باشد ، جایز است . وی حق ندارد آن را به 50 درهم بفروشد و گوسفندش 
آن ها بچرد ،  با  بفروشد ، بی آن که گوسفندش  از 50 درهم  بیشتر  به  یا  آن ها بچرد  با 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 19 ، ص 127 ، باب 21 از أبواب کتاب الإجارة ، حدیث 3 و 4 .
)2)  همان ، ص 128 ـ  129 ، حدیث 6 ، با اندکی اختلاف .

)3)  همان ، ص 130 ، باب 22 از أبواب کتاب الإجارة ، حدیث 4 .
)4)  همان ، ص 129 ، حدیث 2 .
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مگر آن که خود در چراگاه کاری انجام داده باشد ؛ مثلًا چاه آبى کنده یا جویی کشیده 
یا تلاشی کرده باشد ، البته با رضایت صاحبان چراگاه . در آن صورت ، مجاز است 
که به بهایی بیشتر از آن چه خریده ، بفروشد ؛ زیرا در آن کارى انجام داده و به همین 

سبب ، آن افزونی براى او مباح گردیده است)1)«)2) .
یا مغازه ای  نقل نموده است : »هرگاه کسی خانه ای  فقیهان حنفی  از  جزیری 
را با مبلغی معین مثلًا یک لیره در ماه ، اجاره نماید ، مجاز نیست که آن را با مبلغی 
بیشتر به دیگری اجاره دهد«)3) . این همان دیدگاهی است که فقیهان امامیه دارند 

و پیشتر مطالعه کردیم .
که  است  نموده  نقل  شعبی  از  مبسوط ،  کتاب  در  سرخسی ،  حنفی ،  فقیه 
هرگاه کسی خانه ای را اجاره نماید و آن را با اجاره بهایی بیشتر از آن که خود 
اجاره نموده ، به دیگری اجاره دهد ، جایز است ؛ البته بدین شرط که درِ خانه را 
باز و بسته نماید و اثاث آن را بیرون ببرد . در این حال ، دریافت آن مبلغ افزوده ، 
جایز است . سرخسی در توضیح این سخن ، گفته است : »مقصود وی آن است 
که دریافت این مبلغ افزوده هنگامی جایز است که آن فرد کاری مانند باز کردن در 
خانه و بیرون بردن اثاث انجام دهد . این مقدار افزوده به ازای همین کار جایز شمرده 
دارند  . . .  نظر  اختلاف  مقدار ،  این  دریافت  بودن  جایز  در  پیشین  عالمان  می شود . 
ابراهیم دریافت آن را ناپسند می دانست ، مگر آن که چیزی به خانه اضافه کرده باشد . 
ما نیز بر همین باوریم که اگر کسی چیزی به خانه اضافه کند ، دریافت آن مبلغ افزوده ، 

جایز است«)4) .

)1)  فروع کافی ، ج 5 ، ص 273 ، حدیث 10 .
)2)  در این جا ، مقصود از کلمه فروش ، مفاد حقیقی این کلمه نیست . این را می توان با این قرینه از 
سخن امام دریافت که فرمود : »مگر آن که خود در چراگاه کاری انجام داده باشد  . . . البته 
این  است .  آن  صاحبان  ملک  در  چراگاه  که  می دهد  نشان  این  چراگاه« .  صاحبان  رضایت  با 
منافات دارد با آن فرض که به طور حقیقی ، آن چراگاه را خریده باشد . پس لازم است از واژه 

بیع در این روایت ، معنایی عام را برداشت کنیم که بر اجاره هم انطباق یابد . )نویسنده( 
)3)  الفقه علی المذاهب الاربعه ، ج 3 ، ص 117 ، با اندکی تصرف .

)4)  مبسوط ، ج 15 ، ص 78 .
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سپس  و  نماید  اجاره  را  تولید  ابزار  یا  زمین  کسی  نیست  جایز  که  گفتیم 
با  کسی  که  نیست  جایز  همین سان ،  به  دهد .  اجاره  را  آن  بیشتر  اجاره بهای  با 
شخصی توافق نماید که با دریافت مبلغی معین برایش کاری انجام دهد و سپس 
در  یافته  دست  مقدار  از  کمتر  مبلغی  ازای  به  را  فردی  کار  همان  انجام  برای 
توافق اول ، اجیر نماید و بدین سان ، مبلغ افزوده را از آنِ خود سازد .در روایت 
محمد بن مسلم آمده که از امام صادق پرسید : »فردی انجام کاری را عهده دار 
می شود ، ولی آن را انجام نمی دهد و آن را به کسی دیگر وامی گذارد و بدین سان ، 

سود می برد .« فرمود : »نه ؛ مگر این که خودش هم کاری انجام دهد«)1) .
در روایت دیگر آمده که ابوحمزه از امام باقر پرسید : »کسی انجام کاری 
را تعهد می نماید ، اما به انجام آن نمی پردازد و آن را به دیگری می سپارد تا سود کند« . 

امام فرمود : »نه«)2) .
در سومین خبر ، از امام معصوم پرسیده شد : »فردی خیاط عهده دار دوختن 
افزوده ای  به  و  بدوزد  را  آن  تا  به کسی می دهد  و  را می بُرد  پارچه  لباسی می شود و 

دست می یابد .« امام فرمود : »جایز است ؛ زیرا در آن ، کاری انجام داده است«)3) .
که  می کنم  »تعهد  گفتم :   صادق امام  به  است :  شده  روایت  مجمع  از 
جامه ای را بدوزم و سپس این کار را با پرداخت دو سوم همان دستمزد ، به خادمان 
می سپارم« . فرمود : »آیا در آن کاری انجام نمی دهی؟« گفتم : »پارچه را می بُرم و 

برایش نخ می خرم« . فرمود : »جایز است«)4) . 
در حدیثی آمده است که زرگری به امام صادق گفت : »کاری را بر عهده 
می گیرم و سپس آن را در ازای دو سوم همان مبلغ ، به خادمانی که با من کار می کنند ، 
وامی گذارم« . امام فرمود : »این کار جایز نیست ، مگر این که همراه آنان در این زمینه 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 19 ، ص 132 ؛ باب 23 از أبواب کتاب الإجارة ، حدیث 1 .
)2)  همان ، ص 133 ، حدیث 4 .

)3)  وسائل الشیعة ، ج 19 ، ص 133 ، حدیث 5 .
)4)  همان ، حدیث 6 .
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کاری کنی«)1) .

نظدصی
ماده ای  در  کسی  هرگاه  که  مسأله  این  بررسی  در  نظری ،  عرصه  در  پیشتر 
نباشد ، آشکارا به دست آوردیم که نظریه  از قبل در تملک دیگری  کار کند که 
اسلامی توزیع پس از تولید ، به فرد کارگر در این حالت ، مالکیت همه ثروتی 
آن  در  را  مادی  و عوامل  آورده ، می بخشد  به دست  تولید  فرایند  در  که وی  را 
دارای حق شراکت نمی داند ؛ زیرا این ها نیروهایی در خدمت فرد تولید کننده 
و نه هم سطح خود او هستند . بنابراین ، آن امکانات پاداش خود را از این انسان 

دریافت می کنند و در محصول تولید شده ، با وی شریک نمی گردند .
همچنین درباره موردی مطالعه نمودیم که کسی در ماده ای  که پیشتر از آنِ 
کسی بوده ، کار کند ؛ مثلًا کارگری پشمی را که از آنِ یک چوپان است ، بریسد . 
تملک  در  همچنان  ماده  حالت ،  این  در  اسلامی ،  نظریه  دیدگاه  از  که  دیدیم 
صاحب آن باقی می ماند و هم کار و هم عوامل مادی سهیم در فرایند تولید ، 
نصیبی از آن ندارند و فقط مالک ماده موظف است پاداش آن عوامل را به ازای 

خدماتی که در تحول و اصلاح ماده انجام داده اند ، بپردازد .
اکنون از رهگذر این روبنای تازه ، می خواهیم درباره پاداشی مطالعه کنیم که 
این عوامل یا منابع تولید در این حالت بدان دست می یابند ؛ و به کشف حدود 
و نوع و در نتیجه ، اساس نظری آن ، بپردازیم . با تعیین نوع پاداشی که به منابع 
میزان  تولید و سرمایه ، تخصیص می یابد ،  ابزار  و  و زمین  کار  قبیل  از  تولید ، 
درآمدی را که اسلام به عنوان نتیجه مالکیت یکی از منابع تولید مجاز می شمرد ، 
درمی یابیم . نیز توجیهات نظری اسلام درباره درآمد استوار بر پایه مالکیت آن 

منابع را درمی یابیم .

)1)  وسائل الشیعة ، ج 19 ، ص 134 ، حدیث 7 .
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)ـ شکل دهه رو تا

در فرایند شکل دهی روبنای تازه ، باید نتایج عمومی را که به آن می انجامد ، 
با  پیوسته ،  به هم  نظری  مجموعه  یک  در  را  نتایج  آن  سپس  و  آوریم  به دست 
یکدیگر هماهنگ سازیم . بر طبق این روبنای تشریع اسلامی ، کار با دو شیوه 
می تواند پاداش خود را از تولید برگیرد و کارگر حق دارد هر یک از آن دو را که 

خواست ، انتخاب نماید:
1ـ دریافت دستمزد .

2ـ شراکت در سود یا محصول .
کار  پاداش  به عنوان  را  مقدار  و  نوع  لحاظ  از  معین  مالی  دارد  حق  کارگر 
خود دریافت نماید . نیز حق دارد خواهان شراکت خویش در سود و محصول 
گردد و با نسبتی درصدی که از سود یا محصول تعیین می شود ، پاداش کارش 
را دریافت نماید . شیوه نخست ، با عامل تضمین ، تمایز می یابد . وقتی کارگر 
 ـ،  قانع می شود که مبلغی معین پاداش گیرد ـ این را اجرت یا دستمزد می نامیم 
از  اعم  تولید ،  حاصل  و  کار  نتیجه  از  نظر  صرف  با  دارد  وظیفه  مال  صاحب 
سود یا زیان ، این مقدار معین را به کارگر پرداخت نماید . اما هنگامی که کارگر 
پیشنهاد دهد که با صاحب مال در محصول و درآمد با نسبت درصدی شریک 
سرنوشت  یابد ،  دست  بیشتر  پاداشی  به  رهگذر  این  از  که  امید  این  به  گردد ، 
دستمزد خود را به فرایند کار تولیدی اش پیوند می بخشد و بدین سان ، تضمین 
خود را برای پرداخت دستمزدش از دست می دهد ؛ زیرا امکان دارد در صورت 

فقدان سود ، به پاداشی دست نیابد .
البته در برابر کوتاه آمدنش از این تضمین ، به پاداشی با دامنه غیر معین دست 
یا  است ؛ چراکه سود  معین  از دستمزد  بیش  موارد ،  از  بسیاری  در  که  می یابد 
محصول ، گاه دچار کاستی و گاه افزونی می شود ، بنابراین ، تعیین پاداش برای 
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کار در سود یا محصول به نسبت درصدی ، به معنای تبعیت آن از این کاستی و 
افزونی است . پس هر یک از این دو شیوه ، دارای امتیازی خاص است .

اسلام شیوه اول ، یعنی دستمزد را با تشریع احکام اجاره سامان داده ؛ چنان که 
در بند نخست دیدیم . نیز شیوه دوم ، یعنی مشارکت در سود یا محصول ، را با 
تشریع احکام مزارعه و مساقات و مضاربه و جعاله تنظیم کرده ؛ آن سان که در 
با  بنابراین ، در عقد مزارعه ، عامل می تواند  6 و 10 دیدیم .  4 و  بندهای 3 و 
صاحب زمین و بذر توافق نماید که برای زراعت آن بذر ، زمین را به کار گیرد و 
محصول میانشان تقسیم گردد . در عقد مساقات نیز ، عامل می تواند با صاحب 
میوه های  از  بخشی  دریافت  با  که  کند  تعهد  آن  در  و  ببندد  قراردادی  درختان 
درختان به نسبت درصدی ، آن ها را آبیاری نماید . در عقد مضاربه هم ، به عامل 
اجازه داده می شود که با کالای از آنِ صاحب مال تجارت کند ، بر این اساس که 
در سود آن کالا سهم داشته باشد . و در جعاله ، مثلًا تاجر چوب می تواند اعلان 
کند که آماده است به هر کس که از چوب هایش تختی بسازد ، نیم قیمت آن را 
به وی بپردازد . پس پاداش کارگر بر این اساس ، با سرنوشت این کار تولیدی 

پیوند می خورد .
در هر دو شیوه تعیین پاداش برای کارگر ، صاحب مال اجازه ندارد زیان را 
بر عهده کارگر بگذارد ؛ بلکه همه زیان را باید خودش بر عهده گیرد . در عقد 

مضاربه ، زیان کارگر در همین حد است که تلاش هایش بی ثمر می ماند .
تولید ،  فرایند  در  رفته  به کار  دستگاه های  و  اشیا  یعنی  تولید ،  ابزارهای  اما 
مانند دوک ریسندگی و خیش ، وقتی در ریسیدن پشم و شخم زدن زمین به کار 
دستمزد ،  یعنی  شیوه ،  یک  در  شرعی  لحاظ  از  عوامل  این  پاداش  می روند ، 
محدود می گردد . بنابراین ، هنگامی که خیشی را به کار می گیری که از آنِ کسی 
دیگر باشد یا توری را که نزد شخصی دیگر است ، استفاده می کنی ، می توانی آن 
خیش یا تور را از صاحب آن اجاره نمایی ؛ چنان که در بند دوم روبنای پیشین 



297نظدصی توزصع پی از تولیق

گذشت و صاحب خیش یا تور مجاز نیست که پاداش خود را از طریق شراکت 
در سود ، درخواست نماید . بنابراین ، حق بهره وری با نسبت درصدی از سود 
که به کار اعطا شده ، از آنِ ابزارهای تولید نیست . پس مالک ابزار تولید حق 
ندارد بر اساس آن ها با کسی عقد مضاربه ببندد ؛ یعنی مثلًا تور شکار را به فردی 
بدهد تا او به صید بپردازد و در سود کارش با وی شریک گردد ؛ چنان که در بند 
11 روبنا دیدیم ؛ همان سان که مالک خیش و گاو یا ابزار زراعی حق ندارد با 
آن مزارعه کند و آن را به کشاورز دهد تا در کار خود استفاده نماید و با وی در 

محصول شریک شود ؛ چنان که در بند 3 از روبنا گذشت .
در آن جا از بیان فقهی شیخ طوسی دریافتیم که عقد مزارعه میان دو فرد بسته 
می شود که یکی زمین و بذر را تأمین می نماید و دیگری کار می کند . بنابراین ، 
چنین  نیز  جعاله  در  نماید .  تأمین  را  تولید  ابزار  فقط  اول  فرد  که  نیست  کافی 
آن  سود  در  چوب  صاحب  با  است  مجاز  چوبی ،  تخت  سازنده  مثلًا  است . 
شریک گردد ؛ چنان که در بند 10 دیدیم . صاحب چوب می تواند نیم سود را 
به کسی بپردازد که برایش تخت بسازد ؛ اما با این عقد ، مجاز نمی شود که نیم 
سود را به کسی بدهد که ابزارهای تولید مورد نیاز در بریدن چوب و ساخت 
تخت را در اختیارش نهد ؛ زیرا جعاله در اسلام عبارت است از پاداشی که فرد ، 
برای انجام کاری که مورد نظر او است ، تعیین می نماید و نه پاداش برای هر 

نوع خدمت)1) .
را  آن  پاداش  باید  فقط  و  ندارد  سهمی  سود  در  تولید  ابزار  حال ،  هر  به 
پرداخت کرد . پس درآمد حاصل از مالکیت ابزار ، دارای دامنه ای محدودتر از 
درآمد حاصل از کار است ؛ زیرا این فقط یک نوع دارد ؛ اما کار می تواند دارای 

دو شیوه درآمد باشد .

)1)  بنگرید به : پیوست شماره 16 .
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به عکس ابزارهای تولید ، خود سرمایه نمی تواند پاداش بگیرد . پس صاحب 
پول نقد ، مجاز نیست که پول خود را در برابر بهره ، قرض دهد ؛ یعنی آن را به 
عاملی بدهد تا برایش تجارت کند و از وی برای پولش دستمزد بخواهد ؛ زیرا 
پاداش دارای امتیاز تضمین است و به نتیجه کار و حاصل آن ، اعم از سود یا 
زیان ، ربطی ندارد و این شرعا ربا حساب می شود و حرام است ؛ چنان که در بند 
7 گذشت . تنها حق صاحب پول نقد یا کالا آن است که مال خود را به عامل 
بدهد تا با آن تجارت کند و خودش به تنهایی عهده دار زیان باشد ؛ اما اگر آن 
تجارت به سود بینجامد ، با نسبت درصدی در سود شریک شود . پس مشارکت 

در سود ، با پذیرش نتایج زیان بار ، تنها شیوه مجاز برای سرمایه تجاری است .
مشروع  شیوه  در  تجاری ،  سرمایه  و  تولید  ابزار  که  درمی یابیم  بدین سان ، 
درآمدزایی با یکدیگر رابطه عکس دارند و هر کدام شیوه خاص خود را دارد ؛ 

درحالی که عامل از هر دو شیوه بهره می گیرد .
به  دستمزد ،  اساس  بر  دارد  اجازه  که  است  تولید  ابزار  مانند  زمین ،  اما  و 
درآمد برسد و مجاز نیست که در محصول و سود فرایند زراعت شریک گردد . 
درست است که صاحب زمین در عقد مزارعه ، در خود سود به نسبت درصدی 
سهیم می شود ؛ اما از بیان فقهی شیخ طوسی در بند 3 دریافتیم که عقد مزارعه 
در حالی مجاز است که میان دو نفر باشد ؛ یکی عامل و دیگری کسی که هم 
زمین و هم بذر را تأمین نماید . پس صاحب زمین در عقد مزارعه ، مالک بذر 
نیز هست و شراکتش در محصول ، نه بر اساس زمین ، بلکه بر پایه مالکیت ماده 
او  فقهی  بیان  از  که  طوسی  شیخ  دیدگاه  در  چنان که  است ؛  استوار  بذر  یعنی 

برمی آید ، گذشت .

2ـ درآمق  د اساس کار انجام شقه ، استوار است

پس از شکل دهی روبنا و خلاصه سازی ویژگی های عمومی آن ، به آسانی 
می توانیم به جنبه مکتبی نظریه برسیم که میان آن ویژگی ها ارتباط و یکپارچگی 
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از  ناشی  درآمد  انواع  که  دریابیم  را  قاعده ای  می توانیم  نیز  می سازد .  برقرار 
مالکیت منابع تولید را تفسیر می کند و مجاز بودن برخی و نامجاز بودن بعضی 

دیگر را توجیه می نماید .
همراهی  آن  با  یا  کشف ،  را  آن  روبنایی  شرعی  قوانین  همه  که  قاعده ای 
طرح ،  یک  ضمن  در  کار ،  انجام  اساس  بر  تنها  درآمد  که  است  آن  می کنند ، 
استوار است . پس کار انجام شده ، توجیه کننده اصلی و یگانه برای دستیابی 
صاحب آن به پاداش از جانب صاحب طرحی است که این کار برای او انجام 
توجیه  ندهد ، درآمدش  انجام  میان ، کاری  این  در  فردی که  شده است . و هر 

شرعی ندارد .
بیان  ایجابی ،  جنبه  از  سلبی .  مفاد  هم  و  دارد  ایجابی  مفاد  هم  قاعده  این 
هم  سلبی  جنبه  از  است .  جایز  شده ،  انجام  کار  اساس  بر  درآمد  که  می دارد 
باطل  نباشد ،  استوار  طرح  یک  در  کار  انجام  اساس  بر  که  را  درآمد  گونه  هر 

می شمرد .

3ـ جتبی اصجا ه قاعقه

جنبه ایجابی این قاعده ، در احکام اجاره ، یعنی بندهای 1 و 2 بازتاب دارد 
که به فردی که برای کاری معین اجیر می شود ، اجازه می دهد که به ازای کاری 
که در این طرح انجام می دهد ، به دستمزد دست یابد . نیز به مالک ابزار تولید 
اجازه می دهد که آن را به فردی دیگر واگذار نماید تا در طرح خود به کار گیرد 
و از صاحب طرح پاداشی معین دریافت نماید ؛ زیرا ابزار تولید ، کاری نهفته 
را در خود دارد که در رهگذر فرایند تولید ، آزاد می شود و مصرف می گردد . 
از یک قطعه  توانسته است  نمود می بخشد که  را  مثلًا دوک ریسندگی ، کاری 
عادی چوب ابزاری برای ریسندگی بسازد . این کار نهفته به صورت تدریجی 
در گذر فرایند ریسندگی ، مصرف شده و به انجام می رسد . بدین روی ، صاحب 
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ابزار خود ، سهمی  این کار نهفته در  انجام  نتیجه  از  دوک ریسندگی حق دارد 
داشته باشد . 

همان  نوع  از  می یابد ،  دست  بدان  تولید  ابزار  مالک  که  پاداشی  بنابراین ، 
به  پاداش ،  نوع  دو  هر  این  بازگشت  می رسد .  آن  به  اجیر  که  است  پاداشی 
درآمدی است که بر اساس انجام کاری در خلال یک طرح استوار است ؛ اما 
نوع آن کار تفاوت دارد ؛ زیرا کاری که اجیر در یک برنامه عملی انجام می دهد ، 
کاری است مستقیم که در لحظه انجام با خود وی ارتباط دارد ؛ یعنی او در یک 
زمان هم آفریننده کار است و هم آن را به مصرف می رساند . اما کاری که در 
ابزار  آن  از صاحب  انجام می شود ، کاری جدا  تولید  ابزار  به کار گیری  خلال 

است که پیشتر صورت گرفته و آماده شده تا در فرایند تولید صرف گردد .
بدین سان ، درمی یابیم که کار انجام شده که نظریه ما آن را تنها منبع درآمد 
می داند ، فقط کار مستقیم نیست ؛ بلکه شامل کار نهفته نیز می شود . بنابراین ، 
وقتی کاری انجام و صرف شود ، صاحب آن کار حق دارد که به پاداش خود 
بر حسب توافق با صاحب آن طرح دست یابد ، خواه کاری که برای آن طرح 

صرف شده ، به صورت مستقیم و پیوسته باشد و خواه جدا .
بر اساس این تعریف برای کار انجام شده که هر دو نوع کار را در بر می گیرد ، 
می توانیم به ابزارهای تولید ، خانه را نیز بیفزاییم که اسلام به صاحب آن اجازه 
داده تا اجاره اش دهد و از این طریق به درآمدی به ازای بهره وری دیگران از آن ، 
دست یابد . خانه نیز منبعی است که کاری پیشین را در خود نهفته دارد و این 
کار در دوران بهره وری از  آن ، هرچند در دوره ای طولانی ، صرف می گردد . 
پس صاحب خانه حق دارد که در برابر این کار نهفته در خانه که مستأجر آن را 

در خلال بهره وری از آن به مصرف می رساند ، به پاداش دست یابد .
از همین سان است زمین زراعی که صاحبش آن را به فرد عامل در قرارداد 
مزارعه می دهد تا در برابر اجرتی در آن کار کند . صاحب زمین حق خود را به 
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ازای کاری که پیشتر در احیا و هموار کردن و آماده سازی زمین صرف نموده ، 
دریافت می نماید و هنگامی که این کار و آثارش از میان برود ، حق وی نیز زائل 
تا هنگامی که کاری  بیان های فقهی پیشین گذشت . پس  می شود ؛ چنان که در 
نمود یافته و تلاشی نهفته در زمین وجود دارد ، وی مجاز است که از فرد عامل 
چراکه  گیرد ؛  اجرت  آن ،  از  استفاده  و  بهره وری  ازای  به  مزارعه ،  قرارداد  در 
بهره وری آن عامل از زمین ، بخشی از کاری را  که در گذر فرایند احیا در زمین 

انجام شده ، مصرف می نماید .
بنابراین ، همواره اجرت در مرزهای مجاز آن در این نظریه ، بر اساس کار 
یک فرد استوار است که فردی دیگر آن را در خلال طرحی به مصرف می رساند 
و به صاحب کار صرف شده ، به ازای آن اجرت می پردازد . در این میان ، تفاوتی 
میان اجرت کار و اجرت ابزارهای تولید و خانه و زمین زراعی نیست ، اگرچه 
ماهیت ارتباط میان صاحب اجرت با کار در این موارد تفاوت دارد . کار فرد 
اجیر ، کاری است مستقیم که اجیر آن را ایجاد می کند و به نفع صاحب طرح 
در فرایند تولید ، به مصرف می رساند . اما کار نهفته در ابزار تولید ، برای مثال ، 
کاری است که از کارگر جدایی یافته و در زمانی پیشتر در آن ابزار ذخیره شده 
است ، از این رو اکنون فردی دیگر آن را در جریان طرحی به مصرف می رساند . 
بنابراین ، اجرتی که اجیر دریافت می کند ، دستمزدی برای کاری در همان زمان 
است که وی ، خود ، آن را تحقق بخشیده و به مصرف رسانده است . اما اجرتی 
پیشین  کاری  برای  دستمزدی  حقیقت ،  در  می کند ،  دریافت  ابزار  صاحب  که 
است که صاحب ابزار در آن ذخیره نموده و صاحب طرح ، آن را در فرایند کار 

خود به مصرف می رساند .
این مفاد ایجابی قاعده ای است که درآمد حاصل از مالکیت منابع تولید را 
تفسیر می کند و دانستیم که این مفاد در همه عرصه هایی که اجرت و درآمد در 

نتیجه مالکیت منابع تولید مجاز شمرده شده ، بازتاب دارد .
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4ـ جتبی سلبه قاعقه

و اما مفاد سلبی که هر گونه درآمد بدون توجیه کار انجام شده در جریان 
بیان ها و احکام به روشنی آمده است . در  فرایند تولید را باطل می شمرد ، در 
بیان شرعی شماره 8 از بند 12 آمد که هرگاه چوپانی چراگاهی را به مبلغ 50 
درهم بخرد ، مجاز نیست که آن را با مبلغی بیشتر بفروشد ، مگر آن که در این 
چراگاه کاری کرده باشد ، مثلًا چاهی کنده یا نهری کشیده یا تلاشی با رضایت 
صاحبان چراگاه انجام داده باشد . در این صورت ، فروش آن با بیش از مبلغی 
که خریده ، مجاز است ؛ زیرا در آن ، کاری انجام داده و به همین دلیل ، چنین 

کاری برایش مجاز است .
از  را  زیرا چوپان  می دهد ؛  نشان  روشنی  به  را  قاعده  سلبی  مفاد  بیان ،  این 
دستیابی به درآمد در نتیجه فروش یا اجاره دادن چراگاه با بهایی بیش از آن چه 
خودش به صاحبان نخست آن جا پرداخته ، بدون هیچ گونه کاری در آن ، نهی 
می کند . وی تا وقتی که کاری انجام ندهد ، حق دریافت چنین درآمد یا پاداشی 
یا اعمالی از این دست که  را ندارد ؛ کاری از قبیل کندن چاه یا کشیدن جوی 

دستیابی وی به مبلغ بیشتر را توجیه نماید .
سرانجام ، این بیان ، تأکید می نماید که اگر وی در چراگاه کاری انجام داده 
از همین کارش  را که دریافت می نماید ،  مبلغی  افزوده  و  باشد ، توجیه درآمد 
وامی ستاند ؛ با این بیان : »زیرا وی در آن کاری انجام داده است و بدین سان ، 
دریافت آن مبلغ برایش جایز می شود .« گویا آن بیان با این تعلیل و ایجاد ارتباط 
کار ،  با  پس  نماید .  تأکید  قاعده  سلبی  مفاد  بر  می خواهد  کار ،  و  درآمد  میان 
کار ،  بدون  و  می گردد  مجاز  چراگاهش  در  تازه  درآمدی  به  چوپان  دستیابی 
چنین درآمدی برای او روا نیست . روشن است که این تعلیل ، معنای قاعده را 
به آن بیان می بخشد و فقط توضیح یک حکم در ماجرای چوپان و مرتع نیست ؛ 
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بلکه مفادش به اندازه ای گسترش می یابد که اصلی عام برای درآمدیابی از آن 
برگرفته شود)1) .

یا  اجیر ،  کار  مانند  کار مستقیم ،  بدون  درآمد  بیان ،  این  پایه  بر  بدین روی ، 
کار نهفته ، مانند کار نهان در ابزارهای تولید و خانه و مانند آن ، جایز نیست . 
همین حقیقت در بیان شماره 2 از بند 12 پرتو می افشاند که فرد را بازمی دارد 
از این که زمینی را به 1000 درهم اجاره کند و آن را با 2000 درهم به دیگری 
اجاره دهد ، بی آن که خودش هیچ کاری در آن بکند . این بیان ، قاعده تفسیرگر 
این منع و علت عمومی مبنای آن را چنین یاد می کند : »زیرا این ، تضمین شده 
است«)2) . این تعلیل و تفسیر سبب می شود که چنین حکمی از این که فقط حکم 
یک ماجرای مشخص باشد ، فراتر رود و به سطح یک قاعده عمومی برسد که 
به هیچ کس اجازه نمی دهد درآمدی بدون کار برای خود تضمین نماید ؛ زیرا 

کار توجیه کننده اصلی درآمد در این نظریه است)3) .
بنابراین ، بیان های شرعی به صورت مستقیم ، مفاد سلبی این قاعده را ذکر 

)1)  این ، مانند سخن کسی است که می گوید : از فتوای فلان کس پیروی مکن ، مگر آن که مجتهد 
باشد . یعنی : هرگاه وی مجتهد بود ، پیروی از او برایت جایز است ؛ زیرا مجتهد است و به همین 
سبب ، پیروی از او برایت جایز می گردد . به صورت عرفی ، از این سخن برداشت می شود که 
جواز پیروی از رأی کسی ، همواره با مجتهد بودنش ارتباط دارد . بنابراین ، همان سان که پیروی 
از سخن آن شخص در صورت مجتهد نبودن ، جایز نیست ، پیروی از هر فرد غیر مجتهد دیگر 
نیز مجاز شمرده نمی شود . به بیان دیگر ، در عرف ، خصوصیت مورد حکمی که تعلیل شده ، به 
قرینه تعلیل ، نادیده گرفته می شود و ربط میان درآمد با کار یا پیروی با اجتهاد ، قاعده ای عمومی 

قلمداد می گردد . )نویسنده( 
)2)  شکل کامل این بیان ، چنان که پیشتر گذشت ، این است : از حلبی روایت شده است : به امام 
صادق گفتم : »زمینی را به ازای پرداخت یک سوم یا یک چهارم محصول ، اجاره می کنم 
و سپس آن را به دیگری به ازای دریافت نصف محصول اجاره می دهم . این کار جایز است؟« 
فرمود : »جایز است« . گفتم : »آن را با پرداخت 1000 درهم اجاره می کنم و سپس با دریافت 
شده  ضمانت  این  زیرا  نیست .  »جایز  فرمود :  است؟«  جایز  آیا  می دهم .  اجاره  درهم   2000

است و آن دیگری نه« . )نویسنده( 
)3)  بنگرید به : پانوشت شماره 17 .
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می کنند ؛ همان سان که شماری از احکام روبنای پیش گفته ، با همین مطلب در 
ارتباط است ؛ از جمله:

1ـ بازداشتن اجاره کننده یک زمین یا خانه یا هر گونه ابزار تولید ، از این که 
آن را با بهای بیشتر از آن چه خودش اجاره نموده ، اجاره دهد ، بی آن که کاری 
در آن انجام داده باشد ؛ زیرا این سبب می شود که بدون انجام کاری پیوسته یا 
دینار  ده  به  را  مثلًا وقتی کسی خانه ای  یابد .  بیشتر دست  به درآمدی  گسسته ، 
دینار درآمد خالص بدون  به ده  دینار اجاره دهد ،  به 20  نماید و سپس  اجاره 
هیچ گونه کاری دست می یابد . طبیعی است که بر اساس قاعده ای که کشف 

نمودیم ، چنین درآمدی باطل شمرده شود .
خودش  که  کاری  انجام  برای  دیگر  فرد  نمودن  اجیر  از  اجیر  بازداشتن  2ـ 
برای آن اجیر شده ، با دستمزدی کمتر از آن چه خودش دریافت کرده ؛ چنان که 
در بند 12 گذشت . پس اگر کسی مثلًا برای دوختن لباسی با ده درهم اجیر شده 
باشد ، جایز نیست که فردی دیگر را برای این کار با هشت درهم اجیر نماید ؛ 
زیرا این شیوه سبب می شود که وی دو درهم افزوده دریافت کند و دستیابی اش 
به این دو درهم بدون هیچ گونه کاری است . شریعت ، این دستیابی را بر پایه 
مفاد سلبی قاعده رد می کند ، مفاد قاعده آن است که انواع درآمدی که بر پایه 

کار استوار نباشد ، باطل است . 
تنها در یک حالت ، خیاطی که برای دوختن لباسی در برابر ده درهم اجیر 
دو  خودش  و  واگذارد  دیگری  به  درهم  هشت  ازای  به  را  آن  دارد  حق  شده ، 
را  کار  از  بخشی  خودش  که  است  این  حالت  آن  آورد ،  به دست  درآمد  درهم 
انجام داده و مرحله ای از کار خیاطی را که برای آن اجیر گشته ، تحقق بخشیده 
باشد تا دستیابی اش به این دو درهم افزوده ، نتیجه کاری باشد که برای آن لباس 

صرف کرده است .
3ـ سومین حکم در روبنا که با قاعده و مفاد سلبی آن ارتباط دارد ، آن است 
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که در بند شماره 6 گذشت . صاحب مال حق ندارد در عقد مضاربه ، عامل را 
تجاری خود ،  بخواهد سرمایه  تاجر  یعنی هرگاه  زیان سازد ؛  پرداخت  ضامن 
مانند پول نقد و کالا ، را به عامل دهد تا بر اساس اشتراکشان در سود ، با آن 
تجارت نماید ، حق ندارد عامل را در صورت زیان تجارت ، به پرداخت زیان 

مکلف سازد .
در توضیح این سخن باید گفت که صاحب مال در رفتار خود با عامل ، یکی 

از این دو شیوه را در پیش دارد:
اول : مالکیت مال تجاری را به ازای پرداخت مبلغی معین پس از پایان کار 
تجاری ، به خود عامل واگذار می نماید . در این حالت ، عامل ضامن آن مبلغی 
است که میان دو طرف توافق شده است و در صورت فراهم شدن همه شروط 
با  باید آن را بپردازد ؛ خواه کار تجاری وی با سود همراه گردد و خواه  عقد ، 
زیان . اما در این صورت ، صاحب مال در سود با عامل شراکت ندارد و تنها 
حق وی برخورداری از همان مبلغ مورد توافق است ؛ زیرا مال تجاری ، ملک 
عامل گشته است و همه سود هم به وی برمی گردد ؛ چراکه او مالک آن ماده 
است . بدین روی ، چنان که در بند 6 گذشت ، در حدیث آمده که هر کس عامل 
فقط در سرمایه خود  مبلغ معین ضامن گرداند ،  پرداخت  به  را  کننده  تجارت 

حق دارد .
و  می دارد  نگاه  خود  اختیار  در  را  آن  مالکیت  تجاری ،  مال  صاحب  دوم : 
عامل را به کار می گیرد تا بر اساس اشتراک در سود ، با مال او تجارت نماید . 
او  آنِ خود  از  این حالت ، صاحب مال در سود شریک می شود ؛ زیرا مال  در 
است . اما جایز نیست که عامل را به جبران خسارت مکلف سازد . این همان 
حکمی است که به ارتباطش با قاعده ای که می خواهیم از روبنا کشف نماییم ، 
اشاره کردیم . این از آن رو است که زیان در تجارت بدین معنا نیست که عامل 
در جریان فرایند کار تجاری ، کاری جدا را که صاحب مال ، در مال خود نهفته 
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چنین  تولید  ابزار  یا  خانه  صاحب  درباره  چنان که  نموده ؛  مصرف  بود ،  کرده 
ابزار تولید می تواند به تو اجازه دهد  یا  است . در چنان حالتی ، صاحب خانه 
که از مال وی بهره بری و ضامن آن چه که در حین بهره وری مصرف می کنی ، 
استفاده  زمانی  دوره  یک  در  تولید  ابزار  یا  خانه  از  تو  که  هنگامی  پس  باشی . 
می کنی ، بخشی از آن را به مصرف می رسانی و در نتیجه ، مقداری از کار نهفته 
ازای  به  دارد  حق  ابزار  و  صاحب خانه  بنابراین ،  می نمایی .  مصرف  را  آن  در 
آن چه از آن مصرف نموده ای ، از تو چیزی دریافت نماید و این جبران که مالک 

از تو دریافت می کند ، بر اساس کار انجام شده ، استوار است .
اما گاهی از صاحب مال 100 دینار می گیری تا با آن تجارت کنی ، بر این 
اساس که در سود شریک باشی . پس با آن مبلغ 100 قلم می خری ، آن گاه به 
به هر دلیل ، ناچار می شوی قلم ها را به 90 دینار  پایین آمدن بهای قلم  سبب 
بفروشی . تو مسؤول این زیان نیستی و وظیفه نداری که آن مقدار فروکاسته شده 
از مال را جبران نمایی ؛ زیرا این فروکاستگی ناشی از این نیست که تو بخشی 
از مال و کار نهفته در آن را در خلال فرایند تجاری ، به مصرف رسانده ای ؛ بلکه 

ناشی از کاسته شدن ارزش مبادله ای قلم یا کم شدن بهای آن در بازار است .
در این جا ، مسأله آن نیست که کار نهفته شده شخصی را استفاده نموده و در 
اثنای بهره وری از آن ، به مصرف رسانده ای تا بدین ترتیب ، پرداخت جبران آن 
بر تو لازم باشد ؛ بلکه کار نهفته در مال تجاری همچنان به همان اندازه است 
که بوده و مصرف نیافته است و فقط ارزش آن کاسته شده یا قیمتش پایین آمده 
است . بنابراین ، صاحب مال حق ندارد از تو جبران بخواهد ؛ زیرا اگر به ازای 
آورده  به دست  انجام شده ،  کار  بدون  درآمدی  بگیرد ،  مبلغی  تو  از  مقدار ،  آن 
از تو چیزی ستانده ، بدون آن که در جریان بهره وری ،  به آن ،  و برای دستیابی 
بخشی از کار خویش را صرف نماید . این چیزی است که قاعده مورد نظر ، در 

مفاد سلبی خود ، آن را نمی پذیرد .
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5 ـ ارتباط حدمت ر ا  ا جتبی سلبه قاعقه

جنبه  با  خسارت ،  جبران  برای  عامل  شمردن  ضامن  از  نهی  که  همان سان 
سلبی قاعده مورد مطالعه ما ارتباط دارد ، می توانیم حرمت ربا را از خِشت های 
روبنایی بدانیم که بر اساس جنبه سلبی این قاعده استوار است ، بلکه حرمت ربا 
از مهم ترین بخش های این روبنا است . در بندهای 7 و 8 و 9 از روبنای پیشین ، 
درباره حرمت ربا سخن گفته شد ؛ در این بندها آمده که اسلام همه انواع قرض 

با بهره را تحریم کرده است .
در عرف سرمایه داری که دریافت چنین بهره ای را روا می داند ، آن را اجرت 
سرمایه نقدی به شمار می آرود که سرمایه گذاران در طرح های تجاری و جز آن ، 
در برابر اجرت سالانه که به نسبت درصدی از مال سرمایه گذاری شده خود ، 
تعیین می شود ، دریافت می کنند . بر این اجرت نام بهره نهاده شده است که در 
مفهوم حقوقی سرمایه دارانه ، چندان اختلافی با اجاره بهایی ندارد که صاحبان 
دریافت  ابزارها  و  املاک  آن  دادن  اجاره  نتیجه  در  تولید  ابزارهای  و  املاک 
آن  در  مدتی  و  کنی  اجاره  را  خانه ای  می توانی  همچنان که  بنابراین ،  می کنند . 
سکونت نمایی و سپس با اجاره بهایی معین آن را به صاحبش بازگردانی ، عرف 
باوردارنده به این بهره ، به تو اجازه می دهد که مقداری پول نقد را وام بگیری 
تا آن را در اهداف تجاری استفاده نمایی و سپس عین همان مقدار یا مبلغی به 
اندازه آن را همراه اجرتی معین به شخصی که مال را از وی وام گرفته ای ، به او 

بازگردانی .
ناشی  درآمد  شمردن  حلال  و  بهره  همراه  قرض  دانستن  حرام  با  اسلام 
و  نقدی  سرمایه  میان  نظری  تفاوت  تولید ،  ابزارهای  و  املاک  دادن  اجاره  از 
باید در  این تفاوت را  تبیین نموده است .  ابزارهای تولید و املاک را برای ما 
پرتو همین نظریه و بر اساس قاعده ای که در پی کشف آن هستیم ، تفسیر نماییم 
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باطل  را  سرمایه  اجرت  اقتصادی ،  مکتب  تا  شده  سبب  عاملی  چه  بدانیم  تا 
مالکیت  از  ناشی  اجرتِ  یا همان  درآمد تضمین شده  دیگر ،  بیان  به  یا  بشمرد 
سرمایه نقدی را باطل دانسته است ؛ اما اجرت ابزارهای تولید و درآمد ناشی از 
مالکیت این ابزار ها را حلال شمرده است . چرا مالک ابزار مجاز است که از آن 
به سود دست یابد  و از طریق اجاره دادنش ، درآمدی تضمین شده بدون رنج و 
زحمت به دست آورد ؛ اما صاحب سرمایه حق ندارد از پول خود بهره گیرد و با 
قرض دادن آن ، به درآمدی تضمین شده بدون رنج و زحمت دست یابد؟ باید 

پاسخ این سؤال را در همین مرحله ارائه دهیم .
حقیقت آن است که پاسخ این سؤال فقط موکول به این است که به قاعده 
پیش گفته به گونه ای که کشف نمودیم و نیز به مفاد ایجابی و سلبی آن بازگردیم . 
درآمد تضمین شده یا همان اجرت ناشی از مالکیت ابزارهای تولید ، در مفاد 
نهفته  در خود  را  پیشین  کاری  تولید ،  ابزار  زیرا  قاعده جای می گیرد ؛  ایجابی 
دارد که اجاره گیرنده مجاز است بخشی از آن را در خلال به کار گرفتنش در 
فرایند تولیدی که انجام می دهد ، به مصرف برساند . بنابراین ، اجرتی که او به 
صاحب ابزار پرداخت می کند ، در حقیقت اجرت در برابر کاری پیشین است 
و در نتیجه ، درآمدی بر اساس کاری انجام شده ، قلمداد می گردد که طبق مفاد 
ایجابی قاعده ، جایز است . و اما درآمد تضمین شده ناشی از مالکیت سرمایه 
نقدی ، یعنی بهره ، چیزی نیست که این نظریه آن را توجیه نماید ؛ زیرا تاجری 
که 1000 دینار برای طرحی تجاری با بهره ای معین وام می گیرد ، همان 1000 
دینار را در زمان معین به فرد وام دهنده بازمی  گرداند ، بی آن که ذره ای از آن به 
مصرف رسیده باشد . در این حال ، بهره درآمدی نامشروع به شمار می آید ؛ زیرا 
بر اساس هیچ کار انجام شده ای استوار نیست و بدین سان ، در مفاد سلبی قاعده 

جای می گیرد .
بدین سان ، درمی یابیم که تفاوت میان بهره سرمایه نقدی و اجرت در ابزارهای 
سرمایه  از  بهره وری  ماهیت  میان  اختلاف  از  ناشی  اسلامی ،  تشریع  در  تولید 
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وام گرفته شده و بهره وری از ابزارهای تولید مورد اجاره است . بهره وری وام 
گیرنده از سرمایه ، در ماهیت خود ، مصرف بخشی از آن یا قسمتی از کار نمود 
یافته در آن نیست ؛ زیرا به حکم عقد قرض ، مسؤول پرداخت مبلغ در زمانی 
ادای قرض پرداخت می نماید ، درست  معین است و پول نقدی که وی برای 
از  مستأجر  بهره وری  اما  است .  گرفته  وام  که  است  نقدی  پول  همان  معادل 
ابزاری که در خلال فرایند تولید ، مثلاً ، آن را اجاره گرفته ، بدین جا می انجامد 
که آن را تا اندازه ای مصرف نماید و کار نمود یافته در آن را صرف کند . بدین 
روی ، صاحب ابزار حق دارد از طریق اجاره دادن آن ، به سبب کار انجام شده 
اما  یابد ؛  دست  درآمدی  به  آن ،  به کار گیری  جریان  در  گشته  صرف  تلاش  و 
صاحب سرمایه مجاز نیست درآمدی از این قبیل حاصل کند ؛ چراکه مال خود 

را بدون هیچ گونه صرف شدنی ، بازپس گرفته است .
می توانیم به مجموعه احکامی که برای کشف ارتباط میان روبنا و نظریه ارائه 
این همان حکمی  بند 6 گذشت .  پیشتر در  بیفزاییم که  نمودیم ، حکمی دیگر 
است که عامل در عقد مضاربه را مجاز نمی شمرد تا با عامل دیگر توافق نماید 
که در برابر دریافت نسبت درصدی کمتر از سود عامل اصلی ، همان کار را انجام 
دهد . روشن است که نهی عامل از چنین کاری ، کاملًاً با مفاد سلبی قاعده ای 
که در پی کشف آن هستیم ، سازگاری دارد که عبارت است از مردود شمردن 
هر گونه درآمدی که بر اساس کار انجام شده ، استوار نباشد . چراکه عامل اول 
با انجام فرایند پیش گفته بی آنکه کاری صورت گرفته باشد تفاوت درصدی دو 
سود را برای خود برمی دارد و طبیعی است که طبق آن قاعده عمومی ، چنین 

کاری باطل شمرده شود .

6 ـ چدا ا زارهای تولیق در سود ، شدصک نمه شونق؟

در  در سود  احکام مشارکت  به  که  مواجه می شویم  آخرین سؤال  با  اکنون 
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روبنای پیش گفته مربوط است . برای ایجاد زمینه این سؤال ، از معلوماتی که 
تا کنون کشف نمودیم ، کمک می گیریم . دانستیم که در نظریه اسلامی توزیع 
پس از تولید ، درآمد فقط بر اساس کار انجام شده ، مجاز شمرده می شود و این 
کار هم بر دو گونه است : یکی کار مستقیم که در زمان واحد ، ایجاد و صرف 
می شود ، مانند کار اجیر ؛ و دیگری کار جدای نهفته که به صورت پیشین ایجاد 
می گردد و در گذر بهره وری مستأجر از آن ، مصرف می شود ، مانند کار نهفته 
در خانه یا ابزار تولید که در مدت سکونت فرد مستأجر در خانه و بهره وری اش 

از آن ابزار ، مصرف می گردد .
همچنین دریافتیم که مالکیت سرمایه نقدی ، منبع درآمد شمرده نمی شود و 
ازاین رو ، قرض همراه بهره حرام است ؛ زیرا بهره بر اساس کاری انجام شده ، 
بشناسیم ،  را  ثابت  اجرت های  انواع  همه  توانستیم  این جا  تا  نیست .  استوار 
خواه آن ها که جایز هستند ، همچون اجرت خانه و خواه آن ها که حرام شمرده 
با هر دو  را  قاعده مورد نظر خود  توانستیم  نیز  بهره ربوی .  می شوند ، همانند 
مفاد ایجابی و سلبی اش ، با موفقیت ، بر آن  موارد تطبیق دهیم . اما تاکنون درباره 
تفسیر درآمدهایی غیر از اجرت های ثابت چیزی نگفتیم . مقصود ، دیگر انواع 
درآمد است که در روبنای پیش گفته از آن ها یاد شد ؛ یعنی : مشارکت در سود و 
ارتباط دادن سرنوشت آن به نتایج عملی ، اعم از کامیابی یا زیان کاری . عامل 
در عقد مضاربه ، دارای اجرتی ثابت نیست که آن را در هر حال از صاحب مال 
دریافت نماید ؛ بلکه فقط در سود شریک است و دامنه درآمدش بر طبق نتایج 
مجاز  عامل  مساقات ،  یا  مزارعه  عقد  در  نیز  می شود .  تعیین  عقد ،  این  عملی 
است که بر اساس مشارکت در سود یا نتیجه ، به درآمد دست یابد ؛ چنان که در 
بندهای 3 و 4 و 6 گذشت . بدین روی ، در آغاز گفتار چنین آوردیم : کار دارای 

دو نوع درآمد مجاز شمرده شده ؛ یکی اجرت و دیگری مشارکت در سود .
عقد  در  زمین  صاحب  نیز  و  مضاربه  عقد  در  تجاری  مال  صاحب  همچنین 
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مزارعه و همچنین صاحب درخت و شاخساران در عقد مساقات ، مجاز هستند که 
بر اساس سود ، درآمد یابند . هر یک از آنان بر طبق توافق صورت پذیرفته در این 
عقدنامه ها ، دارای سهم خود در سود است ؛ چنان که در بندهای پیش گفته گذشت .
اما در برابر این حالت ، ابزارهای تولید برای مشارکت در سود مجاز نیستند 
و شریعت به آن ها اجازه نداده که بر این اساس ، به درآمد دست یابند . شریعت 
فقط این فرصت را به ابزارهای تولید داده که از اجرت ثابت برخوردار شوند . 
کسی که مالک ابزار تولید است ، مجاز نیست که آن را بر اساس مشارکت در 
نتیجه یا سود ، به کارگر واگذار کند ؛ چنان که در بند 11 روبنای پیش گفته یاد 
شد که در آن آمده است : کسی که تور شکار یا هر گونه وسیله ای را در تملک 
دارد ، مجاز نیست آن را بر اساس مشارکت در نتیجه شکار ، به عامل واگذار 
نماید . پس اگر عامل با آن تور به شکار بپردازد ، همه شکار از آنِ خود او است 

و صاحب تور هیچ سهمی از آن ندارد .
بایسته است  به فراخور بحث ،  این پدیده ها در روبنا آشکار هستند . اکنون 
که درباره این موارد ، سؤال زیر را طرح کنیم : چرا کار مجاز است که بر اساس 
مشارکت در سود ، به درآمد دست یابد و ابزارهای تولید چنین اجازه ای ندارند؟ 
درآمد محروم هستند ، درحالی که صاحب  نوع  این  از  تولید  ابزارهای  چگونه 

مال تجاری یا زمین و یا درخت ، برای برخورداری از آن مجاز است؟
در حقیقت ، تفاوت میان کار و ابزارهای تولید که به کار اجازه مشارکت در 
نتیجه را می دهد و به ابزار تولید نمی دهد ، از نظریه توزیع پیش از تولید ریشه 
می گیرد . در آن نظریه دانستیم که کار ، یعنی پرداختن به بهره وری و استفاده ، 
علت عمومی حقوق اختصاصی در ثروت های خام طبیعی است و از دیدگاه 
آن  در  خاص  حق  به  دستیابی  و  مالکیت  برای  دیگر  عاملی  اقتصادی ،  مکتب 
یافت نمی شود . نیز دانستیم که هرگاه کسی با انجام کار در ثروت طبیعی ، به 
حقی خاص در آن دست یابد ، حق وی برقرار می ماند ، مادام که نوع کاری که 
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حق بر اساس آن به دست آمده ، پایدار بماند .
در این حال ، هیچ فردی دیگر اجازه ندارد تا با انجام کاری تازه در آن ، دارای 
حق خاص در آن ثروت شود ؛ چنان که نظریه توزیع پیش از تولید به تفصیل به 
شرح آن پرداخته است . اما این بدان معنا نیست که ماهیت کار تازه با کار اول 
تفاوت دارد ؛ بلکه هر یک از این دو ، به تنهایی ، علت کافی برای تملک عامل 
نسبت به ماده ای که در آن کار می کند ، می باشد ، تنها نکته ای که در کار است 
آن است که کار تازه ، تأثیری ندارد ؛ بدین اعتبار که کار اول زودتر از آن تحقق 
بنابراین ، حق عامل  است .  بوده  مؤثر  ماده  اول  تملک عامل  در  پیشتر  و  یافته 
اول به علت پیشینه زمانی اش ، کار عامل دوم را از تأثیر می اندازد و ازاین رو ، 
طبیعی است که کار دوم هنگامی تأثیر یابد و نتیجه داشته باشد که عامل اول 
از حقش دست بکشد . این همان چیزی است که کاملًاً در عقدهای مزارعه ، 
مساقات ، مضاربه و جعاله رخ می دهد . مثلًا در عقد مزارعه ، عامل به تلاش 
می پردازد و در بهره گرفتن از بذر و تبدیل آن به محصول کشاورزی ، کاری را 
انجام می دهد . این کار که وی بدان می پردازد ، حق مالکیت آن محصول را به 
وی نمی  بخشد ؛ زیرا ماده ای که وی در آن به کار پرداخته ، یعنی بذر ، در مالکیت 
شخصی پیشین ، یعنی صاحب زمین ، می باشد . هرگاه صاحب زمین به عامل 
عقد مزارعه اجازه  دهد که نتیجه کار خود را برچیند و به عبارتی ، وقتی صاحب 
زمین از نیم حق خود در آن ماده دست بکشد ، مانعی برای تملک عامل بر نیم 

محصول باقی نمی ماند .
بر این اساس ، در می یابیم که مشارکت عامل در نتیجه ، در حقیقت ، بیانگر 
نقش کاری است که وی در ماده ، مانند بذر یا درخت و یا مال تجاری ، انجام 
می دهد . نیز از حقی حکایت دارد که به موجب نظریه عمومی توزیع پیش از 
تولید ، از پرداختن وی به کار ، ناشی شده است . گاهی این نقش یا حق به علت 
وجود نقش یا حقی که پیشتر تحقق یافته و شخصی دیگر از آن بهره گرفته ، از 
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کار می افتد . هنگامی که شخصی از این حق خود در عقدی مانند عقد مزارعه 
مانعی  دیگر  بیاید ،  کوتاه  مال ،  صاحب  و  عامل  میان  مشارکت  عقود  دیگر  و 
نخواهد بود که به عامل ، به سبب کاری که در ماده انجام داده ، حق وی در آن 

داده شود ، البته در حدودی که مالک پیشین از آن کوتاه آمده است .
آن  موجب  به  عامل  که  کاری  با  اساسی  صورت  به  تولید ،  ابزارهای  اما  و 
بذر  با صاحب زمین و  تفاوت دارد . مثلًا کشاورزی که  انجام می دهد ،  عقود 
تلاش  و  به کار  کشاورزی ،  فرایند  خلال  در  می یابد ،  ارتباط  مزارعه  عقد  در 
می پردازد و حق می یابد که در حدود مجاز در عقد ، مالک حاصلِ کشت گردد . 
اما مالک تور که آن را به صیاد واگذار می کند تا با آن صید نماید ، به طور عملی 
در فرایند صید نقشی ندارد و برای دست یافتن به حیوان شکار شده ، تلاشی 
نمی کند . تنها کسی که به کار می پردازد و تلاش به خرج می دهد ، صیاد است . 
پس توجیهی وجود ندارد که صاحب تور دارای حق مالکیت صید گردد ؛ زیرا 
توجیه کننده چنین حقی ، انجام دادن کار است و صاحب تور به طور عملی در 
صید نقش نداشته تا به چنین حقی دست یابد . حتی اگر صیاد هم این حق را 
به صاحب تور بدهد ، برای این که وی مستحق آن شود ، کفایت نمی کند ؛ زیرا 
با نظریه عمومی توزیع سازگار نیست . در این جا ، حق صیاد موجب بازداشتن 
صاحب تور از تملک صید نیست . آن چه مانع چنین حقی می شود ، نبودِ توجیه 

نظری برای این حق است .
بدین سان ، تفاوت میان کار مستقیم و کار نهفته را از این جنبه درمی یابیم . 
کار مستقیم که خود عامل آن را در ماده ای انجام می دهد ، توجیه کننده تملک 
پیشین خود  از حق  آن ،  پیشین  آن گاه که مالک  البته  آن است ،  از  بر بخشی  او 
کوتاه آمده باشد . اما کار نهفته در ابزار تولید ، به طور مستقیم از جانب صاحب 
ابزار در آن صورت نمی پذیرد . بدین روی ، وی دارای حق مالکیت در آن ماده 
نیست ؛ خواه انجام دهنده کار ، مانند صیاد ، از حقش کوتاه بیاید و خواه نیاید . 
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عوض  و  پاداش  به عنوان  هم  آن  است ؛  اجرت  حق  دارای  ابزار  صاحب  اما 
گرفتن در برابر مقداری از کارش که در جریان فرایند تولید به مصرف می رسد 

و کاسته می شود .
نیز در پرتو این توضیح ، می توانیم تفاوت میان صاحبان ابزارهای تولید و 
در  ندارند  اجازه  ابزار  صاحبان  دریابیم .  را  سرمایه  صاحب  و  زمین  صاحب 
نتیجه مشارکت ورزند ؛ اما صاحب زمین در عقد مزارعه و صاحب مال تجاری 
در عقد مضاربه و مانند آن دو ، از سود بهره ای دارند . این مالکان که بهره ای 
آن کار  بر  ماده ای هستند که عامل  دارند ، در حقیقت ، مالک  نتیجه  یا  از سود 
می کند . صاحب زمین ، مالک بذری است که عامل آن را می کارد)1) . صاحب 
مال تجاری ، مالک کالایی است که عامل با آن تجارت می کند . در نظریه توزیع 
پیش از تولید دانستیم که مالکیت شخص بر ماده ، با تغییر یافتن ماده از جانب 
بنابراین ، طبیعی  از میان نمی رود .  به آن بخشیدن ،  تازه  یا منافع  شخص دیگر 
که  مادام  گردد ،  سود  یا  نتیجه  در  حقی  دارای  مال ،  یا  بذر  صاحب  که  است 

ماده ای را که بر آن کار می کند ، در مالکیت داشته باشد .
استقرای مواردی که در آن ها مالک برای تملک نتیجه و سود مجاز است ، 
همچون مزارعه و مضاربه و مساقات و مانند آن ها ، پشتوانه درستی تفسیری 
است که برای این مالکیت ارائه می نماییم ؛ زیرا همه این موارد در یک پدیده 
اشتراک دارند که از این قرار است : ماده ای که عامل بر آن کار می کند ، پیشتر در 

تملک صاحب مال بوده است .

)1)  این سخن به موجب بیان فقهی شیخ طوسی است که پیشتر آوردیم . )نویسنده( 



]4ـ[ ملاحظات

)ـ نقش خطدپذصدی در اقتصاد اسلامه 
بیان  دادیم ، آشکارا  انجام  تولید  از  توزیع پس  نظریه  کشف هایی که درباره 
معتبر  درآمد ،  عوامل  از  یکی  به عنوان  را  خطرپذیری  نظریه  این  که  می دارد 
نمی داند و در انواع درآمدی که این نظریه آن ها را مجاز می شمرد ، موردی یافت 

نمی شود که توجیه نظری خود را از عامل خطرپذیری بگیرد .
به  را  آن  کننده ،  ریسک  فرد  که  نیست  کالا  یک  خطرپذیری ،  حقیقت ،  در 
که  نیست  نیز کاری  نماید .  دریافت  را  آن  بهای  بخواهد  تا  نماید  ارائه  دیگری 
از  اجرت  تقاضای  یا  آن  تملک  تا حق  انجام دهد  ماده  در  را  آن  کننده  ریسک 
مالک را به خاطر آن داشته باشد . ریسک فقط یک حالت خاص آگاهانه است 
که انسان را در کام خود می برد ؛ انسانی که به کاری روی می آورد که عواقبی 
آمیخته به مخاطره دارد ، یا باید به سبب بیم ورزی اش عقب نشینی کند و یا باید 
بر انگیزه های بیم چیره گردد و بر تصمیم خود استوار بماند . پس او است که راه 
را برای خودش روشن ساخته و با اراده کامل خویش ، مشکلات خطرپذیری 

در اقدام به طرحی با احتمال زیان را پذیرفته است .
خطرپذیری  این  مادی  جبران  خواهان  پس  این  از  که  ندارد  حق  بنابراین ، 
باشد ؛ زیرا این موضوع ، احساسی درونی است ، نه کاری که بر روی ماده انجام 
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گرفته و یا کالایی فرآوری شده باشد . درست است که چیره شدن بر ترس ، از 
ارزش گذاری  اما  است ؛  فراوان  اهمیت  دارای  گاهی  اخلاقی ،  و  روانی  جنبه 

اخلاقی با اقتصادی تفاوت دارد .
بسیاری با اثرپذیری از اندیشه سرمایه داری که بهره را بر اساس خطرپذیری 
تفسیر و توجیه نموده ، به خطا رفته و گفته اند : از لحاظ نظری ، سودی که برای 
صاحب مال در عقد مضاربه مجاز شمرده شده ، بر اساس خطرپذیری استوار 
است ؛ زیرا درست است که صاحب مال کاری انجام نداده ، اما بار مخاطره را 
بر دوش کشیده و با دادن مالش به دست فرد عامل به منظور تجارت ، خود را 
این ریسک ،  ازای  به  دارد  داده است . پس عامل وظیفه  قرار  در معرض خطر 
نسبتی درصدی از سود را به حسب توافقی که در عقد مضاربه نموده اند ، به وی 

پرداخت کند .
اما در حقیقت ، چنان که در گفتارهای پیش روشن شد ، سودی که مالک در 
نتیجه تجارت کردن عامل با اموال وی بدان دست می یابد ، بر اساس خطرپذیری 
استوار نیست ؛ بلکه توجیه خود را از مالکیت صاحب مال بر کالایی می گیرد 
تجاری  کار  آن  با  کالا  این  که  است  می نماید . درست  تجارت  آن  با  عامل  که 
عامل ، یعنی انتقال به بازار و قرار دادنش در دسترس مصرف کنندگان ، معمولا 
هر  زیرا  می ماند ؛  مال  صاحب  تملک  در  همچنان  اما  می یابد ؛  بیشتر  ارزشی 
ماده ای با تغییر در دست شخص دیگر ، از تملک مالک اصلی درنمی آید و این 
همان است که نام پدیده پایداری مالکیت بر آن نهادیم . بنابراین ، حق صاحب 
مال در سود ، ناشی از مالکیت او بر ماده ای است که عامل در آن به کار پرداخته 

و از طریق فروش آن سودی به دست آورده است .
از آن ساخته می شود .  این مانند حق مالک تخته چوب در تختی است که 
بدین روی ، سود از حقوق صاحب مال شناخته می شود ؛ هرچند خودش هیچ 
یک از انواع خطرپذیری را در آن صورت نداده باشد . مثال آن ، هنگامی است 
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این تجارت  در  و  نماید  بدون اطلاع وی تجارت  دیگر  فرد  اموال  با  که کسی 
نماید  موافقت  تجارت  این  با  دارد  حق  مال  صاحب  حال ،  این  در  کند .  سود 
و آن سود را تصاحب کند . نیز می تواند از آن دوری ورزد و اصل مال خود یا 
مقدار مساوی آن را از عامل طلب کند . در این مثال ، در اختیار گرفتن سود از 
جانب صاحب مال ، از لحاظ نظری ناشی از خطرپذیری او نیست ، زیرا مال 
او به هرحال تضمین شده است ، بلکه این عامل است که با تضمین اصل مال و 

جبران آن در حالت زیان ، عملی مخاطره آمیز انجام داده است .
این بدین معنی است که از جنبه نظری حق صاحب مال در سود ، نه به دلیل 
خطرپذیری یا چیزی جایگزین آن یا پاداشی برای او به خاطر مقاومت در برابر 
بیم خطر می باشد . بر خلاف آن چه معمولا در آثار نویسندگان کتب کلاسیک 
سرمایه داری می خوانیم که می کوشند خطرپذیری را کاری قهرمانانه جلوه دهند 
قلمداد  این قهرمانی  به درآمدی در سطح  کننده دستیابی  توجیه  را علت  آن  و 

نمایند .
در شریعت ، نمونه هایی می توان یافت که در برابر خطرپذیری ، موضع منفی 
از  ربوی  بهره  مثلًا  نمی پذیرد .  درآمدزایی  توجیه  در  را  آن  مثبت  نقش  و  دارد 
مواردی است که بسیاری از افراد برای توجیه و تفسیر آن به عامل خطرپذیری 
استناد می کنند و بر آنند که این عامل در قرض نیز وجود دارد ؛ زیرا همین که 
کسی مال خود را به دیگری وام می دهد ، به نوعی ریسک تن می دهد ؛ چراکه اگر 
فرد وام گیرنده نتواند در آینده به عهد خود وفا کند و بخت با او یار نباشد ، وام 
دهنده به مالش نمی رسد . پس حق دارد به ازای این خطرپذیری در مالی که وام 
داده ، پاداش و اجرتی بگیرد که همان بهره است . البته به این مبحث در ملاحظه 
پسین خواهیم پرداخت . اسلام این اندیشه را نپذیرفته و این خطرپذیری مورد 
ادعا را توجیهی برای دستیابی وام دهنده به بهره ندیده و ازاین رو ، این کار را 

سرسختانه تحریم کرده است .
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حرمت قمار)1) و درآمد ناشی از آن نیز جنبه ای دیگر از احکام شریعت است 
که بر پایه موضع منفی اسلام در برابر عامل ریسک استوار است ؛ زیرا درآمد 
ناشی از قمار بر اساس هیچ یک از کارهای بهره ورانه و استفاده گرانه استوار 
نیست و فقط بر بنای خطرپذیری نهاده شده است . برنده شرط بندی به آن چه بر 
آن شرط بسته ، دست می یابد ؛ زیرا با مال خود ریسک نموده و پذیرفته که اگر 

شرط را ببازد ، مال خود را به حریفش واگذار کند .
می توانیم »هم دخل« شدن )= شراکت ابدان( را نیز در ردیف قمار قلمداد 
کنیم . بسیاری از فقیهان ، مانند محقق حلی در شرایع)2) و ابن حزم در محلّی)3) ، 
بر بطلان هم دخل شدن تصریح کرده اند . مقصود آنان از این اصطلاح آن است 
که دو یا چند نفر توافق کنند که هر یک به کار خود بپردازد و سپس همگی در 
در  یک  هر  که  کنند  توافق  پزشک  دو  مثلًا  شوند .  شریک  یکدیگر  درآمد  همه 
مطب خود به کار بپردازد و مثلًا در پایان ماه ، هر یک از آن دو به نصف مجموع 

درآمد ماهانه ای که هر دو به دست آورده اند ، برسد .
باطل شمردن هم دخلی به این جهت است که شریعت درباره عامل ریسک ، 
موضع منفی دارد ؛ زیرا در این نوع شراکت ، درآمد بر اساس ریسک ، نه کار ، 
روی  شراکت  از  نوع  بدین  جهت  بدان  پزشک  دو  این  مثلًا  است .  استوار 
می آورند که هر یک از آن  دو از قبل نمی داند به چه مقدار درآمد دست می یابد ؛ 
بلکه احتمال می دهد که درآمد فرد دیگر بیشتر از او خواهد بود ؛ چنان که عکس 
آن نیز احتمال دارد . ازاین رو ، به چنین شراکتی روی می آورد و خودش را آماده 
می سازد که اگر درآمدش از فرد دیگر بیشتر باشد ، از بخشی از آن کوتاه بیاید ، 
بدین امید و مقصود که اگر درآمد شریکش از وی بیشتر شد ، او به مقداری از آن 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 17 ، ص 164 ، باب 35 از أبواب »ما یکتسب به« .
)2)  شرائع الإسلام ، ج 2 ، ص 130 و 134 .

)3)  محلّی ، ج 6 ، ص 412 .
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دست یابد . در نتیجه ، پزشکی که درآمدی کمتر به دست می آورد ، حق می یابد 
که بخشی از درآمد و حاصل کار شریکش را مالک شود ؛ زیرا در آغاز ریسک را 
پذیرفته و قبول کرده که اگر نتیجه معکوس می شد ، مقداری از درآمد خود را به 
آن شریک بپردازد . این بدان معنا است که دستیابی پزشک با درآمد کمتر به یک 
مال اضافه ، از عامل ریسک سرچشمه می گیرد و بر عملی انجام شده استوار 
نیست . بنابراین ، همین که شریعت چنین شراکتی را نادرست و باطل شمرده ، 

بر موضع منفی آن در برابر عنصر ریسک دلالت دارد .

2ـ توجیهات سدماصی داری  دای  هده و نقق آن
در صفحات پیش گفتیم که خطرپذیری که اسلام درباره آن موضعی منفی 
صاحب  حق  و  بهره  تفسیر  در  سرمایه داری  پشتوانه  توجیهات  از  یکی  دارد ، 
سرمایه در بهره گرفتن از فرد وام گیرنده است . نیز دریافتیم که توجیه نمودن 
بهره با عامل خطرپذیری ، از بیخ و بن در دید اسلام نادرست است ؛ زیرا اسلام 
که  است  باور  این  بر  و  نمی شمرد  درآمد  برای  اساسی مشروع  را  خطرپذیری 

درآمد فقط با کار مستقیم یا نهفته ارتباط دارد .
سرمایه داری در این توجیه خود برای بهره ، نقش رهن در تضمین مال وام 
دهنده و بدین وسیله ، از میان رفتن عنصر ریسک از فرایند قرض را به فراموشی 
با پشتوانه رهن و  باید پرسید : سرمایه داری در زمینه قرض های  سپرده است . 

تضمین کافی چه می گوید؟ 
و  ریسک  عنصر  به  بهره  دادن  ارتباط  به  سرمایه داری  مکتب  اندیشمندان 
تفسیر آن در این پرتو ، بسنده نکرده اند ؛ بلکه شماری از تفسیرها را برای توجیه 
آن از لحاظ مکتبی ارائه نموده اند . برخی از آنان گفته اند : بهره را وام گیرنده به 
وام دهنده می پردازد تا جبرانی برای دور ماندنش از بهره وری از مال قرض داده 
یا اجرتی  توافق وام گردد  او در مدت مورد  انتظار  برای  پاداشی  باشد و  شده 
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باشد که صاحب سرمایه در برابر بهره وری وام گیرنده از مالی که به او قرض 
داده ، دریافت می کند ؛ مانند اجرتی که مالک خانه در برابر بهره وری مستأجر از 

سکونت در خانه ، بدان دست می یابد .
در پرتو نظریه اسلامی ، آن سان که بیان نمودیم ، تناقض میان این گونه توجیه 
و روش توزیع در اندیشه اسلامی را درک می کنیم . دیدیم که اسلام به درآمدی 
با عنوان اجرت یا پاداش ، جز بر اساس انجام کار مستقیم یا نهفته ، باور ندارد . 
یا نهفته انجام نداده که وام گیرنده از آن بهره  صاحب سرمایه ، کاری مستقیم 
گیرد تا لازم شود که به وی اجرتی بپردازد ؛ زیرا مال قرض گرفته شده بدون 
آن که کاسته شود یا بخشی از آن مصرف گردد ، به صاحب سرمایه بازمی گردد . 
بنابراین ، از دیدگاه اسلام ، توجیهی برای روا شمردن بهره باقی نمی ماند ؛ چراکه 
درآمد بدون کار انجام شده ، با دیدگاه اسلامی درباره عدالت ناسازگار است .

در این میان ، برخی بهره را بیانگر حق صاحب سرمایه در بخشی از سودی 
می دانند که وام گیرنده از طریق مالی که وی به او قرض داده ، برگرفته است .

شخصی اش  نیازهای  رفع  برای  گیرنده  وام  که  وام هایی  درباره  سخن  این 
دست  سودی  به  رهگذر  این  از  وی  زیرا  ندارد ؛  مصداق  اصلا  می گیرد ، 
نمی یابد . این سخن فقط در جایی قابل بررسی است که وام گیرنده با آن پول به 
تجارت پردازد و از آن بهره گیرد . در این حالت ، اسلام حق صاحب سرمایه را 
می پذیرد ؛ اما این حق به معنای مشارکت صاحب مال و عامل در سود است که 
از ارتباط صاحب سرمایه با نتیجه کار ، حکایت دارد . این همان معنای مضاربه 
در اسلام است که فقط سرمایه گذار در آن ، عهده دار زیان است و اگر کار با سود 
همراه باشد ، عامل به نسبت درصدی مورد توافق ، در سود شریک می گردد . 
زیرا  دارد ؛  تفاوت  سرمایه داری  معنای  به  بهره  با  خود  ماهیت  در  مضاربه  اما 
بهره بدین معنا است که اجرتی ثابت و جدا از نتایج کار تجاری ، برای صاحب 

سرمایه در نظر گرفته شود . 
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سرانجام یکی از  اندیشمندان مکتب سرمایه داری ، قوی ترین توجیه را برای 
بیانگر تفاوت میان ارزش کالای موجود و  ارائه نموده است . وی آن را  بهره 
ایجاد ارزش نقش مثبت  باور که زمان در  این  با  آینده ، شمرده ؛  ارزش کالای 
آینده  در  آن  مبادله ای  ارزش  از  بیش  دینار  مبادله ای  ارزش  امروز  مثلًا  دارد . 
به کسی قرض بدهی ، حق داری  برای یک سال  را  دیناری  است . پس هرگاه 
ترتیب ،  بدین  تا  یابی  دست  دینار  یک  از  بیش  مبلغی  به  سال ،  آن  پایان  در  که 
همان مقداری را بازپس بگیری که برابر با ارزش مبادله ای پولی باشد که به او 
بازپس دادن پول بیشتر باشد ، بهره ای  قرض داده ای . هرچه موعد مقرر برای 
افزایش  با  زیرا  شد ؛  خواهد  بیشتر  دارد ،  را  آن  استحقاق  سرمایه  صاحب  که 
بیشتر  تفاوتی  آینده  مبادله ای  ارزش  با  کنونی  مبادله ای  ارزش  زمانی ،  فاصله 

خواهد یافت .
اندیشه نهفته در این توجیه سرمایه داری ، بر بنیانی نادرست بنا شده که عبارت 
است از : ارتباط دادن توزیع پس از تولید با نظریه ارزش . نظریه توزیع پس از 
تولید در اسلام ، خود را از نظریه ارزش جدا ساخته است . ازاین رو ، دیدیم که 
بسیاری از عوامل مؤثر در ایجاد ارزش مبادله ای کالای تولید شده ، در توزیع 
اسلامی دارای سهمی از همان کالا نیستند ؛ بلکه فقط حق دریافت پاداشی را 
دارند که از صاحب کالا به ازای خدماتشان در فرایند تولید دریافت می کنند . 
بنابراین ، در اسلام ، توزیع میان افراد ، بر اساس ارزش مبادله ای استوار نیست 
تا به هر یک از عوامل تولید ، سهمی از محصول را بدهد که با نقش آن در ایجاد 
بینش  با  تولید شده  ثروت  توزیع  اسلام ،  در  دارد .  مبادله ای سازگاری  ارزش 

مکتبی و دیدگاهش درباره عدالت ارتباط دارد .
برای قرض  به صاحب سرمایه  که  نیست  اسلام ، لازم  دیدگاه  از  بنابراین ، 
دادنش بهره ای دهند ، حتی اگر کالای کنونی از کالای آینده ارزش بیشتر داشته 
باشد ؛ زیرا از دیدگاه مکتبی ، این برای توجیه بهره ربوی که بیانگر تفاوت میان 
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این مکتب  مبنایی  دیدگاه های  با  نمی کند ؛ چراکه  کفایت  است ،  ارزش  دو  آن 
درباره عدالت سازگاری ندارد .

دارای  که  ندارد  باور  درآمدی  به  اسلام  مکتبی ،  جنبه  از  که  دانستیم  پیشتر 
توجیهی از کار انجام شده ، خواه مستقیم و خواه نهفته ، نباشد . بهره از همین 
قبیل است ؛ زیرا طبق تفسیر اخیر سرمایه داری ، نتیجه ناشی از زمان و نه کارِ 
سرمایه  صاحب  به  دارد  حق  اسلام  اقتصادی  مکتب  پس  است .  شده  انجام 
اجازه ندهد که از عنصر زمان برای دستیابی به درآمد ربوی استفاده کند ، حتی 
اگر به نقش مثبت زمان در پیدایش ارزش افزوده اعتقاد داشته باشد . بدین سان ، 
درمی یابیم که ارتباط دادن عدالت توزیع با نظریه ارزش ، کاری خطا است و این 

خطا بیانگر فرق ننهادن میان بحث مکتبی و بحث علمی است .

3ـ محقودسازی تسلط مالک  د  هده وری 
در اسلام ، به گونه های مختلف ، تسلط مالک برای تصرف در مالش محدود 
هستند .  گوناگون  نظری  منابع  دارای  محدودسازی  این گونه های  است .  شده 
محدودسازی  مانند  گرفته اند ؛  سرچشمه  تولید  از  پیش  توزیع  نظریه  از  برخی 
زمانی تسلط مالک بر مال خود تا هنگام مرگ و نهی کردن او از تعیین سرنوشت 
نظریه  این  به  مربوط  مباحث  در  از مرگ ؛ چنانچه  آینده پس  برای  اموال خود 

گذشت .
تولید هستند ؛  از  توزیع پس  نظریه  نتیجه  نیز  این محدودسازی ها  از  برخی 
مانند محدودسازی تسلط صاحب سرمایه بر سرمایه ای که در اختیار دارد ، وی 
از کسب درآمد ربوی و قرض همراه ربا بازداشته شده است . این محدودسازی 
نتیجه نظریه توزیع پس از تولید است که درآمد را فقط با کار انجام شده ، خواه 
مستقیم و خواه نهفته ، ارتباط می بخشد ؛ چنان که در همین گفتار پیشین گذشت .
نیز برخی محدودسازی ها در اقتصاد اسلامی دیده می شوند که با بینش دینی 
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و اخلاقی درباره مالکیت خصوصی ارتباط دارند . حق فرد در تملک ، با نگاهی 
دینی و اخلاقی ، به مثابه نتیجه عضویت فرد در جامعه ای نگریسته می شود که 
مهیا  آن  به  برای خدمت  و  آن  اختیار  در  را  آن  ثروت های  و  خداوند ، طبیعت 
ساخته است . پس جایز نیست که مالکیت خصوصی با اساس خود ناسازگار 
باشد و به عنوان عاملی برای زیان رساندن به جامعه و نابسامان کردنش استفاده 
گردد ؛ زیرا بدین سان ، دیگر یکی از جلوه های بهره وری جامعه نخواهد بود و 
حق آن فرد به مثابه عضوی از جامعه ای که خدا برای بهره وری آن ، ثروت ها 
را آفریده ، قلمداد نخواهد شد . بنابراین ، طبیعی است که بر این اساس ، تسلط 
به  وی  بهره وری  که  گردد  مواردی  به  محدود  مالش  در  تصرف  برای  مالک 

دیگران زیان نرساند و به نابسامانی جامعه نینجامد .
از  یکی  به عنوان  مالکیت  حق  سرمایه داری ،  دیدگاه  اساس  بر  عکس ،  به 
جلوه های بهره وری جامعه شمرده نمی شود ؛ بلکه از حق فرد با بیشترین سهم 
ممکن از آزادی در همه عرصه ها ، حکایت دارد . پس طبیعی است که تنها عامل 
هر  را  خود  اموال  می تواند  فرد  یعنی  باشد .  دیگران  آزادی  آن ،  محدودسازی 
گونه که خواهد ، به کار گیرد ، مادام که آزادی ظاهری دیگران را سلب ننماید)1) . 
مثلًا وقتی طرحی عظیم را در اختیار داری ، بر اساس بینش سرمایه داری درباره 
طرح های  سرکوب سازی  گوناگون  شیوه های  می توانی  خصوصی ،  مالکیت 
کوچک را به کار گیری و آن ها را از عرصه بازار چنان بیرون اندازی که نابود 
شوند و صاحبانشان زیان بینند ؛ زیرا این با آزادی ظاهری آنان تعارض ندارد ؛ 
همان نوع آزادی که مکتب سرمایه داری خواستار فراهم سازی آن برای همگان 

است)2) .

)1)  برای یافتن توضیح معنای آزادی ظاهری و آزادی حقیقی ، بنگرید به : کتاب اول اقتصاد ما ،  
ص324  ـ  326 )نویسنده( 

)2)  تصرف مالک در مال خود به گونه ای که به زیان دیگران بینجامد ، بر دو گونه است : یکی آن که 



اقتصاد ما / 2 324

اصل تشریعی اسلامی برای محدود ساختن تصرفات مالک در مال خویش 
در قلمروی که به زیان دیگران نینجامد ، در مجموعه ای از روایات و احادیث 

آمده که برخی را یاد می کنیم:
1ـ در شماری از روایات آمده که سمرة بن جندب دارای درخت خرمایی 
انصار  از  از درون خانه یکی  این درخت خرما ،  به  برای رسیدن  راه وی  بود . 
به درخت خود  به آن خانه قدم می نهاد و  می گذشت . سمره بدون اجازه وی 
می رسید . او به سمره گفت : »همیشه ناگهان در حالی وارد خانه ما می شوی که 
داد :  پاسخ  بگیر!« سمره  اجازه  نیست . هرگاه می خواهی وارد شوی ،  ما  مطلوب 
»برای وارد شدن به راهی که به درخت خودم ختم می شود ، اجازه نمی طلبم« . آن 
مرد از وی نزد رسول خدا شکایت برد . پیامبر او را خواست و فرمود : »فلان 

به دیگری زیان مالی مستقیم برساند ، بدین شکل که بخشی از اموالش را بکاهد ؛ چنان که در 
که  است  این  دیگر  شکل  اما  فروریزد .  همسایه  خانه  شود  سبب  که  بکند  گودالی  خود  زمین 
تصرف غیر مستقیم زیان بار انجام شود که بدون کاستن بالفعل از اموال دیگران ، به آنان آسیب 
برساند ؛ مانند شیوه های طرح های بزرگ سرمایه داری برای نابود ساختن طرح های کوچک . 
این شیوه ها سبب نمی شوند که صاحب طرح کوچک بخشی از موجودی خود را به صورت 
بالفعل از دست بدهد ؛ اما او را ناچار می کنند که کالای خود را با کمترین قیمت بفروشد و از 

میدان بیرون رود و نتواند به کار و تولید ادامه دهد .
ضرار«  لا  و  ضرر  »لا  عنوان  با  که  دارد  جای  اسلامی  عمومی  قاعده  همان  در  اول  نوع 
است .  منع شده  دیگران  به  زیان  مایه  از تصرف  مالک  قاعده ،  این  طبق  تعبیر می شود .  آن  از 
اما برای جای دادن نوع دوم در قلمرو این قاعده ، لازم است تلقی این قاعده از ضرر روشن 
گردد . اگر مقصود از ضرر ، کاستی مستقیم در مال یا جان باشد ، که بسیاری از فقیهان نیز بر 
همین باورند ]بنگرید به کفایة الأصول ، ص 432 ؛ قاعده لا ضرر ولاضرار از محقق عراقی ، 
ص129[ . نوع دوم در این قاعده جای نمی گیرد ؛ زیرا زیان رساندن به این معنا نیست . اما اگر 
ضرر به معنای بدی وضع و حالت باشد ، معنایی گسترده تر از کاستی مالی مستقیم می یابد . 
ابن اثیر ، ج 3 ، ص 82 [.  نیز آمده است ؛ ]همچون نهایه  همین معنای گسترده در واژه نامه ها 
مالک  تسلط  مبنا ،  این  بر  و  داد  جای  قاعده  همین  در  نیز  را  دوم  نوع  می توان  اساس ،  این  بر 
بر اموالش را محدود نمود و او را از هر دو نوع تصرف زیان رسان که یاد شد ، منع کرد ؛ زیرا 
این هر دو مایه بدی وضعیت دیگران می شوند . البته بازگشت این بدی وضعیت هم به نقص 
و کاستی است ؛ چنان که در گفتارهای اصولی خود آورده و دلیل هایی برای جای داشتن هر 
دو نوع در این قاعده ، یاد کرده ایم . )نویسنده( بنگرید به : بحوث فی علم الاصول ، ج 5 ، ص 

489 ؛ العناوین ، ج1 ، ص 308 .
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کس از تو شکایت نموده و ادعا دارد که بدون اجازه وی ، وارد حریم او و خانواده اش 
می شوی . هرگاه می خواهی وارد شوی ، از او اجازه بگیر!« سمره گفت : »ای رسول 
خدا! آیا برای وارد شدن به جایی که به سمت درخت خرمای خودم راه دارد ، اجازه 
یک  آن ،  به جای  و  بردار  دست  درخت  این  »از  فرمود :   خدا رسول  بگیرم؟« 
رسول  »نمی خواهم« .  گفت :  سمره  بگیر!«  مکان  فلان  در  دیگر  خرمای  درخت 
خدا به او فرمود : »تو مردی زیان رسان هستی . زیان و زیان رسانی بر مؤمن روا 

نیست« . سپس فرمان داد تا آن درخت را کندند و به سوی وی انداختند)1) .
2ـ از امام صادق روایت شده که رسول خدا میان مردم مدینه درباره 
مانع  نفع چیزی  از رسیدن  »نباید  فرمود :  داوری  درختان خرما چنین  آبگاه های 
آب  از  بهره وری  »نباید  فرمود :  داوری  چنین  صحرانشینان  میان  در  نیز  شد« . 
اضافه را برای افزایش باروری مراتع منع نمود« . و فرمود : »زیان و زیان رسانی جایز 

نیست«)2) .
شافعی با سند خویش از ابوهریره روایت نموده که رسول خدا فرمود : 
استفاده شود ، خداوند  مراتع  باروری  افزایش  برای  آب  اضافه  ندهد  اجازه  که  »هر 
وی را از رحمت افزون خود در روز قیامت ناکام می سازد« . سپس ذیل آن توضیح 
داده است : »این حدیث دلالت می کند که هیچ کس حق ندارد افزوده آب خود را 
از دیگران دریغ دارد ؛ او از رحمت افزون خداوند با نافرمانی خود جلوگیری نموده 
است . هنگامی که دریغ کردن افزوده آب از دیگران ، سرکشی از فرمان خدا شمرده 

شود ، هیچ کس حق چنین کاری را ندارد«)3) .
3ـ نیز روایت شده که از امام صادق پرسیدند : »مردی است که میان او 
و همسایه اش دیواری قرار دارد که فروریخته و او از تعمیر آن خودداری می کند« . 

)1)  فروع کافی ، ج 5 ، ص 294 ، حدیث 8 .
)2)  همان ، ص 293 ، حدیث 6 .

)3)  الام ، ج 4 ، ص 49 .
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امام فرمود : »نمی توان او را به این کار اجبار نمود ؛ مگر آن که به سبب وجود حق یا 
شرطی در اصل ملک ، مکلف به انجام این کار برای صاحب خانه مجاور شده باشد . 
اما به مجاور گفته می شود : اگر می خواهی ، در خانه خود ، پوشش را مراعات کن« . 
از امام پرسیدند : » اگر آن دیوار در حال فروریختن نباشد و او به قصد زیان رساندن 
به همسایه اش ، آن را ویران کند یا بخواهد ویرانش نماید ، چه حکمی دارد؟« فرمود : 
»این کار جایز نیست ؛ زیرا رسول خدا فرمود : زیان و زیان رسانی روا نیست . اگر 

آن دیوار را ویران کند ، همسایه حق دارد اجبارش کند که آن را بازسازی نماید«)1) .
چنین   خدا رسول  که  شده  روایت  عباده  از  احمد ،  امام  مسند  در  4ـ 
درخت  »اگر  فرمود :  داوری  چنین  و  نیست« .  روا  زیان رسانی  و  »زیان  فرمود : 
کسی به دیگری زیان برساند ، وی در آن حقی ندارد« . نیز میان مردم مدینه درباره 
چاه  آب  اضافه  از  را  دیگران  »نباید  فرمود :  داوری  خرما  درخت  ]آب گاه های[ 
»نباید  نمود :  داوری  این گونه  صحرانشینان  میان  همچنین  ساخت« .  محروم 

اضافه آب را برای باروری بیشتر مراتع دریغ نمود«)2) .

)1)  مستدرک الوسائل ، ج 17 ، ص 118 ، باب 9 از أبواب احیاء الموات ، حدیث 1 .
)2)  مسند احمد بن حنبل ، ج 5 ، ص 327 .
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ارتباط مکتب  ا تولیق

فرایند تولید دارای دو جنبه است:
1ـ جنبه عینی که در ابزار مورد استفاده و طبیعتی که در آن کار شده و نیز 

کاری که در فرایند تولید صورت می پذیرد ، نمود می یابد .
و  فرایند  آن  از  شده  دنبال  هدف  و  درونی  انگیزه  در  که  ذهنی  جنبه  2ـ 
نمودار  عدالت ،  بر  مبتنی  دیدگاه های  فراخور  به  فرایند  آن  ارزش گذاری 

می گردد .
جنبه عینی فرایند ، موضوع مورد مطالعه دانش اقتصاد است که یا به تنهایی 
آن را بررسی می کند و یا با یاری علوم طبیعی به کشف قوانین عمومی حاکم بر 
ابزار و طبیعت می پردازد تا به انسان فرصت داده شود که این قوانین را پس از 
کشف ، به کار گیرد و جنبه های عینی فرایند تولید را بهتر و موفق تر سامان بخشد .
بازده نزولی را در کشاورزی کشف می کند  اقتصاد قانون  برای مثال ، علم 
که می گوید : افزایش نیروی کار و سرمایه با نسبت معین ، افزایش محصول را 
با نسبتی کمتر نتیجه می دهد و این تفاوت میان نسبت افزایش نیرو و افزایش 
محصول ادامه می یابد . این کاهش نسبت در افزایش محصول آن قدر استمرار 
نیروی کار و سرمایه به حد تعادل  افزایش  با  افزایش محصول  پیدا می کند که 
و  نیرو  افزایش  برای  نیست که  نفع کشاورز  به  آن حالت ، دیگر  می رسد و در 
هزینه تازه در زمین اقدام نماید . این قانون بر فرایند تولید پرتو می افشاند و تولید 



اقتصاد ما / 2 330

کننده با کشف آن ، می تواند از هدر رفتن کار و سرمایه پیشگیری نماید و عوامل 
کند .  تولید  را  محصول  اندازه  بیشترین  که  سازد  محدود  به گونه ای  را  تولید 
افزایش  و  به اصلاح  کار  تقسیم  که می گوید :  است  اصلی  قانون ،  این  همانند 
تولید می انجامد . این حقیقتی است عینی که علم اقتصاد حق دارد آن را کشف 
نماید و در خدمت تولید کنندگان قرار دهد تا در بهسازی و رشد تولید از آن 

بهره گیرند . 
آن  می دهد ، کشف  قرار  تولید  خدمت  در  را  آن  که  اقتصاد  علم  وظیفه  پس 
فرایند  عینی  جنبه  می تواند  آن ،  شناخت  طریق  از  کننده  تولید  که  است  قوانین 
بهتر  و  بیشتر  تولید  و  پربارتر  محصول  به  که  به گونه ای  دهد ،  سامان  را  تولید 
بینجامد . در این زمینه ، مکتب اقتصادی ، هرچه که باشد ، دارای هیچ نقش مثبتی 
نیست ؛ زیرا کشف قوانین عمومی و پیوندهای عینی میان پدیده های نظام هستی 
جای  مکتب  صلاحیت  در  هرگز  و  است  علم  وظایف  قلمرو  در  اجتماعی  یا 
نمی گیرد . بدین روی ، جوامع گوناگون با مکاتب اقتصادی مختلف ، می توانند 
در سطح علمی با هم رابطه یابند و برای به کار گرفتن دستاوردهای علم اقتصاد 

و دیگر دانش ها توافق نمایند و در عرصه های تولید ، از آن رهنمون یابند .
نقش مثبت مکتب در جنبه ذهنی فرایند تولید ، نمود می یابد . در این جنبه ، 
تناقض مکتبی میان جوامع با مکاتب اقتصادی گوناگون بازتاب پیدا می کند . 
ارزش گذاری اش  و  است  تولید  فرایند  به  خاص  رویکردی  دارای  جامعه  هر 
در  مکتبی اش  روش  نیز  و  عمومی اش  دیدگاه های  اساس  بر  فرایند ،  آن  برای 

تعیین انگیزه ها و آرمان های والای زندگی شکل می گیرد .
چرا تولید می کنیم؟ تا کجا در این کار پیش می رویم؟ اهدافی که از ورای 
تولید به دنبال آن هاییم ، چیستند؟ نوع کالای تولیدی چیست؟ آیا نیرویی مرکزی 
پرسش هایی  این ها  نماید؟  نظارت  آن  برنامه ریزی  و  تولید  بر  که  دارد  وجود 

هستند که مکتب اقتصادی به آن ها پاسخ می دهد .



نظریه تولید

رشق تولیق

مارکسیسم  و  سرمایه داری  و  اسلام  مکتب  سه  هر  میان  مشترک  نقطه  تنها 
تا بیشترین حد ممکن در  از طبیعت  در سطح مکتبی ، رشد تولید و بهره وری 
چارچوب عام مکتب است . همه این مکاتب بر آنند که این هدف اهمیت دارد 
تحقق  به  مکتب ،  عام  چارچوب  با  سازگار  راه های  و  شیوه ها  همه  با  باید  و 
آن همت گماشت . نیز این مکاتب هر شیوه ای را که با چارچوب مکتبی شان 
سازگار نباشد ، مردود می شمرند ؛ و این به دلیل پیوستگی اجزای یک مجموعه 
در مکتب است . اصل رشد تولید و بهره وری از طبیعت تا بیشترین حد ، جزئی 
از یک کل است و با همه اجزای دیگر یک مکتب ارتباط دارد و به تناسب جایگاه 
و پیوندش با دیگر اجزا ، چند و چونش تعیین می شود . مثلًا سرمایه داری همه 
شیوه های رشد تولید و افزایش ثروت را که با اصل آزادی اقتصادی ناسازگار 
باشد ، مردود می شمرد . اسلام شیوه های ناسازگار با نظریاتش درباره توزیع و 
آرمان های عدالت خواهانه  اش را رد می کند . مارکسیسم باور دارد که مکتبش با 
رشد تولید در تعارض نیست و همگام با آن در یک مسیر حرکت می کند ، آن 
هم بر اساس دیدگاهش درباره پیوند ناگزیر میان روابط تولید و شکل توزیع ؛ 

چنان که خواهیم گفت .
آغاز  تولید  رشد  اصل  از  تولید ،  اسلامی  نظریه  بررسی  در  روی ،  هر  به 
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خواهیم کرد که اسلام آن را پذیرفته و جامعه اسلامی را موظف ساخته که به آن 
عمل کنند . اسلام رشد ثروت و بهره وری از طبیعت تا بیشترین حد ممکن را از 
لحاظ مکتبی ، هدف جامعه دانسته و سیاست اقتصادی خود را در پرتو آن تنظیم 
نموده که از یک سو ، چارچوب مکتبی عام آن را معین می سازد و از دیگر سو ، 
وضعیت و امکانات جامعه آن را معلوم می دارد و دولت به اجرای آن سیاست 

در دامنه این محدوده ها می پردازد .
این اصل رشد تولید را می توانیم آشکارا در جریان عملی شدن آن در دوران 
دولت اسلامی و نیز در آموزه های اسلامی رسمی که همچنان تاریخ تا کنون 
از آن پاسداری کرده است ، ببینیم . از جمله آن آموزه ها ، برنامه ای است که امیر 
نگاشت  ابی بکر ،  بن  محمد  مصر ،  در  خویش  کارگزار  برای   علی مؤمنان 
و او را به اجرای آن مأمور ساخت . در امالی شیخ طوسی آمده که چون امیر 
مؤمنان محمد بن ابی بکر را به فرماندهی مصر گماشت ، به او نامه ای نوشت 
و فرمان داد تا آن را برای مصریان بخواند و به مفاد آن عمل کند . در این نامه ، 

امام نوشته است:
›اى بندگان خدا! بدانید که پرهیزگاران به نیکی هاى دنیوى و اخروى دست 
یافته اند . آنان با اهل دنیا در دنیایشان شریکند ؛ ولى اهل دنیا با آنان در آخرتشان 
بى نیازشان  و  کند  کفایتشان  که  اندازه  آن  به  دنیا  از  خداوند  ندارند .  شراکت 
گرداند ، براى آنان مباح ساخته و فرموده است : »بگو چه کسى زیورهاى خدا را 
که براى بندگانش آورده و روزی هاى پاکیزه را حرام کرده است؟ بگو همه این ها در 
دنیا از آنِ کسانى است که ایمان آورده اند و در آخرت نیز گونه خالص آن براى مؤمنان 
توضیح  و  تفصیل  دانایند ،  که  گروهى  براى  را  نشانه ها  و  آیات  چنین  این  و  است . 
مى دهیم«)1) . آنان به بهترین وجه در دنیا سکونت جسته و به نیکوترین صورت 

)1)  سوره اعراف ، آیه 32 .
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از آن بهره مند شده اند . با اهل دنیا در دنیاشان شریکند و از همان خوراک های 
پاکیزه که آنان می خورند ، ایشان هم می خورند و نوشیدنی های گوارا که آنان 
برترین  در  و  مى پوشند  لباس ها  بهترین  از  و  می نوشند  هم  ایشان  می نوشند ، 
منزل ها سکونت مى کنند و برترین سوارى ها را سوار مى شوند . با اهل دنیا از 
لذت آن بهره مى برند و فردا هم جوار خدایند و از او آرزو و درخواست مى کنند 
و خداوند آرزوهایشان را برآورده می سازد و هیچ درخواست آنان را رد نمی کند 
و هیچ بهره اى از لذت را از آنان دریغ نمی نماید . پس اى بندگان خدا! به چنین 
چیزهایی هر صاحب خردى مشتاق است و براى دستیابى به آن تقوا می ورزد . 

و هیچ نیرو و توانى جز از جانب خدا نیست‹)1) .
متقین  زندگی  واقعیت  ماجرای  بیان  صدد  در  چشمگیر ،  تاریخی  نامه  این 
بر زمین یا واقعیت تاریخی آنان از جانب امام نیست ؛ بلکه می خواهد درباره 
زندگی متقین در دنیا نظریه ای را ارائه نماید و بگوید که جامعه تقواپیشه باید در 
این جهان چگونه زیست کند . ازاین رو ، امام به کارگزارش فرمان داده که مفاد 
این نامه را اجرا نماید و سیاست خویش را در پرتو سفارش ها و آموزه های این 
نامه روشن کند . این نامه با روشنی کامل نشان می دهد که گشایش و رفاه مادی 
هدف  می یابد ،  تحقق  حد  بیشترین  تا  طبیعت  از  بهره وری  و  تولید  رشد  با  که 
جامعه تقواپیشه است . این را نظریه پذیرفته شده در این جامعه ایجاب می کند 

که آنان باید در پرتو آن در این زندگانی حرکت نمایند .
در همین حال ، هدف در چارچوب مکتبی و در حدود مکتب ، نهاده شده 

است:
ََّ لَا يحُِبُّ  َُّ لكَُمْ وَلَا تَعْتَدُوا إِنَّ الل حَلَّ الل

َ
مُوا طَيِّباَتِ مَا أ هَا الذَِّينَ آمَنُوا لَا تحَُرِّ يُّ

َ
﴿ياَ أ

مُعْتَدِينَ﴾)2) ، ای ایمان آوردگان! چیزهاى پاکیزه را که خدا براى شما حلال 
ْ
ال

)1)  امالی ، شیخ طوسی ، ج 1 ، ص 26 ـ 27 .
)2)  سوره مائده ، آیه 87 .
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کرده ، حرام نکنید و از حد مگذرید ؛ که خدا از حد گذرندگان را دوست ندارد .
بنابراین ، بازدارندگی انسان از این که در عرصه بهره وری از طبیعت ، از حد 

و اندازه درگذرد ، تعبیر قرآن کریم از این چارچوب عمومی مکتب است .

ا زارهای اسلام در رشق تولیق

اسلام درحالی که این اصل را پذیرفته و رشد ثروت و بهره وری از طبیعت را 
هدف جامعه اسلامی شمرده ، همه امکانات مکتبی خود را در دستیابی به این 
هدف و ایجاد ارکان و ابزارهای تحقق آن فراهم ساخته است . ابزارهای تحقق 
این هدف ، دو گونه هستند . برخی از ابزارهای مکتبی را باید مکتب اجتماعی 
این مکتب  که  دولتی  نیز  را  اجرایی  ابزارهای  از  بعضی  کند .  و تضمین  ایجاد 
رویکرد  این  با  همراه  عملی  سیاست  تا  می گیرد  به کار  پذیرفته ،  را  اقتصادی 
مکتبی عام را ترسیم نماید . اسلام همه ابزارهایی را که در چارچوب آن به عنوان 

مکتب اجتماعی و مجموعه تمدنی فراگیر جای دارند ، فراهم ساخته است .

)ـ ا زارهای اسلام از جتبی یکدی
ارزش  دارای  را  آن  و  نموده  تشویق  را  تولید  و  کار  اسلام  فکری ،  جنبه  از 
فراوان شمرده و کرامت و جایگاه انسان نزد خدا و حتی خرد او را به کار ارتباط 
داده است . بدین سان ، بستر مناسب بشری را برای انگیزش تولید و رشد ثروت 
را  بیکاری  و  کار  از  معین  ارزیابی های  و  اخلاقی  معیارهای  و  ساخته  فراهم 
ارائه نموده است . در پرتو همین معیارها و  نبوده ،  تا آن روز شناخته شده  که 
ارزش گذاری ها ، کار تبدیل به عبادت می گردد که انسان با آن پاداش می یابد و 
کسی که در راه تأمین نیازهای زندگی اش کار کند ، برتر از کسی شناخته می شود 
یا شأن خود را بالاتر از کار  تنبلی  نیز  اما کار نکند .  که خدا را عبادت نماید ، 
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دیدن ، مایه نقص در انسانیت و عامل فرومایگی وی شمرده می شود .
امام صادق درباره مردی سؤال نمود . گفتند  : »نیازمند است و در خانه 
به عبادت خدا مشغول است و برادران مسلمانش معاش او را تأمین می کنند« . امام 

فرمود : »کسی که معاش او را تأمین می کند ، عابدتر از خود او است«)1) .
روایت شده که روزی رسول خدا دست پینه  بسته کارگری را بالا آورد 
واجب  مسلمان  زن  و  مرد  هر  بر  حلال ،  روزی  کردن  »طلب  فرمود :  و  بوسید  و 
است . هر که از دسترنج خود تأمین معاش کند ، سبکبار و تند از پل صراط می گذرد 
و خدا به او با رحمت خویش نظر می کند و از آن پس هرگز عذابش نمی نماید . هر که 
وی  روی  به  را  بهشت  درهای  خدا  آورد ،  به دست  حلال  روزی  خود ،  دسترنج  از 

می گشاید و او از هر یک که خواهد ، وارد می شود«)2) .
نمود ،  عبور   باقر محمد  امام  کنار  از  کسی  که  آمده  دیگر  روایت  در 
درحالی که در زمین خود به کار مشغول بود و چندان زحمت می کشید که عرق 
از چهره اش می ریخت . به امام گفت : »درود خدا بر تو باد! اگر در همین لحظه 
و به همین حال ، مرگت فرارسد ، چه وضعی خواهی داشت؟« امام پاسخی داد که 
بیانگر مفهوم کار در اسلام است : »اگر در همین حال مرگ من به سراغ من آید ، در 

حالی مرده ام که در اطاعت خدا به سر می برم ،  . . .«)3) .
درباره  هرگاه  وی  است ،  آمده   خدا رسول  ارجمند  سیره  در  چنان که 
که  می گفتند  اما  بود ،  چشمگیر  و  مطلوب  ظاهرش  که  می نمود  سؤال  مردی 
کار و حرفه ای ندارد ، آن مرد از چشمش می  افتاد و ایشان درباره او می فرمود : 

»هرگاه مؤمن حرفه ای نداشته باشد ، با دینش امرار معاش می کند«)4) .

با   ، 3 حدیث  التجارة ،  مقدمات  أبواب  از   5 باب   ، 26 ـ   25 ص   ، 17 ج  الشیعة ،  وسائل    (1(
تصرف اندک .

)2)  بنگرید به : مستدرک الوسائل ، ج 13 ، ص 23 ـ  24 ، حدیث 5 و 6 و 7 ؛ بحار الانوار ، ج 
103 ، ص 9 ؛ اسد الغابه ، ج 2 ، ص 269 .

)3)  وسائل الشیعة ، ج 17 ، ص 19 ـ 20 ، باب 4 از أبواب مقدمات التجارة ، حدیث 1 .
با   ، 4 حدیث  التجارة ،  مقدمات  أبواب  از   2 باب   ، 11 ص   ، 13 ج  الوسائل ،  مستدرک    (4(
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 در شماری از احادیث آمده که کار جزئی از ایمان است . از رسول خدا
روایت شده است : »سامان دادن به اوضاع مالی ، نشانه ایمان است«)1) . در حدیث 
بکارد و  یا درختی  نقل شده است : »هر مسلمانی که زراعت کند  ایشان  از  دیگر 
انسان یا چارپایی از آن بخورد ، به همین سبب برایش پاداش صدقه ای در کارنامه اش 

نوشته می شود«)2) .
در روایتی آمده که امام صادق به معاذ که از اصحابش به شمار می رفت 
یا راه  آیا دیگر توان تجارت نداری  و از کار کناره گرفته بود ، فرمود : »ای معاذ! 
زهد در پیش گرفته ای؟« معاذ پاسخ داد : »نه از آن ناتوانم و نه زاهد شده ام . . . اموال 
زنده ام ،  که  هنگامی  تا  نیست .  بر عهده من حقی  از کسی  و  دارم  اختیار  در  فراوان 
گمان ندارم که هرچه از این مال بخورم ، تمام شود« . امام به وی فرمود : »کار را 

ترک نکن ؛ که ترک کردن کار ، عقل را از میان می برد«)3) .
در گفت وگویی دیگر ، کسی از امام صادق خواست که برایش دعا کند 
چنان که  نمی کنم .  دعا  »برایت  فرمود :  او  به  امام  باشد .  داشته  فراوان  روزی  تا 

خداوند فرمانت داده ، در طلب روزی باش!«)4)
گزارش شده که شماری از صحابه هنگام نزول این آیه ، در خانه های خود 

اعتکاف گزیدند و به عبادت پرداختند:
ََّ يجَْعَلْ لهَُ مَخْرجَاً * وَيَرْزُقهُْ مِنْ حَيثُْ لَا يحَْتسَِبُ﴾)5) ، و هر که از  ﴿وَمَنْ يَتَّقِ الل
خدا پروا کند ، براى او راه بیرون شدن ]از هر دشوارى و اندوهى [ پدید آورد و 

اختلاف اندک .
)1)  وسائل الشیعة ، ج 17 ، ص 63 ، باب 21 از أبواب مقدمات التجارة ، حدیث 2 .

)2)  صحیح بخاری ، مجلد اول ، ج 3 ، ص 135 ، باب فضل الزرع و الغرس اذا اکل منه ، با قدری 
تفاوت .

)3)  وسائل الشیعة ، ج 17 ، ص 14 ، باب 2 از أبواب مقدمات التجارة ، حدیث 4 .
)4)  همان ، ص2 0 ، باب 4 از أبواب مقدمات التجارة ، حدیث 3 ، با اختلاف اندک .

)5)  سوره طلاق ، آیه 2 ـ 3 .
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او را از جایى که گمان ندارد ، روزى مى دهد .
آنان  به   خدا رسول  می سازد« .  بی نیاز  را  ما  خود ،  :»خداوند ،  گفتند  آنان 
پیغام داد : »هر که چنین کند ، دعایش مستجاب نگردد . وظیفه شما است که طلب 

روزی کنید«)1) .
همان سان که اسلام با اندیشه بیکاری به رویارویی پرداخت و کار را تشویق 
نیز مقاومت نمود که ثروت های طبیعی رها شوند  اندیشه  این  برابر  نمود ، در 
و برخی از اموال بی مصرف بمانند و از عرصه بهره وری و استفاده کنار نهاده 
شوند . اسلام به کار گرفتن بیشترین حد ممکن از نیروها و ثروت های طبیعی را 
برای تولید و خدمت به انسان در عرصه های بهره وری تشویق نموده و اندیشه 
کنار گذاردن یا رها کردن برخی از منابع یا ثروت های طبیعی را نوعی انکار و 
کفران نعمتی دانسته که خدای والا به بندگانش موهبت فرموده است . خداوند 

فرموده است : 
زْقِ قُلْ هِيَ للِذَِّينَ آمَنُوا  يِّباَتِ مِنْ الرِّ خْرَجَ لِعِبَادِهِ وَالطَّ

َ
َِّ التَِّي أ مَ زِينَةَ الل ﴿قُلْ مَنْ حَرَّ

لُ الآياَتِ لِقَوْمٍ يَعْلمَُونَ﴾)2) ، بگو چه  قِيَامَةِ كَذَلكَِ نُفَصِّ
ْ
نْيَا خَالصَِةً يوَْمَ ال حَياَةِ الدُّ

ْ
فيِ ال

را حرام  پاکیزه  و روزی هاى  آورده  بندگانش  براى  که  را  زیورهاى خدا  کسى 
کرده است؟ بگو همه این ها در دنیا از آنِ کسانى است که ایمان آورده اند و در 
آخرت نیز گونه خالص آن براى مؤمنان است . و این چنین آیات و نشانه ها را 

براى گروهى که دانایند ، تفصیل و توضیح مى دهیم .
نیز قرآن کریم افسانه حرام بودن برخی از ثروت های انسانی را باطل شمرده 

و فرموده است:
َُّ مِنْ بحَِيرَةٍ وَلَا سَائبَِةٍ وَلَا وصَِيلةٍَ وَلَا حَامٍ وَلكَِنَّ الذَِّينَ كَفَرُوا يَفْتَرُونَ  ﴿مَا جَعَلَ الل

)1)  وسائل الشیعة ، ج 17 ، ص 27 ـ  28 ، باب 5 از أبواب مقدمات التجارة ، حدیث 7 .
)2)  سوره اعراف ، آیه 32 .
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ثَرُهُمْ لَا يَعْقِلوُنَ﴾)1) ، خدا درباره هیچ شتر گوش شکافته اى 
ْ
ك

َ
كَذِبَ وَأ

ْ
َِّ ال عَلىَ الل

و نه هیچ واگذاشته اى و نه هیچ به هم پیوسته اى و نه هیچ پشت نگاه داشته اى 
و  مى بندند  دروغ  خدا  بر  شدند ،  کافر  که  کسانى  بلکه  است ؛  نکرده  حکمى 

بیشترشان خرد نمی ورزند .
برانگیخته  انسان را برای بهره وری در عرصه های گوناگون  نیز قرآن کریم 

است:
وَإلِيَهِْ  رِزْقِهِ  مِنْ  وا 

ُ
وَكُ مَناَكِبِهَا  فِي  فَامْشُوا  ذَلوُلًا  رضَْ 

َ
الأ لكَُمْ  جَعَلَ  الذَِّي  ﴿هُوَ 

النشُُّورُ﴾)2) ، او است که زمین را براى شما رام کرد . پس در اطراف و کنارهاى 
آن راه روید و از روزى او بخورید و ]بدانید که [ برانگیختن در روز رستاخیز به 

سوى او است . 
می خواهد  زیرا  بخشیده ؛  برتری  مصرفی  هزینه  بر  را  تولیدی  هزینه  اسلام 
رشد تولید و افزونی ثروت را تشویق نماید ؛ چنان که در بیان های نقل شده از 
رسول خدا و امامان آمده که از فروش زمین و خانه و هزینه کردن مبلغ آن ها 

در موارد مصرفی ، نهی کرده اند)3) .

2ـ ا زارهای اسلام از جتبی تشدصعه
و اما از جنبه تشریعی ، قوانین اسلامی در بسیاری از عرصه ها با اصل رشد 
تولید که اقتصاد اسلامی به آن باور دارد و در تحقق آن یاری می نماید ، سازگار 

است . برخی از این قوانین و احکام را در این جا یاد می کنیم:
1ـ اسلام حکم نموده که هرگاه صاحب زمین آن را بی استفاده رها نماید تا 
ویران گردد و از آباد ساختنش خودداری نماید ، آن را از وی بازستانند . بر این 

)1)  سوره مائده ، آیه 103 .
)2)  سوره ملک ، آیه 15 .

)3)  وسائل الشیعة ، ج 17 ، ص 69 ـ 72 ، باب 24 از أبواب مقدمات التجارة .
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اساس ، در این حالت ، زمامدار شرعی بر آن زمین چیره می گردد و به شیوه ای 
که خود برمی گزیند ، از آن بهره وری می نماید ؛ زیرا جایز نیست که نقش مثبت 
زمین در تولید ، مهمل نهاده شود ؛ بلکه لازم است همواره عاملی نیرومند باشد 
که در آسایش انسان و گشایش زندگی نقش دارد . بنابراین ، هرگاه حقی خاص 
سبب شود که زمین نتواند این نقش مثبت را ایفا نماید ، این حق سلب می گردد 
و به شکلی سامان داده می شود که بتواند زمینه تولید را برای آن فراهم سازد)1) .
2ـ اسلام از ایجاد قرق گاه نهی نموده ، یعنی تسلط بر گستره ای از زمین مرده 
و به روش زورمندانه آن را در حمایت خود گرفتن بدون انجام هیچ کاری در 
احیا و بهره وری از آن . اسلام حق در زمین را به فرایند احیا و کارهایی مانند 
آن ارتباط داده ، نه روش های زورمندانه که در تولید و بهره وری از زمین برای 

منافع انسان نقشی ندارد)2) .
اجازه  آغاز می کنند ،  را  منابع طبیعی  احیای  فرایند  که  افرادی  به  3ـ اسلام 
نمی دهد که آن منابع را بیهوده رها سازند و از تلاش برای احیای آن خودداری 
نمایند . اسلام به اینان رخصت نمی دهد که این منابع را بدون پیگیری در احیای 
آن ، در دست خود نگاه دارند ؛ زیرا ادامه تسلط ایشان بر آن منابع در این حالت ، 
سبب می شود که این منابع و امکانات آن ها از دایره تولید بیرون بمانند . بدین 
صاحبانشان  از  را  منابع  آن  که  دارد  وظیفه  شرعی  زمامدار  اسلام ،  در  روی ، 
بستاند ، هرگاه از احیای آن دست بکشند و برانگیختن آنان برای ادامه کار احیا 

در آن ممکن نباشد)3) .
در  را  طبیعی  منابع  از  بخشی  که  نداده  اجازه  شرعی  زمامدار  به  اسلام  4ـ 
اختیار یک فرد گذارد ، مگر به اندازه ای که او بتواند از آن بهره وری نماید و در 

)2)  )1و2) به روبنای نظریه توزیع پیش از تولید بنگرید . )نویسنده( 
)3)  بنگرید به : مبسوط ، ج 3 ، ص 273 .



اقتصاد ما / 2 340

آن کار کند)1) . این از آن رو است که وانهادن منابع طبیعی بیش از قدرت آن فرد ، 
ثروت های طبیعی و امکانات تولیدی آن را از کار می اندازد .

این طریق که کسی زمینی  از  را حرام شمرده ،  بدون کار  ـ اسلام درآمد   5
را با بهایی اجاره نماید و سپس آن را به بهای بیشتر به دیگری اجاره دهد تا به 
آن ها سخن  درباره  پیشتر  آن که  مانند  دیگر  نیز طرق  و  یابد)2)  افزوده ای دست 
و  زمین  مالک  میان  واسطه  این  وجود  شمردن  باطل  که  است  روشن  گفتیم . 
در  مثبتی  نقش  این واسطه هیچ  زیرا  دامن می زند ؛  تولید  به  کشاورز مستقیم ، 
تولید ندارد و فقط به اسم تولید ، درآمد به جیب می زند ، بی آن که هیچ خدمتی 

در این زمینه انجام دهد .
6 ـ اسلام بهره را حرام شمرده و سرمایه ربوی را باطل دانسته و بدین سان ، 
تضمین نموده که سرمایه در جامعه اسلامی به عاملی تولیدآفرین در طرح های 
صنعتی و تجاری تبدیل گردد . این تبدیل ، دو دستاورد برای تولید در پی دارد:

منافع  با  صنعت  و  تجارت  منافع  میان  سخت  تناقض  بردن  میان  از  یک : 
سرمایه ربوی ؛ زیرا در جوامعی که به بهره باور دارند ، سرمایه داران همواره در 
انتظار فرصت های طلایی خود هستند تا تاجران و صاحبان صنایع نیازمند پول 
شوند و نیازشان به آن شدت گیرد و اینان بتوانند نرخ بهره را بالا ببرند و اموال 

خود را به منظور رسیدن به بالاترین نرخ ممکن برای بهره ، نگه می دارند .
اما هنگامی که صاحبان کار ، کمتر نیازمند وجه مالی باشند و در پی آن ، نرخ 
بهره پایین آید ، می بینیم که سرمایه داران اموال خود را گشاده دستانه و با کم ترین 
بهره در اختیار تقاضا کنندگان می گذارند . روشن است که از میان بردن بهره ، 
جامعه  در  بازرگانان  طبقه  و  رباخواران  طبقه  میان  تناقض  این  بر  پایانی  نقطه 
سرمایه داری می نهد ؛ زیرا سبب می شود که سرمایه داران که اموال خود را در 

)1)  به روبنای پیش گفته در این زمینه بنگرید . )نویسنده( 
)2)  بنگرید به : وسائل الشیعة ، ج 19 ، ص 126 ـ 134 ، باب 21 ـ 23 از أبواب کتاب الإجارة .
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برابر بهره وام می دهند ، به مضاربه گرانی تبدیل گردند که در طرح های صنعتی 
و تجاری بر اساس مشارکت در سود ، سهم دارند . بدین سان ، موقعیت تبیین 
می شود و سرمایه در خدمت تجارت و صنعت قرار می گیرد و نیازهای آن را 

پاسخ می دهد و همپای فعالیت های آن دو بخش ایفای نقش می کند .
دو : دستاورد دیگر برای تولید آن است که این اموال که به عرصه های صنعت 
و تجارت روی آورده  اند ، با همت و استواری در طرح های بزرگ و برنامه های 
دراز مدت به کار گرفته می شوند ؛ زیرا صاحب مال پس از برچیده شدن بهره ، 
راهی جز فکر کردن به سود ندارد و همین او را وامی دارد که سرمایه خود را در 
طرح های بزرگ به کار اندازد ، بدین انگیزه که به سود و دستاورد آن ها برسد . 
ترجیح  می راند ، سرمایه دار  آن حکم  بر  بهره  نظام  که  در جامعه ای  به عکس ، 
می دهد به جای آن که اموالش را در آن طرح ها به کار اندازد ، آن را قرض دهد ؛ 
زیرا بهره اش در هر حال تضمین شده است . نیز ترجیح می دهد که اموالش را 
برای مدتی کوتاه قرض دهد و از پرداخت وام های درازمدت بپرهیزد تا اگر در 
آینده نرخ بهره افزایش یافت ، وی دچار زیان نشود . بدین روی ، وام گیرندگان 
طرح های  در  را ،  خود  اموال  وام ،  زمان  بودن  کوتاه  سبب  به  می شوند  ناچار 
کوتاه مدت به کار اندازند تا بتوانند در زمان تعیین شده ، آن مبالغ را همراه بهره 

معین به صاحبان سرمایه بازگردانند .
افزون بر این ، در سایه نظام بهره ، صاحبان کار به وام گرفتن از سرمایه داران 
و به کار انداختنش در طرح تجاری یا صنعتی اقدام نمی کنند ، مگر آن که وضعیت 
بازار به گونه ای باشد که بتوانند سودی افزون بر بهره  ای که سرمایه دار از آنان 
بسیاری  از  آنان  که  می شود  موجب  همین  آورند .  به دست  می کند ،  دریافت 
در  سرمایه  صاحبان  اموال  نیز  بکشند .  دست  فراوان  موقعیت های  در  کارها 
صرف  و  نمی شود  سهیم  اقتصادی  عرصه  در  و  می ماند  راکد  صندوق هاشان 
همه  که  می گردد  سبب  همین  نمی گردد .  مصرفی  یا  تولیدی  هزینه  نوع  هیچ 
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تولیدات به فروش نرسد و بازار دچار رکود گردد و بحران های مالی رخ داده و 
حیات اقتصادی دچار خطر شود .

اما با برچیده شدن بهره و تبدیل شدن بهره خواران به بازرگانان دارای سهم 
مستقیم در طرح های گوناگون تجاری و صنعتی ، صاحبان کار مصلحت خویش 
را در این می بینند که به مقداری کمتر از سود اکتفا کنند ؛ زیرا دیگر ناچار نیستند 
که بخشی از آن را به نام بهره به جیب سرمایه داران بریزند . نیز منافع خویش را 
نیازشان را در طرح های تولیدی  بر مقدار  افزون  این می یابند که سودهای  در 
صورت  به  یکسره  درآمدها  کردن  هزینه   بدین سان ،  اندازند .  به کار  تجاری  و 
مصرفی و تولیدی درمی آید ، به جای آن که بخشی از آن در صندوق رباخواران 
راکد گردد ، درحالی که بخش تجارت و صنعت به آن نیاز دارد و گردش بخشی 

از تولیدات موکول به هزینه کردن آن اموال است .
7ـ اسلام برخی از کارها را که از جنبه تولیدی بی ثمر هستند ، حرام شمرده 
که  نداده  اجازه  اسلام  مانند شرط بندی ، جادوگری ، و شعبده بازی)1) .  است ؛ 

کسی با پرداختن به این گونه کارها ، درآمد به دست آورد:
بَاطِلِ﴾)2) ، اموال خود را در میان خویش به 

ْ
باِل بيَنَْكُمْ  مْوَالكَُمْ 

َ
أ كُلوُا 

ْ
تأَ ﴿وَلَا 

باطل نخورید .
این کارها مایه تلف کردن نیروهای شایسته و تولید کننده در انسان است و 
پرداخت اجرت به انجام دهندگان این گونه کارها ، هدر دادن اموالی است که 
می توانند به عامل رشد و تولید تبدیل گردند . نگرشی فراگیر به تاریخ و واقعیت 
زندگی اقتصادی ، میزان ریخت و پاش ناشی از این گونه کارها و درآمدیابی از 
طریق آن ها را به ما نشان می دهد و آشکار می سازد که تولید و همه هدف های 

)1)  بنگرید به : وسائل الشیعة ، ج 17 ، ص 164 ـ  168 ، باب 35 از أبواب ما یکتسب به ؛ ص 45 ـ  149 ، 
باب 25 از همان باب .
)2)  سوره بقره ، آیه 188 .
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شایسته به سبب هدر رفتن این نیروها و تلاش ها و اموال به چه زیان هایی دچار 
شده اند .

8 ـ اسلام از مال اندوزی و دور نگاه داشتن پول از عرصه داد و ستد و راکد 
ساختن آن منع نموده است)1) . این کار از طریق واجب ساختن مالیات بر سیم 
و زر انباشته شده ، صورت گرفته است و جریان کارهای دولت اسلامی بر این 
پایه بوده است . این مالیات همان زکات است که از مال انباشته شده در طول 
زمان می کاهد ؛ زیرا در هر سال تکرار می شود و هر بار یک چهلم آن را شامل 
می گردد و آن قدر از آن می کاهد تا سرانجام به 20 دینار برسد . ازاین رو ، زکات 
به عنوان مصادره تدریجی اموال انباشته شده و راکد گشته ، تلقی می گردد . با 
این سرکوب مال اندوزی ، همه اموال به عرصه فعالیت اقتصادی بازمی گردند و 
نقشی مثبت در حیات اقتصادی ایفا می نمایند . بدین سان ، تولید ، بخشی عظیم 
از آن اموال را در بر می گیرد ؛ همان اموالی که اگر مالیات زکات بر مالِ انباشته 
نبود ، ماهیتشان اقتضا می کرد که در صندوق صاحبانشان ذخیره گردند ، به جای 

آن که در طرح های صنعتی و زراعی و امثال آن سهم داشته باشند .
در واقع ، منع کردن اسلام از مال اندوزی ، تنها یک پدیده عرَضی در تشریع 
و  اسلام  مکتب  میان  تفاوت  مهم  وجوه  از  یکی  بیانگر  بلکه  نیست ؛  اسلامی 
از  آن ،  با  توانسته  اسلام  که  می بخشد  بازتاب  را  روشی  و  است  سرمایه داری 
انحرافی پول در  از نقش  یابد ؛ مشکلات ناشی  مشکلات سرمایه داری رهایی 
تهدید  را  تولید  جریان  و  می انجامد  پیامدها  خطرناک ترین  به  که  سرمایه داری 
می کند و همواره جامعه سرمایه داری را در ناآرامی قرار می دهد . برای روشن 
ساختن تفاوت مهم این دو مکتب در این زمینه ، لازم است میان نقش اصیل 
پول و نقش عرَضی که در سایه سرمایه داری ایفا می کند ، تمایز نهیم و اختلاف 

)1)  بنگرید به : وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 30 ـ 31 ، باب 4 از أبواب ما تجب فیه الزکاة ، حدیث28 .
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این دو نقش را در نتایج و آثارشان بر جریان تولید و جز آن ، دریابیم .
و  داد  در  را  آن  انسان  که  است  ستد  و  داد  ابزار  خویش ،  ماهیت  در  پول 
ستدهای خود به کار گرفت تا از مشکلات مبادله کالا به کالا که ناشی از داد 
و ستد محصولات به شکل مستقیم بود ، رهایی یابد . تولید کنندگان دوره های 
نخست پس از پیدایش نظام تقسیم کار و شکل گیری حیات بر اساس داد و ستد ، 
است .  دارای دشواری هایی  یکدیگر  با  کالاهایشان  مستقیم  تبادل  که  دریافتند 
تولید کننده  به  نیاز داشت ، نمی توانست  به پشم  تولید کننده گندم هرگاه  مثلًا 
پشم ، گندم بدهد و پشم دریافت کند ، مگر آن که وی به گندم نیاز می داشت . نیز 
چوپان وقتی به مقداری گندم برای مصرف روزانه اش نیاز داشت ، نمی توانست 
با روش مبادله کالا به کالا به آن دست یابد ؛ زیرا گوسفندی که وی می چراند ، 
و  بود  نیازمند  آن  به  روزانه اش  برای مصرف  که  داشت  گندمی  از  بیش  بهایی 

نمی توانست گوسفندش را تکه تکه کند تا مبادله کالا به کالا نماید .
بود ؛  نیز روبه رو  دیگری  با دشواری  و مستقیم  به کالا  مبادله کالا  وانگهی 
یعنی : قیمت  گذاری کالاهای آماده مبادله . برای شناخت ارزش یک کالا ، باید 
آن را با همه کالاهای دیگر مقایسه می کردند تا ارزش این در قیاس با همه آن ها 
دانسته شود)1) . اختراع پول ، راه حل همه این مشکلات بود ؛ زیرا از یک سو ، 
نقش معیاری عام برای قیمت گذاری را ایفا می کرد و از دیگر سو ، ابزار داد و 
ستد بود . از جنبه اول ، به عنوان تعیین کننده قیمت اشیا به کار گرفته شد . این 
کار از طریق مقایسه دیگر کالاها با این کالای تولیدی ، یعنی پول انجام می شد . 
از جنبه دوم ، پول ابزار داد و ستد شد . پس از آن که داد و ستد بر اساس مبادله 
کالا به کالا و مثلًا فروش گندم به پشم ، رواج داشت ، پای پول به میان آمد و 
فرایند فروش را به دو فرایند تجزیه کرد : فروش و خرید . مثلًا صاحب گندم ، 

)1)  بنگرید به : کتاب اول اقتصاد ما ، مبحث »داد و ستد« .
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آن را به 100 درهم می فروخت و سپس در فرایندی دیگر ، با همین مقدار پول ، 
پشم مورد نیازش را می خرید . بدین سان ، دو مبادله به جای یک مبادله مستقیم 
از  کالا  به  کالا  مبادله  نظام  از  برخاسته  دشواری های  همه  و  گرفت  قرار  کالا 

میان رفت .
عرصه  به  پا  آن  ادای  برای  پول  که  اصیلی  نقش  که  درمی یابیم  بدین گونه ، 
داد و  برای  ابزاری  نیز  تعیین قیمت و  وجود گذاشت ، آن است که معیار عام 
ستد باشد . اما از آن پس ، پول فقط به ایفای این نقش و انجام وظیفه برای چیره 
نقشی  ایفای  برای  بلکه  نپرداخت ؛  کالا  به  کالا  مبادله  دشواری های  بر  شدن 
دشواری ها  و  مشکلات  آن  بر  شدن  چیره  به  که  شد  گرفته  به کار  نیز  عارضی 
ارتباط نداشت . این نقش عبارت بود از انباشت و مال اندوزی . وارد شدن پول 
در عرصه داد و ستد ، یک فرایند یعنی فروش مثلًا گندم در برابر پشم را به دو 
فرایند تبدیل نمود . تولید کننده گندم ، کالای خود را می فروخت و سپس پشم 
می خرید . این تبدیل کردن یک فرایند به دو فرایند فروش گندم و خرید پشم ، 
به فروشنده گندم فرصت داد تا خرید پشم را با فاصله زمانی انجام دهد و حتی 
به او این امکان را بخشید که گندم را نه برای تبدیل به کالای دیگر ، بلکه برای 
ذخیره کردن پول آن ، بفروشد و این پول را تا هنگام نیازش نگاه دارد . نقش پول 

به عنوان ابزار انباشت و مال اندوزی ، از همین جا آغاز گشت .
این نقش عارضی پول به عنوان ابزار مال اندوزی ، خطرناک ترین بازی را در 
سایه نظام سرمایه داری پی گرفت ؛ نظامی که انباشت سرمایه را تشویق نمود و 
دستیابی به بهره را بزرگ ترین مایه فریب در این زمینه ساخت . همین سبب شد 
که توازن میان مجموع تقاضا و عرضه در بازار تولید و مصرف از میان برود . در 
دوره مبادله کالا به کالا که داد و ستد بر اساس مبادله مستقیم محصول صورت 
می پذیرفت ، چنین توازنی تضمین شده بود ؛ زیرا در آن دوره ، تولید کننده فقط 
به کالای مصرفی دیگر  یا  نماید  به تولید چیزی می پرداخت که آن را مصرف 
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اندازه  به همان  تقاضایی  با  تولید شده ،  بدین سان ، همواره کالای  کند .  تبدیل 
مواجه بود و تولید و مصرف در حد تعادل و توازن قرار داشتند . به دیگر سخن ، 

مجموع عرضه و تقاضا با هم برابر بود .
اما در دوره ظهور پول و پس از جدا شدن دو فرایند خرید و فروش ، دیگر 
کالای  مقدار  با  که  باشد  تقاضایی  دارای  کننده  تولید  که  نداشت  ضرورت 
تولیدی وی برابری کند ؛ زیرا چه بسا او به این مقصود تولید نماید که محصول 
را بفروشد و به مقداری پول دست یابد و آن را به پول های دیگری که انباشته ، 
بیفزاید ، نه این که با آن ، کالایی از تولید کننده دیگر بخرد . در این حال ، عرضه ای 
پدید می آید که در برابرش تقاضا نیست و بدین سان ، توازن میان عرضه عمومی 
و تقاضای عمومی از میان می رود . به هر اندازه که میل به مال اندوزی و انباشت 
عمیق تر  نابسامانی  این  شود ،  بیشتر  فروشندگان  و  کنندگان  تولید  نزد  سرمایه 
می گردد . در نتیجه ، بخشی انبوه از ثروت تولید شده ، بدون گردش می ماند و 
بازار نظام سرمایه داری از مشکل تراکم سرمایه و بحران رکود رنج خواهد برد 
و جریان تولید و در نتیجه ، حیات اقتصادی به شکل عام ، با بزرگ ترین خطر 

روبه رو خواهد گشت .
نقش  از  ناشی  مشکلات  این  حقیقت  به  زمان  از  برهه ای  در  سرمایه داری 
انباشت گرانه پول توجه نداشت ؛ و این به دلیل باور این نظام به نظریه گردش 
برای  بفروشد ،  خاص  کالایی  می خواهد  فردی  که  هنگامی  می گوید :  که  بود 
دستیابی به خود پول نیست ؛ بلکه در پی آن است که به کالای دیگر دست یابد 
که نیازش را تأمین نماید . این بدان معنا است که تولید هر گونه کالا همواره 
نیازی به همان اندازه را در کالایی دیگر ایجاد می نماید و بدین سان ، عرضه و 
تقاضا همیشه با یکدیگر توازن خواهند داشت . این نظریه چنین فرض می کند 
این فرض  اما  به کالای دیگر است .  که فروشنده کالا همواره در پی دستیابی 
فقط در دوره مبادله کالا به کالا صدق می نمود که دو فرایند خرید و فروش در 
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هم تنیده شده بودند ، نه در دوره رواج پول که تاجر فرصت یافت تا کالایی را 
بفروشد ، با این مقصود که به پول بیشتر دست یابد و آن را ذخیره نماید تا سپس 

در فرایند قرض ربوی از آن استفاده کند .
پیامدهای  و  آن  عرضی  و  اصیل  نقش  و  پول  درباره  آگاهی ها  این  پرتو  در 
دریابیم .  را  سرمایه داری  و  اسلام  میان  جوهری  تفاوت  می توانیم  دو ،  آن 
سرمایه داری به کاربرد پول به عنوان ابزار انباشت و مال اندوزی باور دارد و با 
قانونی ساختن بهره ، آن را تشویق می کند . اما اسلام با واجب نمودن مالیات بر 
پول ذخیره شده ، با بهره می جنگد و هزینه کردن مال را در عرصه های مصرف و 
تولید تشویق می نماید تا آن جا که در گفتاری از امام صادق آمده است : »جز 
این نیست که خداوند این افزوده های اموال را به شما عطا فرمود تا آن را در همان 
سمت و سویی که او مقرر فرموده ، سوق دهید و آن را به شما عطا نفرموده تا آن را 

انباشته و ذخیره سازید«)1) .
که  را  مشکلاتی  مهم ترین  از  یکی  مال اندوزی ،  با  ستیز  این  در  اسلام 
سرمایه داری از آن رنج می برد ، از میان برده است . اسلام می داند که جامعه ای 
راه اندازی  و  تولید  رشد  برای  نیست  ناچار  است ،  آن  دادن  سامان  پی  در  که 
طرح های بزرگ ، به مال اندوزی و انباشت سرمایه تن دهد ؛ درحالی که جامعه 
روی  انبوه  سرمایه های  فراهم سازی  طریق  از  سرمایه  انباشت  به  سرمایه داری 
آورده که خود ، پیامد انباشتن اموال از طریق بانک و جز آن است . بدین سان ، 
طرح های  بزرگ ترین  در  را  شده  انباشته  هم  روی  انبوه  پول های  آن  توانسته 
سیطره  خصوصی  مالکیت  سرمایه داری ،  جامعه  در  گیرد .  به کار  تولیدی 
آن ها  از  تا  دهد  تن  عمده  خصوصی  مالکیت های  به  است  ناچار  پس  دارد ؛ 
ممکن  طریق  این  از  فقط  کار  این  نماید .  استفاده  تولیدی  بزرگ  طرح های  در 

)1)  فروع کافی ، ج 4 ، ص 32 ، حدیث 5 .
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است که مال اندوزی تشویق گردد و سپس مال های ذخیره شده در بانک های 
بنابراین ، جامعه سرمایه داری ناچار است این شیوه را  سرمایه داری گرد آیند . 
در پیش گیرد تا به رشد و توسعه تولید بینجامد . اما جامعه اسلامی می تواند در 
طرح های بزرگ تولیدی بر موارد مالکیت عمومی و مالکیت دولتی تکیه ورزد و 
مالکیت خصوصی نیز در عرصه ای که امکاناتش با آن سازگار باشد ، توسعه یابد .
9ـ تحریم اعمال لهو و سبک سرانه . در شماری از احادیث ، از هرچه انسان 
لهو ممنوع شمرده شده که  انواع  از  بازدارد ، نهی شده و برخی  یاد خدا  از  را 
شخصیت جدی انسان را بکاهد و از میان ببرد)1) و در نتیجه ، وی را از عرصه 
تولید و کار حقیقی ثمربخش دور سازد و سبب گردد که وی به فراخور اوضاع 
تولید  انواع  و  کار  و  زندگی جدی  بر  را  لهو  و  بازی  زندگی همراه  احوال ،  و 

مادی و معنوی ترجیح دهد .
10ـ بر طبق بیان روشن قرآن کریم ، تمرکز ثروت ممنوع شمرده شده است:
غْنِياَءِ مِنكُْمْ﴾)2) ، تا میان توانگرانتان دست گردان 

َ
﴿كَيْ لَا يكَُونَ دُولةًَ بَينَْ الأ

نباشد .
این نکته را در بررسی خود درباره نظریه توازن اجتماعی در اقتصاد اسلامی 
شرح خواهیم داد . این منع از تمرکز به صورت مستقیم به توزیع مرتبط است ؛ 
به  ثروت  تمرکز  چراکه  دارد ؛  ارتباط  نیز  تولید  به  مستقیم  غیر  صورت  به  اما 
یابد ،  تولید زیان می رساند ؛ زیرا هرگاه ثروت در دست گروهی اندک تمرکز 
فقر و پریشانی فراگیر می شود و بسیاری از مردم جامعه دچار نیاز می گردند . 
در نتیجه ، مردم از مصرف کالاهای مورد نیازشان عاجز می شوند ؛ زیرا قدرت 
خرید آنان کاهش می یابد و بدین سان ، تولیدات به گردش نمی افتند و رکود بر 

صنعت و تجارت حاکم می گردد و تولید متوقف می شود .

)1)  وسائل الشیعة ، ج 17 ، ص 312 ـ  318 ، باب 100 و 101 از أبواب ما یکتسب به .
)2)  سوره حشر ، آیه 7 .
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11ـ اسلام دامنه کارهای واسطه گری در تجارت را کاهش داده و آن را از 
لحاظ اصل و ریشه ، گونه ای از تولید می داند . در یکی دیگر از مراحل کشف 
نظریه تولید ، این گفتار را خواهیم آورد و میزان تأثیر این دیدگاه را بر تولید و 

رشد آن خواهیم دید .
12ـ اسلام ملکیت مال را پس از مرگ مالکش به خویشاوندان او می دهد . 
این جنبه ایجابی احکام ارث است که می توان آن را در بخش خصوصی عاملی 
انگیزه دهنده به انسان برای کار و پرداختن به انواع فعالیت های اقتصادی شمرد 
و بلکه عاملی اساسی در گام های واپسین حیات انسان دانست که آینده اندیشی 
وی رو به کاهش می نهد و به جای آن ، فکر فرزندان و بستگان می نشیند . انسان 
در احکام ارث می بیند که اموالش پس از مرگش میان بستگان نزدیکش توزیع 
می شود و همین او را به کار برمی انگیزد و تشویقش می کند که ثروت خود را 
رشد دهد تا منافع خانواده اش به عنوان امتداد دهندگان وجود وی ، تأمین گردد . 
و اما جنبه سلبی احکام ارث این است که ارتباط مالک را با اموال خویش پس 
از مرگش قطع می نماید و به او اجازه نمی دهد که سرنوشت همه دارایی اش را 

خودش روشن سازد . 
این از پیامدهای نظریه توزیع پیش از تولید و در پیوند با همان است ؛ چنان که 

پیشتر دانستیم . 
13ـ اسلام مبانی تشریعی تأمین اجتماعی را برنهاده ؛ چنان که در گفتار آینده 
به آن خواهیم پرداخت . تأمین اجتماعی نقشی عظیم در بخش خصوصی ایفا 
گشته  تضمین  دولت  جانب  از  زندگی اش  که  فرد  احساس  این  زیرا  می کند ؛ 
مورد  وی  حیات  عمده  بخش  بیند ،  زیان  خود  اقتصادی  طرح  در  هم  اگر  و 
ضمانت است ، سرمایه روانی بزرگی است که شجاعت او را می افزاید و وی 
را برمی انگیزد که به عرصه های تولید پای نهد و عنصر خلاقیت و ابتکار را در 
این  نباشد و  او رشد می بخشد ، بر خلاف کسی که از چنین تأمینی برخوردار 
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تضمین را احساس نکند . 
چنین فردی در بسیاری از موارد از انواع فعالیت و بازسازی پرهیز می کند ؛ 
زیرا بیم دارد که زیانی احتمالی به سراغش آید و نه تنها مالش را تهدید کند ، 
بلکه حیات و کرامتش را نیز به خطر اندازد ؛ زیرا کسی را نمی یابد که زندگی اش 
را تأمین نماید و هرگاه زیان مالی دید و در گرداب امواج دچار خسران شد ، 
عوامل حیات کریمانه را برایش تضمین سازد . ازاین رو ، آن شجاعت و عزم که 
تأمین اجتماعی در جان افراد برخوردار از این نوع تأمین برمی انگیزد ، در وجود 

او یافت نخواهد شد .
حمایت  از  دارند ،  اقتصادی  فعالیت  و  کار  توان  که  را  کسانی  اسلام  14ـ 
طلبند)1) .  حاجت  دیگران  از  که  کرده  منع  را  آنان  و  ساخته  محروم  اجتماعی 
بدین سان ، راه های گریز از کار سودمند را بر آنان بسته و همین شیوه ، به طور 
طبیعی ، بدانجا می انجامد که توان خویش را برای تولید و بهره وری بسیج کنند .
تحریم  این  را حرام شمرده است)2) .  پاش  و  و ریخت  اسراف  اسلام  15ـ 
به جای  اموال را  از  انسان حد و مرز می نهد و بسیاری  نیازهای مصرفی  برای 
آن که صرف هزینه های مصرفی در زمینه های اسراف گرانه شود ، به مسیر تولید 

می کشاند .
16ـ اسلام بر مسلمانان واجب نموده که همه فنون و حرفه های سامان بخش 

زندگی را بیاموزند .
17ـ اسلام به این بسنده نکرده ؛ بلکه بر مسمانان واجب ساخته که به بیشترین 
و بالاترین حد ممکن در مهارت های زندگی در زمینه های گوناگون دست یابند 
تا جامعه اسلامی همه ابزارهای معنوی و علمی و مادی را در اختیار گیرد که 
به ایفای نقش راهبرانه آنان در جهان کمک کند . یکی از این ابزارها ، وسایل و 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 436 ـ  438 ، باب 3 از أبواب الصدقه .
)2)  همان ، ج 15 ، ص 329 ، باب 46 از أبواب جهاد النفس ، حدیث 33 و 36 .
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امکانات متنوع تولید است . خدای والا فرموده است:
ةٍ﴾)1) ، هر قدرتی که در توان دارید ، در برابر  قُوَّ مِنْ  اسْتَطَعْتُمْ  مَا  لهَُمْ  وا  عِدُّ

َ
﴿وَأ

آنان آماده کنید .
»قدرت« در این جا به شکل مطلق و بدون قید آمده است ؛ یعنی همه انواع 
توان و نیرو که قدرت یک امت راهبر را برای ابلاغ رسالتش به ملت های جهان 
می افزاید . در طلیعه این نیروها ، نیروهای معنوی و مادی برای رشد ثروت و 

رام ساختن طبیعت در خدمت انسان ، قرار دارند .
18ـ اسلام به دولت قدرت بخشیده که همه بخش های تولیدی را از طریق 
اقداماتش در بخش عمومی ، راهبری کند . روشن است که قرار دادن گستره ای 
اقدامات دولت ، سبب می شود  قلمرو  در  مالکیت دولتی و عمومی  از  بزرگ 
که این بخش دارای قدرتی هدایتگرانه و راهبرانه برای بخش های دیگر جامعه 
گردد و این زمینه را فراهم سازد که طرح های تولیدی بخش های دیگر از همین 
تجربه یاری جویند و بهترین شیوه ها را در بهسازی تولید و رشد ثروت به کار 

گیرند .
19ـ اسلام به دولت توان بخشیده که شماری فراوان از نیروهای انسانی کار 
را گرد آورد و در گستره های بخش عمومی از آن ها استفاده نماید . بدین سان ، 
بخش  نیاز  بر  افزون  انسانی  نیروهای  ندهد  اجازه  که  می یابد  امکان  دولت 
تضمین  تولید ،  کلی  جریان  در  را  نیروها  همه  نقش  و  روند  هدر  خصوصی 

می نماید .
نظریه  بعدی  مراحل  در  که  معین  احکامی  اساس  بر  این که  سرانجام  20ـ 
تولید مطالعه خواهیم نمود ، به دولت حق داده شده که بر تولید نظارت عالی 
نماید و به صورت متمرکز برای آن برنامه ریزی کند تا از هرج و مرج منجر به 

از کار افتادن چرخ تولید و بی ثباتی پایه های حیات اقتصادی پیشگیری نماید .

)1)  سوره انفال ، آیه 60 . بنگرید به : نور الثقلین ، ج 2 ، ص 164 ـ  165 .
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3ـ سیاست اقتصادی رشق تولیق 
افزایش  و  تولید  رشد  به  مکتبی اش  عنوان  با  اسلام  که  است  خدماتی  این 
تا وضعیت عینی  نهاده  باز  برای دولت  را  این پس راه  از  ثروت نموده است . 
حیات اقتصادی را مطالعه نماید و ثروت های طبیعی کشور را آمارگیری کند 
و همه توان های موجود در جامعه را گرد آورد و مشکلاتش را ارزیابی نماید و 
در پرتو همه این ها و در قلمرو مکتب خویش ، سیاست اقتصادی را برنهد که 
به رشد تولید و افزایش ثروت می انجامد و رفاه و آسایش زندگی و معیشت را 

تضمین می سازد .
بر این اساس ، رابطه مکتب را با سیاست اقتصادی که دولت آن را برای مدت 
پنج یا هفت سال یا بیشتر و کمتر برای دستیابی به اهداف معین در پایان آن مدت 
ترسیم می کند ، درمی یابیم . این سیاست جزء یک مکتب نیست و مکتب وظیفه 
ندارد که آن را ترسیم و تعیین کند ؛ زیرا به فراخور وضعیت عینی و امکانات 
مثلًاً  می یابد .  تفاوت  شد ،  چیره  آن ها  بر  باید  که  دشواری هایی  نوع  و  جامعه 
اندک ،  با کشورهای پهناور دارای جمعیت  کشورهای دارای جمعیت فراوان 
از نظر نوع امکانات و مشکلات و شیوه های چیره شدن بر آن ها و آماده سازی 

آن امکانات تفاوت دارند .
پیش  در  باید  دولت  که  سیاستی  ترسیم  در  عینی  وضعیت  هر  بدین گونه ، 
گیرد ، تأثیری خاص دارد . بدین روی ، مکتب وظیفه دارد که طراحی جزئیات 
این سیاست را به دولت واگذارد تا بتواند تصمیمی اتخاذ کند که با امکانات و 
وضعیت موجود سازگار باشد و مکتب فقط اهداف اصلی سیاست اقتصادی و 
حد و مرز عام آن را معین  سازد و چارچوب مکتبی آن را روشن  کند که دولت 

موظف است به آن پایبند بماند و سیاست خود را در محدوده آن برنهد .



چدا تولیق مه کتیم؟

در میان مباحث نظریه تولید ، از مبحثی آغاز کردیم که میان همه رویکردهای 
فکری مکاتب اقتصادی مشترک است . از این مبحث آغاز نمودیم تا آن را محور 

مطالعه اختلافات مکاتب و جزئیات بحث در این زمینه گردانیم .
دانستیم که اصل رشد تولید و بهره وری از طبیعت تا بیشترین حد ممکن ، 
از مبانی اساسی نظریه اسلامی و در زمره اهداف مشترک میان اسلام با دیگر 
مکاتب است . اما این مکاتب به رغم اشتراک در این دیدگاه ، در زمینه تفصیلات 
اختلاف  به  تفاوت  این  دارند .  اختلاف  هم  با  مورد  این  در  تفکر  روش  و  آن 
بنیان های فکری آنان و چارچوب تمدنی عام آن ها و بینش ایشان درباره هستی 
اصلی  درباره هدف  این مکاتب  مثال ،  برای  بازمی گردد .  اجتماع  و  زندگی  و 
رشد ثروت و نقش آن در حیات تولید با هم اختلاف دارند . به این سؤال که چرا 
تولید می کنیم و نقش ثروت چیست ، هر مکتب با شیوه ویژه خویش و سازگار 

با بنیان فکری و رویکرد عامی که برگزیده ، پاسخ می دهد .
یا هنگام مطالعه هر  اقتصادی در اسلام  پیرامون مکتب  در بررسی خویش 
گونه مکتب اقتصادی دیگر و موضع آن درباره تولید ، تنها کافی نیست که باور 
مکتب درباره اصل رشد تولید و ثروت را بدانیم ؛ بلکه لازم است اساس فکری 
آن را که بینش مکتب درباره ثروت و نقش و اهداف آن را تبیین می نماید ، کاملًاً 
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دریابیم ؛ چراکه رشد ثروت به فراخور اساس فکری و رویکرد عام مربوط به 
آن ، حالت می پذیرد . از این رو رشد ثروت بر پایه و اساس های فکری مختلف ، 
متفاوت می شود و این به تبع چارچوبی است که آن اساس فکری برای رشد 

ثروت و شیوه های تحقق آن ، ایجاب می کند .
در مسیر تعیین اساس فکری رشد ، نمی توانیم مکتب اقتصادی را به عنوان 
نیز  به آن نسبت می یابد و  از خود تمدنی که  از مجموعه کامل تمدنی ،  جزئی 
بینش آن از حیات و هستی ، جدا سازیم . بر این اساس ، سرمایه داری و اقتصاد 
اسلامی را به مطالعه می نهیم و بینش آن دو را درباره تولید و نقش و اهداف 
بلکه همچنین  اقتصادی ،  به عنوان دو مکتب  فقط  نه  البته  بررسی می کنیم ،  آن 
بنیان  دادن  نشان  مطالعه ،  این  از  هدف  مختلف .  تمدنی  رویکرد  دو  مثابه  به 
با اساس فکری رشد ثروت در  فکری رشد تولید از دیدگاه اسلام در مقایسه 

سرمایه داری است .
رویکرد  به عنوان  را  سرمایه داری  تاریخی  نظر  از  که  جدید  مادی  تمدن  در 
اقتصادی خود تجسم می بخشد ، رشد ثروت معمولا هدف اصلی و مطلوب 
اساسی شمرده می شود ؛ زیرا طبق معیارهای حرکت انسان در این تمدن ، همه 
چیز در ماده خلاصه می شود و انسان به حقیقتی ماورای ماده باور ندارد و بدین 
حد  بیشترین  تحقق  قصد  به  و  ثروت  خود  هدف  با  ثروت  رشد  برای  روی ، 

ممکن رفاه مادی می کوشد .
وانگهی سرمایه داری در شیوه هایی که برای تحقق این هدف دنبال می کند ، 
می اندازد .  نظر  توزیع  از  جدا  صورت  به  و  آن  کلی  شکل  در  ثروت  رشد  به 
سرمایه داری بر این باور است که این هدف هنگامی تحقق می یابد که مجموع 
ثروت جامعه افزایش یابد ، با صرف نظر از مقدار توزیع این ثروت در جامعه و 
میزان رفاه و آسایشی که این ثروت برای افراد ایجاد می کند . ازاین رو ، مکتب 
سرمایه داری به کار گرفتن ابزارهای صنعتی را در دوره صنعتی پیشرفته تشویق 
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می کند ؛ زیرا در افزایش ثروت کلی جامعه نقش دارد ، هرچند هزاران نیروی 
اقتصادی  فروپاشی طرح های  به  و  بیکار گرداند  را  ابزارهای جدید  بدون  کار 

آنان بینجامد .
بینش  در  ثروت  افزایش  و  اصیل  است  هدفی  مادی  تمدن  در  ثروت 
می گردد .  ارزیابی  جامعه  در  کلی  ثروت  مجموعه  افزودگی  با  سرمایه داری 
نورزیدن  سخاوت  و  تولید  کمبود  با  اقتصادی  مشکل  سرمایه داری ،  تفکر  در 
طبیعت و خودداری آن از پاسخ دادن به همه تقاضاها مرتبط است . بدین روی ، 
چاره این مشکل با رشد تولید و بهره وری از نیروهای طبیعت و گنجینه های آن 
تا بیشترین حد امکان با چیره شدن بر مقاومت آن و بیشتر تسلیم ساختنش در 
خدمت انسان ارتباط دارد . اما اسلام در همه این موارد با سرمایه داری اختلاف 

نظر دارد .
نیست .  اصیل  هدف  اما  است ؛  اهداف  زمره  در  ثروت  افزایش  اسلام ،  در 
نظر  کلی  ثروت  اساس  بر  و  توزیع  از  جدا  شکل  به  ثروت  افزایش  به  اسلام 
نمی کند . نیز مشکل اقتصادی از کمبود تولید سرچشمه نمی گیرد تا چاره اصلی 
آن ، افزایش مجموعه ثروت کلی باشد . اکنون جزئیات موضع اسلام را در این 

زمینه می آوریم:

)ـ  یتش اسلام در اره ثدوت 
در بررسی نگرش به ثروت به عنوان هدف اصیل ، می توانیم دیدگاه اسلام به 
ثروت را در پرتو بیان های شرعی دریابیم که به این جنبه پرداخته اند و کوشیده اند 
تا بینش اسلامی درباره ثروت را بیان نمایند . این بیان ها را می توان به دو دسته 
باب  تناقضی در  آن ها  میان  اول  نگاه  بیان ها در  این  کننده  تقسیم کرد . مطالعه 
نگرش به ثروت و اهداف و نقش آن می بیند . اما جمع میان مفاد این بیان ها ، 
تناقض را حل می کند و بینش کامل اسلام درباره رشد ثروت با هر دو سویه آن 
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را تبلور می بخشد . در یکی از این دو دسته ، بیان های زیر جای می گیرند:
الف( رسول خدا فرموده است : »بهترین یاور تقوا ، توانگری است«)1) .

ب( از امام صادق روایت شده است : »بهترین یاور آخرت ، دنیا است«)2) .
ج( از امام باقر روایت کرده اند : »بهترین یاور برای جستجوی آخرت ، دنیا 

است«)3) .
د( از رسول خدا روایت شده است : »خداوندا! در نان به ما برکت عطا فرما 
و میان ما و نان جدایی مینداز! اگر نان نبود ، نماز و روزه نمی گزاردیم و دستورهای 

واجب خداوندمان را فرمان نمی بردیم«)4) .
هـ( از امام صادق روایت نموده اند : »خیری نیست در کسی که دوستار گرد 
آوردن مال از راه حلال نیست تا نیاز خود را برآورد و دَین خویش را ادا نماید و به 

صله رحم بپردازد«)5) .
و  می جوییم  را  دنیا  ما  سوگند!  خدا  »به  گفت :   صادق امام  به  مردی  و( 
دوست می داریم که از بهره های دنیا نصیب ببریم« . امام به وی فرمود : »می خواهی با 
آن  چه کنی؟« گفت : »با آن به خودم و خانواده ام رفاه بخشم و صله رحم نمایم 
و صدقه دهم و حج و عمره بگزارم« . امام به وی فرمود : »این جستجوی دنیا 

نیست ؛ بلکه طلب آخرت است«)6) .
ز( در حدیث آمده است : »آن که دنیایش را به خاطر آخرتش یا آخرتش را به 

خاطر دنیایش از دست دهد ، از ما نیست«)7) .

)1)  وسائل الشیعة ، ج 17 ، ص 76 ، باب 28 از أبواب مقدمات التجارة ، حدیث 3 .
)2)  همان ، ج 17 ، ص 29 ـ 31 ، باب 6 از أبواب مقدمات التجارة ، حدیث 2 .

)3)  همان ، حدیث 5 .

)4)  همان ، حدیث 6 .
)5)  همان ، ج 17 ، ص 33 ـ 34 ، باب 7 از أبواب مقدمات التجارة ، حدیث 1 .

)6)  همان ، حدیث 3 .
)7)  همان ، ص 76 ، باب 28 از أبواب مقدمات التجارة ، حدیث 1 .
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دسته دوم بیان های زیر را در بر دارد:
الف( از رسول خدا روایت شده است : »هر که دنیایش را دوست بدارد ، به 

آخرت خویش زیان می رساند«)1) .
دنیا  نموده اند : »اصل هر گناه ، دوست داشتن  امام صادق روایت  از  ب( 

است«)2) .
ج( نیز از امام صادق روایت کرده اند : »دورترین حالت بنده از خدا هنگامی 

است که برایش فقط شکم و آلت تناسلی اش مهم باشد«)3) .
بهترین ویژگی های  امیر مؤمنان علی روایت شده است : »در زمره  از  د( 

اخلاقی یاور دین ، زهد در دنیا است«)4) .
دسته  در  دریابد .  را  دسته  دو  این  میان  تفاوت  می تواند  آسانی  به  کسی  هر 
دسته  در  اما  شده ؛  شمرده  آخرت  یاور  بهترین  توانگری  و  ثروت  و  دنیا  اول ، 
دوم ، دنیادوستی اصل هر گناه است . اما این تناقض را می توان با جمع میان 
مفاد دو دسته روایات ، حل نمود . ثروت و افزایش آن هم بهترین یاور آخرت 
است و هم اصل هر گناه ؛ زیرا دارای دو سویه است و چارچوب روحی آن 

نشان می دهد که در کدام سویه قرار دارد .
اما  از اهداف مهم به شمار می رود ؛  افزایش آن  در دیدگاه اسلام ، ثروت و 
این هدفی است طریقی نه غایی . ثروت ، آن هدف اصیل نیست که آسمان پیش 
با  که  است  وسیله ای  فقط  بلکه  می دهد ؛  قرار  زمین  در  مسلمان  انسان  روی 
آن ، انسان مسلمان نقش خلافت خدا را ایفا می نماید و آن را در راه رشد همه 
توان های بشری و بر قله نشاندن انسانیت انسان در همه عرصه های معنوی و 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 16 ، ص 9 ، باب 61 از أبواب جهاد النفس ، حدیث 5 .
)2)  اصول کافی ، ج 2 ، ص 315 ، حدیث 1 .

)3)  وسائل الشیعة ، ج 16 ، ص 20 ، باب 64 از أبواب جهاد النفس ، حدیث 2 .
)4)  همان ، ص 12 ، باب 62 از أبواب جهاد النفس ، حدیث 4 .
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بخشیدن  تحقق  برای  تولید  و  ثروت  افزایش  بنابراین ،  می گیرد .  به کار  مادی ، 
به هدف اساسی خلافت انسان در زمین ، بهترین یاور آخرت است و کسی که 
در این مسیر نکوشد ، خیری در او نیست و کسی که این وظیفه را واگذارد ، در 
زمره مسلمانان به عنوان رسالت  مندان در زندگی ، به شمار نمی رود . اما افزایش 
ثروت و تولید به خاطر خود ثروت و به عنوان قلمرو اصلی حیات انسان که در 
آن غرق می شود ، اصل هر گناه است و انسان را از خدایش دور می کند و باید 

در آن زهد ورزید .
آن  بر  تا  بیفزاید  را  ثروت  که  می خواهد  مسلمان  انسان  از  اسلام  بنابراین ، 
تسلط یابد و از آن در رشد همه ابعاد وجودش یاری گیرد ، نه برای آن که ثروت 
بر او تسلط یابد و زمام راهبری اش را در دست گیرد و هدف های بزرگ را از 
پیش چشم او محو سازد . پس اسلام ثروتی را نمی پذیرد که خودش و شیوه های 
رشدش انسان مسلمان را از خداوندش دور سازد و علایق روحی اش را از یادش 
ببرد و رسالت بزرگش در برپا ساختن عدالت در این سیاره را از کار بیندازد و 
پایبند زمین سازد . اما آن ثروت و افزایش ثروتی هدف اسلام ، فراروی  او را 
انسان مسلمان و مورد تشویق است که ارتباط انسان با خداوند نعمت بخش وی 
را استوار گرداند و مسیر عبادت خدا را در حال گشایش و رفاه برایش هموار 
سازد و راه رشد و تکامل را فراروی همه امکانات و نیروهایش بگستراند و به 

تحقق آرمان هایش در قلمرو عدالت و برادری و کرامت ، یاری برساند .

2ـ ارتباط رشق تولیق  ا توزصع 
که  می شمرد  مردود  تولید  رشد  درباره  را  سرمایه داری  دیدگاه  این  اسلام 
فرایند افزایش ثروت را به صورت جدا از نوع توزیع می نگرد . اسلام رشد تولید 
را به عنوان یک هدف ، با توزیع و میزان تحقق گشایش و رفاه برای افراد امت 
مرتبط می سازد ؛ زیرا رشد ثروت در بینش اسلامی ، هدفی طریقی و نه غایی 
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است ؛ چنان که در گفتار پیش دانستیم . بنابراین ، اگر فرایند تولید در گسترش 
رفاه و گشایش میان افراد سهم نداشته باشد و امکاناتی را برایشان ایجاد نکند 
که بتوانند موهبت های نیکوی خود را به کار گیرند و رسالت خویش را تحقق 
بخشند ، هرگز افزایش ثروت نمی تواند نقش شایسته خود را در حیات انسان 

ایفا نماید .
بدین روی ، می بینیم که امیر مؤمنان علی در نامه خویش به کارگزارش 
در مصر ، برای او برنامه اسلامی را ترسیم می نماید که به کار بستنش بر او لازم 
بوده است . امام در این نامه ، آن گاه که از افزایش ثروت به عنوان یکی از اهداف 
سخن  ثروت  سنگین  ذخیره سازی  و  انباشت  از  می گوید ،  سخن  تقواپیشگان 
نمی گوید ؛ بلکه گشایش و رفاه را در زندگی همه افراد جامعه متقین به تصویر 
افزایش ثروت فقط به همان مقدار هدف  این تأکیدی است بر آن که  می کشد . 
است که در زندگی و معیشت مردم بازتاب یابد . اما هنگامی که ثروت به شکل 
جدا از زندگی مردم افزایش یابد و مردم در خدمت این رشد قرار گیرند و نه این 
رشد در خدمت مردم ، ثروت نقش نوعی بت را می یابد و هدفی غایی و نه طریقی 
می گردد و سخن رسول خدا بر آن صدق می کند که از این گونه ثروت چنین 
تعبیر می نماید و درباره خطرهایش این گونه هشدار می دهد : »دینارهای طلای 
زرد و درهم های نقره سپید ، دو هلاک کننده شما هستند ؛ همان سان که پیشینیان شما 

را هلاک ساختند«)1) .
بر این اساس ، اسلام هنگامی که رشد تولید را هدف جامعه قرار می دهد ، 
با گشایش و رفاه عمومی پیش چشم خود می نهد و بدین  این رشد را  ارتباط 
روی ، شیوه های رشد را که با این هدف سازگار نباشد و به جای ایجاد گشایش 
حقیقت ،  این  پرتو  در  می شمرد .  باطل  برساند ،  زیان  آنان  به  مردم  زندگی  در 

)1)  مجمع الزوائد ، ج 3 ، ص 122 ؛ المعجم الوسیط ، ج 3 ، ص 28 ، حدیث 2043 ، با اختلاف اندک .
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به جای  اسلام  بخار ،  ماشین  پیدایش  دوره  در  اگر  که  کنیم  ارزیابی  می توانیم 
سرمایه داری زمام راهبری را در دست داشت ، اجازه کاربرد دستگاه های جدید 
را نمی داد ، دستگاه هایی که به همان اندازه که بر تولید افزودند ، هزاران صنعتگر 
معمولی و ساده را نابود ساختند . اسلام زمانی به این دستگاه ها اجازه کار می داد 
 که نخست مشکلات و آسیب های ناشی از دستگاه بخار برای این صنعتگران را 
از میان برده باشد ؛ چراکه رشد تولید ناشی از پیدایش دستگاه های جدید ، پیش 
بود ،  نخواهد  دیگر هدف طریقی  آسیب ها ،  و  این مشکلات  بر  از چیره شدن 

بلکه هدف غایی خواهد شد .

3ـ درصایت اسلام از مشکل اقتصادی 
دریافت  اساس  بر  اقتصادی  مشکل  که  دارد  باور  اسلام  این که  سرانجام 
نشده  ناشی  طبیعت  بخل ورزی  و  تولید  اولیه  مواد  کمبود  از  امور ،  از  واقعی 
است . البته درست است که منابع تولید در طبیعت محدودیت دارد و نیازهای 
منابع  که  آرمانی ،  در یک جامعه  دارد  نیز حقیقت  متنوع است .  و  فراوان  بشر 
تولید نامحدود است و به فراوانی هوا وجود دارد و هرچه افراد بخواهند ، در 
دسترس ایشان قرار می گیرد ، در چنین جامعه ای از مشکلات اقتصادی خبری 
نخواهد بود و در آن فقیر یافت نخواهد شد ؛ زیرا در چنین اجتماعی هر فردی 
می تواند همه نیازهایش را در این بهشت ]آرمانی[ تأمین نماید . اما این بدان معنا 
نیست که مشکل اقتصادی که بشر از آن رنج می برد ، در واقع از نبودِ این بهشت 
مواجه  از  گریز  نوعی  فقط  اساس ،  این  بر  آن  تفسیر  بلکه  می گیرد ؛  سرچشمه 
شدن با چهره واقعی این مشکلِ حل شدنی است . برخی نبودِ این حالت آرمانی 
نیست . هدف  این مشکل هرگز حل شدنی  تا نشان دهند که  را دلیل می آورند 
نسبی  چاره  و  دهند  جلوه  گریزناپذیر  را  اقتصادی  مشکل  که  است  این  ایشان 
آن را فقط در رشد تولید به عنوان فرایندی که به خودی خود ، مطلوبیت دارد ، 
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منحصر سازند . این تلقی بدین جا می انجامد که نظام اقتصادی در چارچوب 
این مشکل قرار گیرد ، به جای آن که نظامی کشف گردد که بر این مشکل چیره 
گردد ؛ چنان که سرمایه داری همان چهره آرمانی را برای مشکل ترسیم نموده و 
چنین باور یافته که وقتی طبیعت بخل می ورزد یا نتواند همه نیازهای انسانی را 
پاسخ گوید ، طبیعی است که این نیازها با هم برخورد و تعارض می یابند و در 
این حال ، ناگزیریم نظامی اقتصادی ایجاد کنیم که این نیازها را هماهنگ سازد 

و مواردی را که باید پاسخ داد ، تعیین نماید .
اسلام هیچ یک از این ها را نمی پذیرد و مشکل را از جنبه واقعی قابل حل آن 

می نگرد ؛ چنان که در قرآن کریم می بینیم:
الثَّمَرَاتِ  مِنْ  بهِِ  خْرَجَ 

َ
فَأ مَاءً  مَاءِ  السَّ مِنْ  نزَلَ 

َ
وَأ رضَْ 

َ
وَالأ مَوَاتِ  السَّ خَلقََ  الذَِّي   َُّ ﴿الل

رَ لكَُمْ  نهَارَ * وسََخَّ
َ
رَ لكَُمْ الأ مْرِهِ وسََخَّ

َ
بَحْرِ بأِ

ْ
كَ لِتَجْرِيَ فِي ال

ْ
فُل

ْ
رَ لكَُمْ ال رِزْقاً لكَُمْ وسََخَّ

وا  تُمُوهُ وَإنِْ تَعُدُّ
ْ
ل
َ
رَ لكَُمْ الليَّلَْ وَالنَّهَارَ * وَآتاَكُمْ مِنْ كُلِّ مَا سَأ قَمَرَ دَائبِيَنِْ وسََخَّ

ْ
مْسَ وَال الشَّ

ارٌ﴾)1) ، خدا است آنکه آسمان ها و زمین  َِّ لَا تحُْصُوهَا إِنَّ الِإنسَانَ لظََلوُمٌ كَفَّ نعِْمَةَ الل
را آفرید و از آسمان آبى فروفرستاد . پس با آن آب ، از میوه ها براى شما روزى 
بیرون آورد و کشتی ها را رام شما کرد تا به فرمان او در دریا روان شوند و رودها 
را رام شما ساخت . و خورشید و ماه را که پیوسته در جنبش و گردشند ، براى 
شما رام کرد و شب و روز را نیز رام شما ساخت و از هرچه خواستید ، به شما 
داد و اگر ]بخواهید[ نعمت خدا را بشمرید ، آن را شمار نتوانید کرد . هر آینه 

آدمى بسى ستمگر و ناسپاس است .
این آیات گرامی ، نخست منابع ثروت را که خداوند به انسان عطا فرموده ، 
انسان و  نیازهای  تأمین  این ها برای  تأکید نموده که  به نمایش نهاده و آن گاه ، 
خواست هایش کفایت می کنند : »وَآتَاکُمْ مِنْ کُلِّ مَا سَألْتُمُوهُ« . پس مشکل اصلی 

)1)  سوره ابراهیم ، آیه 32 ـ 34 .
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ناشی از بخل طبیعت یا ناتوانی اش از برآوردن نیازهای انسان نیست ؛ بلکه از 
الإنسَانَ  »إنَّ  می فرماید :  واپسین  آیه  چنان که  می گیرد ؛  سرچشمه  انسان  خود 
ناسپاسی  نیز  و  ثروت  توزیع  در  انسان  ستم ورزی  بنابراین ،  ارٌ« .  کَفَّ لَظَلُومٌ 
موهبت  وی  به  خداوند  که  منابعی  همه  از  کامل  نبردن  بهره  یعنی  نعمت ها ، 
از  تنگدست  انسان  که  هستند  مشکلی  برای  درهم آمیخته  عامل  دو  فرموده ، 
دورترین دوره های تاریخ با آن دست به گریبان بوده است . همین که این مشکل 
را بر اساس انسانی تفسیر کنیم ، امکان می یابیم که بر آن چیره گردیم و با ایجاد 
از  بهره وری  برای  مادی  نیروهای  فراهم ساختن همه  و  توزیع  روابط عادلانه 

طبیعت و کشف همه گنجینه هایش ، ستم و ناسپاسی نعمت را محو سازیم)1) .

)1)  بنگرید به : اقتصاد ما ، کتاب اول ، 398 ـ  399 . )نویسنده( 



ارتباط میان تولیق و توزصع

آیا میان شکل های تولید و روابط توزیع ، ارتباطی هست؟ این سؤالی است که 
اسلام و مارکسیسم در پاسخ دادن به آن دچار اختلاف هستند ؛ اختلافی اساسی 
در سطح مکتب اقتصادی . مارکسیسم بر وجود چنین ارتباطی تأکید می ورزد 
و باور دارد که هر یک از شکل های تولید ، بر طبق قانون تکامل ، نوعی خاص 
از توزیع را ایجاب می نماید ؛ یعنی نوعی که با آن شکل تولید سازگار است و 
با رشد و تحول آن همگامی دارد . هرگاه تولید شکلی تازه بیابد که جریانش با 
روابط توزیع ناشی از شکل پیشین هماهنگ نباشد ، این روابط توزیع ناچارند 
پس از تناقض و ستیزی سخت ، جای خود را به روابط تازه توزیع بدهند که با 

شکل رایج تولید هماهنگ باشد و آن را در رشد و بالندگی یاری کند .
به  تولید  شکل  از  همواره  توزیع  نظام  که  دارد  باور  مارکسیسم  بدین سان ، 
تاریخ  قطعی  و  طبیعی  سنت  تبعیت ،  این  و  می کند  تبعیت  نیازهایش  فراخور 
است که تبدیل و تغییر در آن راه ندارد . بنابراین ، قضیه اصلی در زندگی انسان 
آن است که تولید کند و تولید را به پیش ببرد و به تدریج رشد دهد . اما محصول 
ابزارهای  مالکیت  حق  دارای  کسانی  چه  می گردد؟  توزیع  چگونه  شده  تولید 
تولید هستند؟ آیا توزیع بر اساس مالکیت برده داری یا تیول داری یا بورژوازی 
)سرمایه داری شهری( و یا پرولتاریا )کارگری( شکل می گیرد؟ همه این ها را 
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منافع خود تولید ، ایجاب می کند . پس تولید در هر مرحله تاریخی ، شیوه موقت 
توزیع را می طلبد که می تواند آن را در چارچوب خود ، رشد دهد .

این نظریه مارکسیسم را به تفصیل در کتاب اول اقتصاد   ما بررسی نمودیم 
و توانستیم از این بررسی به نتایجی برسیم که عکس آن نظریه را نشان می دهد 
و آن را از لحاظ فلسفی و علمی باطل می سازد و بر ناتوانی آن در تفسیر تاریخ 
دلالت دارد)1) . نیز در گفتارهای پیشین دریافتیم که اسلام درباره این نظریه چه 

موضعی دارد و تبعیت توزیع از شکل تولید را نمی پذیرد)2) .

جهت دهه تولیق در مسید تضمین عقالت توزصع 
اسلام نمی پذیرد که توزیع از شکل تولید تبعیت کند و با جبر قانون طبیعی 
بپذیرد . در همین  به ادعای مارکسیسم ، به حسب شکل تولید ، حالت  تاریخ ، 
از  اما  نمی نماید .  رد  یکسره  را  تولید  توزیع و شکل  میان  ارتباط  حال ، اسلام 
دیدگاه اسلام ، ارتباط میان توزیع و تولید ، پیوندی تبعی به فراخور قانون طبیعی 
نیست ؛ بلکه ارتباطی است که مکتب آن را ایجاب می کند و در آن ، تولید به نفع 
بپذیرد ؛  حالت  تولید  نیازهای  طبق  توزیع  آن که  نه  می شود ،  مرزبندی  توزیع ، 
چنان که نظریه مارکسیسم بیان می دارد . اندیشه اسلامی در زمینه این ارتباط ، بر 

اساس نکات زیر استوار است:
1ـ اقتصاد اسلامی قواعد توزیع را که خود عرضه می دارد به صورت ثابت و 
مناسب هر زمان و مکان قلمداد می نماید ؛ اصولی که در عصر الکتریسیته و اتم 
با عصر بخار تفاوتی ندارد . نیز در عصر بخار با دوره آسیاب بادی و کارِ دستی 
متفاوت نیست . مثلًاً در همه این دوره ها ، این قاعده صدق می نماید : عامل حق 

دارد که نتیجه کار خویش را برگیرد .

)1)  بنگرید به : کتاب اول اقتصاد ما ، گفتار »نظریه ماتریالیسم تاریخی« . )نویسنده( 
)2)  بنگرید به : کتاب اول اقتصاد ما ، گفتار »جدایی روابط توزیع از شیوه تولید« . )نویسنده( 
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عمومی  قواعد  آن  اجرای  مرحله  می پردازد ،  آن  به  فرد  که  تولید  فرایند  2ـ 
توزیع به شمار می رود . مثلًاً احیای زمین مرده و بیرون کشیدن آب و قطع کردن 
چوب و استخراج معادن ، همگی کارهای تولیدی به شمار می روند و در همان 
تولید شده ، می انجامند .  ثروت های  بر  توزیع  قواعد عمومی  اجرای  به  حال ، 

پس عرصه تولید ، گستره اجرای قواعد توزیع به شمار می آید .
3ـ هرگاه سطح تولید ارتقا یابد و ابزارها و امکانات آن افزایش پیدا کند ، 
تولید ،  نیروهای  به  فردِ تجهیز شده  و  بیشتری می یابد  بر طبیعت سلطه  انسان 
و  تولید  رشد  از  پیش  آن چه  از  وسیع تر  گستره ای  در  را  خود  تلاش  می تواند 

ارتقای سطح آن برایش امکان داشت ، ادامه دهد .
به  آن ،  نیروهای  رشد  و  تولید  تکامل  که  درمی یابیم  نکات ،  این  اساس  بر 
انسان هرچه بیشتر فرصت می دهد که قواعد عمومی توزیع را در مرحله اجرا و 
در جریان فرایند تولیدی که به آن مشغول است ، به کار گیرد . این به کار گیری به 
حدی می رسد که خطری بر ضد توازن عمومی و آرمان های عدالت اجتماعی 

در اسلام ایجاد می نماید .
لازم است مثالی در این مورد از احیای زمین بیاوریم .  در دوره کارِ دستی ، 
انسان نمی توانست بخش گسترده ای از زمین را احیا نماید ؛ زیرا نظریه اسلامی 
به او اجازه نمی داد که کسانی را به این منظور اجیر نماید . خود او نیز با ابزارهای 
ساده و ابتدایی فقط می توانست کار احیای زمین را در قلمروی محدود به انجام 
برساند . ازاین رو ، برایش مقدور نبود که از قواعد عمومی توزیع در مرحله اجرا 
به نادرستی استفاده کند و با تکیه بر قاعده ای که به احیا کننده حقی در زمین احیا 
شده عطا می نماید ، بخشی بزرگ از زمین را مالک گردد . اما در دوره پیدایش 
را  زمین  از  که بخشی گسترده  توان دست می یابد  این  به  فرد  نو ،  دستگاه های 
احیا نماید و از قواعد عمومی توزیع در مرحله اجرا استفاده نادرست کند . در 
این حالت ، باید اجرا را به سمت و سویی هدایت نمود که با آرمان های عدالت 
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اجتماعی در اسلام سازگار باشد .
از همین جا در اسلام ، ارتباط مکتبی میان تولید و توزیع ریشه گرفت . در 
حقیقت ، بازگشت این ارتباط به اندیشه اجرای جهت یافته ای است که تولید را 
به عنوان فرایند تطبیق قواعد توزیع ، چنان مرزبندی می نماید که عدالت توزیع 
را تضمین سازد و آن را با آرمان ها و اهداف اسلام هماهنگ نماید . اسلام برای 
تجسم بخشیدن به اندیشه اجرای جهت یافته که تولید را به سود توزیع مرزبندی 
و  حد  قاعده ،  آن  اجرای  برای  که  می دهد  اختیار  شرعی  زمامدار  به  می کند ، 
مرز نهد و از کارهایی پیشگیری کند که به بهره وری نادرست از قواعد توزیع 
بینجامد . در مثال زمین که بیان نمودیم ، زمامدار شرعی صاحب این حق است 
که فرد را از احیای زمین بازدارد ، مگر در همان حدودی که به فراخور بینش 
اسلام درباره عدالت اجتماعی معین شده است ؛ چنان که اصل دخالت دولت 

که آن را در گفتار پسین به تفصیل مطالعه خواهیم کرد ، بیان می دارد)1) .
بدین سان ، درمی یابیم که تکامل و رشد تولید ، گاه بر زمامدار شرعی ایجاب 
را  توزیع  عمومی  قواعد  اجرای  گستره  و  دهد  جهت  را  تولید  که  می نماید 
بدان  این  بزند .  آن قواعد لطمه  به محتوای حقیقی  آن که  بدون  محدود سازد ، 
معنا است که اصل دخالت دولت که برای جهت بخشیدن به اجرا مجاز شمرده 
توزیع  در  خود  عام  قواعد  شایستگی  آن ،  با  اسلام  که  است  قاعده ای  شده ، 
را  مکان  و  زمان  هر  در  اجتماعی  عدالت  از  خویش  بینش  با  سازگاری اش  و 

تضمین نموده است .

)1)  این گفتار در مبحث »اصل دخالت دولت« خواهد آمد .



ارتباط میان تولیق و داد و ستق

چنان که می دانیم ، تولید عبارت است از : فرایند تغییر در طبیعت به صورتی 
عبارت  آن  مادی  معنای  به  ستد  و  داد  نیز  انسان)1) .  نیازهای  تأمین  برای  بهتر 
معنای حقوقی  به  دیگر . همچنین  به جای  از جایی  اشیا  دادن  انتقال  از :  است 
آن که در این جا مورد نظر ما است ، یعنی : مجموعه کارهای تجاری که از طریق 

عقدهای مبادله مانند خرید و فروش صورت می پذیرد .
روشن است که داد و ستد به معنای مادی آن ، از کارهای تولیدی به حساب 

البته ما همان  تازه .  ایجاد منفعت  از :  اقتصاد ، تولید عبارت است  تعبیر کلاسیک در علم  به    (1(
تعریف اول را برای تولید برمی گزینیم ؛ زیرا کسانی که تعریف اخیر را انتخاب می کنند ، به یک 
تعمیم ناخواسته تن می دهند ؛ چراکه منفعت را چنین تفسیر می نمایند : یک ویژگی در هر چیز 
که آن را برای پاسخ دادن به هر نیازی مناسب می گرداند . آن ها بر این باورند که این ویژگی به 
صورت ذهنی یا عینی در خود آن چیز وجود ندارد ؛ بلکه از صِرف تمایل دیگران به آن چیز پدید 
می آید ، هرچند آن تمایل ناشی از خطا در ارزیابی باشد ، مانند تمایل به گیاهان خاص دارویی 
تعریف  دارد .  اثر  وبا  بر ضد  افراد  در واکسینه کردن  این گیاهان  که  اشتباه  باور  این  نتیجه  در 
نمودن تولید و منفعت به این صورت ، سبب می شود که تلاش یک فرد برای قانع ساختن مردم 
در فایده بخش بودن فلان چیز برای پیشگیری یا درمان بیماری خاصی را نیز تولید بدانیم ؛ زیرا 
مردم  تمایل عمومی  مورد  آن چیز  که  و موجب می شود  تازه خلق می کند  منفعتی  این تلاش 
قرار گیرد ، به رغم این که آن فرد هیچ فعالیت اقتصادی بر آن ماده انجام نداده است . این همان 
تعمیمی است که تعریف کلاسیک به آن دچار است . ازاین رو ، گفتیم : تولید عبارت است از 
تغییردادن طبیعت به صورتی بهتر برای تأمین نیازهای انسان . بدین سان ، وقتی می توان یک کار 

را تولید قلمداد کرد که منفعتی خلق کند و به نوعی به فعالیت در طبیعت بپردازد . )نویسنده( 



اقتصاد ما / 2 368

می آید ؛ زیرا انتقال ثروت از جایی به جای دیگر ، در بسیاری از موارد ، منفعتی 
انسان  نیازهای  تأمین  برای  بهتر  شکلی  به  ماده  تغییر  موجب  و  می آفریند  تازه 
می شود ؛ خواه این انتقال به صورت عمودی باشد ، مانند صنایع استخراج که 
تولید کننده در آن ، انتقال مواد از اعماق زمین به سطح را انجام می دهد و خواه 
به شکل افقی ، مانند انتقال کالا به مکان های نزدیک به محل سکونت مصرف 
به  تغییر  انتقال ، نوعی  این گونه  زیرا  آنان ؛  دادنش در دسترس  قرار  کنندگان و 

حالت بهتر برای رفع نیاز انسان است .
به  فرد  یک  از  مالکیت  یا  حقوق  انتقال  و  حقوقی  معنای  به  ستد  و  داد  اما 
دیگری ، چنان که در کارهای تجاری می بینیم ، به عنوان یک فرایند قانونی باید 
گردد .  تعریف  مکتبی  اساس  بر  تولید  با  ارتباطش  و  بیابد  را  خویش  مفهوم 
و  داد و ستد  و  تولید  میان  ارتباط  درباره  را  دیدگاه اسلام  ازاین رو ، می توانیم 
بینش  نماییم .  مطالعه  مکتب  این  عمومی  طرح  در  دو  آن  میان  رابطه  ماهیت 
تنها در یک  نه  از لحاظ مکتبی ،  با تولید  ارتباط آن  اسلام درباره داد و ستد و 
دریافت کامل مکتبی سهم دارد ؛ بلکه نقشی مهم در تعیین سیاست عام در زمینه 
داد و ستد و تشریع قانون در منطقه فاقد حکم دارد که اسلام آن را به دولت 

وانهاده تا به فراخور اوضاع و احوال ، این وظیفه را انجام دهد .

 یتش اسلام در اره داد و ستق 
از بررسی بیان های شرعی درباره مفاهیم و احکام و رویکرد عمومی شریعت 
برمی آید که از دیدگاه اسلام ، به طور ریشه ای و اصولی ، داد و ستد از شاخه های 
تولید به شمار می رود و نباید آن را از قلمرو عام خود جدا ساخت . به این بینش 
اسلامی در شماری از بیان ها و احکام اشاره خواهیم نمود که همگی با جریان 
تاریخی و نحوه پیدایش این پدیده و نیز نیازهایی که به طور عینی سبب ایجاد آن 

شده ، سازگاری دارند .
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به گمان قوی ، در جوامعی که هر فرد معمولا به محصولات تولیدی خودش 
برای تأمین نیازهای ساده اش می پرداخت ، داد و ستد در سطح گسترده وجود 
برآورده می ساخت ، غالبا  را  نیازهای خود  بدین سان  انسانی که  نداشت ؛ زیرا 
نیازی حس نمی کرد تا به تولیدات فرد دیگر دست یابد و بدین سان ، به نوعی داد 
و ستد با آن فرد بپردازد . بنابراین ، پیدایش داد و ستد در زندگی انسان ، نتیجه 
تقسیم کار است که به موجب آن ، هر فرد به شاخه ای خاص از کارهای تولیدی 
می پردازد و در آن شاخه ، تولیداتی بیش از اندازه نیاز خود پدید می آورد و به 
دیگر کالاهایی که تولید کنندگان دیگر پدید آورده اند ، از طریق داد و ستد دست 

می یابد و در برابر ، از تولیدات خود نیاز آنان را برآورده می سازد .
تنوع و فراوانی نیازها سبب شد که تقسیم کار به این گونه پدید آید و در نتیجه 
به رواج داد و ستد و گسترش آن در زندگی انسان انجامید . مثلًاً تولید کننده 
گندم ، به کار تولیدی خود اکتفا می کرد و نیازش به پشم را از این طریق برآورده 
می ساخت که مقداری از گندم بیش از نیازش را نزد تولید کننده پشم می برد که 
او هم به نوبه خود ، به مقداری گندم نیاز داشت . بدین گونه ، گندمی را که وی 
بدان نیاز داشت ، به او می داد و پشمی را که خود می خواست ، از او می ستاند . 
مصرف  با  مستقیم  صورت  به  گندم  کننده  تولید  که  می بینیم  صورت ،  این  در 
کننده ارتباط داشت . همچنین چوپان به عنوان تولید کننده پشم ، در فرایند داد 
و ستد بدون واسطه با مصرف کننده آن روبه رو می شد . در این حالت ، همواره 

مصرف کننده به یک اعتبار ، تولید کننده نیز بود .
اما این شکل دچار تحول گشت و واسطه میان تولید کننده و مصرف کننده 
پدید آمد و دیگر تولید کننده پشم ، به صورت مستقیم ، پشم را به تولید کننده 
گندم ، در مثالی که گذشت ، نمی فروخت ؛ بلکه فردی سوم نقش واسطه گری 
مصرف  برای  نه  را  پشم  شده  تولید  مقدار  فرد  این  نمود .  ایفا  را  دو  آن  میان 
مصرف  دسترس  در  دادن  قرار  و  آماده سازی  منظور  به  بلکه  خود ،  شخصی 
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کنندگان ، خریداری نمود . تولید کننده گندم نیز به جای آن که خودش با تولید 
فروش  آماده  بازار  در  را  پشم  که  واسطه  فرد  این  با  بگیرد ،  تماس  پشم  کننده 
ساخته بود ، تماس برقرار می کرد و با وی برای خرید آن به توافق می رسید . از 
این جا بود که فرایند تجارت پا گرفت و آن واسطه بسیاری از وقتش را برای 

ایجاد رابطه میان تولید کنندگان و مصرف کنندگان صرف نمود .
در پرتو این بیان ، درمی یابیم که پیش از داد و ستد یا انتقال مالکیت در هر 
تاجر  حضور  مرحله  و  کنندگان  تولید  مستقیم  دیدار  مرحله  یعنی  مرحله ،  دو 
دیگری  به  را  خود  مال  مالکیت  و  می پرداخت  به کار  کننده ای  تولید  واسطه ، 
واگذار می نمود و به مبلغ بهای آن دست می یافت . در مرحله اول ، خود تولید 
کننده پشم ، فرایند تولید پشم را به انجام می رساند و سپس آن را می فروخت و 
مالکیت آن را در برابر مالی دیگر ، به فرد دیگر واگذار می ساخت . در مرحله 
دوم ، فرد واسطه ، انتقال پشم به بازار را انجام می داد و از آن مراقبت می کرد و 
آن را در دسترس مصرف کننده ، هرگاه که وی می خواست ، قرار می داد و این 

خود ، نوعی کار تولیدی است ؛ چنان که دیدیم .
انتقال  نتیجه  در  فروشنده  برای  شده  فراهم  فایده  که  است  معنا  بدان  این 
مالکیت مال به فردی جز خود در برابر چیزی ، یعنی همان که ما امروزه آن را 
انجام می دهد  را  آن  فروشنده  که  است  تولیدی  کاری  رهاورد  می نامیم ،  سود 
و نتیجه خود کار انتقال مالکیت نیست . اما سیطره یافتن انگیزه های شخصی 
خود  طبیعی  وضع  از  و  یابد  حالت  تغییر  کار  این  که  شد  موجب  تجارت ،  بر 
خارج  نوین ،  سرمایه داری  روزگار  در  به ویژه  بود ،  سالم  عینی  نیاز  نتیجه  که 
گردد . در نتیجه ، در بسیاری از موارد ، داد و ستد از تولید جدا گشت و انتقال 
مالکیت ، به صورت کاری درآمد که خودش ، به خودی خود ، مطلوب است ، 
بدون آن که هیچ کار تولیدی از جانب فرد انتقال دهنده در آن انجام شده باشد . 
بدین سان ، هدف از این کار ، فقط دستیابی به فایده و سود شد . پس درحالی که 
تجارت ، منشأ این فایده و سود به عنوان یکی از شاخه های تولید بود ، صرفا به 
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دلیل این که فرایندی قانونی در انتقال مالکیت بود ، ریشه سود شد . ازاین رو ، در 
تجارت سرمایه داری می بینیم که چندین فرایند قانونی انتقال مالکیت گاهی در 
مورد یک مال معین رخ می دهند ؛ زیرا واسطه های مختلف میان تولید کننده و 
مصرف کننده حضور می یابند و تنها هدف از این کار ، آن است که تا حد امکان ، 

تعداد بیشتری از تاجران سرمایه دار به سود و فایده این کارها دست یابند .
طبیعی است که اسلام این انحراف در فرایند داد و ستد را که در سرمایه داری 
به عنوان جزئی  داد و ستد  زمینه  در  آن  بینش  با  زیرا  باطل می شمرد ؛  آمد ،  پدید 
اسلام  روی ،  بدین  ندارد .  سازگاری  کردیم ،  اشاره  پیشتر  که  تولید  فرایند  از 
همواره در پرتو دیدگاه خاص خویش درباره داد و ستد ، به حل مسائل این قلمرو 
می پردازد و آن ها را سامان می دهد و این رویکرد را برمی گزیند که میان داد و ستد 

از جنبه حقوقی در امور قانونی عقدهای تبادلی ، با تولید فاصله قطعی نیندازد .

 یان های مکتبه مد وط  ی اصن  یتش
اکنون پس از روشن شدن ویژگی های بینش اسلامی درباره داد و ستد)1) ، 
و  احکام  از  مجموعه ای  و  اسلام  مکتبی  بیان های  در  را  بینش  این  می توانیم 
تشریعاتی که در روبنای شریعت گنجانده شده اند ، به اشاره دریابیم . از جمله 
بینشی را بازتاب می بخشد و نگرش اسلامی به  بیان های مکتبی که چنین  این 
داد و ستد را معین می سازد ، سخنی است که در نامه امیر مؤمنان علی به 
را  کار وی  برنامه  آن ،  در  که  نامه ای  آمده ؛  اشتر ،  مالک  در مصر ،  کارگزارش 
ترسیم نموده و بینش های اسلامی را برایش معین کرده است : »درباره بازرگانان 
و اهل صنعت ، سفارش نیک کن ، خواه آنان که در شهرها مقیم باشند یا آنان که میان 
این شهر و آن شهر با مال خود در آمد و شد هستند و آن که بدن خویش را به کار افکنده 
است ؛ که اینان مایه منافع و اسباب آسایش و آورنده کالاها از جاهاى دور از دریا و 

)1)  شاید بهتر باشد از این گونه مفاهیم ، با تعبیر »رویکرد اسلامی« یاد نماییم تا آن ها را از احکام 
اسلامی متمایز سازیم . )نویسنده( 
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خشکى و کوه و دشت هستند و این همه را از جاهایى مى آورند که مردمان را نیرو و 
جرأت رفتن به آن گونه جاها نیست«)1) .

در این بیان به روشنی پیدا است که گروه تاجران در ردیف صنعتگران ، یعنی 
پس  گشته اند .  شمرده  منافع  مایه های  آنان  همه  و  شده اند  یاد  کنندگان ،  تولید 
تاجر هم مانند صنعتگر ، منفعتی خلق می کند . در پی آن ، امام به شرح منافعی 
پرداخته که تاجران خلق می کنند و نیز کارهایی که انجام می دهند ، یعنی اموال 
را از مکان های دور و جاهایی که دیگر مردمان نمی توانند بدانجا روند یا جرأت 
این کار را ندارند ، می آورند . بنابراین ، از دید اسلام ، تجارت نوعی تولید و کار 
ثمربخش است و دستاوردهایش در اصل ، نتیجه همین کار ثمربخش به شمار 

می رود و نه تنها نتیجه کاری در چارچوب قانونی آن .
این بینش اسلامی درباره داد و ستد ، تنها یک دیدگاه ذهنی نیست ؛ بلکه از 
رویکرد عملی عام حکایت دارد ؛ زیرا همان اصلی را ترسیم می کند که دولت 
تصمیم گیری  صلاحیت هایش  حدود  در  حکم ،  فاقد  قلمرو  در  آن ،  مبنای  بر 

می نماید ؛ چنان که پیشتر به آن اشاره کردیم .

روصکدد تشدصعه  ازتاب دهتقه اصن  یتش
می توان احکام و قوانین بازتاب دهنده بینش اسلامی درباره داد و ستد را در 

شماری از بیان های شرعی و نظریات فقهی دید که اکنون برخی را می آوریم:
1ـ از دید برخی فقیهان مانند عمانی و صدوق و شهید ثانی و شافعی و جز 
آنان ، اگر تاجر مثلًا مقداری گندم بخرد و هنوز آن را دریافت نکرده باشد ، حق 
ندارد با فروش آن به قیمت بالاتر ، به سود دست یابد . این کار تنها هنگامی جایز 
این در حالی است که در فقه اسلامی ،  است که آن را دریافت کرده باشد)2) . 

)1)  نهج البلاغه ، ص 438 .
)2)  بنگرید به : مختلف الشیعة ، ج 5 ، ص 281 ؛ مقنع ، ص 367 ؛ الروضة البهیة ، ج 2 ، ص 336 ؛ 
الام ، ج 3 ، ص 69 ـ 70 ؛ خلاف ، ج 3 ، ص 97 ، مسأله 158 . در این منابع ، از فروش طعام 
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فرایند انتقال قانونی فقط با خود عقد تحقق می یابد و به هیچ کار ایجابی دیگر 
پس از آن وابسته نیست . بنابراین ، تاجر پس از عقد بیع ، مالک آن گندم شده ، 
این ، وی مجاز نیست که پیش  به رغم  اما  باشد .  هرچند آن را دریافت نکرده 
دلیل  به  حکم  این  یابد .  دست  سود  به  و  کند  تجارت  آن  با  گندم ،  دریافت  از 
اصرار بر این نکته است که سود تجاری با کار پیوند دارد و تجارت فقط یک 

کار حقوقی نیست که صرفا به همین دلیل ، سودزا باشد .
در شماری از بیان های شرعی ، مواردی می توان یافت که به همین دیدگاه 
 آمده که از امام موسی بن جعفر اشاره دارد . در روایت علی بن جعفر
پرسید : »فردی هست که قدری طعام می خرد . آیا پیش از دریافت کردنش جایز است 
که آن را بفروشد؟« امام فرمود : »هرگاه با سود همراه باشد ، پیش از دریافت کردن ، 
این کار جایز نیست . اما اگر آن را با همان مبلغی که خریده ، بفروشد ، جایز است«)1) .
را  ما فروش چیزی  دانشوران  از  تذکره گفته است : »گروهی  در  علامه حلی 
نهی  ننموده ،  دریافت  هنوز  اما  کرده ،  معامله  فروش  و  خرید  قرارداد  در  کسی  که 

نموده اند«)2) .
امام شافعی گوید : »ما همین دیدگاه را داریم . هر کس چیزی را هرچه که باشد ، 
بخرد ، روا نیست که پیش از دریافتش آن را بفروشد«)3) . فقیهان حنفی نیز بر همین 

باورند)4) .
2ـ در باور اسکافی ، عمانی ، قاضی ، ابن زهره ، حلبی ، ابن حمزه ، مالک و 
بسیاری از فقیهان ، هرگاه تاجر مالی را بخرد که در آینده تحویل گیرد و بهایش 

آن .  بدون  نهی شده است ؛ خواه همراه سود و خواه  به گونه مطلق  از دریافت کردنش ،  پیش 
)گروه تحقیق( 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 18 ، ص 67 ، باب 16 از أبواب احکام العقود ، حدیث 9 .
)2)  تذکرة الفقهاء ، ج 11 ، ص 363 .

)3)  الام ، ج 3 ، ص 69 ـ 70 .
)4)  الفقه علی المذاهب الاربعه ، ج 2 ، ص 233 ؛ شرح فتح القدیر ، ج 6 ، ص 135 ؛ الهدایة فی 

شرح المبتدی ، ج 3 ، ص 59 ؛ مبسوط ، سرخسی ، ج 12 ، ص 163 .
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از  پیش  که  نیست  روا  مدت ،  سررسیدن  هنگام  در  بپردازد ،  هنگام  همان  را 
دریافت مال ، آن را با بهای بیشتر بفروشد)1) . پس اگر گندمی را از کشاورزی 
بخری و با او توافق نمایی که آن جنس را پس از یک ماه به تو بدهد و مبلغ را 
همان هنگام به وی تحویل دهی ، پس از گذشت یک ماه ، پیش از آن که کالا را 
دریافت کنی ، روا نیست که آن را با سود بفروشی و این کارِ حقوقی را دستاویز 
سازی تا به سود تازه دست یابی . تنها حق تو آن است که مال را به همان قیمتی 

که خریده ای ، بفروشی .
ابن  قدامه نوشته است : »چیز پیش خریده شده ، جایز نیست که قبل از دریافتش 

فروخته شود و کسی را نمی شناسیم که باوری جز این داشته باشد«)2) .
این  جمله  از  نموده اند ؛  استناد  روایات  از  شماری  به  دیدگاه  این  صاحبان 
به صورت زمان دار  را  یا علوفه ای  »هر که طعام   : امیر مؤمنان علی سخن 
بخرد ، اگر شرط ادا نشود و خریدار بخواهد پولش را پس بگیرد ، نباید چیزی 
آنان  به  نه  نه ستم کنند و  این است که  جز اصل پولش را دریافت کند . قاعده 

ستم رود«)3) .
در روایتی دیگر آمده که یعقوب بن شعیب از امام صادق پرسید : »مردی 
گندم و خرما را با 100 درهم پیش خرید می کند و در سررسید قرارداد نزد کسی 
که باید آن جنس را به وی تحویل دهد ، می آید . او می گوید : به خدا سوگند! 
فقط نصف مقداری که باید به تو بدهم ، نزد من موجود است . اگر می خواهی ، 

)1)  بنگرید به : مختلف الشیعة ، ج 5 ، ص 281 ؛ مهذب ، ج 1 ، ص 391 ؛ غنیة النزوع ، ص 228 ؛ 
الکافی فی الفقه ، ص 358 ؛ وسیله ، ص 251 ؛ موطأ ، ج2 ، ص 642 و 659 . در این منابع نیز 
فروش طعام یا جنس خریده شده زمان دار ، پیش از دریافت آن ، به گونه مطلق نهی شده است ؛ 
از رسیدن  این منابع ، فروش کالا پیش  از  نباشد . در برخی  باشد و خواه  با سود همراه  خواه 

زمان ، نهی شده است ؛ چنان که در الکافی فی الفقه آمده است . )گروه تحقیق( 
)2)  مغنی ، ج 4 ، ص 341 .

)3)  وسائل الشیعة ، ج 18 ، ص 309 ، باب 11 از أبواب السلف ، حدیث 15 .
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نصف آن مقدار را از گندم بگیر و به ازای نصف دیگر ، پولت را بستان . آیا این 
روا است؟« امام فرمود : »این کار وقتی جایز است که به همان نسبت که پول 

داده ، بی کم و بیش ، پس بگیرد)1)«)2) .
3ـ در روایات فراوان از رسول خدا به پیشواز کاروان تجاری در بیرون 
شهر رفتن و فروش کالای بادیه نشینان توسط شهرنشینان نهی شده است . در 
روایتی آمده که رسول خدا فرمود : »نباید هیچ یک از شما در بیرون شهر به 
را  نباید واسطه شهری ، کالای صحرانشینان  نیز  پیشواز کاروان تجاری رود . 

بفروشد«)3) .
 شافعی با سند خویش که به جابر می رسد ، روایت نموده که رسول خدا

مردم  بگذارید  بفروشد .  را  صحرانشینان  کالای  شهری  واسطه  »نباید  فرمود : 
خودشان از طریق رابطه با یکدیگر ارتزاق کنند« . نیز همو با سندش از ابوهریره 

روایت نموده که رسول خدا فرمود : »پیشاپیش به استقبال کالا نروید«)4) .
مقصود از پیشواز کاروان رفتن آن است که تاجر در بیرون شهر به پیشواز 
صاحبان کالا رود و از آنان پیش از ورودشان به شهر ، کالاها را بخرد و به شهر 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 18 ، ص 309 ـ 310 ، باب 11 از أبواب السلف ، حدیث 16 .
این روایات ، منع  از نهی در  بر حکم مطلوب دلالت می کند که مقصود  بیان ها هنگامی  این    (2(
مشتری از فروش جنس خریداری شده پیش از دریافت آن و پس از رسیدن سررسید ، با بهای 
بیشتر ، باشد . اما ممکن است معنای این روایات چنین باشد : هرگاه مشتری جنس مورد نظر 
را بخواهد و فروشنده بر خلاف قرارداد ، در زمان مقرر آن را تحویل ندهد ، مشتری می تواند با 
استناد به حق خیار ، آن قرارداد را فسخ کند . در این صورت ، معنای آن نهی چنین است : هرگاه 
در زمان مقرر در قرارداد ، کالا به مشتری تحویل نشود و او عقد را فسخ نماید ، فقط حق دارد 
همان مقدار پولی را که هنگام قرارداد به فروشنده پرداخته ، پس بگیرد . در این صورت ، در آن 
روایات دلالتی بر نهی از فروش جنس با بهایی بیش از مبلغ پرداخت شده هنگام قرارداد باقی 

نمی ماند . )نویسنده( 
)3)  وسائل الشیعة ، ج 17 ، ص 443 ـ 444 ، باب 36 از أبواب آداب التجارة ، حدیث 5 ؛ باب 

37 ، حدیث 1 .
)4)  الام ، ج 3 ، ص 92 ـ 93 .
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بازگردد و زودتر کالاها را به مردم بفروشد . واسطه گری فرد شهری در میان 
صحرانشینان نیز به این معنا است که تاجر شهری نقش روستاییان را ایفا نماید 
که به شهر می آیند و محصولات تولیدی خود ، مانند میوه و لبنیات و جز آن ها ، 
ایشان می خرد و  از  این فرد شهری آن کالاها را  با خود می آورند . آن گاه ،  را 
سپس با آن کالاها تجارت می کند))) . روشن است که ممنوعیت این دو کار ، 
نشان از همان رویکرد اسلامی دارد که در صدد اثبات آن هستیم ؛ زیرا این نهی 
به دنبال اثبات این مطلب است که به فرد واسطه و نقش طفیلی آن نیازی نیست ؛ 
واسطه ای که مانع از دیدار مستقیم صاحب کالا با مصرف کننده است و تنها 
هدف واسطه از این که خود را به میان آن دو می افکند ، آن است که به سود دست 
کاری است  زیرا حضور وی  نمی پذیرد ؛  را  اسلام وساطت  این جا ،  در  یابد . 
غیرطبیعی که از هیچ عمل تولیدگرانه در فرایند تجاری حکایت ندارد ؛ بلکه این 

فرایند ، جریانی است که مبادله را تنها برای سودجویی دنبال می کند .

)1) نگاه کنید به الروضة البهیة ، ج 2 ، ص 225 و جواهر الکلام ، ج 22 ، ص 470 .



 دای کی تولیق مه کتیم؟

در این جا دوست می دارم نخست موضع سرمایه داری را در برابر این سؤال 
اظهار نمایم تا از طریق مقایسه موضع اسلام با آن ، جواب اسلام به این سؤال 

را با نشان های معین و ویژگی های خاص آن دریابیم .

موضع سدماصی داری 
می کند  تکیه  قیمت  ابزار  بر  تولید ،  دادن  جهت   برای  سرمایه داری  مکتب 
که قوانین عرضه و تقاضا در بازار آزاد ، آن را تعیین می نماید ؛ چراکه اقتصاد 
افراد  که  استوار است  بر اساس طرح های بخش خصوصی  آزاد  سرمایه داری 
آن ها را مدیریت و فرماندهی می کنند . هر یک از اینان مدیر طرح خویش است 
و تولید آن را به فراخور منافع خویش و بیشترین مقدار ممکن سود برای خود ، 
طراحی می نماید . بنابراین ، حس سودجویی است که برای هر فرد ، چگونگی 
از جریان  تولیدش را معین می سازد و فعالیتش را جهت می بخشد . سود هم 
قیمت در بازار تبعیت می کند . پس هرگاه صاحب طرح از افزایش قیمت آگاهی 
می یابد ، به تولید بیشتر روی می آورد ، با این امید که به سودی افزون تر دست 
یابد . روشن است که در وضعیت متعادل ، افزایش قیمت کالا در بازار ، نشان 
با تقاضا  ارتباط تولید  افزایش تقاضا می باشد . بدین سان ، سرمایه داری  دهنده 
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را تضمین می نماید ؛ زیرا عامل و انگیزه تولید ، سود است و بالا رفتن قیمت ، 
طرح های سرمایه داری را به کسب سود تشویق می کند . از طرفی ، افزایش تقاضا 
به بالا رفتن قیمت می انجامد و در نهایت ، مصرف کنندگان هستند که تولید را 
جهت می دهند و بر طبق نیازهای خود ، چند و چون آن را معین می کنند . این 
نیازها هم در افزایش تقاضا و بالا رفتن قیمت خود را نشان می دهند . در پرتو این 
تبیین ، سرمایه داری به این سؤال پاسخ می دهد : برای چه کسانی تولید می کنیم؟ 
پاسخ این است : تولید برای مصرف کنندگان و در جهت تأمین نیاز آن ها انجام 

می شود . تولید از لحاظ نسبت و رویکرد ، با این نیازها کاملًاً سازگاری دارد .

نقق موضع سدماصی داری 
این چهره ظاهری تولید سرمایه داری و تصویری است تابان و درخشان که 
صاحبان مکتب سرمایه داری می کوشند تا تولید سرمایه داری را در چارچوب 
روشن آن جلوه بخشند و سازگاری و هماهنگی میان دو جریان تولید و تقاضا 
این  اما  نمایند .  اثبات  سرمایه داری  نظام  سایه  در  را  دو  آن  عمومی  حرکت  و 
تصویر به رغم آن که به صورت جزئی با واقعیت منطبق است ، نمی تواند تناقض 
صریح و آشکار میان تولید و تقاضا را در سایه نظام سرمایه داری پنهان سازد . 
این مکتب ارتباط درون زنجیره حلقه های تولید و تقاضا را توضیح می دهد ؛ اما 
ماهیت حقیقی تقاضا را دقیقا روشن نمی کند و بینش سرمایه داری را در زمینه 
تقاضا که بر قلمرو تولید حکم می راند و به واسطه بالا رفتن قیمت کالا ، آن را 

جهت می بخشد ، آشکار نمی سازد .
حقیقت آن است که در بینش سرمایه داری ، تقاضا بیش از آن که بیانی بشری 
تقاضا  از  تنها شامل گونه ای خاص  زیرا  مالی است ؛  بیانی  باشد ،  نیاز  از یک 
می شود که آن هم تقاضایی است که به افزایش قیمت کالا در بازار می انجامد ؛ 
یعنی تقاضایی که در بر دارنده قدرت خرید است و پشتوانه ای نقدی را در بر 
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از چنین قدرت خریدی  که  تقاضایی  اما  نماید .  اشباع  را  آن  که می تواند  دارد 
برخوردار نباشد و نتواند در بازار سرمایه داری اظهار وجود کند و به دلیل اینکه 
توان پرداخت قیمت را ندارد به افزایش قیمت کالا نینجامد ، چنین نیازی هر 
زیرا  می شود ؛  گذاشته  کنار  باشد  فراگیر  و  حساس  و  ضروری  که  هم  اندازه 
تقاضا آن است که خواهنده با پرداخت پول آن را اثبات کند . تقاضایی که همراه 
اقتصادی  حیات  در  و  ندارد  نقشی  تولید  جهت دهی  در  نباشد ،  اثباتی  چنین 
و  بشر  زندگی  عمیق  واقعیت  از  هرچند  نمی کند ،  ایفا  سهمی  سرمایه داری ، 

نیازهای کاملًاً ضروری وی سرچشمه گرفته باشد .
آن  همه  ناگهان  دریابیم ،  را  تقاضا  از  سرمایه داری  بینش  آن که  محض  به 
و  سرمایه داری  تولید  درباره  آزاد  اقتصاد  هواداران  که  طلایی  خواب های 
اثرپذیری اش از نیاز و تقاضا می بافند ، پریشان می شود ؛ زیرا قدرت خرید در 
تسلط  سرزمین  یک  ثروت  بر  که  برخوردار  اقلیت  برای  سرمایه داری ،  جامعه 
یعنی  می کند ؛  پیدا  کاهش  دیگران  برای  و  می یابد  افزایش  بالا  حد  تا  دارند ، 
می دهند ،  تشکیل  را  سرمایه داری  جامعه  اکثریت  که  مردم  توده  خرید  قدرت 
دید  از  خرید ،  قدرت  در  چشمگیر  تفاوت  این  نتیجه  در  می یابد .  تنزل  بسیار 
جهت  را  تولید  سنگین ،  خرید  قدرت  دارای  تقاضاهای  سرمایه داری ،  مکتب 
صاحبان  انگیزه  تقاضاها  همین  چراکه  می رانند ؛  سیطره  آن  بر  و  می دهند 
طرح های اقتصادی را برمی انگیزند و میل آن ها را به سمتی سوق می دهند که 
از تأمین  افزایش قیمت ها می انجامد و سبب می شود که بخش عظیم مردم  به 
بهره ای  فریب انگیز  خرید  قدرت  آن  از  زیرا  بمانند ؛  ناکام  حیاتی شان  نیازهای 

ندارند .
دارای قدرت خرید سنگین ، می توانند هم  تقاضاهای  میان ،  این  در  باری ؛ 
کالاهای ضروری و هم رفاهی را به سوی خود جلب کنند و وسایل سرگرمی 
و لذت را از بازار سرمایه داری برای خود فراهم بکنند ؛ درحالی که تقاضاهای 
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را  ضروری  کالاهای  کامل ،  صورت  به  نمی توانند  حتی  خرید ،  قدرت  بدون 
برای خود تأمین نمایند . این به جایی می انجامد که همه طرح های سرمایه داری 
به کار  آنان  نیاز طبقه مرفه و تقاضاهای  به  برای پاسخ دادن  تمام توان خود را 
گیرند ؛ تقاضاها و امیالی که هرگز از تفنن در فرونشاندن ولع بی پایانشان باز 
نمی ایستند و تازه به تازه از پی هم می آیند تا اسباب عیش و نوش و لذت رانی 
آن طبقه فراهم گردد و نیازهای اکثریت مردم برای تأمین کالاهای ضروری و 
مواد لازم زندگی ، بدون برخورداری از توجه تولید سرمایه داری ، پاسخ نیافته 
باقی بماند ، مگر در حدودی که بتواند کارگرانی را برای طبقه مرفه تأمین کند . 
تزئینی  و  لوکس  و  شیک  کالاهای  انواع  از  سرمایه داری  بازارهای  بدین سان ، 
لبریز می شود ، درحالی که از مقدار کافی کالاهای ضروری که بتواند نیاز همه 
مردم را تأمین نماید ، خالی است . این است موضع سرمایه داری درباره تولید و 

روشی که در تنظیم جریان تولید بر آن تکیه می کند .

موضع اسلام

موضع اسلام در این زمینه را می توان در نکات زیر خلاصه نمود : 
1ـ اسلام ، تولید اجتماعی را ناگزیر می سازد که نیازهای ضروری همه افراد 
جامعه را تأمین سازد ؛ یعنی آن قدر کالا تأمین نماید که بتواند نیازهای حیاتی 
مردم را فراهم سازد ، به گونه ای که عموم مردم به قدر ضرورت از آن برخوردار 
پایین ترین حد ضرورت تأمین نشود ،  این مقدار کافی و  تا هنگامی که  شوند . 
جایز نیست که توان تولید به سمت فراهم سازی دیگر بخش های تولیدی سوق 
داده شود . پس نیاز ، به خودی خود و با صرف نظر از قدرت اقتصادی و سرمایه 

نقدی برای تأمین آن ، دارای نقش مثبت در جریان تولید است .
زیرا  نینجامد ؛  اسراف  به  که  می داند  را موظف  اجتماعی  تولید  اسلام ،  2ـ 
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خواه  و  فردی  تصرف  به  خواه  می شود)1) ،  شمرده  حرام  شریعت ،  در  اسراف 
فرد حیاط  که یک  مثلًا حرام است  تولید .  فرایند  در جریان  به تصرف جمعی 
خانه خود را با عطرهای گرانبها بشوید ؛ زیرا این کار اسراف به شمار می رود . 
به همین سان ، بر جامعه و به عبارتی ، بر تولید کنندگان عطر ، حرام است که آن 
قدر عطر تولید نمایند که از نیاز جامعه و قدرت مصرفی و تجاری آنان فراتر 
باشد ؛ زیرا تولید مقدار اضافه بر نیاز ، نوعی اسراف و هدر دادن اموال بدون 

توجیه است .
با توجیهات زیر ، در جریان  پیشوای جامعه اجازه می دهد که  به  3ـ اسلام 

تولید دخالت ورزد:
تولید  حد  پایین ترین  تا  می کند  دخالت  اقتصادی  جریان  در  دولت  یک : 
اعلای  از حد  تولید  که  ندهد  اجازه  نیز  و  نماید  را تضمین  کالاهای ضروری 
خود تجاوز کند ؛ زیرا روشن است که جریان طرح های خصوصی تولیدی بر 
اساس اراده صاحبان آن ها و بدون جهت دهی متمرکز از جانب قدرت قانونی ، 
دچار  اجتماعی  تولید  که  می انجامد  بدانجا  انبوه ،  و  پیچیده  تولید  روزگار  در 
بینجامد و از طرف دیگر ،  به اسراف و زیاده روی  نابسامانی گردد و از طرفی 
با نظارت و جهت دهی ،  باید  بنابراین ،  پایین ترین حد دچار شود .  تا  تفریط  به 

جریان تولید اجتماعی را میان این دو حد تضمین نمود .
فاقد قانون ، تشریع  به فراخور اوضاع و احوال ، در قلمرو  باید  دو : دولت 
قانون کند . این قلمرو شامل همه انواع فعالیت هایی است که در ماهیت خود ، 
مباح هستند . زمامدار شرعی حق دارد که در این گونه فعالیت ها دخالت ورزد 
و در پرتو اهداف عمومی اقتصاد اسلامی ، آن ها را مرزبندی نماید . در گفتار 
آن سخن خواهیم گفت .  نقش  و  قلمرو  و  منطقه  این  درباره  تفصیل  به  آینده ، 
آن چه اکنون مقصود ما است ، این است که صلاحیت های اعطا شده به زمامدار 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 15 ، ص329 ـ 330 ، باب 46 از أبواب جهاد النفس ، حدیث 33 و 36 .
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شرعی در قانون گذاری در این منطقه ، به وی اجازه می دهد که در جریان تولید 
دخالت و بر آن نظارت نماید و آن را در محدوده این منطقه که به دولت وانهاده 

شده ، مرزبندی کند .
خود ،  ماهیت  در  طبیعی ،  خام  ثروت های  توزیع  در  اسلامی  تشریع  سه : 
مجال دخالت را برای دولت فراهم می سازد تا بر سراسر حیات اقتصادی جامعه 
تسلط داشته باشد ؛ چراکه انجام دادن کار مستقیم را شرط اصلی تملک ثروت 
خام طبیعی و دستیابی به حق خصوصی در آن می داند . این بر مبنای همان رأی 
فقهی است که در بخشی از روبنا بدان اشاره شد ؛ این بدان معنی خواهد بود 
که به طور طبیعی ، فرد نمی تواند حتی با امکانات فراوان ، به اجرای طرح های 
بزرگ اقتصادی در بهره وری از طبیعت و ثروت های عام آن بپردازد ، مگر آن که 
حق خود را با کار مستقیم در آن به دست آورد . پس در تولید ثروت های خام 
طبیعی و صنایع استخراجی ، باید کار زیر نظر قدرت قانونی دولت انجام گیرد 
از ثروت و قرار دادن آن در  برای بهره وری  این طریق ، طرح های بزرگ  از  تا 

خدمت جامعه اسلامی به کار افتد .
هرگاه دولت بتواند تسلط خود را بر صنایع استخراجی و تولید مواد خام 
گوناگون  شاخه های  بر  مستقیم  غیر  صورت  به  نتیجه ،  در  گیرد ،  به کار  اولیه 
تولید در زندگی اقتصادی سیطره می یابد ؛ زیرا این شاخه ها معمولا به صنایع 
استخراجی و تولید مواد اولیه بستگی دارند . پس زمامدار شرعی می تواند از 
همه  در  اولیه ،  مواد  تولید  یعنی  تولید ،  اساسی  و  اول  مرحله  بر  تسلط  طریق 

شاخه های تولید به صورت غیر مستقیم دخالت ورزد .
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مسئولیت دولت در اقتصاد اسلامی

)ـ تأمین اجتماعه

اسلام وظیفه دولت می داند که معیشت افراد جامعه را به گونه کامل تضمین 
نماید . معمولا دولت این وظیفه را در دو مرحله به انجام می رساند . در مرحله 
در  که  می دهد  مجال  او  به  و  می سازد  فراهم  فرد  برای  را  کار  ابزارهای  اول ، 
خود  تلاش  و  کار  اساس  بر  تا  باشد  داشته  سهم  اقتصادی  ثمربخش  فعالیت 
کامل  به صورت  معیشت خود  و گذران  کار  از  فرد  بگذراند . هرگاه  معیشت 
ناتوان باشد یا دولت در وضعیت استثنایی و خاص قرار داشته باشد و نتواند 
آن ،  در  که  می رسد  دوم  مرحله  به  نوبت  آورد ،  پدید  فرد  برای  را  کار  فرصت 
اموال کافی  بدین طریق که  اجتماعی می پردازد ،  تأمین  به اجرای اصل  دولت 

در اختیار افراد می نهد تا نیازهای فرد و حدی کافی از معیشت او تأمین شود .
در مکتب اقتصادی اسلام ، اصل تأمین اجتماعی بر دو اساس استوار است 

و توجیهات مکتبی خود را از آن دو وام می گیرد:
1ـ همیاری همگانی .

2ـ حق مردم در درآمدهای عمومی دولت .
هر یک از این دو اساس دارای حدود و مقتضیاتی در تعیین نوع نیازهایی 
است که تأمین آن ها واجب است و نیز در مشخص کردن پایین ترین حد لازم 
که اصل تأمین اجتماعی برای افراد فراهم می سازد . اصل اول تأمین فقط شامل 
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تضمین فراهم سازی نیازهای حیاتی و اصلی فرد است ؛ اما اصل دوم گستره ای 
بیش از این دارد و پاسخ گویی فراگیرتر به نیازها و تأمین سطح برتر زندگی را 

در بر می گیرد .
دولت موظف است تأمین اجتماعی را در حد امکانات خود در این هر دو 
اسلام ،  در  اجتماعی  تأمین  اندیشه  ساختن  روشن  برای  بخشد .  سامان  سطح 
لازم است این دو اساس و مقتضیات و دلیل های شرعی آن دو را تبیین نماییم .

اصل اول تأمین اجتماعه 
اصل اول تأمین اجتماعی ، همیاری همگانی است . همیاری همگانی اصلی 
است که اسلام به صورت وجوب کفایی بر مسلمانان واجب ساخته تا پشتیبان 
یکدیگر باشند . اسلام این همیاری را وظیفه هر مسلمان در حدود امکانات و 
توانش دانسته که باید آن را در هر حال انجام دهد ، همان سان که دیگر کارهای 
واجبش را انجام می دهد . تأمین اجتماعی که دولت بر اساس این اصل به آن 
می پردازد تا میان مسلمانان همیاری همگانی برقرار گردد ، در حقیقت از نقش 
به  آنان  انجام وظایف واجب شرعی و واداشتن  به  الزام شهروندان  دولت در 

جاری ساختن احکام اسلامی در میان خود ، حکایت دارد .
به  امر  قدرت  دارای  و  اسلام  احکام  اجرای  برای  امانتدار  به عنوان  دولت 
این مسئولیت وظیفه دارد و مجاز است که  ادای  از منکر ، در  معروف و نهی 
هر فرد را به انجام واجبات شرعی و فرمان بردن از تکالیف الهی وادار نماید . 
همان سان که دولت حق دارد مسلمانان را به هنگام ضرورت برای جهاد گسیل 
دارد ، دارای این اختیار است که در صورت خودداری ایشان از ادای مسئولیت ، 
آنان را وادارد تا به وظیفه خود در یاری رساندن به ناتوانان اقدام کنند . دولت این 
کار را به نمایندگی از همه مسلمانان انجام می دهد و در حدود صلاحیت خود ، 
مسلمانان را موظف می سازد که به مقدار کافی برای انجام این کار هزینه نمایند 
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و بدین سان ، واجب شرعی خود را ادا کنند و فرمان خداوند را پیروی نمایند .
برای دریافت گستره تأمین اجتماعی که دولت بر اساس اصل همیاری به آن 
می پردازد و نوع نیازهایی که تأمین آن لازم است ، باید برخی از بیان های شرعی 
را که به اصل همیاری اشاره دارند ، از نظر بگذرانیم تا در پرتو آن ها ، حد واجب 
همیاری بر مسلمانان را تعیین نماییم و در نتیجه ، قلمرو تأمین را که دولت بر 

این اساس به آن می پردازد ، مشخص سازیم .
در حدیث صحیح از سماعه آمده که از امام صادق پرسید : »کسانی هستند 
که مال اضافه در دست دارند و برادران دینی شان سخت نیازمندند و زکات نیز 
نیازشان را تأمین نمی کند . آیا جایز است که آنان سیر باشند و برادرانشان گرسنه 
بمانند ، درحالی که زمانه سختی است؟« امام در پاسخ فرمود : »مسلمان برادر 
ناکامش  و  نمی کشد  دست  یاری اش  از  و  نمی کند  ستم  او  به  است .  مسلمان 
نمی سازد . پس بر مسلمانان است در این زمینه همه تلاش خود را به کار گیرند 
امداد  نیازمندان  به  و  برسانند  یاری  یکدیگر  به  و  باشند  داشته  پیوند  هم  با  و 

نمایند«)1) .
در حدیث دیگر آمده که امام صادق فرمود : »هرگاه مؤمنی نیازی داشته 
تأمین  را  نیاز  آن  دیگر ،  فردی  از جانب  یا  بتواند خودش  دیگر  و مؤمنی  باشد 
از این کار خودداری ورزد ، خداوند در روز قیامت او را در حالی  اما  نماید ، 
به گردنش  نابینا و دستانش  با چشمانی  ایستاند که چهره ای سیاه  پا خواهد  بر 
بسته شده است . آن گاه ، می گویند : این فردی است خائن که به خدا و رسولش 
خیانت نموده است . سپس خدا فرمان می دهد که او را به سوی دوزخ برند«)2) .
پیدا است که فرمان دادن به بردن او به سوی دوزخ دلالت می کند که مؤمن 
انسان  زیرا  نماید ؛  تأمین  توانش  اندازه  در  را  مؤمنش  برادر  نیاز  دارد  وظیفه 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 16 ، ص 385 ، باب 37 از أبواب فعل المعروف ، حدیث 1 .
)2)  همان ، ص 387 ـ 388 ، باب 39 از أبواب فعل المعروف ، حدیث 1 .
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هرگاه کاری غیرواجب را ترک کند ، به دوزخ نمی رود . در این روایت ، نیاز به 
صورت مطلق آمده ؛ اما مقصود از آن ، نیاز سخت است که در روایت نخست 
بر مسلمانان  نیازهای غیر ضروری  تأمین  نظر همگان ،  به  زیرا  یاد شد ؛  آن  از 

واجب نیست .
نیازهای  حدود  در  همیاری  قلمرو  که  گرفت  نتیجه  می توان  سخن  این  از 
اختیار  در  مالی  بر هزینه های خود  افزون  سخت است . پس مسلمانان هرگاه 
داشته باشند ، حق ندارند از پاسخ گویی به نیازهای سخت برادر دینی خویش 
دست بشویند ؛ بلکه واجب است آن نیازها را برآورده سازند . اسلام میان این 
این  که  دهد  نشان  تا  نموده)1)  برقرار  ارتباط  برادری همگانی  اصل  و  همیاری 
برادری  از  عملی  تعبیری  بلکه  نیست ؛  بالا  درآمدهای  مالیات  منزله  به  فقط 
همگانی است ؛ زیرا شیوه اسلام آن است که احکام را در چارچوبی اخلاقی 
پس  است .  سازگار  نظرش  مورد  ارزش های  و  بینش ها  با  که  می نماید  عرضه 
این حق انسان برای برخورداری از همیاری دیگران ، در بینش اسلامی برگرفته 
بشری  بزرگ  در خانواده  که همگان  است  دلیل  بدین  و  آنان  با  برادری اش  از 
درست کار جای دارند . دولت هم در حدود صلاحیت های خود ، به حمایت و 
تضمین این حق می پردازد . البته نیازهایی که بر طبق این حق باید تأمین گردند ، 
و  باشد  حیاتی  که  است  معنا  بدین  نیاز  بودن  سخت  هستند .  سخت  نیازهای 

زندگی بدون تأمین آن ، به تنگنا افتد .
بدین سان ، درمی یابیم که تأمین اجتماعی بر اساس همیاری استوار است که 
نشوند ،  تأمین  اگر  که  نیازهایی  افراد شکل می گیرد ؛  نیازهای حیاتی  دامنه  در 

زندگی دچار تنگنا می شود)2) .

)1)  سوره حجرات ، آیه 10 ؛ وسائل الشیعة ، ج 16 ، ص 385 ، باب 37 از أبواب فعل المعروف ، 
حدیث 1 . بنگرید به : بحار الانوار ، ج 74 ، ص 264 ـ 274 ، باب 16 .

)2)  بنگرید به : اصول کافی ، ج 2 ، ص 169 .
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اصل دوم تأمین اجتماعه 
از  فقط  می پردازد ،  آن  به  که  را  اجتماعی  تأمین  توجیهات  دولت همه  البته 
اصل همیاری همگانی نمی  گیرد ؛ بلکه گاهی می توان بنیانی دیگر را نیز برای 
تأمین اجتماعی برشمرد ؛ چنان که پیشتر دانستیم . این اصل عبارت است از : حق 
مردم در منابع ثروت . بر اساس این حق ، دولت به صورت مستقیم مسئولیت 
بر  از همیاری واجب  نظر  با صرف  را  درماندگان  و  ناتوانان  که معیشت  دارد 
خود افراد مسلمان ، تأمین نماید . در این جا ، نخست از این مسئولیت مستقیم 
بنیان  از  و سپس  بیان های شرعی سخن می گوییم  بر طبق  آن  قلمرو  و  تأمینی 
یعنی حق مردم در ثروت های  استوار شده ،  آن  بر  تأمین  این  اندیشه  نظری که 

طبیعی ، گفت وگو می کنیم .
اما درباره مسئولیت مستقیم تأمین باید گفت : قلمرو این مسئولیت با تأمینی 
که دولت بر اساس اصل همیاری همگانی بر عهده دارد ، متفاوت است ؛ زیرا 
بلکه دولت  نمی گذارد ؛  به عهده دولت  را  نیازهای حیاتی  تنها  این مسئولیت ، 
افراد  از معیشت را که  را موظف می دارد که برای شهروندانش سطحی کافی 
جا ،  این  در  چراکه  سازد ؛  فراهم  برخوردارند ،  آن  از  معمول  به طور  جامعه 
مسئولیت تأمینی دولت ، مسئولیت در حد اداره معیشت است و برای ادای آن ، 
باید زندگی فرد را کفایت نمود . کفایت از مفاهیم قابل انعطاف است که مفاد 
آن به فراخور افزایش رفاه و گشایش در جامعه اسلامی ، قابلیت گسترش دارد . 
و  خوراک  قبیل  از  فرد  اساسی  نیازهای  که  دارد  وظیفه  دولت  اساس ،  این  بر 
و  نوع  از جنبه  نیازها  این  به  پاسخ گویی اش  و  نماید  تأمین  را  لباس  و  پوشاک 

مقدار ، در سطحی کافی به فراخور امکانات جامعه اسلامی باشد .
افراد ، در دامنه ای گسترده تر  نیازهای  همچنین دولت وظیفه دارد که دیگر 
معیشت  سطح  افزایش  با  متناسب  کفایت  مفهوم  در  که  را  حیاتی  نیازهای  از 
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بر مسئولیت  بیان های شرعی دلالت کننده  تأمین سازد .  در جامعه می گنجد ، 
تأکید  مسئولیت  این  بر  کامل  وضوح  با  اجتماعی ،  تأمین  در  دولت  مستقیم 
یعنی در  اداره معیشت است ؛  نوع  از  تأمین  این  می نمایند و نشان می دهند که 

سطحی که معیشت فرد را کفایت نماید .
در روایتی آمده که امام صادق فرمود : رسول خدا در خطبه خویش 
می فرمود : »هر که خانواده نیازمندی بر جای نهد ، من وظیفه مراقبت از آن را 
ادا کنم . هر که مالی بر جای  باید آن را  دَینی از خود بگذارد ، من  دارم . هر که 

نهد ، من در آن تصرف می کنم«)1) .
امام  حقوق  و  تکالیف  تعیین  در   کاظم امام  که  آمده  دیگر  حدیث  در 
جامعه ، فرمود : »امام وارث کسی است که وارثی ندارد و عهده دار معاش افراد 

ناتوان است«)2) .
در روایت موسی بن بکر آمده که امام کاظم به وی فرمود : »هر که رزق 
تأمین  را  خانوده اش  و  خود  معیشت  آن ،  با  تا  کند  طلب  حلال  راه  از  را  خدا 
به  امید  با  باید  این کار درماند  ،  از  سازد  ، مانند مجاهد در راه خدا است . اگر 
خدا و رسولش به اندازه ای که زندگی خانواده اش را تأمین سازد   ، وام بگیرد . 
اگر وی بمیرد و نتواند آن وام را ادا کند  ، امام وظیفه دارد آن را بپردازد و اگر 
والا  است . خدای  او  بر دوش  کند  ، گناهش  دَین شانه خالی  این  پرداخت  از 
وَالْعَامِلِینَ عَلَیْهَا﴾ ، صدقات تنها  للِْفُقَرَاءِ وَالْمَسَاکِینِ  دَقَاتُ  می فرماید : ﴿إنَِّمَا الصَّ
به تهیدستان و بینوایان و متصدّیان ]گردآورى و پخش [ آن و  . . . داده می شود)3) 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 18 ، ص 337 ، باب 9 از أبواب الدین و القرض ، حدیث 5 .
)2)  همان ، ج 9 ، ص 524 ، باب 1 از أبواب انفال ، حدیث 4 .

)3)  سوره توبه  ، آیه 60 .
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این فرد  ، فقیر و مسکین و زیر بار دَین است«)1)،)2) .
در نامه امیر مؤمنان علی به کارگزارش در مصر آمده است : »خدا را ، خدا 
را ، درباره طبقه پایین اجتماع که تدبیری برای معاش ندارند ، از جمله بیچارگان ، 
به  یافت مى شوند که  این طبقه ، مردمى  نیازمندان ، و زمین گیران . در  بینوایان ، 
اندک نوایى قانعند و کسانى که دست به گدایى برنیاورند . خدا رعایت حقوق 
آنان را از تو خواسته ؛ پس خدا را در این باره منظور دار . در هر منطقه ، سهمى 
از غله های زمین های خالصه را به آن ها اختصاص ده . در این زمینه ، میان دور و 
نزدیک فرقى نیست و رعایت حقوق همه بر عهده تو است . نباید خوشی نعمت 
عذر  مهم ،  کارهاى  کردن  استوار  کند .  غافل  محرومان  حال  به  توجه  از  را  تو 

تقصیر در وظیفه هاى کوچک شمرده نمى شود .
همت خویش را از آن ها مگردان و از سر کبر و ناز روى از آنان برمتاب  . به 
کارهاى آن دسته از ایشان که به تو دسترس ندارند و از نظر مردمان دور مى مانند 
و تحقیر مى شوند ، خوب رسیدگى کن و کسانى مطمئن را براى سامان دادن 
امور ایشان برگزین که از خدا بترسند و فروتن باشند  . آنان را مأمور کن تا تو 
را از احوال ایشان آگاه سازند  . چنان با ایشان رفتار کن که عذرى براى روبه رو 
شدن با خدا در فرداى قیامت داشته باشى! بدان که اینان در میان افراد جامعه 

)1)  فروع کافی  ، ج 5  ، ص 93 ، باب الدین ، حدیث 3 .
)2)  گواهی جستن امام بدین آیه گرامی ، به این معنا نیست که مسئولیت زمامدار مسلمانان تنها آن 
است که با یکی از درآمدهای بیت المال ، یعنی زکات ، برای مردم هزینه نماید و مخارج آنان را 
تأمین کند . این از آن رو است که این آیه به زکات اختصاص ندارد ؛ بلکه حکمی عام را درباره 
همه انواع صدقه بیان می دارد . بنابراین ، شامل هر مالی است که دولت به افراد ناتوان و از کار 
مسلمانان  زمامدار  وانگهی  می آیند .  به شمار  صدقه  نوعی  نیز  این ها  چراکه  می پردازد ؛  افتاده 
تقسیم  آیه  این  در  یاد شده  میان هشت دسته  را  آن  و  دهد  را گسترش  که زکات  ندارد  وظیفه 
نماید ؛ بلکه می تواند آن را تنها به مصرف برخی از این هشت دسته برساند . بنگرید به : الروضة 
البهیة في شرح اللمعة الدمشقیة ، ج 1 ، ص 358 . از این گذشته ،  بیان امام در حدیث موسی بن 
بکر تأکید دارد که هرگاه زمامدار مسلمانان دَین انسان مسلمان را ادا نکند ، گناهش بر عهده او 
است . تنها دلیل این مسأله ، مسئولیت ویژه دولت در مورد تأمین ]اجتماعی[ است . )نویسنده(
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از همه بیشتر نیازمند انصافند  . با همه چنان کن که پرداختن حقّشان در پیشگاه 
خدا ، عذرخواه تو باشد  . نیز مسئولیت کار یتیمان و سالخوردگانی که چاره ای 

ندارند و به گدایی نمی پردازند ، بر عهده گیر«)1) .
مسئولیت  و  می دهند  نشان  را  اجتماعی  تأمین  اصل  روشنی  به  بیان ها  این 
مستقیم دولت را در تأمین معاش فرد و فراهم ساختن زندگی کافی برای وی 
مسؤول  دولت  که  است  اجتماعی  تأمین  اصل  همان  این  می نمایند  .  تشریح 

مستقیم اجرای آن در جامعه اسلامی به شمار می رود .
شاید  دارد ،  تمرکز  آن  بر  اصل  این  در  تأمین  اندیشه  که  نظری  اساس  اما 
باورداشت اسلام به حق همه مردم در منابع ثروت باشد ؛ زیرا این منابع طبیعی 

برای همه مردم آفریده شده اند و نه برای گروهی خاص:
همه  برای  است ،  زمین  در  را  هرچه  جَمِيعاً﴾)2) ،  رضِْ 

َ
الأ فيِ  مَا  لكَُمْ  ﴿خَلقََ 

شما آفرید .
این حق بدین معنا است که هر یک از افراد جامعه ، دارای حقی در بهره وری 
از ثروت های طبیعی و برخورداری کریمانه از آن ها است  . هر یک از مردم که 
بتواند در یکی از بخش های عمومی و خصوصی کاری انجام دهد ، دولت وظیفه 
دارد زمینه کار را در حدود صلاحیت خود برای وی فراهم سازد  . اما کسی که 
زمینه کار برایش فراهم نشده یا امکان انجام آن را ندارد ، دولت موظف است 
حق وی در استفاده از ثروت های طبیعی را با فراهم ساختن سطح کافی زندگی 
کریمانه تضمین سازد  . بنابراین ، مسئولیت مستقیم دولت در تأمین اجتماعی ، 
بر اساس حق عمومی مردم در استفاده از ثروت های طبیعی و ثبوت این حق 

برای افراد ناتوان از کار ، استوار است .
به دولت  تأمین  این  این مکتب برای دادن امکان  شیوه پیش گرفته شده در 

)1)  نهج البلاغه ، ص 438 ـ 439 .
)2)  سوره بقره ، آیه 29 .
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و حمایت از همه جامعه ، از جمله ناتوانان ، عبارت است از   : ایجاد برخی از 
بخش های عمومی در اقتصاد اسلامی که مواردی از مالکیت عمومی و دولتی 
را در بر می گیرد  . هدف آن است که درآمد این بخش ها در کنار درآمد ناشی 
از فریضه زکات ، تضمین گر ادای حق افراد ناتوان جامعه باشد و اجازه ندهد 
برای  منبعی  دولت  بدین سان ،  گیرند  .  اختیار  در  را  ثروت ها  همه  توانگران 
پرداخت هزینه های لازم جهت پرداختن به وظیفه تأمین اجتماعی خواهد داشت 

تا حق هر فرد را برای برخورداری کریمانه از ثروت های طبیعی ادا نماید .
اندیشه ، حق همگانی مردم در بهره وری از  در پرتو این سخن ، اساس این 
ثروت های طبیعی است . اندیشه مبتنی بر این اصل ، مسئولیت مستقیم دولت در 
تضمین معیشت کافی و کریمانه برای همه افراد ناتوان و درمانده است . شیوه 
است  عمومی   بخش  تأسیس  اندیشه ،  این  اجرای  برای  شده  پیش بینی  مکتبی 
که اقتصاد اسلامی آن را برای تضیمن تحقق این باور در زمره اهداف دیگرش 

ایجاد کرده است .
شامل  مکتبی  مفاد  این  بر  پرتوافشانی  در  شرعی  بیان  چشمگیرترین  شاید 
اصل و اندیشه و روش ، این بیان قرآن در سوره حشر باشد که کارکرد فیء و 
بیان  نقش آن در جامعه اسلامی به عنوان بخش عمومی را معین می سازد . آن 

چنین است:
 ََّ الل وَلكَِنَّ  رِكَبٍ  وَلَا  خَيلٍْ  مِنْ  عَليَهِْ  وجَْفْتُمْ 

َ
أ فَمَا  مِنهُْمْ  رسَُولِهِ  عَلىَ   َُّ الل فاَءَ 

َ
أ ﴿وَمَا 

هْلِ 
َ
َُّ عَلىَ رسَُولِهِ مِنْ أ فَاءَ الل

َ
َُّ عَلىَ كُلِّ شَيْءٍ قَدِيرٌ *   مَا أ ِطُ رسُُلهَُ عَلىَ مَنْ يشََاءُ وَالل

يسَُلّ
بِيلِ كَيْ لَا يكَُونَ دُولةًَ  مَسَاكِينِ وَابنِْ السَّ

ْ
يَتَامَى وَال

ْ
قُرْبَ وَال

ْ
ِ وَللِرّسَُولِ وَلِذِي ال َّ قُرَى فَِ

ْ
ال

غْنِيَاءِ مِنكُْمْ﴾)1) ، 
َ
بَينَْ الأ

براى  پیامبر خود گردانید ، ]شما  به رسم فیء عاید  آنان  از  و آن چه را خدا 

)1)  سوره حشر ، آیه 6 ـ 7 .
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تصاحب آن [ اسب یا شترى بر آن نتاختید ؛ اما خدا فرستادگانش را بر هر که 
بخواهد ، چیره مى گرداند و خدا بر هر کارى توانا است . آن چه خدا از ]دارایىِ [ 
ساکنان آن قریه ها عاید پیامبرش گردانید ، از آنِ خدا و از آنِ پیامبر ]او[ و متعلّق 
به خویشاوندان نزدیک ]وى [ و یتیمان و بینوایان و در راه ماندگان است تا میان 

توانگران شما دست به دست نگردد .
در این بیان قرآنی ، پرتوافشانی بر همان اصلی را می بینیم که اندیشه تأمین 
اجتماعی بر آن استوار است ؛ یعنی همان حق همگانی مردم در ثروت : »تا میان 
توانگران شما دست به دست نگردد« . این سخن ، تفسیری برای قانونی ساختن 
بخش عمومی در فیء به منظور تضمین این حق و جلوگیری از انباشته شدن 
بخش  بر  دولت  تسلط  وجوب  بر  تأکید  و  جامعه  از  گروهی  دست  در  ثروت 
عمومی برای رعایت منافع یتیمان و بینوایان و در راه ماندگان است تا همه افراد 
جامعه به حق خود در بهره وری از طبیعت که خدا آن را در خدمت انسان خلق 

نموده ، دست یابند)1) .

)1)  در این میان ، برخی روایات هستند که در تفسیر این آیه با مبنایی که گفتیم ، سازگار نیستند ؛ 
مانند روایتی که نزول این دو آیه را در دو موضوع مختلف می داند  : آیه اول در موضوع فیء و 
آیه دوم در مورد غنیمت یا خمس غنیمت به طور خاص . ]وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص527 ، باب 
1 از أبواب انفال ، حدیث 12[ . اما از جستجو در سلسله اسناد این روایات می توان به ضعف 
سند آن ها پی برد . ازاین رو ، لازم است که این دو آیه را در پرتو ظهور آن ها تفسیر کنیم . روشن 
حق  اول  آیه  می گویند .  سخن  فیء  یعنی  موضوع  یک  از  که  است  این  دو  آن  ظاهر  که  است 
مجاهدان در فیء را نفی می نماید ؛ زیرا فیء چیزی است که رزمندگان با مبارزه و اسب دواندن 
بر آن دست نیافته اند . آیه دوم موارد مصرف فیء را تعیین می نماید ؛ یعنی جهاتی را مشخص 
بینوایان  بودن  آن ها مصرف نمود . روشن است که مورد مصرف  را در  باید فیء  می سازد که 
آنِ پیامبر و امام به اعتبار  با این حقیقت منافات ندارد که فیء از  و در راه ماندگان و یتیمان ، 
منصب ایشان است ؛ چنان که روایات صحیح بر این سخن دلالت دارند . ]وسائل الشیعة ، ج 
9 ، ص523 ، باب 1 از أبواب الانفال و ما یختص بالامام[ . چکیده آن روایات پس از توجه 
به آیه در کنار آن ها ، این است که فیء در تملک منصب نبوت و امامت است و موارد وجوب 
صرف آن ، در قلمرو عناوینی است که در آیه یاد شده و با منافعی ارتباط دارد که به خدا و پیامبر 
و خویشاوندان او و یتیمان و بینوایان و در راه ماندگان پیوند دارند . با مشخص شدن مصرف 
در آیه گرامی ، عمومیت سخن امام در روایت زراره ، دارای قید می شود . در این روایت آمده 
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بیان  آشکارا  روش  و  اندیشه  و  اساس  قرآن ،  سخن  این  پرتو  در  بنابراین ، 
شده اند . برخی فقیهان مانند شیخ حر عاملی)1) فتوا داده اند که این وظیفه تأمینی 
دولت تنها به مسلمانان اختصاص ندارد   ؛ بلکه فرد ذمی نیز که در پناه دولت 
اسلامی زیست می کند ، هرگاه سالخورده شود و از کسب درآمد ناتوان گردد ، 
هزینه های زندگی اش از بیت المال پرداخت می شود . شیخ حر عاملی روایتی 
از امیر مؤمنان علی آورده که وی از کنار پیرمردی نابینا عبور نمود که گدایی 
می کرد . فرمود  : »این فرد کیست؟« گفتند  : »مردی مسیحی است« . فرمود : »او 
را به کار گرفتید و حال که سالخورده شده و از کار افتاده ، هزینه زندگی اش را 

پرداخت نمی نمایید؟ از بیت المال ، هزینه زندگی اش را بپردازید!«)2) .

است  : »امام آن را در هر موردی که خود بخواهد ، مصرف می کند .« ]همان ، حدیث 10 . البته 
این روایت از زراره نیست ؛ بلکه از محمد بن مسلم است .[ پس چنین می توان نتیجه گرفت  : 
امام آن را در موردی که خود می خواهد و در قلمروی که این آیه گرامی معین ساخته ، مصرف 

می نماید . )نویسنده(
)1)  وسائل الشیعة ، ج 15 ، ص 66 ، باب 19 از أبواب جهاد العدو ، حدیث 1 .

)2)  همان .





2ـ توازن اجتماعه

اسلام برای مسأله توازن اجتماعی به دنبال راه حل برآمده تا آن را از اصول 
نهاده  مبنا  را  حقیقت  دو  میان ،  این  در  و  دهد  قرار  دولت  اقتصادی  سیاست 

است  ؛ یکی تکوینی و دیگری مکتبی .
حقیقت تکوینی این است که افراد بشر از لحاظ ویژگی ها و صفات روحی و 
فکری و جسمی با یکدیگر تفاوت دارند . آنان در صبر و شجاعت و نیروی عزم 
و امید و تیزهوشی و سرعت انتقال ذهنی و قدرت ابداع و ابتکار و نیز نیروی 
عضلات و قوّت اعصاب و دیگر عناصر شخصیت انسانی که دارای درجات 

گوناگون به حسب افراد مختلف هستند ، با یکدیگر متفاوتند)1) .
از دیدگاه اسلام ، این تفاوت ها برخاسته از رویدادهای پیش آمده در تاریخ 
تا  می کوشند  و  دارند  ادعا  اقتصادی  عامل  هواداران  چنان که  نیست ؛  انسان 
بیابند . خطا است  علت غایی همه پدیده های تاریخ انسانی را در همین عامل 

)بحار  هستند« .  نقره  و  طلا  معادن  همانند  معدن هایی  »مردم  است :  فرموده   خدا رسول    (1(
الانوار ، ج 61 ، ص 65 ، باب حقیقة النفس و الروح و احوالهما ، حدیث 51( نیز امیر مؤمنان 
برابر  هرگاه  نیکی اند .  و  خیر  در  باشند ،  تفاوت  دارای  که  هنگامی  تا  »مردم  فرمود :   علی
المؤمنین  امیر  مواعظ  باب  ص385 ،   ، 77 ج  الانوار ،  )بحار  می شوند« .  هلاک  گردند ، 
خود ،  اختلاف  مراتب  حسب  به  »مردم  است :  شده  روایت  امام  آن  از  همچنین  حکمه(  و 

متفاوتند« . )بحار الانوار ، ج 67 ، ص 94 ، باب طینة المؤمن و خروجه من الکافر(
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که بکوشیم تا همه این تفاوت ها و اختلاف های میان افراد را بر اساس اوضاع 
امکان  اگر  حتی  زیرا  کنیم ؛  تفسیر  معین  اقتصادی  عامل  یا  خاص  اجتماعی 
داشته باشد که همه احوال اجتماعی در پرتو عامل اقتصادی یا اوضاع اجتماعی 
تفسیر گردد و گفته شود که ساختار طبقاتی تیول داری یا نظام برده داری ، زاده 
این عامل اقتصادی است ـ چنان که هواداران تفسیر مادی تاریخ می گویند ـ  ، 
آن  پیدایش  تفسیر  برای  اجتماعی  یا وضع  اقتصادی  این عامل  در هیچ حالتی 
اختلافات و تفاوت های خاص میان افراد کفایت نمی کند ؛ و گر نه ، چرا این فرد 
این فرد  یافته است؟ چرا  یافته و آن دیگری در نقش برده دار ظهور  نقش برده 
تیزهوش و دارای قدرت ابتکار گشته و دیگری کندذهن و بدون توان نوآوری 
شده است؟ چرا این دو فرد در چارچوب همین نظام عمومی ، نقش های خود 

را عوض نکرده اند؟
از  پیش  افراد  بپذیریم  این که  مگر  یافت ،  پاسخی  سؤال  این  برای  نمی توان 
معین  نقش  کردن  ایفا  و  جامعه  طبقاتی  ساختار  در  اجتماعی  تفاوت  هرگونه 
ویژه  توانایی های  و  امکانات  دارای  ویژگی هایشان ،  اساس  بر  این ساختار  در 
هستند . خطا است که بگوییم : این فرد تیزهوش گشته ، زیرا در ساختار طبقاتی 
ایفا نموده ؛ و آن فرد کندذهن شده ، زیرا نقش برده را در این  نقش برده دار را 
بیابند ،  را  برده دار  یا  برده  نقش  فرد  دو  این  آن که  برای  است .  یافته  ساختار 
لازم است تفاوتی میان آن دو وجود داشته باشد تا برده دار بتواند برده را قانع 
ناگزیر  بدین سان ،  تقسیم گشته است .  افراد  میان  این گونه  به  نقش ها  سازد که 
به عوامل طبیعی درونی می رسیم که اختلاف های شخصی در  در علت یابی ، 

ویژگی ها و صفات گوناگون ، از آن ها ناشی شده است . 
پس حقیقت اول این است که اختلاف میان افراد ، واقعیتی مطلق و نه نتیجه 
چارچوب معین اجتماعی است . بنابراین ، هیچ نگرش واقع گرایانه ای نمی تواند 
این اختلاف ها را نادیده گیرد و هیچ نظام اجتماعی نمی تواند با قانون گذاری یا 
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فرایند تغییر نوع روابط اجتماعی ، این تفاوت ها را از میان بردارد .
حقیقت دیگر در منطق اسلامی برای حل مسأله توازن این قاعده مکتبی است 
که می گوید : کار اساس مالکیت و حقوق مربوط به آن است . پیشتر در مباحث 

توزیع ، این قاعده را بیان کردیم و مفاد مکتبی آن را به تفصیل یاد نمودیم .
آن  چگونه  اسلام  که  دریابیم  تا  می نهیم  هم  کنار  را  حقیقت  دو  این  اکنون 
دو را خاستگاه خود برای حل مسأله توازن قرار داده است . نتیجه باور داشتن 
تفاوت  یکدیگر  با  ثروت  میزان  در  افراد  بپذیریم  که  است  آن  حقیقت  دو  این 
یابند . فرض کنیم که گروهی در زمینی ساکن می شوند و آن را آباد می سازند 
این اساس که کار منبع  بر  و در آن جا اجتماعی می سازند و روابط خویش را 
مالکیت است ، بنا می کنند و هیچ کس نیز از دیگری بهره کشی نمی نماید . باز 
هم می بینیم که پس از مدتی همین افراد به فراخور ویژگی های فکری و روحی 
می پذیرد ؛  را  تفاوت  این  اسلام  دارند .  متفاوتی  ثروت های  مقدار  جسمی ،  و 
زیرا زاده دو حقیقت است که هم زمان به آن دو ایمان دارد و این را برای توازن 
اجتماعی مایه خطر و ناسازگار با آن نمی شمرد . بر این اساس ، اسلام باور دارد 

که توازن اجتماعی را باید در قلمرو پذیرش این دو حقیقت ، فهم نمود .
عبارت  اجتماعی  توازن  که  است  این  اسلام  سخن  چکیده  بینش ،  این  با 
است از توازن میان افراد جامعه در سطح معیشت ، نه در سطح درآمد . معنای 
توازن در سطح معیشت آن است که مال تا اندازه ای میان افراد جامعه ، موجود 
و در گردش باشد که هر فرد بتواند در سطح عمومی گذران زندگی کند ؛ یعنی 
همه افراد در سطحی معین از معیشت زیست نمایند و در همین سطح ، دارای 
تفاوت هایی به فراخور مراتب خود باشند . اما این تفاوت ، در درجه است ، نه 
آن که سطح زندگی آنان با هم فرق کند ؛ مانند تفاوت عظیم و چشمگیر در سطح 

زندگی در جامعه سرمایه داری .
این سخن بدین معنا نیست که اسلام ایجاد این حالت توازن را بدون مقدمه 
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اجتماعی در سطح  توازن  که  معنا است  این  به  بلکه  ناگهانی لازم می داند ؛  و 
و  شیوه ها  با  و  خود  صلاحیت  حدود  در  دولت  که  شمرده  هدفی  را  معیشت 
راه های قانونی باید برای دستیابی به آن بکوشد . اسلام برای ایفای نقش خود 
اسراف ،  ساختن  حرام  با  هدف ،  این  به  بخشیدن  تحقق  برای  اجرا ،  زمینه  در 
سطح معیشت را از بالا کنترل نموده است . نیز برای کنترل سطح معیشت از 
بالاتر  به سطحی  پایین معیشت هستند ،  افرادی را که دارای سطح  پایه  پایین ، 
که  جایی  تا  می گردند  نزدیک  یکدیگر  به  سطوح  بدین سان ،  می بخشد .  ارتقا 
سرانجام در سطحی واحد به هم بپیوندند که دارای درجات گوناگون است ، 
اما تفاوت های چشمگیر جامعه سرمایه داری در سطح معیشت را در بر ندارد . 
در  دقت ورزی  پایه  بر  اسلام ،  در  اجتماعی  توازن  اصل  از  دریافت  این 
می شمرند  هدف  یک  را  اجتماعی  توازن  که  است  استوار  اسلامی  بیان های 
تأکید  و  ترسیم می سازند  این هدف  برای  بیان کردیم ،  را که  و همان مفهومی 
می کنند که دولت باید به گونه ای جهت یابد که معیشت افراد در سطح پایین را 
با معیشت افراد دیگر تقریبا در یک سطح قرار دهد تا سرانجام همه در سطح 

معیشت به توازن عمومی دست یابند .
مال  زمینه  در  حاکم  مسئولیت  تعیین  در   کاظم امام  که  آمده  روایتی  در 
زکات فرمود : »حاکم مال را می گیرد و آن را در همان جهتی مصرف می نماید 
که خداوند در هشت سهم برای فقیران و بینوایان قرار داده و آن را به اندازه نیاز 
سالانه ایشان بدون تنگنا و پرهیز تقسیم می کند . اگر چیزی اضافه آمد ، به حاکم 
کارگزار  نشد ،  فراهم  فقیران  برای  کافی  معیشت  و  آمد  اگر کم  و  بازمی گردد 
وظیفه دارد با اموالی که نزد او است ، آنان را به فراخور حالشان حمایت مالی 

کند تا به توانمندی برسند«)1) .

)1)  بنگرید به : اصول کافی ، ج 1 ، ص 541 .
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این بیان به روشنی نشان می دهد که هدف نهایی که اسلام در پی آن است و 
زمامدار شرعی را مسؤول آن شمرده ، بی نیاز ساختن هر فرد در جامعه اسلامی 
است . این همان سخنی است که در گفتار شیبانی نیز می یابیم ؛ چنان که شمس 
در  دارد  وظیفه  »امام  است :  کرده  گزارش  وی  از  مبسوط  در  سرخسی  الدین 
مصرف اموال در موارد گوناگون ، تقوای خدا را پیشه کند . پس نباید هیچ فقیری 
را وانهد ، مگر آن که حقش از زکات را به او بپردازد تا خودش و خانواده اش 
بی نیاز گردند . اگر برخی از مسلمانان همچنان نیازمند بمانند و از اموال زکات 
در بیت المال چیزی نمانده باشد ، امام از مال  خراجی به آنان باید عطا  کند و 
این را به حساب بیت المال زکات نمی نویسند ؛ زیرا پیشتر بیان کردیم که خراج 

و معادل های آن باید در تأمین نیاز مسلمانان هزینه گردد«)1) .
بنابراین ، فراگیر ساختن بی نیازی ، هدفی است که بیان های شرعی فراروی 
لازم  بی نیازی ،  درباره  اسلامی  بینش  دریافت  برای  نهاده اند .  شرعی  زمامدار 
بیان ها  آن  به  هرگاه  گردانیم .  روشن  بیان ها  همان  پرتو  در  نیز  را  این  است 
بازگردیم ، درمی یابیم که بی نیازی را حد نهایی پرداخت زکات ساخته و اجازه 
پس ،  آن  از  و  برسد  بی نیازی  به  فقیر  تا  گردد  پرداخت  قدر  آن  زکات  که  داده 
امام  روایت  در  چنان که  است ؛  شده  شمرده  ممنوع  وی  به  زکات  پرداخت 
صادق آمده است : »از زکات به او می پردازی تا آن گاه که بی نیاز گردد«)2) . 
پس آن بی نیازی که اسلام در پی فراهم ساختن آن برای همه افراد جامعه است ، 

همان حدی است که اسلام آن را مرز دریافت زکات قرار داده است . 
دیگر بار لازم است به آن بیان ها بازگردیم و ماهیت آن حد پرداخت و منع 
پرداخت زکات را بکاویم تا بدین سان ، مفهوم بی نیازی را در اسلام دریابیم . در 
این مرحله از نتیجه  گیری ، می توانیم ماهیت آن حد را در پرتو حدیث ابوبصیر 

)1)  مبسوط ، ج 4 ، ص 18 .
)2)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 258 ، باب 24 از أبواب المستحقین للزکاة ، حدیث 1 .
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کشف نماییم که از امام صادق پرسید : »مردی کفش دوز دارای 800 درهم 
و خانواده پرجمعیت است . آیا جایز است که از زکات به او داده شود؟« امام 
به او فرمود : »ای ابومحمد! آیا وی با این مقدار درهم می تواند خانواده اش را 
سیر کند و چیزی هم اضافه بماند؟« ابوبصیر گفت : »آری« . امام فرمود : »اگر 
از مقدار قوت روزانه اش ، مقدار نصف قوتش نیز اضافه می ماند ، نباید زکات 
از  آن چه  باشد ، زکات می گیرد .  از نصف قوتش  اگر اضافه ، کمتر  اما  بگیرد . 
مردم  معیشت  سطح  به  تا  نماید  هزینه  خانواده اش  برای  باید  می گیرد ،  زکات 

دیگر برسند«)1) .
در پرتو این بیان ، درمی یابیم که بی نیازی در اسلام بدین معنا است که فرد 
بتواند هزینه خود و خانواده اش را تا حدی تأمین کند که همانند دیگر مردم شود 

و معیشتش همسان سطح متعارف گردد که با تنگنا و سختی همراه نیست .
بدین ترتیب ، از زنجیره این مفاهیم به بینش اسلام درباره توازن اجتماعی 
را  اجتماعی  توازن  اصل  درحالی که  اسلام  که  می بریم  پی  و  می یابیم  دست 
ساخته ،  قانونی  شیوه های  با  آن  تحقق  مسؤول  را  شرعی  زمامدار  و  برنهاده 
اندیشه خود درباره توازن را توضیح داده و نیز تبیین نموده که تحقق این اصل ، 
بی نیازی را برای همه افراد جامعه فراهم می سازد . شریعت این مفهوم بی نیازی 
را حدی برای جواز پرداخت یا ممنوعیت پرداخت زکات ساخته و در بیان های 
دیگر ، این حد را بدین گونه تفسیر نموده که فرد در معیشت خود آن قدر دارای 
گشایش باشد که همانند دیگر مردم زندگی کند . بدین گونه ، این بیان ها ، بینش 
در  توازن  اصل  که  دیدیم  و  می دارد  ارمغان  ما  به  را  بی نیازی  درباره  اسلامی 
فراگیری  و  سازد  فراهم  همگان  برای  را  بی نیازی  این  که  است  هدف  این  پی 
آن ، شرط تحقق توازن اجتماعی شمرده می شود . به این سان ، تصویر اسلامی 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 232 ، باب 8 از أبواب المستحقین للزکاة ، حدیث 4 .
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خاص از اصل توازن اجتماعی در ذهن ما شکل می  گیرد و درمی یابیم که هدف 
تعیین شده برای زمامدار شرعی ، تلاش برای رساندن افراد نابرخوردار جامعه 
به سطح بالاتر است ، به گونه ای که سطح عمومی معیشت همراه با رفاه را برای 

همگان فراهم سازد .

]یداهم ساختن امکانات لازم  دای اجدای اصن اصل[
تبیین  را  آن  مفهوم  و  برنهاده  را  اجتماعی  توازن  اسلام اصل  که  همان سان 
در  اصل  آن  اجرای  جهت  دولت  برای  لازم  امکانات  ساختن  فراهم  ساخته ، 
قلمرو همان امکانات را نیز تضمین ساخته است . این امکانات را می توان در 

امور زیر خلاصه نمود:
برای  و  می شود  دریافت  مستمر  صورت  به  که  ثابت  مالیات  تعیین  یک : 

مراقبت از توازن عمومی هزینه می گردد .
دو : ایجاد بخش های مالکیت دولتی و جهت دادن به دولت در بهره وری از 

آن بخش ها به نیت برقراری توازن .
در  را  اقتصادی  حیات  که  به گونه ای  اسلامی  تشریع  ماهیت  برنهادن  سه : 

زمینه های گوناگون سامان بخشد .

)ـ تعیین مالیات های ثا ت

این مالیات ها عبارتند از : زکات و خمس . این دو نوع مالیات  فقط به منظور 
برآوردن نیازهای حیاتی تشریع نشده اند ؛ بلکه هدف از آن دو ، همچنین درمان 
فقر و رساندن سطح زندگی فقیران به جایگاه بی نیازان است تا توازن اجتماعی 

به معنای اسلامی آن تحقق یابد .
پشتوانه فقهی ارتباط این مالیات  ها با اهداف توازن و امکان به کار گرفتن آن 

دو در این زمینه ، بیان های زیر است:
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الف( اسحق بن عمار گوید : به امام صادق گفتم : »آیا جایز است صد 
درهم از زکات به کسی بدهم؟« فرمود : »آری« . گفتم : »دویست درهم هم جایز 
است؟« فرمود : »آری« . گفتم : »سیصد درهم هم جایز است؟« فرمود : »آری« . 
گفتم : »چهارصد درهم هم جایز است؟« فرمود : »آری« . گفتم : »پانصد درهم 

هم جایز است؟« فرمود : »آری ؛ تا جایی که وی را بی نیاز کنی«)1) .
ب( از عبدالرحمن بن حجاج روایت شده است : از امام کاظم پرسیدم : 
»مردی است که پدرش و عمویش یا برادرش هزینه زندگی او را تأمین می کنند . 
اگر آن ها نتوانند همه هزینه او را فراهم سازند ، آیا او حق دارد از زکات استفاده 

کند تا زندگی اش گشایش یابد؟« فرمود : »جایز است«)2) .
»آیا کسی که  پرسیدم :   امام صادق از  از سماعه روایت شده است :  ج( 
فرمود :  امام  کند؟«  استفاده  زکات  از  می تواند  خدمتکاراست ،  و  خانه  دارای 

»آری«)3) .
که  گفت  سخن  کسی  از   صادق امام  که  شده  روایت  ابوبصیر  از  د( 
تنگدست نیست ، اما پرداخت زکات به وی واجب است . فرمود : »آن زکات ، 
وضع خوراک و پوشاک خانواده اش را بهبود  بخشد و اگر چیزی اضافه بماند ، 
به دیگران بدهد . هرچه زکات بستاند ، به خانواده اش می دهد تا وضع آنان را 

همانند سطح متوسط مردم سازد«)4) .
گفتم :   صادق امام  به  است :  شده  روایت  عمار  بن  اسحق  از  هـ( 
»می توانم از زکات هشتاد درهم به کسی پرداخت کنم؟« فرمود : »آری ؛ و بیشتر 
هم می توان به او پرداخت« . گفتم : »می توانم به او صد درهم بدهم؟« فرمود : 

)1)  وسائل الشیعة ، ج  9 ، ص 260 ، باب 24 از أبواب المستحقین للزکاة ، حدیث 7 .
)2)  همان ، ص 238 ، باب 11 از أبواب المستحقین للزکاة ، حدیث 1 .

)3)  همان ، ص 235 ، باب 9 از أبواب المستحقین للزکاة ، حدیث 1 .

)4)  همان ، ص 232 ، باب 8 از أبواب المستحقین للزکاة ، حدیث 4 .
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»آری)1) اگر می توانی بی نیازش سازی ، این کار را بکن!«)2)
و( از معاویة بن وهب روایت شده است : به امام صادق گفتم : »از رسول 
خدا نقل شده که زکات را به فرد بی نیاز و نیز تندرست نباید داد« . فرمود : 

»پرداختن زکات به فرد بی نیاز جایز نیست«)3) .
ز( از ابوبصیر روایت شده است : به امام صادق گفتم : »پیرمردی از ما 
شیعیان به نام عمر که نیازمند است ، از عیسی بن اعین کمک مالی خواست . 
عیسی بن اعین به وی گفت : بدان که مقداری زکات نزد من هست ؛ اما از آن به 
تو نمی دهم ؛ زیرا دیده ام که تو خرما و گوشت می خری . عمر به وی گفت : یک 
درهم به دست آوردم . با یک سوم آن ، گوشت خریدم ؛ با یک سوم دیگر ، خرما 
این  امام  برآوردم  . . .  .« هنگامی که  نیازی دیگر را  نیز  با یک سوم  خریدم ؛ و 
ماجرا را شنید ، چندی دستش را بر پیشانی نهاد و سپس سر برداشت و فرمود : 
»خداوند در اموال توانگران نظر فرمود و سپس به فقیران نگریست و در اموال 
توانگران حقی را برای فقیران واجب فرمود تا با آن ، به بی نیازی رسند و اگر 
به این حد نرسند ، باید مالی بیشتر به آنان داده شود تا کار به جایی رسد که فرد 
فقیر به حد کفایت ، بخورد و بنوشد و بپوشد و صدقه دهد و حج بگزارد)4)«)5) .
ح( از حماد بن عیسی روایت شده که امام کاظم در ضمن سخن گفتن 
بر  از خمس ، فرمود : »حاکم  ماندگان  راه  بینوایان و در  و  یتیمان  درباره سهم 

از  بیشتر  بسیار  این سخنان ،  بیان  در روزگار  که قدرت خرید یک درهم  داشت  نظر  در  باید    (1(
قدرت خرید یک درهم پول نقد در روزگار ما بوده است . )نویسنده( 

)2)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 259 ، باب 24 از أبواب المستحقین للزکاة ، حدیث 3 .
)3)  همان ، ص 231 ـ 232 ، باب 8 از أبواب المستحقین للزکاة ، حدیث 3 .

)4)  همان ، ص 289 ـ 290 ، باب 41 از أبواب المستحقین للزکاة ، حدیث 2 .
)5)  در فهم این بیان ها بهتر است این گونه برداشت کنیم که هدفشان مجاز دانستن پرداخت زکات 
به فرد در حدودی است که در عنوان فقیر بودن می گنجد ، نه بر این اساس که پرداخت در راه 
خدا ، به صورت مطلق ، را بر آن اطلاق نماییم . بدین سان ، این بیان ها می توانند بینش اسلامی 

درباره فقیر را به ما ارائه کنند . )نویسنده( 
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اساس فرمان کتاب و سنت ، آن قدر میانشان مال تقسیم می کند که کفاف سال 
ایشان را بدهد . اگر مالی افزون آید ، از آنِ حاکم است . اما اگر مال خمس برای 
از مال های دیگر که نزد خود  باید  نباشد ، حاکم  افراد کافی  بی نیاز ساختن آن 

دارد ، آن قدر به آنان بدهد که بی نیاز شوند«)1) .
ابن قدامه نوشته است : ›میمونی گوید : »با ابوعبدالله مذاکره کردم و گفتم : 
گاهی فردی دارای شتر و گوسفند است که باید زکات آن را داد . اما خودش 
نیز هست .  نیز کسی هست که چهل گوسفند دارد و دارای زمین  فقیر است . 
نمود؟«  پرداخت  به وی  از زکات  آیا می توان  نمی دهد .  را  باز هم کفافش  اما 
اگر  حتی  بپردازید ،  زکات  آنان  »به  کرد :  یاد  را  عمر  سخن  و  »آری« .  گفت : 
دارای شترانی باشند« . نیز در روایت محمد بن حکم آمده است : »اگر دارای 
خانه ای است که در آن سکنی دارد و یا کشتزاری که ده هزار درهم یا کمتر و یا 
بیشتر بیرزد ، اما کفافش را ندهد ، از زکات نصیب دارد« . و این سخن شافعی 

نیز هست‹)2) .
ابن قدامه ، خود ، این سخن را چنین توضیح داده است : »این از آن رو است 
فقیر  باشد ،  نیازمند  هر که  پس  است .  آن  ضد  بی نیازی  و  فقر ؛  یعنی  نیاز  که 
به شمار می آید و عمومیت آن بیان ها او را هم در بر می گیرد . نیز هر که بی نیاز 
گردد ، در شمول بیان هایی قرار می گیرد که پرداخت زکات به بی نیاز را حرام 

می شمرند«)3) .
این بیان ها فرمان می دهند که زکات و اموال همانند آن ، چندان به فرد نیازمند 
داده شود که وی در سطح عمومی مردم قرار گیرد یا بی نیاز گردد و یا بتواند 
نیازهای اولی و ثانوی خود از قبیل  خوراک و آشامیدن و پوشاک و ازدواج 

)1)  اصول کافی ، ج 1 ، ص 540 .
)2)  مغنی ، ج 2 ، ص 525 .

)3)  همان ، ص 524 .
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آن  در  که  متفاوتی  تعابیر  فراخور  به  برآورد ،  را  گزاردن  حج  و  دادن  صدقه  و 
بیان ها آمده است و همگی یک هدف را در نظر دارند . این هدف عبارت است 
از : فراگیر ساختن بی نیازی منطبق با بینش اسلامی و ایجاد توازن اجتماعی در 

سطح معیشت .
در پرتو این سخن ، می توانیم مفهوم بی نیازی و فقر را در اسلام به صورت 
بتواند  که  ندارد  قرار  معیشت  از  در سطحی  که  است  فقیر کسی  دریابیم .  عام 
با ثروت یک سرزمین  نیازهای ضروری و تکمیلی خود را در سطح متناسب 
برآورده سازد . به تعبیر دیگر ، فقیر کسی است که سطح معیشت او با توانگران 
در  عمیقی  فاصله  چنین  که  است  کسی  بی نیاز  دارد .  عمیق  فاصله ای  جامعه 
سطح معیشت او و توانگران نیست و در برآوردن نیازهای ضروری و تکمیلی 
خود به فراخور ثروت سرزمین و درجه رشد مادی آن ، دچار تنگنا نیست ، خواه 

ثروتش فراوان باشد و خواه نه .
بدین سان ، درمی یابیم که اسلام برای فقر مفهومی مطلق و معنایی ثابت را 
در همه اوضاع و احوال باور ندارد . مثلًا نگفته است : فقر یعنی عجز از تأمین 
متوسط  سطح  در  نداشتن  قرار  معنای  به  را  فقر  اسلام  اصلی .  نیازهای  ساده 
معیشت عمومی شمرده ؛ چنان که در بیان های شرعی آمده است . پس هر اندازه 
می یابد ؛  نیز گسترش  فقر  واقعی  رود ، مضمون  بالا  معیشت جامعه  که سطح 
زیرا هماهنگ نبودن با این سطح ارتقا یافته ، فقر شمرده می شود . بنابراین ، اگر 
دارای  در یک سرزمین ، هر خانواده  آبادانی  و  نتیجه گسترش عمران  در  مثلًا 
یک خانه شخصی باشد ، نداشتن یک خانه شخصی نوعی فقر به شمار می آید ، 
درحالی که اگر این میزان از گشایش و رفاه در جامعه فراهم نشده باشد ، نداشتن 

خانه را نمی توان نوعی فقر به حساب آورد .
زیرا  دارد ؛  ارتباط  اجتماعی  توازن  اندیشه  با  فقر ،  مفهوم  در  انعطاف  این 
اسلام اگر به جای این کار ، به فقر مفهومی ثابت و مطلق می بخشید ، یعنی اگر 
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فقر را ناتوانی از تأمین ساده نیازهای اصلی می دانست و کارکرد زکات و مانند 
آن را درمان این ناتوانی می شمرد ، امکان نداشت که از این طریق ، برای ایجاد 
توازن اجتماعی در سطح معیشت عمومی اقدامی نمود و شکاف میان سطح 
خانواده های مستحق زکات و مانند آن با سطح عمومی معیشت توانگران بیشتر 
می  شد ؛ همان سطح معیشت که به فراخور پیشرفت های همپای تمدن و افزایش 
ثروت کلی جامعه ، همواره رو به رشد است . پس این که اسلام این انعطاف را 
به مفهوم فقر و غنا بخشیده و نظام زکات و مانند آن را بر اساس این مفاهیم 
منعطف استوار ساخته ، این امکان را تضمین می نماید که زکات و جز آن به نفع 

توازن اجتماعی عمومی به کار آید .
این امری غریب نیست که موضوعی که حکمی شرعی بر آن نشسته ، دارای 
چنین انعطافی باشد ، مانند فقر که حکم زکات با آن ارتباط یافته است . این به 
معنای متغیر بودن حکم شرعی نیست ؛ بلکه آن حکم ثابت است و به مفهومی 
خاص تعلق دارد . تغیر فقط در واقعیت این مفهوم به فراخور اوضاع و احوال 
رخ می دهد . مانند این را مثلًا می توان در مفهوم دانش پزشکی دید . شرع حکم 

نموده که آموختن دانش پزشکی برای مسلمانان در حد واجب کفایی است .
این وجوب ، حکمی است ثابت که بر مفهومی خاص یعنی دانش پزشکی 
یعنی  پزشکی  دانش  فراگیری  و  چیست  پزشکی  مفهوم  اما  است .  نشسته 
بیماری ها  درباره  آموختن اطلاعات معین  به معنای  دانش  این  فراگرفتن  چه؟ 
زمان  مرور  به  معین  اطلاعات  این  است .  خاص  وضع  در  آن ها  درمان  راه  و 
این که مطالبی جزء  به فراخور تحول دانش و تکامل تجربه ، رشد می کنند .  و 
اطلاعات خاص دیروز به شمار می رفتند ، به این معنا نیست که همان ها امروز 
همان  امروز  پزشک  که  نیست  کافی  باشند .  پزشکی  اطلاعات  شمار  در  هم 
 خدا رسول  روزگار  در  زبردست  پزشکان  که  باشد  داشته  را  اطلاعاتی 
داشتند و به این سان ، حکم خدا را در فراگیری پزشکی اطاعت نماید . بنابراین ، 



409مسلولیت دولت در اقتصاد اسلامه

انعطاف در مفهوم ، به معنای تغییر در حکم شرعی نیست . وقتی پزشک امروز 
کسی جز پزشک روزگار نبوت است ، عقلانی به شمار می رود که فقیر امروز در 

بینش اسلامی کسی جز فقیر روزگار نبوت باشد .

2ـ  اصجاد  خش های عمومه 

اسلام به مالیات  های ثابت که برای ایجاد توازن تشریع نموده ، اکتفا نکرده ، 
هدف  این  تأمین  برای  عمومی  بخش  در  کردن  هزینه  مسؤول  را  دولت  بلکه 
ساخته است . در روایتی از امام کاظم آمده است : در حالی که زکات برای 
قدر  آن  خود ،  نزد  اموال  از  باید  حاکم  ننماید ،  کفایت  فقیران  نیازهای  تأمین 
که  می دهد  نشان  خود«  نزد  »اموال  تعبیر  گردند .  بی نیاز  که  بپردازد  فقیران  به 
درآمدهای بیت المال ، جز زکات ، را می توان در راه ایجاد توازن مصرف نمود 

تا فقیران بی نیاز شوند و سطح معیشت آنان رشد یابد .
در  المال ،  بیت  درآمدهای  از  یکی  به عنوان  نقش فیء ،  تبیین  به  قرآن کریم 

ایجاد توازن پرداخته و فرموده است:
يَتَامَى 

ْ
وَال قُرْبَ 

ْ
ال وَلِذِي  وَللِرّسَُولِ   ِ َّ فَِ قُرَى 

ْ
ال هْلِ 

َ
أ مِنْ  رسَُولِهِ  عَلىَ   َُّ الل فَاءَ 

َ
أ ﴿  مَا 

غْنِيَاءِ مِنكُْمْ﴾)1) ، آن چه خدا از 
َ
بِيلِ كَيْ لَا يكَُونَ دُولةًَ بَينَْ الأ مَسَاكِينِ وَابنِْ السَّ

ْ
وَال

]دارایىِ [ ساکنان آن قریه ها عاید پیامبرش گردانید ، از آنِ خدا و پیامبر ]او[ و 
متعلّق به خویشاوندان نزدیک ]وى [ و یتیمان و بینوایان و در راه ماندگان است 

تا میان توانگران شما دست به دست نگردد .
پیشتر گفتیم که این آیه گرامی درباره مصرف فیء سخن می گوید و یتیمان 
قرار  پیامبر و خویشاوندانش  و  را در ردیف خدا  ماندگان  راه  بینوایان و در  و 
داده است . این بدان معنا است که فیء فراهم شده تا برای فقیران هزینه گردد ، 
هزینه  پیامبر  و  خدا  با  مرتبط  عمومی  منافع  برای  تا  گشته  آماده  که  همان سان 

)1)  سوره حشر ، آیه 7 .
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شود . این آیه آشکارا نشان می دهد که قرار دادن فیء برای هزینه ساختن جهت 
فقیران ، با این هدف صورت گرفته که مال را در گردش قرار دهد و در دست 
همه افراد بچرخاند تا بدین سان ، توازن اجتماعی عمومی شکل گیرد و اموال 

میان توانگران به طور خاص دست به دست نشود .
فی ء در اصل عبارت است از مالی که مسلمانان بدون نبرد از کافران غنیمت 
می گیرند . این مال در تملک دولت ، یعنی از آنِ پیامبر و امام به اعتبار منصب 
اموالی  انفال  می رود .  به شمار  انفال  از  نوعی  فیء  روی ،  بدین  است .  ایشان 
است که خداوند از آنِ منصب پیامبر و امام ساخته است . زمین های مرده و نیز 

معادن ، بنا بر یک نظر ، در زمره انفال به شمار می روند)1) .
در اصطلاح شرعی ، فیء بر انفال به صورت عام اطلاق می گردد ؛ زیرا در 
حدیث محمد بن مسلم از امام باقر آمده است : »فیء و انفال عبارت است 
از زمینی که برای تصاحب آن نبردی صورت نگیرد و ساکنان آن سرزمین ها با 
مسلمانان صلح نمایند یا به دست خود جزیه دهند . همه زمین های ویران و نیز 
دره  ها همگی فیء قلمداد می شوند«)2) . این بیان به روشنی نشان می دهد که فیء 
بر همه انواع غنایمی که مسلمانان از انفال صاحب می شوند ، اطلاق می گردد . 
در پرتو این اصطلاح شرعی ، دیگر نمی توان گفت که فیء فقط شامل غنیمتی 
در  که  است  معنای همه بخش هایی  به  بلکه  آید ؛  به دست  نبرد  بدون  که  است 

اختیار منصب پیامبر و امام قرار دارد)3) .
بر این اساس ، می توانیم نتیجه بگیریم که این آیه حکم انفال را به صورت عام 
انفال  با عنوان فیء روشن کرده است . بدین سان ، درمی یابیم که در شریعت ، 

)1)  بنگرید به : منتهی المطلب ، چاپ سنگی ، ج 2 ، ص 922 ، س6 ؛ ص 936 ، س32 ؛ تذکرة 
الفقهاء )چاپ سنگی( ، ج 2 ، ص 403 ، کتاب الاحیاء .

)2)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 527 ، باب 1 از أبواب انفال ، حدیث 12 .
)3)  نیز باید به این مطلب افزود که بنا بر فهم عرفی ، این آیه فقط شامل همین مورد خاص نمی شود . 

)نویسنده( 
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می شود ؛  مصرف  همگان  میان  اموال  گردش  تضمین  و  توازن  حفظ  هدف  با 
همان سان که در منافع عمومی به کار می رود .

3ـ ماهیت تشدصع اسلامه 

وامدار  اسلامی ،  جامعه  در  عمومی  توازن  که  گفت  می توان  این  به جز 
مجموعه ای از قوانین اسلامی در عرصه های گوناگون است که دولت باید به 
این جا نمی توانیم همه  دارد . در  توازن نقش  از  پردازد و در حمایت  آن  انجام 
این  و  آن ها  میان  ارتباط  وجوه  و  کنیم  بیان  را  توازن  اصل  به  مربوط  قوانین 
با مال اندوزی  اصل را کشف نماییم . اکنون کافی است که اشاره کنیم اسلام 
دولت  به  و  برنهاده  را  ارث  احکام  و  شمرده  باطل  را  بهره  و  نموده  مبارزه 
صلاحیت هایی در منطقه فاقد حکم برای قانون گذاری عطا کرده و بهره وری 
سرمایه دارانه از ثروت های خام طبیعی را برانداخته و احکامی از این دست را 

تشریع نموده است .
را  بانک های سرمایه داری  نقش  بهره ،  برانداختن  نیز  و  مال اندوزی  از  نهی 
در ایجاد تضاد و آسیب رساندن به توازن اجتماعی ، از کار می اندازد و قدرت 
همان  یعنی  می کند ؛  سلب  سرزمین  یک  ثروت  عظیم  بخش  بلعیدن  در  را  آن 
کاری که بانک ها در کشورهای دارای نظام سرمایه داری از طریق تشویق مردم 

به ذخیره سازی و فریب دادن آن ها برای بهره خواری انجام می دهند .
اندازه  نتیجه طبیعی موضع اسلامی این است که سرمایه فردی معمولا آن 
قدرت نمی یابد که در همه عرصه های تولید و تجارت تا حدی دامن بگسترد که 
به توازن زیان برساند ؛ زیرا گسترش قدرت افراد در طرح های تولید و تجارت ، 
تکیه  بانک های سرمایه داری  بر  اجتماع همچون جامعه سرمایه داری ،  در یک 
برابر بهره معین ، حمایت مالی می نمایند .  نیاز مالی آن طرح ها را در  دارد که 
بنابراین ، اگر مال اندوزی ممنوع گردد و بهره حرام شمرده شود ، بانک ها دیگر 
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نمی توانند در صندوق های خود ، اموال هنگفت را ذخیره سازند و به طرح های 
در  خصوصی  بخش  فعالیت های  ترتیب ،  این  به  دهند .  وام  خصوصی  بخش 
قلمرو اقتصادی در حدود معقول باقی می ماند که با توازن عمومی هماهنگی 
دارد و به طور طبیعی ، طرح های بزرگ تولیدی در دامنه مالکیت عمومی می ماند .
خویشاوندان  از  شماری  معمولا  آن ،  موجب  به  که  ارث  احکام  تشریع 
متوفی ، به اموال ارث نهاده او دست می یابند ، تضمینی دیگر برای توازن به شمار 
می رود ؛ زیرا موجب می شود که ثروت ها به تدریج خُرد شوند و از طریق تقسیم 
آن اموال میان خویشاوندان بر اساس احکام میراث ، از انباشتگی آن ها پیشگیری 
می شود . بنابراین ، در پایان عمر هر نسل ، ثروت های افراد توانگر معمولا میان 
شماری بیشتر از ایشان تقسیم می گردد و مالکان تازه این ثروت بر جای مانده ، 

چندین برابر مالکان اول آن می شوند .
صلاحیت های داده شده به دولت برای قانون گذاری در منطقه فاقد حکم ، 
نیز اثری شگرف در حمایت از توازن دارد ؛ چنان که در گفتار آینده خواهیم دید .
از  طبیعی ،  خام  ثروت های  از  سرمایه دارانه  بهره وری  برانداختن  همچنین 
نقطه آغازی در فعالیت اقتصادی حکایت دارد که در طبیعت خویش به توازن 
فعالیت  اصلی  خاستگاه  طبیعی ،  ثروت های  گرفتن  به کار  زیرا  می انجامد ؛ 
تملک  اصلی  شرط  مستقیم ،  کار  هرگاه  بنابراین ،  می رود .  به شمار  اقتصادی 
و  ـ  باورند  این  بر  فقیهان  برخی  ـ چنان که  به شمارآید  ثروت های خام طبیعی 
به کار گرفتن دیگران در این زمینه مجاز نباشد ، توزیع این ثروت ها به گونه ای 
صورت می گیرد که توازن را تحقق می بخشد و گروهی اندک اجازه نمی یابند 
که از طریق استثمار دیگران در این زمینه ، بر آن ثروت ها دست یابند . این تسلط 
گروه اندک بر ثروت ها ، همان عاملی است که بنیان توازن را می لرزاند و بذر 

تبعیض و نابسامانی اجتماعی را از همان آغاز می پاشد .



3ـ اصل دخالت دولت

اسلامی  اقتصاد  در  اساسی  اصول  از  اقتصادی ،  حیات  در  دولت  دخالت 
به شمار می رود  و به آن قدرتی فراگیر و گسترده می بخشد . دخالت دولت فقط 
شامل اجرای احکام ثابت در شریعت نیست ؛ بلکه به قانون گذاری در قلمرو 
فاقد نص نیز گسترش می یابد . بنابراین ، دولت اسلامی از یک سو ، برای اجرای 
فراخور  به  را  متغیر  دیگر ، عناصر  از سوی  و  ثابت شریعت می کوشد  عناصر 

اوضاع و احوال ، برمی نهد .
در مرحله اجرا ، دولت در حیات اقتصادی دخالت می کند تا اجرای احکام 
اسلامی را که با حیات اقتصادی افراد پیوند دارند ، ضمانت نماید . مثلًا مانع 
از آن می شود که مردم معاملات ربوی انجام دهند یا بدون احیا بر زمین تسلط 
یابند . نیز دولت ، خود ، به اجرای احکامی می پردازد که به صورت مستقیم به 
آن مرتبط است و مثلًا تأمین اجتماعی و توازن عمومی در حیات اقتصادی را 
با شیوه هایی که اسلام برای تحقق بخشیدن به آن اصول جایز شمرده ، جاری 

می سازد .
در قلمرو تشریع ، دولت اسلامی منطقه خالی از حکم را که تشریع اسلامی 
به گونه ای  تحول پذیر  اوضاع  پرتو  در  نهاده ،  دولت  اختیارات  قلمرو  در 
و  می سازد  تضمین  را  اسلامی  اقتصاد  عام  اهداف  که  می کند  قانون گذاری 
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تصویری اسلامی از عدالت اجتماعی را تحقق می بخشد .
در آغاز همین گفتارها ، به این منطقه عاری از حکم اشاره کردیم و دانستیم 
زیرا  نماییم ؛  مطالعه  فرایند کشف ،  در جریان  را  منطقه  این  دارد  ضرورت  که 
موضع مثبت دولت در این منطقه ، در ضمن تصویری جای می گیرد که برای 
کشف آن می کوشیم . این موضع دولت ، عاملی است متغیر در تصویری که به 
آن ، قدرت ادای رسالتش را عطا می نماید و سبب می شود تا حیات خود را در 

دو سطح نظری و عملی در دوره های گوناگون پی گیرد .

چدا متطقی خاله از حکم قدار داده شقه است؟
استوار  این اساس  بر  از حکم ،  پشتوانه وجود منطقه خالی  اندیشه اساسی 
است که اسلام مبانی تشریعی خود برای حیات اقتصادی را به عنوان راه درمان 
از آن  از زمان  برهه ای  تاریخ در  نداده که  ارائه  یا سامان دهی مرحله ای  موقت 
و  نظری  تصویری  به عنوان  را  آن  بلکه  برسد ؛  دیگر  شکلی  به  و  نماید  عبور 
مناسب برای همه روزگاران معرفی نموده است . پس باید این تصویر را دارای 
چنان عمومیت و فراگیری دانست که تحول های دوره های تاریخی در ضمن 
عنصری متغیر در آن بازتاب یابد تا به این تصویر قدرت دهد که خود را متناسب 

با اوضاع و احوال مختلف ، انعطاف بخشد .
برای فهم جزئیات این اندیشه ، لازم است جنبه تحول پذیر حیات اقتصادی 
می بخشد ،  سامان  را  حیات  آن  که  تشریعی  تصویر  بر  آن  تأثیر  میزان  و  انسان 
میان  در  ثروت  یا  طبیعت  با  انسان  روابط  اقتصادی ،  حیات  در  سازیم .  تعیین 
است که در شیوه های تولید ثروت و سیطره انسان بر آن ، نمود می یابد . نیز از 
امتیازاتی که  برادران بشری اش سخن می رود که در حقوق و  با  انسان  روابط 

آن ها به آن دست می یابند ، بازتاب پیدا می کند .
روابط  اول  دسته  به  انسان  که  است  آن  روابط  دسته  دو  این  میان  تفاوت 
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می پردازد ، خواه در دل یک جامعه زیست نماید و خواه بیرون از آن . مثلًا او 
در هر حال ، ضمن روابطی معین که سطح آزمودگی و آگاهی اش آن را تعیین 
می سازد ، با طبیعت ارتباط برقرار می  کند و با شیوه هایی که به کار می گیرد ، به 
صید پرنده می پردازد و زغال سنگ استخراج می نماید و پشم می ریسد . ماهیت 
این روابط به گونه ای است که سامان یابی آن ها موکول به این نیست که انسان در 
میان یک جامعه زندگی کند . تأثیر زندگی جمعی بر این روابط در این حد است 
که آزمون ها و تجارب گوناگون را کنار هم گرد می آورد و سرمایه بشری برای 
شناخت طبیعت و گسترش نیازها و تمایلات انسان به تبع آن را رشد می بخشد .
اما روابط انسان با انسان که حقوق و امتیازات و تکالیف ، دامنه آن را تعیین 
می نماید ، در ماهیت خود وابسته به حضور انسان درون جامعه است . مادام که 
انسان در جامعه زیست نکند ، به تعیین حقوق و تکالیف روی نمی آورد . مثلًا حق 
انسان در زمینی که آبادش نموده و نیز محرومیتش از درآمد بدون کار از طریق 
ربا و واداشتنش به تأمین نیازهای دیگران از مقدار اضافه آبی که از زمین بیرون 
کشیده  و  . . . همگی روابطی هستند که فقط در سایه زندگی جمعی معنا می یابند .
اسلام ، آن گونه که ما درمی یابیم ، میان این دو دسته از روابط فرق می نهد و 
بر این باور است که ارتباط انسان با طبیعت یا ثروت ، در طول زمان دچار تحول 
می شود و این به فراخور مشکلات تازه ای است که انسان همواره و پیاپی در 
گذر پرداختنش به طبیعت با آن مواجه می شود و نیز راه  حل های گوناگون برای 
با طبیعت  انسان  به آن ها دست می یابد . هرچه روابط  انسان  این مشکلات که 
دچار تحول گردد ، تسلط وی بر آن و توانش برای به کار گیری وسایل و شیوه ها 
افزایش می یابد . اما روابط انسان با برادر انسانی اش ، در ماهیت خویش ، تحول 
نمی پذیرد ؛ زیرا مشکلاتی را که ماهیتی ثابت دارند ، درمان می نماید ، هرچند 
با  در جریان روابطش  متفاوت گردد . هر جمعیتی  آن  چارچوب و جلوه های 
افراد  حقوق  تعیین  نیز  و  آن  توزیع  برای  که  می یابد  تسلط  ثروتی  بر  طبیعت ، 
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در  جامعه  آن  تولید  خواه  می گردد ،  مواجه  مشکل  با  ثروت ،  آن  در  جامعه  و 
سطح دستگاه هایی باشد که با بخار و الکتریسیته کار می کند و خواه در سطح 

آسیاب دستی .
به  دادن  سامان  برای  تشریعی اش  تصویر  که  دارد  باور  اسلام  روی ،  بدین 
و  پایداری  قابلیت  نظری  لحاظ  از  عدالت ،  از  تلقی اش  اساس  بر  روابط ،  آن 
اصل  این  مثلًا  می نماید .  درمان  را  ثابت  مشکلات  زیرا  دارد ؛  را  ماندگاری 
استوار  کار  اساس  بر  طبیعی  منابع  در  اختصاصی  حق  می گوید  که  تشریعی 
است ، مشکلی عمومی را درمان می سازد که هم در روزگار گاوآهن ساده و 
هم در عصر ماشین های پیچیده ، به کار می آید ؛ چراکه شیوه توزیع منابع طبیعی 

میان افراد ، مسأله ای است که در هر دو زمانه جریان دارد .
در این زمینه ، اسلام با مارکسیسم مخالف است که باور دارد روابط انسان 
با انسان دیگر به تبع ارتباطش با طبیعت تحول می پذیرد و شکل توزیع با شکل 
در  تنها  را  جامعه  مشکلات  بررسی  امکان  مارکسیسم  است .  مرتبط  تولید 
چارچوب ارتباطش با طبیعت می پذیرد ؛ چنان که در گفتارهای کتاب نخست 

اقتصاد  ما به معرفی و نقد این دیدگاه پرداختیم . 
بر این اساس ، طبیعی است که اسلام اصول نظری و تشریعی خود  را بدین 
عنوان که می تواند روابط انسان با انسان دیگر را در دوره های گوناگون سامان 
تحول پذیر  جنبه های  اسلام  که  نیست  معنا  بدان  این  اما  می نماید .  ارائه  دهد ، 
محاسبات  از  را  جنبه  این  و  می گیرد  نادیده  را  طبیعت  با  انسان  روابط  یعنی 
طبیعت  در  تصرف  برای  انسان  قدرت  رشد  چراکه  می سازد ؛  بیرون  خویش 
را  جامعه  برای  انسان  خطر  همواره  آن ،  ثروت های  بر  سیطره اش  افزایش  و 
تا قدرت خویش را گسترش  را در خدمتش می نهد  تازه  امکانات  می افزاید و 

بخشد و تصویر مطلوب از توازن عمومی اجتماعی را خدشه دار نماید .
برای نمونه ، این اصل تشریعی که »هر کس در زمین کار کند و برایش هزینه 
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نماید تا احیایش کند ، از دیگران حقی بیشتر برای تصرف در آن دارد« در نظر 
اسلام ، عادلانه جلوه می کند ؛ زیرا ظلم است که فردی که در زمین کار می کند 
و تلاش می ورزد ، با کسی که در آن هیچ کاری نکرده ، به دیده مساوات نگریسته 
شود . اما با تحول یافتن و افزایش قدرت انسان برای بهره وری از طبیعت ، ممکن 
است این اصل مورد سوء استفاده قرار گیرد ؛ زیرا در زمانه ای که احیای زمین 
با شیوه های کهن صورت می گرفت ، هر فرد فقط می توانست بخشی محدود از 
زمین را احیا کند . اما پس از توسعه قدرت انسان و امکانات او برای تسلط بر 
طبیعت ، افرادی اندک به این فرصت دست می یابند که بخش هایی انبوه از زمین 

را با استفاده از دستگاه های سنگین احیا نمایند و بر آن سیطره یابند .
خطر  به  را  عمومی  منافع  و  اجتماعی  عدالت  که  است  چیزی  همان  این 
می اندازد . پس باید تصویر تشریعی دارای منطقه خالی از حکم باشد تا بتوان 
آن را به فراخور اوضاع و احوال پر کرد . بدین سان ، در روزگاران پیشین به همه 
افراد اجازه داده می شد که به احیا پردازند ؛ اما در روزگاران توسعه یافتگی ، احیا 
فقط به اندازه ای مجاز شمرده می شود که با اهداف اقتصاد اسلامی و تصویرش 

از عدالت سازگاری داشته باشد .
در  خود  تشریعی  تصویر  در  را  حکم  فاقد  منطقه  اسلام  اساس ،  این  بر 
سامان بخشی به حیات اقتصادی قرار داده تا عنصر متغیر را بازتاب بخشد و با 
تحول روابط انسان و طبیعت هماهنگی ورزد و خطرهای ناشی از این تحول 

رو به رشد در گذر زمان را از میان بردارد .

وجود متطقی خاله از حکم ، نقص  ی شمار نمه رود
به شمار  کاستی  و  نقص  یک  تشریعی ،  تصویر  در  حکم  فاقد  منطقه  وجود 
و  رخدادها  برخی  به  نسبت  شریعت  کوتاهی  و  اهمال  منزله  به  یا  نمی رود 
در  شریعت  قدرت  و  تصویر  آن  فراگیری  از  بلکه  نمی گردد ؛  تلقی  حوادث 
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این  شریعت  زیرا  دارد ؛  حکایت  گوناگون  زمانه های  با  هماهنگی  و  همگامی 
منطقه را به حال خود رها نساخته ، به گونه ای که کاستی و اهمال تلقی گردد ؛ 
بلکه احکامی برای آن برنهاده ، بدین سان که برای هر رویداد ، یک حکم اصیل 
تشریعی معین ساخته و در ضمن به زمامدار شرعی نیز حق داده که به فراخور 
اوضاع و احوال ، حکم تشریعی ثانوی معین سازد . مثلًا احیای زمین به دست 
فرد ، کاری است که ماهیتی مباح دارد ؛ اما زمامدار شرعی می تواند به فراخور 

اوضاع و احوال ، آن را ممنوع سازد .

دلیل تشدصعه
به  حکم  فاقد  منطقه  در  تصمیم گیری  قبیل  از  صلاحیت هایی  این که  دلیل 

زمامدار شرعی داده شده ، این بیان قرآن کریم است:
ای  مِنكُْمْ﴾)1) ،  مْرِ 

َ
الأ وْلِ 

ُ
وَأ الرّسَُولَ  طِيعُوا 

َ
وَأ  ََّ الل طِيعُوا 

َ
أ آمَنوُا  الذَِّينَ  هَا  يُّ

َ
أ ﴿ياَ 

مؤمنان! خدا ، پیامبر و اولیای امر خود را اطاعت کنید .
قلمرو  در  که  حکم  از  خالی  منطقه  گستره  کریم ،  قرآن  بیان  این  پرتو  در 
اختیارات زمامدار شرعی است ، هر گونه کاری را که در شریعت دارای ماهیت 
بر  شرعی  بیان  که  کاری  و  فعالیت  هر  بنابراین ،  می گیرد .  بر  در  باشد ،  مباح 
حرمت یا وجوبش دلالت نکند ، زمامدار شرعی به عنوان حکم ثانوی می تواند 
آن را ممنوع شمارد یا به آن فرمان دهد . پس اگر پیشوای شرعی از کاری که 
طبیعتا مباح است ، منع نماید ، آن کار حرام می گردد و هرگاه به آن فرمان دهد ، 
واجب می شود . اما کاری که به شکل عام در شریعت حرام شمرده شده ، مانند 
ربا ، زمامدار شرعی حق ندارد به آن امر نماید . نیز کاری که شریعت به وجوب 
آن حکم کرده ، مانند نفقه پرداختن مرد به همسرش ، زمامدار شرعی نمی تواند 
از آن نهی نماید ؛ زیرا فرمان بردن از زمامدار شرعی در گستره ای که با فرمان 

)1)  سوره نساء ، آیه 59 .
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بردن از خدا و احکام عمومی او ناسازگار نباشد ، واجب شمرده شده است . 
اقتصادی ، قلمرو منطقه فاقد  انواع فعالیت دارای ماهیت مباح در حیات  پس 

حکم را تشکیل می دهند .

چتق نمونی
در بیان های شرعی نمونه هایی چند به چشم می خورند که در آن ها ، زمامدار 
شرعی از اختیار خود در قلمرو منطقه خالی از حکم استفاده کرده است . این 
حیات  سامان دهی  در  آن  مثبت  نقش  اهمیت  و  منطقه  این  ماهیت  بر  نمونه ها 
به  از آن نمونه ها را  این جا ، برخی  اقتصادی پرتو می افشانند . بدین روی ، در 

پشتوانه بیان های شرعی یاد می کنیم:
الف( در روایات آمده که رسول خدا اجازه نداد که کسی مقدار اضافه بر 
نیازش از آب و مرتع را از دیگران دریغ نماید . از امام صادق روایت شده 
است : »رسول خدا میان مردم مدینه درباره آب گاه های درخت خرما چنین 

حکم فرمود که نباید اضافه آب و مرتع را از دیگران دریغ نمود«)1) .
این نهی ، چنان که در عرف از این واژه برمی آید ، بر حرمت دلالت می کند . 
اکنون این را در کنار سخن بیشتر فقیهان می نهیم که گفته اند : این که انسان اضافه 
آب و مرتعی را که در تملک دارد ، از دیگران دریغ کند ، در شریعت به خودی 
خود دارای حرمت نیست ؛ به خلاف خوردن شراب یا این که مرد از پرداخت 
از  نهی  آن  که  می گیریم  نتیجه  بدین سان ،  نماید .  خودداری  همسرش  به  نفقه 
جانب رسول خدا به عنوان زمامدار شرعی جامعه صادر شده است . این به 
معنای به کار بستن اختیار رسول خدا در تصمیم گیری در منطقه فاقد نص به 
فراخور اوضاع و احوال بود ؛ زیرا جامعه مدینه نیازی سخت به افزودن ثروت 
زراعی و دامی داشت . ازاین رو ، دولت افراد را موظف ساخت که افزوده آب و 

)1)  فروع کافی ، ج 5 ، ص 293 ـ 294 ، باب ضرار ، حدیث 6 ، با قدری اختلاف .
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مرتع در تملک خود را به دیگران دهند تا به افزودن ثروت های زراعی و دامی 
تشویقشان سازد . پس می بینیم که بخشیدن افزوده آب و مرتع به دیگران ، کاری 
است که در ماهیت خویش مباح است ؛ اما دولت این کار را واجب ساخت تا 

مصلحتی واجب را تحقق بخشد .
ب( از رسول خدا روایت شده که فروش میوه پیش از رسیده شدنش را 
نهی نمود)1) . از امام صادق پرسیدند : »مردی مقدار معینی میوه را از زمین 
می خرد ، سپس همه میوه آن منطقه از میان می رود« . امام فرمود : »همین ماجرا 
را برای دادخواهی نزد رسول خدا می بردند و از این اختلاف یاد می کردند . 
وقتی پیامبر دید که از این اختلافات دست برنمی دارند ، مردم را از فروش میوه 
پیش از رسیدن ، نهی فرمود ؛ اما این کار را حرام نشمرد . ایشان این نهی را انجام 

داد تا دست از اختلاف بردارند«)2) .
در روایت دیگر نیز آمده که نخست رسول خدا این کار را حلال خوانده 
بود . اما مردم دچار اختلاف شدند . ازاین رو ، فرمود : »میوه را نباید فروخت ، 

مگر آن گاه که رسیده شده باشد«)3) .
بنابراین ، فروش میوه پیش از رسیده شدنش ، کاری است که ماهیتی مباح 
رسول  اما  است .  شمرده  مباح  را  آن  عام  صورت  به  اسلامی  شریعت  و  دارد 
تا اختلافات و  از این کار نهی نمود  خدا به عنوان زمامدار شرعی جامعه ، 

نابسامانی های ناشی از آن را از میان ببرد .
ج( ترمذی از رافع بن خدیج روایت نموده است : »رسول خدا ما را از 
بود ،  زمین  ما که صاحب  از  داشت . کسی  برایمان سودی  که  نهی کرد  کاری 
می توانست آن را به دیگری واگذار کند و در برابر ، یا بخشی از خراج آن را از 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 18 ، ص 215 ، باب 1 از أبواب بیع الثمار ، حدیث 14 .
)2)  همان ، ص 210 ، باب 1 از أبواب بیع الثمار ، حدیث 2 .
)3)  همان ، ص 211 ، باب 1 از أبواب بیع الثمار ، حدیث 4 .
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او بخواهد و یا مبلغی اجاره گیرد . اما رسول خدا ما را از این کار نهی کرد 
و فرمود : کسی از شما که زمین دارد ، یا باید آن را به دیگری ببخشد و یا خودش 

در آن کشاورزی نماید«)1) .
اکنون آن نهی را در کنار سخن فقیهان می نهیم که همگی حکم کرده اند که 
اجاره دادن زمین در شریعت به صورت عام حرام نیست . کنار این ها بیان های 
فراوان را از صحابه می گذاریم که بر جواز اجاره دادن زمین دلالت دارند . از 
این مجموعه نتیجه می گیریم که روایت رافع بن خدیج ، یک تفسیر صحیح دارد 
و آن چنین است : رسول خدا به عنوان زمامدار شرعی جامعه ، این کار را 
نهی فرمود ؛ وگرنه ، این یک حکم عام شرعی نبود . پس رسول خدا به عنوان 
زمامدار شرعی ، می تواند از اجاره دادن زمین که ماهیتی مباح داشته ، به اقتضای 

موقعیت آن زمانه ، نهی تکلیفی نماید .
د( در پیمان نامه امیر مؤمنان علی به مالک اشتر فرمان هایی با تأکید آمده 
که قیمت ها را به اقتضای عدالت کنترل کند . امام با کارگزار خود ، درباره تاجران 
سخن گفته و سفارش آنان را نموده و سپس فرموده است : »با این حال ، بدان 
که در بسیاری از ایشان سختگیرى بى اندازه و بخل زشتى است در معاملات و 
نگهدارى اجناس  براى سود بیشتر و قیمت به دلخواه خود تعیین نمودن براى 
فروش . و کارهاى ایشان سبب زیان همگانى و مایه نکوهش حکمرانان است . 
بنابراین ، از احتکار پیشگیری کن ؛ زیرا رسول خدا از انباشتن کالا جلوگیرى 
با معیارهای عادلانه  باید خرید و فروش بدون سخت گیری و  فرموده است . 

انجام گیرد و قیمت بر خریدار و فروشنده مایه اجحاف نباشد«)2) .
خود  که  قیمتی  هر  به  می تواند  فروشنده  که  است  روشن  فقهی ،  نگاه  از 
کالا  مالک  این که  از  عام  صورت  به  شریعت  و  بفروشد  را  کالایش  بخواهد ، 

)1)  صحیح ترمذی ، ج 6 ، ص 155 ، حدیث 1388 ؛ سنن ترمذی ، ج 3 ، ص 668 ، حدیث 1384 .
)2)  نهج البلاغه ، ص 438 .
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بنابراین ، فرمان امام  آن را با قیمت اجحاف گرانه بفروشد ، نهی نکرده است . 
برای کنترل قیمت و نهی تاجران از فروش کالا با بهای بیشتر ، به عنوان زمامدار 
وضع  در  امام  اختیارات  بستن  به کار  معنای  به  این  می پذیرد .  صورت  شرعی 
قانون در منطقه خالی از حکم به فراخور مقتضیات عدالت اجتماعی است که 

اسلام آن را پذیرفته است .



کتاب دوم
ـــــــــ

6

پیوست ها





پیوست  ها

(((

گفتاری در موارد استثتای مالکیت مسلمانان
 د زمین های یتح شقه

حکم زمین آ اد پی از تشدصع حکم انفال

در میان دیدگا ه های فقهی ، رأیی است که میان دو گونه زمین آباد در حال 
فتح فرق می نهد:

بر  امام  مالکیت  تشریع  از  پیش  کافران ،  به دست  آباد کردنش  که  زمینی  1ـ 
زمان  از  زمینی  آن که  مانند  است ؛  پذیرفته  انجام  مرده ،  زمین  جمله  از  انفال ، 

جاهلیت آباد بوده باشد .
2ـ زمین فتح شده ای که آباد کردنش پس از این تشریع صورت پذیرفته است ؛ 
همچنان که مسلمانان زمینی آباد را در سال 50 قمری فتح کرده باشند و آغاز 
آباد کردنش پس از نزول سوره انفال یا بعد از وفات رسول خدا بوده باشد .
مالکیت  به صورت  آنِ همه مسلمانان  از  فتح ،  آباد در حال  اول زمین  نوع 
عمومی است . اما نوع دوم در مالکیت امام است و مسلمانان مالک آن نیستند . 
فقیه محقق ، صاحب کتاب جواهر ، در مبحث خمس از کتاب خویش می نویسد : 
»این که امامیه و روایات ما مالکیت زمین آباد فتح شده با نبرد را به طور مطلق از 
آنِ مسلمانان می دانند ، بدین معنا است که زمین های احیا شده به دست کافران 
پیش از آن که خداوند انفال را از آنِ پیامبرش اعلان کرده باشد ، از آنِ مسلمانان 
است . اما زمینی که هنگام فتح آباد باشد و پس از این اعلان ، فتح شده باشد ، از 
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آنِ امام است«)1) . البته وی در مبحث احیاء الموات از همان کتاب ، دیدگاهی 
دیگر را پذیرفته است)2) .

انگیزه فقیهان در فرق نهادن میان این دو گونه زمین آباد در حال فتح ، پذیرش 
پیشین این دو اصل است:

الف( پس از تشریع حکم انفال ، کافر به سبب احیا ، مالک زمین نمی شود ؛ 
زیرا بر پایه این حکم ، زمین از آنِ امام است و او به کافر اجازه احیای آن را نداده 

تا وی زمینی را که احیا کرده ، در تملک گیرد .
ب( از لحاظ شرعی ، مسلمانان با فتح ، صاحب اموال کافران می گردند و 
آن را به غنیمت می گیرند ؛ اما مالک اموال امام که در تصرف آنان قرار گرفته ، 

نمی شوند .
خلاصه این سخن آن است که زمینی که کافر پس از تشریع حکم انفال ، احیا 
نموده ، از آنِ امام است و کافر با احیا کردن آن ، مالکش نمی شود ؛ چنان که در 
اصل اول بیان شد . پس هرگاه مسلمانان آن را فتح نمایند ، مالکش نمی شوند ؛ 
چراکه این از اموال کافران نیست و مسلمانان فقط مالک اموال غنیمتی کافران 

می شوند ؛ چنان که در اصل دوم گذشت .
این دیدگاه که تمایز میان این دو گونه زمین را هدف می گیرد ، نیازمند قدری 
پالایش است ؛ زیرا هنگامی که بیان های شرعی مربوط به مالکیت اموال فتح 
شده با نبرد ، از جمله زمین را برای مسلمانان ، مطالعه می نماییم ، خود را با دو 

فرضیه روبه رو می یابیم:
شمرده  مسلمانان  آنِ  از  نبرد  در  بیان ها ،  این  موجب  به  که  اموالی  یک : 
می شود ، شامل همه اموالی هستند که پیش از آن ، ملک یا حق کافران بوده اند .

دو : اموال مورد نظر در این بیان ها ، همه اموالی هستند که با نبرد از دست کافر 

)1)  جواهر الکلام ، ج 16 ، ص 118 .
)2)  جواهر الکلام ، ج 38 ، ص 17 .
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درآمده باشند ، بی آن که ماهیت ارتباط شرعی کافر با آن مال در نظر گرفته شود .
از مال های  بر یکی  آن ها  تطبیق  برای  بیان ها ،  این  اول در فهم  بر فرض  بنا 
غنیمت گرفته شده ، لازم است که اثبات کنیم آن مال پیشتر ملک یا حق کافر 

بوده تا مسلمانان با فتح مالک آن گردند .
بر خلاف اصل اول پیش گفته که حق کافر را در زمین احیا شده پس از تشریع 
حکم انفال ، نفی می نمود ، ما بر این باوریم که کافر هم مانند مسلمان به دلیل 
احیای زمین ، در آن صاحب حق می شود ، هرچند اصل زمین در مالکیت امام 
آن  به  کند ،  آباد  را  زمینی  که  »هر  است :  آمده  شرعی  بیان های  در  زیرا  است ؛ 

سزاوارتر است« . و این بیان ها میان مسلمان و غیر مسلمان فرق ننهاده اند .
در پرتو این سخن ، این که مسلمانان زمینی را فتح کنند ، سبب می شود که آن 
حق از کافر به امت انتقال یابد و زمین حق عمومی همه مسلمانان شود و البته 

مالکیت اصل آن در اختیار امام بماند . پس تعارضی میان این دو نیست .
که  درمی یابیم  رویم ،  پیش  دوم  فرضیه  پایه  بر  بیان ها  آن  تفسیر  در  اگر  اما 
این بیان ها شامل زمینی که مسلمانان از کافر غنیمت می گیرند ، نیز می شوند ، 
حتی اگر آن زمین پیش از فتح ، ملک یا حق کافر نبوده باشد ؛ زیرا اساس تملک 
حالتی  چنین  و  است ؛  کافر  تسلط  از  مال  درآوردن  فرضیه ،  این  در  مسلمانان 
با تعارض میان دو اطلاق در  این تحلیل سبب می شود که  یافته است .  تحقق 
روایات مواجه شویم : اطلاق روایات غنیمت و اطلاق دلیل مالکیت امام . این 
تعارض از آن رو است که زمین احیا شده به دست کافر پس از تشریع حکم انفال 
نتیجه ،  در  و  درمی آید  غنیمت  روایات  در شمول  درآید ،  مسلمانان  فتح  به  که 
ملک مسلمانان می گردد . اما چنین زمینی به عنوان زمین مرده در حال تشریع 
حکم انفال ، در شمول روایات مالکیت امام بر زمین مرده قرار می گیرد و در 

نتیجه ، ملک امام می شود . 
مورد  میزان  دریابیم  که  دارد  ضرورت  حالتی  چنین  در  فقهی ،  لحاظ  از 
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تعارض دقیقا چه اندازه از مفاد روایات است ، تا در نتیجه تعارض ، از تمسک 
تمسک  روایات  مفاد  اجزای  دیگر  به  و  باز  ایستیم  تعارض  مورد  مقدار  آن  به 

 ورزیم .
حرف  آن ،  مرکز  که  درمی یابیم  وامی شکافیم ،  را  تعارض  این  که  هنگامی 
آنِ  از  مرده  زمین  )= هر  للإمام«  میتة  أرض  است : »کل  این سخنان  در  »لام« 
آنِ  از  آید ،  به دست  نبرد  با  للمسلمین« )هرچه  بالسیف  أخذ  »ما  و  امام است( 
مسلمانان است( حرف لام در ماهیت خویش بر مالکیت دلالت نمی کند ؛ بلکه 
این  است .  اطلاق  سبب  به  مالکیت ،  بر  آن  دلالت  است .  اختصاص  نشانگر 
نشان می دهد که تعارض موجود در این دو دسته از روایات ، تعارض میان دو 
اطلاق برگرفته از این حرف لام است ؛ زیرا به دو مالکیت مختلف می انجامند . 
به جای خود  اختصاص  اما اصل  میان می روند ؛  از  اطلاق  دو  آن  بنابراین ، 
باقی می ماند ؛ زیرا مانعی در میان نیست که فرض کنیم درباره زمین احیا شده 
کرده  فتح  را  آن  نبرد  با  مسلمانان  که  انفال  حکم  تشریع  از  پس  کافر  به دست 
باشند ، دو اختصاص وجود دارد : یکی اختصاص برای امام در سطح مالکیت ؛ 

و دیگری اختصاص برای مسلمانان در سطح حق)1) .

)1)  به دیگر بیان ، در حقیقت ، تعارض میان اطلاق عنوان غنیمت در روایات مالکیت مسلمانان ، 
امام به چشم نمی خورد تا لازم شود که ماده  و اطلاق عنوان زمین مرده در روایات مالکیت 
تعارض ، یعنی زمین مورد نظر ، از دایره یکی از این دو دسته روایات بیرون گردد . در حقیقت ، 
تعارض میان اطلاق حرف لام در این دو دسته روایات است ؛ زیرا این دو اطلاق هستند که به 
جمع شدن دو مالکیت در یک مال انجامیده اند . قانون تعارض اقتضا می کند که همین مقدار ، 
و نه بیشتر ، از میان برداشته شود . بنابراین ، اطلاق حرف لام که افاده مالکیت می کند ، از هر دو 
دسته روایت سلب می گردد و اصل معنای لام که بر اختصاص دلالت دارد ، باقی می ماند . در 
این حال ، اصل اختصاص زمین مورد تعارض به مسلمانان را به موجب حرف لام در روایات 
اثبات می کنیم ؛ زیرا این مقدار از دلالت ، مورد تعارض نبوده است . نیز اختصاص  غنیمت ، 
ملکی همان زمین برای امام را با دلیل عام بالاتر اثبات می نماییم که همه زمین ها را ملک امام 

می داند ؛ چراکه پس از برافتادن دو دلیل خاص ، باید به دلیل عام رجوع نمود .
دسته  دو  این  میان  تعارض  هنگام  باید  که  رود  گمان  چنین  شاید  گفتیم ،  آن چه  برابر  در 
روایت ، دلیل مالکیت امام را مقدم داشت ؛ با این استدلال که در برخی از روایات این دسته ، با 
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نخست ،  فرضیه  اساس  بر  که  می یابیم  دست  نتیجه ای  همان  به  بدین سان ، 
فتح  نبرد  با  که  آباد  زمین های  همه  به  را  نتیجه  این  می توانیم  رسیدیم .  بدان 
شده اند ، تعمیم دهیم ، حتی آن ها که به دست کافر ، پیش از نزول آیه انفال ، آباد 
انفال ، به  آیه در پاسخ به سؤالی درباره حکم شرعی  و احیا شده اند ؛ زیرا این 
صورت خبری نازل شده و جمله خبری با مفاد خود می تواند از گزاره ای کلی 

شامل افرادی در گذشته ، حال و آینده خبر دهد .
به دیگر سخن ، دلیل مالکیت منصب الهی بر انفال ، یا زبانی انشائی دارد و یا 
خبری . اگر زبانش انشائی باشد ، یعنی ایجاد و جعل مالکیت  کند ، این مالکیت 
نمی تواند وجودی پیش از این دلیل داشته باشد . اما اگر زبانش خبری باشد ، 
می تواند از ثبوت مالکیت منصب الهی بر هر زمین مرده دلالت کند ، به گونه ای 
که بتوان گفت : هر زمینی که کافر آن را احیا کرده ، ملک امام است و کافر در 
آن دارای حق احیا است . پس هرگاه این زمین با نبرد فتح شود ، مسلمانان این 
حق کافر را غنیمت می گیرند و این حق به حقی عمومی تبدیل می شود ، با آن که 
رشته تملک اصل آن در دست امام می ماند . این سخن با عمومیت گفتار امامان 
در روایت کابلی)1) و جز آن)2) نیز سازگار است که نشان می دهند همه زمین ها 

حرف های نشان دهنده عمومیت ، فراگیری مالکیت امام بیان شده است ؛ همچون : »کل ارض 
میتة للامام« . )= هر زمین مرده ای از آنِ امام است( . اما در روایات مربوط به زمین خراجی ، 

چنین نیست ؛ زیرا دلالت آن ها بر فراگیری ، به سبب اطلاق است .
در پاسخ این سخن باید گفت : اطلاق روایات زمین خراجی ، با عمومیت افرادی در »کل 
در  فتح ،  از  پس  زمان  مورد  در  آن  ازمانی  اطلاق  با  بلکه  ندارد ؛  تعارض  للإمام«  میتة  ارض 
تعارض است ؛ به این معنا که زمین آباد فتح شده ، تا هنگام فتح در دامنه دلیل مالکیت امام قرار 
داشت و معارضی با آن یافت نمی شد . بنابراین ، طرف مورد تعارض ، اطلاق ازمانی در دلیل 

مالکیت امام است و نه عموم افرادی که کلمه )کل( برای آن وضع شده است .
حتی درباره اطلاق ازمانی نیز دانستید که اگر دقت کنیم ، یک طرف تعارض ، اطلاق حرف 
دیگر  ندارد ،  وجود  مالکیت  بر  دال  اطلاق  لام  حرف  در  که  کنیم  فرض  اگر  پس  است .  لام 

تعارضی در میان نمی ماند ، نه با عموم افرادی و نه با اطلاق ازمانی . )نویسنده( 
)1)  وسائل الشیعة ، ج 25 ، ص 414 ، باب 3 از أبواب احیاء الموات ، حدیث 2 .

)2)  از جمله در همان ج 9 ، ص 548 ، باب 4 از أبواب انفال ، حدیث 12 .
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از آنِ امام هستند .

آصا حکم خمی شامل زمین یتح شقه نیز مه شود؟
آن چه می ماند ، این است که دریابیم آیا حکم خمس شامل زمین فتح شده نیز 
می شود یا حکم چنین است که مسلمانان مالک همه بخش های زمین فتح شده 

هستند ، بی آن که خمس آن برداشته شود؟
شاید بتوان گفت که بسیاری از فقیهان بر آنند که حکم خمس در این جا نیز 
جاری است . دلیل آنان ، اطلاق ادله خمس غنیمت است که شمول آن ، غنایم 
غیر منقول را نیز در بر می گیرد)1) . در برابر ، برخی از فقیهان در این جا به ثبوت 
خمس باور ندارند ؛ با این استدلال که به سبب اطلاق دلیل مالکیت مسلمانان 
بر زمین های فتح شده که اقتضای عدم ثبوت خمس بر آن را دارد ، باید از اطلاق 

ادله خمس غنیمت دست برداشت)2) .
در فرایند دستیابی به حقیقت در این زمینه ، باید گفت : کسانی که به اطلاق 
دلیل مالکیت مسلمانان بر زمین فتح شده تمسک می ورزند و حکم خمس را در 
این جا نفی می کنند ، یکی از این دو مقصود را دارند : یا این دلیل را بر اطلاق ادله 
خمس غنیمت ، مقدم می شمرند و یا بر آنند که میان اطلاق دو دلیل ، تعارض 
برقرار است و در مقام نفی ثبوت خمس ، به ساقط شدن این دو اطلاق بسنده 

می نمایند .
اگر مقصود نخست را داشته باشند ، این سخن موکول به آن است که بپذیریم 
دلیل مالکیت مسلمانان بر زمین فتح شده ، از ادله خمس غنیمت اخص است 
تا به سبب تخصیص ، بر آن مقدم داشته شود . اما این اخص بودن ، جای چون 
و چرا دارد ؛ زیرا ملاک تشخیص اخص بودن ، می تواند یکی از این دو باشد : 

)1)  شرائع الإسلام ، ج1  ، ص322 ؛ قواعد الأحکام ، ج 1 ، ص 492 .
)2)  بنگرید به : الحدائق الناضره ، ج 12 ، ص 325 .
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دلیل  اصلی  موضوع  به  نسبت  دلیل  دو  از  یکی  اصلی  موضوع  بودن  اخص 
اولی  اگر  حکم .  بر  اثرگذار  قیدهای  و  جهت ها  مجموعه  ملاحظه  یا  دیگر ؛ 
ملاک باشد ، اخص بودن در این جا پذیرفتنی است ؛ زیرا موضوع اصلی دلیل 
مالکیت مسلمانان ، زمین فتح شده است و موضوع اصلی ادله خمس غنیمت ، 
خود غنیمت است . پیدا است که زمین فتح شده ، از غنیمت اخص است ؛ زیرا 
این  در  باشد ،  اگر ملاک ، دومی  اما  به شمار می رود .  از غنیمت  نوعی خاص 
جا ، میان دو دلیل ، رابطه »عموم و خصوص من وجه« برقرار است ؛ زیرا نسبت 
گرفته  نظر  در  شده ،  گرفته  غنیمت  زمین  عنوان  و  غنیمت  خمس  عنوان  میان 
می شود . ماده اجتماع این دو ، خمس زمین غنیمتی است و دو ماده افتراق آن 
دو ، خمس غنیمت غیر زمین و نیز غیر خمس از بقیه زمین های غنیمتی است . 
به نظر می رسد ملاکی کلی برای تشخیص اخص بودن در میان نیست ؛ بلکه به 
فراخور موارد ، به صورت عرفی ، می توان اخص را تشخیص داد ؛ چنان که در 

گفتارهای اصولی خود آورده ایم .
اما ممکن است مقصود دوم را در نظر داشته باشند ، یعنی بگویند که میان 
و  نیست  اخص  دیگری  از  یکی  و  است  برقرار  تعارض  دلیل ،  دو  این  اطلاق 
ازاین رو ، هر دو اطلاق ساقط می گردند . در این حالت ، می  توان بر سخن ایشان 
بدین گونه ایراد روا داشت : حتی اگر تعارض پذیرفته شود ، می توان اطلاق ادله 
خمس غنیمت را بر اطلاق دلیل مالکیت مسلمانان بر زمین فتح شده ، با یکی از 

این دو وجه ، مقدم شمرد:
یک : در شمار ادله خمس غنیمت ، آیه گرامی مربوط به خمس قرار دارد . در 
جای خود ، به تحقیق اثبات نموده ایم که دلیل معارض با قرآن به صورت عموم 
و خصوص من وجه ، در ماده اجتماع از حجیت ساقط می شود و دلیل عام یا 
مطلق قرآنی بر آن مقدم می گردد . این مقدم داشتن به سبب روایاتی است که 

فرمان داده اند تا هرچه مخالف با قرآن است ، کنار نهاده شود .
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و  اطلاق  دلیل  به  اجتماع ،  ماده  بر  مسلمانان  مالکیت  دلیل  شمول  دو : 
زمین  بر  غنیمت  خمس  ادله  از  شماری  شمول  ولی  است .  حکمت  مقدمات 
فتح شده با نبرد ، به سبب عمومیت است ؛ مانند روایت ابوبصیر : »هر چیزی که 
برای دستیابی به آن ، نبردی توحیدی صورت پذیرد ، مشمول خمس است«)1) . 
آیه گرامی نیز به همین سان است . اما روایت با کلمه نشان دهنده عمومیت یعنی 
»کل« آغاز گشته است . البته آیه شامل کلمه نشانگر عمومیت نیست ؛ اما در این 
نَّمَا غَنِمْتُمْ مِنْ شَيْءٍ﴾)2) کلمه »من شیء« به جای کلمه نشانگر 

َ
بخش : ﴿وَاعْلمَُوا أ

عمومیت می نشیند و از لحاظ عرفی دلالت می کند که آیه بر همه قلمرو لفظی 
خود شمول دارد و در موارد تعارض ، عمومیت لفظی بر اطلاقِ ثابت شده با 

مقدمات حکمت ، تقدم دارد .
بدین سان ، درمی یابیم که پاسخ دادن به اطلاق ادله خمس غنیمت ، نیازمند 

بیانی دیگر است .
در باور ما ، سخن محققانه این است که در زمین فتح شده ، خمس واجب 
نیست)3) ؛ چنان که در گفتارهای درون کتاب نیز همین را آوردیم . این از آن رو 
است که در روایات غنیمت تنها یک مورد است که می توان از اطلاق آن برای 
استدلال بر ثبوت خمس در زمین فتح شده ، بهره برد . این یک مورد ، روایت 
ابوبصیر است که پیشتر گذشت . روایات دیگر یا دارای سند ضعیف هستند ؛ 
همچون احادیثی که خمس را فقط شامل پنج چیز می دانند)4) . یا دارای معارض 
در  فقط  »خمس  ابن سنان :  حدیث  مانند  می شوند ؛  ساقط  ازاین رو ،  و  هستند 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص487 ، باب 2 از أبواب ما یجب فیه الخمس ، حدیث 5 ، با قدری 
اختلاف .

)2)  سوره انفال ، آیه 41 .
)3)  بنگرید به : الحدائق الناضره ، ج 12 ، ص 325 .

)4)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 486 ـ 489 ، باب 2 از أبواب ما یجب فیه الخمس ، حدیث 2 و 4 
و 9 و 11 . دلیل ضعیف بودن این روایات ، مرسل بودن آن ها است .



433پیوست ها

نشان می دهد  که  قرینه  ای هستند  به  آمیخته  نیز  برخی  است«)1) .  غنایم واجب 
به غنایمی جز زمین اختصاص دارند ؛ مانند روایات دلالت گر بر خارج کردن 
تقسیم  رزمندگان)2) .  میان  آن  باقیمانده  نمودن  تقسیم  سپس  و  غنیمت  خمس 
میان رزمندگان ، قرینه ای است که نشان می دهد مورد این روایت ، غنیمت های 

منقول است .
می شود ،  دیده  ابوبصیر  روایت  در  تنها  اطلاق  که  درمی یابیم  بدین ترتیب ، 
ثبوت  دلیل  مهم ترین  اطلاق ،  دو  این  گرامی .  آیه  در  غنیمت  اطلاق  بر  افزون 
خمس به شمار می روند ؛ اما پس از بررسی دقیق ، می توان دریافت که هیچ یک 

از آن دو را دلیل نمی توان شمرد .
آیه را دلیل نمی توان شمرد ؛ زیرا در روایت صحیح از ابن مهزیار ، مقصود 
این  پرتو  در  می آورد)3) .  به دست  انسان  که  شده  دانسته  سودی  غنیمت ،  از 
تفسیر ، موضوع آیه عبارت است از سودهای مالی شخصی . اما دلیل مالکیت 
مسلمانان بر زمین فتح شده ، آن را از این که سود شخصی باشد ، درمی آورد . 
پس با توجه به معنای تفسیر شده در آن روایت صحیح ، عنوان غنیمت بر چنین 
زمینی صدق نمی کند و ازاین رو ، آیه دارای اطلاقی نیست که زمین فتح شده با 

نبرد را شامل گردد .
و اما درباره روایت ابوبصیر ، دو پاسخ می توان داد:

یک : اگر مال را بتوان سود شخصی به حساب آورد ، آیه گرامی با ملاحظه 
تفسیر روایت صحیح ابن مهزیار ، موجب تقیید روایت ابوبصیر می  گردد ؛ زیرا 
روایت  اما  باشد .  واجب  به عنوان سود ،  غنیمت ،  خمس  که  می کند  اقتضا  آیه 
ابوبصیر اقتضا می کند که خمس غنیمت ، به این عنوان که مال به دست آمده با 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 485 و 491 ، حدیث 1 و 15 ، با اختلاف اندک .
)2)  همان ، ص 489 ، حدیث 10 .

)3)  همان ، ص 501 ـ 503 ، باب 8 از أبواب ما بجب فیه الخمس ، حدیث 5 .
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نبرد است ، ثابت گردد ، بی آن که عنوان سود در آن نقشی داشته باشد . پس هر 
یک از آن دو به موجب اطلاق خویش ، بر این دلالت دارد که عنوان اخذ شده 
این دو اطلاق ،  امر میان  با دوران  در آن ، همه موضوع خمس غنیمت است . 
باید از اطلاق روایت ابوبصیر دست کشید و آن را با عنوان »سود« مقید نمود . 
این از آن رو است که وفادار ماندن به اطلاق آن و دخالت ندادن عنوان سود در 
موضوع خمس غنیمت ، بدین جا می انجامد که یا خمس غنیمت را از اطلاق 
آیه بیرون نماییم و آن را به بقیه موارد خمس منصرف سازیم و یا بپذیریم که آیه ، 
هرچند شامل خمس غنیمت است ، ولی عنوان اخذ شده در آن ، یعنی سود ، 
نادرست  این هر دو کار ،  ندارد . و  این خمس  اصلا هیچ دخالتی در موضوع 
هستند . بیرون ساختن خمس غنیمت از اطلاق آیه نادرست است ؛ زیرا روشن 
است که خمس غنیمت ، مقدار یقینی مفاد آیه است ؛ چراکه رسول خدا به این 

مقدار از مفاد آیه عمل نموده است .
بنابراین ، نمی توان این را پذیرفت . نیز بی اثر شمردن عنوان اخذ شده در آیه ، 
یعنی غنیمت به معنای سود شخصی ، نیز نادرست است ؛ زیرا هرگاه میان بی اثر 
شمردن عنوان اخذ شده در یکی از دو دلیل ، به طور مطلق ، و قید زدن عنوان 
اخذ شده در دلیل دیگر ، دوران پیش آید ، باید کار دوم را انجام داد . در این جا ، 
همین حالت جریان دارد . پس گریزی از این نیست که موضوع روایت ابوبصیر 

را با عنوان سود ، قید زنیم .
ممکن است گفته شود : از این سخن نیز چنین لازم می آید که عنوان اخذ شده 
در روایت ابوبصیر ، یعنی »آن چه برای دستیابی به آن ، نبرد صورت پذیرفته« را 
بی اثر شمریم ؛ زیرا سود ، به خودی خود ، ملاک پرداخت خمس است ، حتی 

اگر برای دستیابی به آن ، نبرد رخ ندهد .
نبرد  عنوان  بلکه  بود ؛  نخواهد  لازم  پیامدی  چنین  گفت :  باید  پاسخ  در 
عنوان  که  اندازه  همان  به  دارد ؛  دخالت  غنیمت  خمس  موضوع  در  همچنان 
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معدنی بودن در موضوع خمس معدن دخیل است . اثر این دخالت آن است که 
خمس در همه مال جریان دارد و نباید هزینه سالانه را استثنا نمود ، به خلاف 
عنوان سود ، به تنهایی ، که پس از استثنای هزینه سالانه ، و نه همه آن ، خمس 

پرداخت می شود .
که  دارد  اقتضا  روایت ،  اطلاق  به  وفاداری  که  می شود  روشن  بدین سان ، 
عنوان اخذ شده در آن را همه موضوع بدانیم و در نتیجه ، عنوان اخذ شده در 
آیه را باید نسبت به خمس غنیمت کاملًاً بی اثر بشماریم . اما اگر اطلاق روایت 
بپذیریم  و  بزنیم  قید  ابن مهزیار[  روایت  ]با  آن  تفسیر  از  پس  آیه ،  وسیله  به  را 
است ،  سود  عنوان  صدق  و  نبرد  از  یافته  ترکیب  غنیمت ،  خمس  موضوع  که 
دیگر ناچار نخواهیم بود که به این نتیجه ناپذیرفتنی تن دهیم که عنوان را کاملًاً 

بی اثر سازیم .
زیرا  می رود ؛  میان  از  روایت  به  استدلال  گردد ،  پذیرفته  سخن  این  هرگاه 
سود شخصی بر زمینی که فرض آن است که وقف عام برای نوع مسلمانان تا 
روز قیامت است ، صدق نمی کند . آن چه گفتیم ، مربوط به  گونه نخست پاسخ 

به استدلال بر اساس روایت ابوبصیر بود .
دو : و اما دومین گونه جواب ، روی هم رفته ، چنین است : اطلاق روایت 
ابوبصیر ، با روایاتی که به صورت مطلق بر مالکیت مسلمانان بر همه زمین های 

فتح شده دلالت می کنند ، تعارض دارد . این روایات ، خود ، دو دسته هستند:
1ـ روایاتی که عنوان زمین گرفته شده با شمشیر ، در آن ها آمده است .

2ـ روایاتی که عنوان زمین سواد در آن ها آمده است .
اما نوع اول : اگر فرض کنیم که میان آن ها با روایت ابوبصیر ، نسبت عموم 
ابوبصیر  با روایت  باید گفت که نمی توانند  و خصوص من وجه وجود دارد ، 
این  دارد ؛ چراکه عموم  آن ها حکومت  بر  ابوبصیر  زیرا روایت  کنند ؛  تعارض 
روایت ، وضعی است و اطلاق آن روایات ، با مقدمات حکمت اثبات می گردد .
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مخصوص  نام  این  است .  سواد  زمین  روایات ،  این  عنوان  دوم :  نوع  اما 
زمین هایی است که در واقعیت خارجی مشخص شده بودند . پس شمول آن ، 
بر پایه ظهور لفظی و نه بر پایه مقدمات حکمت است . ازاین رو ، این روایات 
روایت  که  است  معنا  بدان  این  نمایند .  معارضه  ابوبصیر  حدیث  با  می توانند 
ابوبصیر در گام اول با گونه دوم این روایات ، تعارض می یابد . به همین دلیل ، 
هر دو از اعتبار ساقط می شوند . آن گاه ، نوبت به گونه اول این روایات می رسد . 
همین  به  و  دارد  جریان  عموم  اصالت  ابوبصیر ،  روایت  در  دیدیم ،  چنان که 
سبب ، گونه اول این روایات ، محکومِ آن هستند و نمی توانند در مرتبه اول ، با 

آن تعارض یابند تا در ضمن این تعارض ، از اعتبار ساقط گردند .
گاهی در دلالت روایت ابوبصیر ، به شیوه ای دیگر نیز چون و چرا شده است 
که محقق اصفهانی آن را در حاشیه خویش آورده است)1) . وی بر این باور است 
پایان  در  که  جمله ای  قرینه  به  ندارد ،  عمومیت  زمین ها  درباره  روایت  این  که 
آن روایت آمده است و آن این است : »جایز نیست که کسی چیزی از خمس 
از  این قرینه نشان می دهد که مقصود  ادا کند .«  را بخرد ، مگر آن که حق ما را 
فروش  و  خرید  می توان  را  اموال  این  فقط  زیرا  است ؛  منقول  اموال  غنیمت ، 

کرد . زمین های فتح شده با نبرد را نه می توان خرید و نه می توان فروخت .
اما این اشکال درست نیست ؛ زیرا هدف بیان شده در این عبارت : »تا حق ما 
را ادا کند« ممکن است بر پایه باور داشتن »مفهوم غایت« ، بر این معنا دلالت 
این نشان  با تحقق آن غایت ، حکم به صورت طبیعی منتفی می شود .  کند که 
می دهد که هرگاه حق امامان ادا گردد ، خرید و فروش آن زمین ها جایز است . 
این سخن ، غنیمتی است که به خودی خود ،  این بدان معنا است که موضوع 
خرید و فروش آن جایز است . در این حال ، قرینه یاد شده ، تحقق می یابد . اما 

)1)  حاشیة المکاسب ، ج 3 ، ص 47 .
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ممکن است نپذیریم که غایت دارای مفهوم باشد ؛ چنان که رأی برگزیده ما در 
علم اصول همین است)1) . در این صورت ، می گوییم : غایت فقط بر انتفاء خود 
حکم مغیا هنگام وجود غایت ، دلالت دارد . پس بندی که به آن اشاره شد ، تنها بر 
این دلالت دارد که اگر امامان به حق خود برسند ، حرمت بیع که ناشی از ثبوت 
حق ایشان است ، از میان می رود . اما این منافاتی با ثبوت حرمتی دیگر ندارد که 

شاید به سبب حق عام مسلمانان تحقق یابد ؛ چنان که در زمین چنین است .

)1)  بنگرید به : بحوث فی علم الاصول ، ج 3 ، ص 212 .
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(2(

گفتاری در اره شمول حکم زمین خداجه
 د زمین های مدده یتح شقه

زمین  این که  بر  روایات دلالت گر  آمده ،  المسائل  ریاض  کتاب  در  چنان که 
به گونه عموم و خصوص من وجه  امام است ،  انفال و در زمره ملک  از  مرده 
با روایات پیش گفته درباره این که زمین گرفته شده با شمشیر ، ملک مسلمانان 
است ، تعارض دارند . محل تعارض ، زمین مرده ای است که با نبرد فتح شده 
با  و  است  امام  ملکیت  روایات  مشمول  بودنش ،  مرده  عنوان  با  زیرا  باشد ؛ 
را  مسلمانان  که  می گیرد  جای  روایاتی  قلمرو  در  نبرد ،  با  شدنش  فتح  عنوان 
مالک زمین خراجی می شمرند و می گویند : »هرچه با شمشیر گرفته شود ، در 
تملک مسلمانان است«)1) . پس از لحاظ فقهی ، چه توجیهی می توان یافت که به 
روایات ملکیت امام تمسک کنیم و آن ها را بر زمین مرده فتح شده تطبیق نماییم 

و روایات ملکیت مسلمانان را با اطلاقی که دارند ، نادیده گیریم؟
شاید در پاسخ به این اشکال گفته  شود : موضوع روایات ملکیت مسلمانان ، 
از کافران غنیمت گرفته  از کافران غنیمت گرفته شود . آن چه  چیزی است که 
می شود ، اموالی است که ملک آنان است ؛ اما زمین های مرده در تملک هیچ 
یک از آنان نیست ، بلکه آن ها فقط صاحب زمین هایی هستند که آباد کرده اند . 

بنابراین ، زمین های مرده از موضوع آن روایات بیرون هستند .
اما این پاسخ تنها هنگامی درست است که فرض نخست از دو فرضی را که 
پیشتر در پیوست یکم درباره موضوع روایات غنیمت آوردیم ، بپذیریم . اما اگر 

)1)  ریاض المسائل ، ج 7 ، ص 549 ـ 550 .
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فرض دوم را صحیح بدانیم و بگوییم که غنیمت آن است که با شمشیر از کافران 
گرفته شود ، دیگر صدق موضوع در روایات غنیمت ، وابسته به آن نیست که مال 
غنیمت گرفته شده ، از آنِ کافر باشد ؛ بلکه در صدق آن ، همین کفایت می کند 
بنابراین ،  نماید .  ایشان صدق  از  آن  تا گرفتن  باشد  کافران  در تصرف  مال  که 
از  به شمار می آید ، خواه  غنیمت  درآید ،  کافران  از تصرف  نبرد  با  که  مالی  هر 
آنِ ایشان باشد و خواه نباشد . روشن است که زمین مرده در سرزمین کفر ، در 
تصرف کافران آن سرزمین به شمار می آید . پس با تصرف آن زمین ها به دست 
مسلمانان ، این عنوان بر آن ها صدق می نماید که با شمشیر گرفته شده اند ، حتی 
اگر از آنِ یک فرد معین از دشمنان نباشند . بنابراین ، تعارض به گونه عموم و 

خصوص من وجه ، برقرار است .
اما با این حال ، روایات مالکیت امام ، به یکی از علت های علمی زیر ، دارای 

تقدم شمرده می شوند:
یک : روایات مالکیت امام را می توان به دو دسته تقسیم نمود:

ـ دسته ای که با چنین تعبیری آمده اند : زمین مرده یا ویران ، از آنِ امام است)1) .
ـ دسته دوم با تعبیری دیگر آمده اند که چنین است : زمینی که صاحب ندارد ، 

از آنِ امام است)2) .
هم سطح  نمی توانند  امام  مالکیت  روایات  از  دوم  دسته  که  است  روشن 
روایات دسته اول با روایات زمین خراجی تعارض یابند که مالکیت مسلمانان 
را نشان می دهند تا بگوییم که هر دو دسته هم درجه در هنگام تعارض از اعتبار 
می افتند . این از آن رو است که روایات زمین خراجی که بر مالکیت مسلمانان بر 
زمین فتح شده دلالت می کنند ، به خودی خود ، بر روایات دسته دوم حکومت 
را  مسلمانان  و  درمی آورند  باشند ،  بی صاحب  این که  از  را  زمین  زیرا  دارند ؛ 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 523 ، باب اول از أبواب انفال .
)2)  همان .
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با  تعارض  طرف  دوم  دسته  که  است  محال  بنابراین ،  می شمرند .  آن  صاحب 
با دلیل حاکم تعارض  روایات مالکیت مسلمانان گردد ؛ چراکه دلیل محکوم 
مسلمانان  مالکیت  روایات  میان  اول ،  درجه  در  تعارض  نتیجه ،  در  نمی یابد . 
هر  شدن  بی اعتبار  از  پس  و  می یابد  تحقق  امام  مالکیت  روایات  اول  دسته  و 
با  ندارند ، حتی  امام می رسیم که معارضی  به دسته دوم روایات مالکیت  دو ، 
استصحاب  یعنی  می سازد ،  منقح  را  آن ها  موضوع  که  موضوعی  استصحاب 

وجود نداشتن صاحبی برای زمین .
دو : در میان روایات مالکیت امام ، احادیثی هستند که بر فراگیری و شمول 
روایات  اما  است«)1) .  امام  آنِ  از  مرده ،  زمین  »هر  همچون :  می کنند ؛  دلالت 
زمین خراجی ، دارای اطلاق هستند . هنگام تعارض به گونه عموم و خصوص 

من وجه ، عام بر مطلق مقدم داشته می شود .
سه : حتی اگر بپذیریم که دو طرف با تعارض از اعتبار می افتند ، باید به دلیل 
عام مرتبه بالاتر تمسک نمود که دلالت دارد همه زمین ها از آنِ امام هستند)2) . 
پس از بی اعتبار شدن روایات متعارض ، این دلیل عام شایستگی آن را دارد که 

بدان رجوع نماییم .
چهار : حتی اگر هر دو دسته از اعتبار بیفتند و از دلیل عام مرتبه بالاتر هم 
چشم بپوشیم ، می توان به استصحاب رجوع نمود ؛ زیرا زمین مرده پیش از آن که 
مسلمانان آن را فتح نمایند ، در مالکیت امام بوده ؛ چراکه روایات مالکیت امام 
با  مسلمانان  که  می رود  احتمال  حال  دارند .  دلالت  چنین  مرده  زمین های  بر 
فتح ، مالک آن شده باشند . در فرض ساقط شدن اطلاق روایات بر اثر تعارض ، 
مالکیت امام را استصحاب می کنیم . این سخن درباره زمینی صدق می کند که 
پس از تشریع مالکیت امام بر زمین های مرده ، فتح شده باشد تا بتوان گفت که 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 9 ، ص 534 ، باب 1 از أبواب انفال ، حدیث 32 ، با مقداری اختلاف .
)2)  همان ، ج 35 ، ص 414 ، باب 3 از أبواب کتاب احیاء الموات ، حدیث 2 .
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از پیش ، یقین به مالکیت امام وجود داشته و اکنون آن را استصحاب می کنیم . به 
همین سان ، برخی از وجوه پیش گفته نیز تنها در برخی فرض ها صدق می کنند 
که به فراخور اختلاف زمان نسبت به هنگام تشریع مالکیت امام بر انفال و نیز 
تشریع مالکیت مسلمانان بر زمین فتح شده و زمان فتح ، تفاوت می یابند . در 

این جا ، مجال تفصیل سخن در این زمینه نیست .
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(3(

اثد شدعه ستگ چین

بسیاری از فقیهان بر این باورند که سنگ چین علت وجود حقی اختصاصی 
کرده  سنگ چین  و  گرفته  خود  تصرف  در  را  زمین  که  می گردد  فردی  برای 
و  ندارند  صحیح  سند  که  است  روایاتی  زمینه ،  این  در  آنان  پشتوانه  است)1) . 
ازاین رو ، نمی توان بدان ها اعتماد نمود . بنابراین ، اگر دلیل لبّی تعبدی در این 
موضوع ، در میان نباشد ، می توان گفت که سنگ چین ، به عنوان کاری مستقل و 
جداگانه ، عامل ایجاد حقی خاص به شمار نمی رود ؛ بلکه اگر آغاز فرایند احیا 

و آبادسازی زمین باشد ، موجب حق خاص خواهد بود .

به : مهذب ، ج 2 ، ص 32 ؛ شرائع الإسلام ، ج 3 ، ص 274 ؛ قواعد الأحکام ، ج 2 ، ص  بنگرید    (1(
268 ؛ جواهر الکلام ، ج 38 ، ص 74 .
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(4(

گفتاری در اصن کی اثد احیای زمین،
مالکیت است صا اصجاد حق

روایاتی که یاد کردیم ، به صراحت ، زمین آباد شده را از آنِ امام می دانند و 
دریافت خراج از آن را نیز حق وی می شمرند . اما به رغم این ها ، دو دسته روایت 
داریم که نشان می دهند هر کس زمینی را آباد نماید ، مالک آن می شود و مسؤول 
پرداخت هیچ چیزی به ازای آن نیست . دسته ای ازاین روایات ، در سطح ظهور ، 

چنین معنایی را می رسانند و دسته دیگر ، به صراحت بر آن دلالت دارند .
 : از اهل بیت دسته اول : روایاتی هستند مانند حدیث محمد بن مسلم 
»هر مردمی که بخشی از زمین را آباد نمایند ، در آن بیش از دیگران حق دارند و 
آن زمین از آنِ ایشان است«)1) . ]در متن عربی این روایت آمده است : » . . . و هي 
بر اختصاص دلالت دارد و ظاهر اطلاقش ،  لهم«[ حرف لام در کلمه »لهم« 

اختصاص به گونه مالکیت است .
در  ›من  سنان :  بن  عبدالله  حدیث  همچون  هستند ؛  روایاتی  دوم :  دسته 
حضور امام صادق بودم . کسی از وی درباره مردی سؤال کرد که زمینی مرده را 
احیا نموده و در آن ، جوی جاری ساخته و ساختمانی بنا نهاده و درخت خرما 
و درختان دیگر کاشته است . امام فرمود : »آن زمین از آنِ او است و می تواند 
البته زکات محصولات آن زمین بر وی واجب  از آن ساختمان اجاره بگیرد . 
است«‹)2) . این که امام در زمره مسئولیت های این فرد ، تنها از زکات یاد نموده ، 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 25 ، ص 412 ، باب 1 از أبواب احیاء الموات ، حدیث 4 .
)2)  همان ، ص 412 ـ 413 ، حدیث 8 .
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همچون سخن صریح دلالت دارد که بر آن فرد خراج واجب نیست و رابطه 
امام با اصل زمین از میان می رود . پس ناگزیر میان این دو دسته روایات با آن 
امام  از احیا در مالکیت  بر بقای زمین پس  دسته که در متن بدان اشاره شد و 

دلالت دارد ، تعارض برقرار می  گردد و باید رفع تعارض نمود .
شاید چنین تصور شود که از این دسته روایات باید دست کشید ؛ زیرا سیره 
حتمی مسلمانان از زمان امامان تا امروز همواره چنین بوده که احیا کننده زمین 
به امام خراج نمی داده است . نیز معنا ندارد که این روایات را ویژه زمان ظهور 

امام عصر بدانیم . بنابراین ، باید از آن ها دست برداشت .
اگر  زیرا  ندارد ؛  سودی  شد ،  اشاره  بدان  که  سیره ای  گفت :  باید  پاسخ  در 
مقصود از آن ، سیره تعبدپیشگان در محضر روایات اهل بیت باشد ، شاید این که 
آنان به امام خراج نمی پرداخته اند ، به پشتوانه اخبار تحلیل باشد و نه به سبب 
این که رابطه زمین با امام را پس از احیا کاملًا قطع شده بدانند . اما اگر مقصود ، 
بر  ایشان  رفتار  از  ناشی  امر  این  این صورت ،  در  باشد ،  مسلمانان  دیگر  سیره 

مبنای فقهی دیگری است .
دلالت گر  روایات  دسته  این  از  امامیه  فقهای  شود :  گفته  است  ممکن  نیز 
ساقط  حجیت  از  روایات  این  پس  کشیده اند .  دست  امام ،  مالکیت  بقای  بر 

می شوند . 
در پاسخ باید گفت : 

یک : ثابت نشده که همه فقها چنین کرده باشند . این که همگان در عمل ، به 
از  پذیرفته اند ، دلالت نمی کند که  را  نبودن خراج  اخبار تحلیل ، واجب  سبب 

مفاد آن دست کشیده باشند .
دو : حتی اگر بپذیریم که آنان از مفاد این روایات دست کشیده اند ، شاید به 
سبب به کار بستن قواعد باب تعارض و ترجیح یکی بر دیگری باشد ، نه به دلیل 

وجود نقصی ویژه در این روایات .
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بر این اساس ، باید در پی راهی برای رفع این تعارض برآمد . بدین مقصود ، 
راه هایی را می توان تصور نمود:

1ـ برداشت نمودن معنای استحباب از روایات امر کننده به پرداخت خراج . 
بدین سان ، میان آن روایات و احادیثی که تقریباً به صراحت ، بر واجب نبودن 

خراج دلالت دارند ، جمع حاصل می  گردد .
در رد این شیوه جمع ، می توان گفت : این کار ، درآمیختن احکام تکلیفی و 
وضعی است . این گونه جمع فقط در احکام تکلیفی روا است ؛ یعنی هنگامی 
که دلیل رخصت ، در دست باشد ، از امر ، معنای استحباب برداشت می کنند . 
اما در احکام وضعی چنین نیست ؛ چراکه نکته صحت جمع در احکام تکلیفی 
در این جا یافت نمی شود . برای برداشت معنای استحباب از امر تکلیفی ، پس 
نایینی  محقق  دیدگاه  مبنای  بر  است .  شده  بیان  وجه  چند  رخصت ،  آمدن  از 
بلکه  نیستند ؛  لفظی  مدلول  استحباب  و  وجوب  وجوب)1) ،  بر  امر  دلالت   در 
وجوب از حکم عقل انتزاع می شود و عقل حکم می کند که باید خواسته مولا 
را انجام داد ، مگر آن که رخصتی در میان آمده باشد . بنابراین ، هرگاه رخصت 
پیوند  با  و  می شود  برداشته  حقیقی  صورت  به  وجوب  موضوع  آید ،  میان  در 
دادنش به مقدار جامع مدلول لفظ ، یعنی مطلوبیت ، معنای استحباب برداشت 
می  گردد . اما بر پایه این که وجوب از اطلاق خود مدلول امر برداشت شود)2) ، 
است ،  وجوب  منشأ  که  اطلاقی  تقیید  به  استحباب ،  معنای  برداشت  برای 
رجوع می  گردد و تقیید هم بر مبنای قاعده صورت می پذیرد . و اما بر این مبنا 
که وجوب ، به یکی از شکل ها ، مدلول وضعی لفظ است)3) ، برداشت معنای 
استحباب وابسته به آن است که وجود ظهور ثانوی این صیغه در استحباب را 

)1)  بنگرید به : فوائد الاصول ، ج 1 ، ص 136 .
)2)  بنگرید به : کفایة الاصول ، ص 83 .

)3)  بنگرید به : بحوث فی علم الاصول ، ج 2 ، ص 53 ـ 54 .
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بپذیریم و بگوییم که پس از دست برداشتن از ظهور اول آن در وجوب ، نوبت 
به این ظهور دوم می رسد . بدین سان ، استحباب با ظهور ، و نه با تأویل ، اثبات 

می گردد .
اما هیچ یک از این وجوه در امر ظاهر در بیان حکم وضعی ، جای ندارد ؛ 
چنان که در مورد بحث ما چنین است ؛ زیرا این سخن امام : »پس باید مالیات 
استحقاق  نشانگر  عرف ،  در  است«  او  به عهده  آن  »مالیات  یا  بپردازد«  را  آن 
وضعی برای امام است ، نه فقط طلب تکلیفی . پس در این جا ، برداشت معنای 

استحباب ، جای ندارد .
2ـ آن دسته از روایات که به صراحت بر بقای مالکیت امام دلالت دارند ، 
در تعارض با دسته صریح در این که ملکیت امام ، پس از احیا پایان می پذیرد ، از 
اعتبار می افتند و نوبت به دسته ای دیگر می رسد که با ظهور اطلاقی خود ، نشان 
می دهند امام دارای چنین مالکیتی نیست و احیا کننده ، مالک اصل زمین است .
دارای دلالت ظاهری ، طرف  تا دسته  نیست  آن رو است که معقول  از  این 
از  برگرفته  ظهور  زیرا  گردد ؛  امام  مالکیت  بقای  در  صریح  دسته  با  معارضه 
می زند .  قید  آن  به  صریح  دلیلِ  بلکه  نمی یابد ؛  تعارض  صراحت  با  اطلاق ، 
ازاین رو ، در مرتبه پیشین ، تعارض میان دو دلیل صریح رخ می دهد و نوبت به 

ظهور اطلاقی بدون معارض می رسد .
اندیشه موجود در این سخن ، بر قاعده ای عام در باب تعارض استوار است 
احادیث  همه  و  یابند  تعارض  هم  با  روایات  از  دسته  دو  هرگاه  می گوید :  که 
یک دسته ، مثلًا در نفی صراحت داشته باشند و روایات دسته دیگر ، برخی در 
اثبات صراحت داشته باشند و برخی دیگر در آن دارای ظهور باشند ، نمی توان 
همه را در یک درجه از اعتبار ساقط دانست ؛ زیرا آن چه در اثبات ، ظهور دارد ، 
نمی تواند با آن چه در نفی صراحت دارد ، معارضه نماید ، البته آن گاه که صراحت 
به درجه ای باشد که در عرف ، برای قرینه بودن شایسته است . بنابراین ، صریح 
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در نفی ، فقط با صریح در اثبات ، تعارض می یابد و پس از ساقط شدن هر دو ، 
به دلیل ظاهر در نفی که در درجه خود معارضی ندارد ، رجوع می نماییم .

این قاعده عام گرچه در مقام عمل از نظر فقها طرح و تبیین نشده ؛ اما در 
حقیقت ، توسعه قاعده ای است که آنان هم در نظر و هم در عمل پذیرفته اند . 
بالاتر رجوع  عام  به  باید  دو خاص ،  از ساقط شدن  پس  است :  این  قاعده  آن 
کرد . همان اندیشه که دلالت می کند در سطح دو دلیل خاص ، دلیل عام طرف 
معارضه قرار نمی گیرد ، در مواردی از این قبیل بر همان مطلب دلالت می کند .
به آن است که دو دلیل صریح ساقط گردند و یکی  این وجه ، وابسته  البته 
بر دیگری ترجیح نداشته باشد . اما خواهیم گفت که در این جا ، وجهی برای 

ترجیح وجود دارد .
3ـ این وجه بر پایه دگرگون شدن نسبت استوار است)1) ، با این ادعا که آن 
دو دسته روایت به صورت تباین با هم تعارض دارند و اخبار تحلیل ، روایات 
از  و  می زنند  قید  را  او  بر  خراج  ثبوت  و  کننده  احیا  تملک  عدم  بر  دلالت گر 
قلمرو آن ، افرادی که تحلیل شامل آن ها است ، بیرون می روند . بنابراین ، بدین 
سبب ، آن روایت نسبت به روایت نفی کننده خراج به صورت مطلق ، خاص 

می شود و با تخصیص ، تعارض از میان می رود .
دگرگونی  قضیه  کبرای  بر  اشکال  بر  افزون  گفت :  باید  وجه ،  این  رد  در 
نسبت ، خود این دگرگونی نسبت میان دو عام متباین ، هنگامی تحقق می یابد 
که دلیل خاص موافق با یکی از آن دو و مخالف با دیگری ، وارد شده باشد تا 
دلیل عام موافق ، بر مورد خاص حمل گردد . در این جا ، اخبار تحلیل هرچند 
با دلیل  اما  یا تخصیص دهنده آن ها هستند ،  با روایات ثبوت خراج ، مخالفند 
عام نفی کننده خراج و دلالت گر بر مالکیت احیا کننده بر اصل زمین ، موافق 

)1)  برای یافتن توضیح درباره نظریه دگرگون شدن نسبت ، بنگرید به : دروس فی علم الاصول ، 
ج 2 ، ص 542 ؛ بحوث فی علم الاصول ، ج 7 ، ص 288 .
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نیستند ؛ زیرا ظاهر دلیل عام نفی کننده ، بیان حکم الهی کلی است ، نه تحلیل 
مالکانه ؛ چنان که مفاد اخبار تحلیل چنین است .

از روایات آن دسته نفی کننده خراج ،  باید گفت : برخی  این وجه  تأیید  در 
در مورد فرد یهودی و مسیحی وارد شده اند)1) و تحلیل مالکانه که در روایات 
که  می کند  دلالت  این  نمی شوند .  موارد  این  شامل  بی شک  آمده اند ،  تحلیل 
روایات نفی کننده خراج ، در صدد بیان حکم الهی هستند ، نه اجازه شخصی 
مالکانه . پس حمل این روایات بر مورد اخبار تحلیل ، با تمسک به دگرگونی 

نسبت ، امکان ندارد .
4ـ این دو دسته روایات با هم تعارض یافته اند و روایات دلالت گر بر تملک 
احیا کننده بر اصل زمین ، مقدم شمرده می شوند ، یا به سبب شهرت و یا به دلیل 
موافقت با ادله قطعی سنت ؛ زیرا جمله »هر که زمینی را احیا کند ، زمین از آنِ 
او است« به نحو اجمالی از معصومان تواتر یافته که با اطلاق حرف لام بر 
بر تملک  ترجیح روایت دلالت گر  ازاین رو موجب  و  مالکیت دلالت می کند 

احیاگر بر زمین ، می شود .
پاسخ این سخن همان است که در اصول یاد کرده ایم : شهرت یک روایت به 
میزانی که قطعیت به صدور آن را ایجاب نکند ، موجب ترجیح نیست . موافقت 
با سنت قطعی نیز از همین قبیل است)2) . وانگهی سنت در این جا به حد تواتر 

نرسیده است .
5ـ روایت دلالت گر بر عدم تملک احیا کننده بر اصل زمین و باقی ماندنش 
در مالکیت امام ، در مقام تعارض موجب ترجیح است . این از آن رو است که 
روایت دیگر معارض با آن ، با بیان عام قرآن مخالف است و در مظانّ تهمت 
مْوَالكَُمْ 

َ
أ كُلوُا 

ْ
تأَ لَا  آمَنوُا  الذَِّينَ  هَا  يُّ

َ
أ ﴿ياَ  است :  چنین  قرآن  عام  بیان  دارد .  قرار 

)1)  بنگرید به : وسائل الشیعة ، ج 15 ، ص 156 ، باب 71 از أبواب جهاد العدو ، حدیث 2 .
)2)  بنگرید به : بحوث فی علم الاصول ، ج 4 ، ص322 ؛ ج 7 ، ص 332 ـ 333 .
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نْ تكَُونَ تجَِارَةً عَنْ ترََاضٍ﴾)1) ، این آیه حکم می کند که همه 
َ
َ أ

ّ
بَاطِلِ إِلا

ْ
بيَنَْكُمْ باِل

مایه های تملک اموال و بهره وری از آن ها ، باطل هستند ، مگر آن که تجارت با 
رضایت  با  تجارت  احیا ،  با  امام  مال  تملک  که  است  روشن  باشند .  رضایت 
نیست . پس بر اساس اطلاق آیه گرامی ، این کار باطل است . بنابراین ، آن چه 
بر عدم تملک احیاگر بر اصل زمین دلالت دارد ، با اطلاق قرآن سازگار است 
و ازاین رو ، در مقام تعارض ، تقدم می یابد . همچنین در این روایات ، اصالت 
تملک  بر  دلالت گر  روایات  در  اما  است ؛  قطعی  واقعی ،  حکم  بیان  و  جهت 

احیاگر چنین نیست . در این نکته ، نیکو بیندیشید!
6ـ روایت عبدالله بن سنان بر نفی خراج صراحت دارد و ظاهرش آن است 
که این نفی ، حکم شرعی است و نه نفی ناشی از تحلیل از جانب صاحب حق ؛ 
زیرا این که پرسنده نزد امامی آمده که زمام حکمرانی جامعه در دستش نیست ، 
ظهور در این دارد که به امام ، به عنوان فتوا دهنده و نه زمامدار شرعی جامعه ، 
و  نشده  نفی  خراج  شرعا  که  دارد  صراحت  دیگر  دسته  است .  کرده  مراجعه 
ظاهر در آن است که صاحب حق ، حق خود را بر احیاگر حلال نساخته است . 
بنابراین ، تعارض میان ظهور روایت ابن سنان و مانند آن در نفی شرعی خراج ، 
با صراحت دسته دیگر در ثبوت شرعی آن است . در این حال ، به قرینه ظاهرتر 
بودن این دسته در ثبوت شرعی خراج ، مقتضای جمع عرفی آن است که نفی در 
امثال روایت ابن سنان را به معنای نفی فعلیت خراج بدانیم که با حلال ساختن 

حق از جانب امام نیز سازگاری دارد .

)1)  سوره نساء ، آیه 29 .
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(5(

گفتاری در جواز یدوش زمین آ اد شقه،
 د اساس دصقگاه شیخ طوسه

ممکن است گفته می شود که این دیدگاه فقهی که منکر تملک فرد بر اصل 
زمین احیا شده است ، نمی تواند فروش آن را از لحاظ فقهی توجیه نماید ؛ زیرا 
بر اساس این دیدگاه ، فرد مالک اصل زمین نیست و ازاین رو ، فروش آن برایش 
جایز به شمار نمی رود ؛ بلکه فقط در آن دارای حقی است . این در حالی است 
احیا  که  را  زمینی  می تواند  فرد  که  شده  پذیرفته  شریعت  در  بدیهی  به طور  که 

نموده ، بفروشد .
در پاسخ باید گفت : عقد بیع ، همان پیوند میان مال و فروشنده که آن دو را 
به هم ربط می داد ، به فرد خریدار می بخشد و در برابر ، همان پیوند میان بها و 
خریدار که آن دو را به هم ربط می داد ، به فرد فروشنده واگذار می نماید ؛ خواه 
که  فردی  بنابراین ،  حق .  سطح  در  خواه  و  باشد  مالکیت  سطح  در  پیوند  این 
با زمین  پیوندی خاص  از  زیرا  بفروشد ؛  را  آن  نموده ، می تواند  احیا  را  زمینی 
برخوردار است و این همان است که اصطلاحا بدان حق می گوییم . بنابراین ، 
وی مجاز است که زمین را بفروشد ؛ یعنی این پیوند را به مشتری واگذار نماید 
و در برابر ، به رابطه مشتری با بها دست می یابد . بدین سان ، به جای فروشنده 
که به سبب احیا دارای حق بود ، مشتری در زمین حق می یابد و فروشنده مالک 

بهایی می شود که پیش از فروش ، از آنِ مشتری بود .
البته گاهی فروش زمین احیا شده ، به گونه ای دیگر تفسیر می  گردد : احیاگر ، 
حق خود در زمین ، و نه خود آن ، را می فروشد . اما می توان به این تفسیر چنین 
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ایراد گرفت : فروش یک چیز یعنی آن که فروشنده ، پیوندی اعتباری که وی را 
این صورت ، چاره ای  نماید . در  به مشتری واگذار  ارتباط می داده ،  با آن چیز 
نیست که پیوندی اعتباری را فرض نماییم که چیز فروخته شده را با فروشنده 
ارتباط بخشد تا فروشنده آن را به مشتری واگذار کند . اما حق ، حکمی است 
شرعی و صاحب زمین دارای پیوندی اعتباری با حکم شرعی ، همانند ارتباطش 
با دیگر اموالش نیست . مثلًا وی مالک حکم شرعی شمرده نمی شود . به دیگر 
سخن ، حکم شرعی را نمی توان فروخت ؛ زیرا دارای پیوند و ارتباط اعتباری 
آن  فروش  پس  نیست ؛  شرعی  حکم  جز  چیزی  نیز  حق  نیست .  فروشنده  با 

امکان ندارد .
که  است  آن  نتیجه اش  باشد ،  ممکن  حق  فروش  اگر  حتی  گذشته ،  این  از 
این که صاحب آن شود ، چنان که در این جا مورد  نه  مشتری مالک حق گردد ، 
نظر است . این بدان معنا است که اگر حق فروشنده در زمین را چیزی بدانیم که 
فروشنده همچون دیگر اموالش مالک آن است ، فروش آن بدین جا می انجامد 
که مشتری هم مالک همان حق گردد ، نه این که آن حق را اکتساب نماید . تفاوت 
بسیار است میان آن که مشتری مالک حق فروشنده گردد و این که آن حق برایش 

ثابت شود .
به نظر می رسد که این ایراد موجه نیست و همان تفسیر برای بیع زمین بر این 
اساس که احیاگر حق خود در زمین را می فروشد ، پذیرفتنی است . این از آن رو 
است که ادعای عقلانی نبودن فروش حق ، ممکن است بر این پایه استوار باشد 
نیست و چیزی که فروخته  اعتباری  پیوندی  با صاحب خویش دارای  که حق 
می شود ، باید دارای ارتباطی اعتباری با فروشنده باشد . پاسخ این ادعا آن است 
که حق با صاحب خود دارای ارتباط حقیقی است ؛ زیرا حق ، واقعا از آنِ وی 
است و ارتباط حقیقی ، انتقال و تملیک را جایز می سازد ؛ همانند آن که فرد اجیر 
این در حالی  نماید .  به فردی که اجیرش نموده ، تملیک  را  شده ، کار خویش 
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است که کار وی با مالکیت اعتباری ، در ملک او نیست ؛ بلکه گونه ای ارتباط 
حقیقی با وی دارد .

اما ممکن است آن ادعا بر این پایه استوار باشد که شیء فروخته شده باید 
پس از فروش هم محفوظ بماند و این فقط درباره زمین صدق می کند و نه حق . 
حق احیاگر در کار احیا ، ساقط می گردد و به جای آن ، حق مشتری در زمین احیا 
شده ، قرار می گیرد . این از آن رو است که حق ، با طرف خود ، تشخص می یابد 

و اگر آن طرف دگرگون گردد ، دیگر ممکن نیست که همان حق باقی بماند .
در پاسخ این ادعا باید گفت : حق از جنبه تکوینی به همین گونه است ؛ زیرا 
نوعی اعتبار شمرده می شود و اعتبار هم با طرف خود تشخص می یابد . اما در 
دید عرفی که آن را مال قلمداد می کند ، جنبه ای عینی برای آن می یابیم که همانند 
دیگر اموال ، قابل انتقال است . ازاین رو ، مثلًا در عرف می گویند : حق شفعه از 

فلانی به وارثش انتقال یافت ؛ بدون این که به آن ظرافت عنایت داشته باشند .
و اما شاید آن ادعا بر این اساس استوار باشد : بیع تنها هنگامی صدق می کند 
که شیء فروخته شده ، موجود عینی بیرونی باشد و حق ، چنین صفتی ندارد . 
در پاسخ باید گفت : حتی اگر بپذیریم که شیء فروخته شده باید موجود عینی 
به دیگری  را  احیاگر حق خود در زمین  بیع صدق کند ، وقتی  تا  باشد  بیرونی 
محسوب  بیع  حقیقی  معنای  به  کار  این  می کند ،  واگذار  عوض  یک  برابر  در 
ادله عمومی  اساس  بر  معامله ای  که چنین  نیست  معنا  بدان  این  اما  نمی شود ؛ 
امضا و صحت ، صحیح نباشد . وانگهی این اعتبار که شیء فروخته شده باید 
حتما موجود عینی بیرونی باشد ، گاهی فقط به این معنا است که آن چه شیء در 
ازای آن فروخته شده ، باید موجود عینی بیرونی باشد . این شرط در موضوع 
سخن ما تحقق یافته است . اگر شیء فروخته شده ، حق باشد و نه عین ، حاصل 
صدق  در  همین  و  می  گیرد  تحویل  را  زمین  مشتری  که  است  چنین  آن  انتقال 

عنوان بیع کفایت می کند .
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(6(

مالک شقن زمین  ا حیازت)))

بر این اساس ، فرد دارای حق اختصاصی در اصل زمین فتح شده با نبرد ، 
از جمله جنگل ها ، نمی گردد ، همان سان که حق اختصاصی در زمین خراجی 
آباد شده با احیا پیش از فتح نیز تحقق نمی یابد . شاید گفته شود : زمینی که در 
ماهیت خویش آباد است ، بر اساس حیازت تملک می گردد ؛ یعنی حیازت در 
زمین های به ماهیت خویش آباد ، همان نقشی را ایفا می کند که احیا در زمین های 
دارای طبیعت مرده دارد . پشتوانه این سخن در اثبات مالکیت به علت حیازت ، 
روایات دلالت گر بر این مطلب است که هر کس حیازت نماید ، مالک می شود . 

در نقد این سخن می توان گفت:
ندارند .  حجیت  ازاین رو ،  و  است  ضعیف  این  روایات  از  برخی  سند  1ـ 
شماری از آن ها نیز اصلا بر چنین مطلبی دلالت ندارند ؛ زیرا برای بیان این نکته 
ادا شده اند که »ید« اماره است و حیازت اماره ای ظاهری بر مالکیت ، و نه سبب 
آن ، به شمار می رود . از جمله این روایات ، احادیثی هستند که در موارد خاص 
رسیده اند ؛ همچون : »از آنِ دست است هرچه بگیرد ؛ و از آنِ چشم است هرچه 

ببیند .« این روایت در زمینه شکار است .
اولی  مباح های  ویژه  آن ها  اما  بپذیریم ،  را  حیازت  روایات  اگر  حتی  2ـ 
هستند که شرعا در تملک یک منصب یا فرد نیستند ، پس شامل موضوع گفتار 

ما نمی شوند ؛ زیرا فرض چنین است که جنگل ملک امت یا امام است .

حذف شده  کتاب  دیگر  در چاپ های  و  برگرفتیم  الفکر  دار  انتشارات  از چاپ  پیوست  این    (1(
است . )گروه تحقیق(
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(7(

میان انواع زمین هاصه کی صاحبانشان
مسلمان شقه انق ، تفاوته نیست

ممکن است کسی میان دو نوع زمین آباد که صاحبان آن اسلام آورده ، فرق 
نهد : یکی آن که آبادانی اش تا پیش از تشریع مالکیت امام بر زمین مرده ، امتداد 
داشته ؛ و دیگری زمینی که هنگام تشریع مالکیت امام بر زمین مرده ، آباد نبوده 

و سپس کافران آن را آباد ساخته و آن گاه ، به خواست خود اسلام آورده اند .
در  و  می ماند  صاحبانش  تملک  در  اول  نوع  تفاوت گذاری ،  این  اساس  بر 
آباد  مرده ،  زمین  بر  امام  مالکیت  تشریع  هنگام  زیرا  درنمی آید ؛  امام  مالکیت 
بوده است و اسلام آوردن صاحبانش سبب می  گردد که همچنان در مالکیت 
اما  بیاورد .  بماند ؛ چراکه اسلام حافظ جان و مال کسی است که اسلام  آنان 
زمین  نوع دوم ، از آنِ امام به شمار می رود ؛ زیرا هنگام تشریع مالکیت امام بر 
زمین مرده ، آباد نبوده و در دایره مالکیت امام درآمده است . این که کافران از آن 
پس به احیای آن زمین پرداخته باشند ، سبب نمی گردد که مالکیت آن از امام 
ستانده شود ؛ بلکه فقط موجب حقی برای آن ها در آن زمین می  گردد . بنابراین ، 
اگر درحالی که بر آن زمین کار می کنند ، اسلام آورند ، این حق برایشان حفظ 
می شود ، بی آن که اصل زمین در مالکیت آنان درآید ؛ چراکه اسلام مال را حفظ 
می کند و پاس می دارد ؛ اما به آن نمی افزاید و کسی را که مالک نیست ، مالک 

نمی گرداند .
اگر  بیاورد ،  اسلام  صاحبش  که  زمینی  که  است  آن  سخن  این  رهاورد 
فرد  همان  آنِ  از  باشد ،  مرده  زمین  بر  امام  مالکیت  تشریع  از  پیش  آبادی اش 
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است . اما اگر آبادی اش پس از آن تشریع صورت گرفته باشد ، وی مالک آن 
نمی گردد و فقط حق خاص خود در آن را حفظ می کند . این تمایز  نهادن همانند 
همان دیدگاهی است که صاحب کتاب جواهر درباره زمین های فتح شده آباد ، 
برگزیده ؛ چنان که در پیوست شماره یک آوردیم ؛ آن جا که گفته است : »هرگاه 
آبادسازی زمین پیش از تشریع مالکیت امام بر زمین های مرده باشد ، آن زمین 
از آنِ مسلمانان است ؛ و گر نه ، ملک امام شمرده می شود و مسلمانان مالک آن 

نمی گردند« .
اسلام  خود  میل  به  صاحبانش  که  زمین هایی  میان  نهادن  تمایز  این  توجیه 
آورده باشند ، چنین است : زمینی که در روزگار تشریع آن قانون ، مرده بوده ، 
پس ،  آن  از  که  نیست  دست  در  دلیلی  و  می  گردد  امام  مالکیت  اصل  مشمول 
آورده  اسلام  خود  دلخواه  به  سپس  و  نموده  آباد  را  آن  که  گردد  کافری  ملک 
است . نه آباد کردنش می تواند چنین دلیلی فراهم آورد و نه اسلام آوردنش . آباد 
ساختن ، مالکیت اصل زمین را به فرد احیاگر عطا نمی کند ، بر این اساس که 
احیا فقط حق اختصاصی ایجاد می کند . اسلام آوردن نیز طبق هیچ دلیلی مایه 
مالکیت فرد بر زمین نمی گردد . نیز همه دلیل هایی که در این زمینه آورده اند ، 

قابل نقد است:
آوردن  اسلام  سبب  به  زمینی  چنین  بر  فرد  مالکیت  اثبات  برای  گاه  1ـ 
داوطلبانه اش ، به اطلاق روایات استناد نموده اند که می گویند : هرگاه صاحبان 
زمین به میل خود اسلام آورند ، آن زمین در دست ایشان می ماند و از آنِ ایشان 
خواهد بود)1) . این روایات با اطلاقی که دارند ، هم شامل زمینی هستند که پیش 

از تشریع مالکیت امام بر زمین ، آباد بوده و هم آن چه پس از آن ، آباد می شود . 
زمین هایی  در  شده  پذیرفته  سیره  درباره  روایات  این  گفت :  باید  پاسخ  در 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 15 ، ص 157 ، باب 72 از أبواب جهاد العدو ، حدیث 1 و 2 .
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در  زمین ها  این گونه  یعنی  آورده اند .  اسلام  میل خود  به  که صاحبانشان  است 
دست صاحبانشان باقی می مانند ، به خلاف زمین هایی که با نبرد فتح می شوند 
که امام آن ها را می ستاند . بنابراین ، رها ساختن این زمین ها در دست افراد ، بر 
این دلالت ندارد که ملک ایشان باشد ؛ بلکه نشان می دهد که همان رابطه آن ها 
زمین  با  آن ها  میان  همچنان  بود ،  شده  استوار  احیا  حق  اساس  بر  که  زمین  با 

برقرار است .
2ـ گاه با روایاتی بر این مطلب استدلال می کنند که دارای عمومیت هستند و 
دلالت می کنند که اسلام حافظ جان و مال اسلام آوردگان است)1) . از جلوه های 
این حفاظت اسلام از مال ، همین است که هرگاه کسی به میل خودش اسلام 

بیاورد ، زمین وی در مالکیتش باقی بماند .
در پاسخ باید گفت : مفهوم این روایات آن است که اسلام آوردن فرد سبب 
می شود که مالش حفظ گردد و آن چه که در صورت اسلام نیاوردنش بر دیگران 
از  این  او محترم شناخته شود .  برای  آن ها حرام گردد و  بر  اکنون  بوده ،  مباح 
آن رو است که این جنبه از روایات به موازات جنبه دیگر است که احکام کافر 
حربی را توضیح می دهد . این هر دو جنبه ، به منزله یک کل ، این نکته را تشریح 
می کنند که هرگاه کافر با دعوت اسلامی ستیز نماید ، زمین و اموال و جانش 
مباح است و هرگاه دلخواهانه اسلام بیاورد ، همه این ها برایش حفظ می  گردد . 
بنابراین ، آن چه با اسلام آوردن ، حفظ می شود ، درست همان چیزهایی است که 
اگر فرد اسلام نیاورد و با دعوت اسلامی بجنگد ، برای مسلمانان مباح خواهد 
بود . پس برای آن که دریابیم وقتی فردی اسلام بیاورد ، چه چیزهایی از او حفظ 
اسلام  وی  وقتی  بدانیم  است  لازم  می یابد ،  دست  مواهبی  چه  به  و  می  گردد 
و  می شود  مباح  اموالش  از  چه چیزهایی  بجنگد ،  اسلامی  دعوت  با  و  نیاورد 

)1)  بنگرید به : اصول کافی ، ج 2 ، ص 24 ، حدیث 1 .
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برای مسلمانان تصرف در آن روا می  گردد .
یادآوری  آوردیم ،  یک  شماره  پیوست  در  را  آن چه  ناچاریم  بدین منظور ، 
با نبرد فتح شود ، هرگاه پیش  کنیم که زمینی که مردمش اسلام نیاورند ، بلکه 
از تشریع مالکیت امام بر زمین مرده ، آباد بوده باشد ، ملک مسلمانان است . اما 
اگر از آن پس آباد شود ، مسلمانان حق تملک آن را ندارند ؛ زیرا این زمین پیش 
از نبرد ، از آنِ کافر نبوده ، بلکه ملک امام به شمار می رفته و کافر پیش از نبرد ، به 

سبب احیا ، در آن حقی داشته و این حق به مسلمانان انتقال می یابد .
در پرتو این سخن ، درمی یابیم که زمینی که مردمش داوطلبانه اسلام آورند ، 
فقط وقتی در تملک آنان می ماند که آبادسازی اش پیش از تشریع مالکیت امام 
در همین حال ، در صورت  فقط  باشد ؛ چراکه  پذیرفته  مرده صورت  زمین  بر 

نبرد ، مسلمانان مالک آن می گردند . 
خلاصه آن که دانستیم آن چه با اسلام آوردن ، حفظ می  گردد ، درست همان 
چیزی است که با نبرد به غنیمت گرفته می شود ، با عنایت به این که حفظ جان 
برای  آن ها  مباح شمردن  با  برابر  روایات ،  در  آوردن ،  اسلام   نتیجه  در  مال  و 
نبرد فتح شود ، هرگاه  با  نبرد است . همچنین زمینی که  مسلمانان در صورت 
آبادی اش پس از تشریع مالکیت امام بر زمین مرده بوده باشد ، تملک اصل آن 
به دست مسلمانان نمی افتد ؛ بلکه فقط همان حقی که کافر به سبب احیا در آن 
داشته ، به مسلمانان انتقال می یابد . هرگاه این مطالب را کنار هم نهیم ، به همان 
تمایزی می رسیم که ادعا شد ؛ یعنی : هرگاه زمینی در دست کافری باشد و پس 
از تشریع مالکیت امام بر زمین مرده ، احیا گشته باشد ، اگر آن کافر به میل خود 
اسلام بیاورد ، با اسلام آوردنش ، همان حقی برایش حفظ می  گردد که اگر نبرد 
می کرد ، آن حق به مسلمانان انتقال می یافت . یعنی در این حال ، مالک آن زمین 
تشریع  از  پیش  آبادسازی اش  که  می یابد  تملک  آن  بر  وقتی  فقط  و  نمی  گردد 

مالکیت امام بر زمین مرده بوده باشد .
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به دیگر سخن ، اصل حفظ مال در اسلام ، حق جدیدی به شخص نمی دهد 
و اگر چیزی ملک کسی نباشد ، برایش مالکیت تازه نمی سازد ؛ بلکه فقط همان 
حقوق یا مالکیت های پیشین را برایش محترم و محفوظ می شمرد . زمینی که 
کافر پس از تشریع مالکیت امام بر زمین مرده ، احیا کرده باشد ، در مالکیت او 
است .  امام  آنِ  از  مالکیتش  و  می آورد  به دست  آن  در  حقی  فقط  بلکه  نیست ؛ 
حفظ  آن  در  وی  حق  همان  آورد ،  اسلام  خود  میل  به  وی  هرگاه  بنابراین ، 

می  گردد .
 3ـ گاهی نیز به سیره نبوی استدلال شده و گفته اند : روش رسول خدا 
چنین بود که هرگاه مردمی به میل خود اسلام می آوردند ، زمین هایشان را در 
دست آنان باقی می نهاد و از ایشان مالیات )طسق( نمی گرفت ، بی آن که دقت 
ورزد که آن زمین چه هنگام آباد شده است)1) . این نشان می دهد که اسلام در 
اسلام  خود  میل  به  آن ،  بر  که  می داند  کسی  آنِ  از  را  زمین  مالکیت  حال ،  هر 

آورده باشد .
این  اما  است ؛  داشته  وجود  سیره ای  چنین  بی تردید  گفت :  باید  پاسخ  در 
دلالت نمی کند که رشته مالکیت زمین در دست کسی بوده که دلخواهانه اسلام 
بیاورد و از قلمرو مالکیت امام بیرون گردد ؛ چراکه تفاوت عملی میان مالکیت 
امام  آنِ  از  مالکیتش  با  بیاورد  اسلام  دلخواهانه  که  صاحبش  دست  در  زمین 
آورنده ، فقط در وجوب خراج  فرد اسلام  آن  برای  همراه وجود حقی خاص 
معلوم می  گردد ؛ زیرا اگر زمین در تملک همان فرد باقی بماند ، دیگر توجیهی 
برای وجوب خراج بر وی در دست نیست . اما هرگاه زمین در تملک امام بماند 
مالیات )طسق(  وی  از  می تواند  امام  باشد ،  داشته  آن  در  حقی  فقط  فرد  آن  و 
 بگیرد . این تفاوت عملی در سیره نبوی جایگاهی نداشته ؛ زیرا رسول خدا

)1)  بنگرید به : جواهر الکلام ، ج 21 ، ص 175 .
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از مالیات چشم می پوشیده . بنابراین ، نگرفتن مالیات ، دلیل آن نبوده که زمین 
در مالکیت خصوصی آن فرد بوده است . 

بدین سان ، روشن می شود که این تمایز نهادن در زمینی که اهل آن دلخواهانه 
اسلام بیاورند ، میان زمینی که پیش از تشریع مالکیت امام آباد بوده و زمینی که 
پس از تشریع مالکیت امام آباد شده ، از جنبه فقهی پذیرفتنی به نظر می رسد ؛ 

البته اگر اجماع بر خلاف آن صورت نگرفته و مانع پذیرش آن نباشد . 
حال اگر اصل این تمایز را بپذیریم ، می توانیم قلمرو این اندیشه را بگستریم 
و به همه زمین هایی که مردمش اسلام آورند ، تعمیم دهیم . این تعمیم بر پایه 
همان سخنی است که در پیوست شماره یک آوردیم که دلیل مالکیت امام بر 
زمین مرده و انفال ، نشانگر ثبوت مالکیت وی بر زمین مرده پیش از ورود آن 
دلیل نیز هست . این بدان معنا است که هر زمینی که کافر آن را احیا نماید ، رشته 
مالکیتش در دست امام است و فرد احیاگر در آن حق احیا دارد و دلیل های ناظر 
به این که اسلام حافظ مال افراد است ، حقی تازه برای کسی که بر زمینی بوده و 

اسلام آورده ، ایجاد نمی کند ، بلکه همان حق پیشین را برایش حفظ می نماید .
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(8(

حکم متا ع آب جوشیقه از زمین تحت تملک

دیدگاه مشهور فقهی آن است که هرگاه منبع آبی در زمین کسی به حالت 
است .  او  ملک  در  ثمره ای  زیرا  می رود ؛  به شمار  او  ملک  بجوشد ،  طبیعی 
ازاین رو ، شیخ طوسی این گونه از منابع طبیعی آب را مورد اختلاف شمرده و 
گفته است : »و اما آن چه در مالکیتش اختلاف نموده اند ، آب چاه یا چشمه ای 
است که در زمین کسی بجوشد . در این زمینه ، فقیهان دو دیدگاه دارند . یکی 

آن که چنین منبعی ملک آن فرد است ؛ و دیگر این که ملک وی نیست«)1) .
این  بر  که  نمی یابیم  سنت  و  کتاب  از  دلیلی  هیچ  ما  که  است  آن  واقعیت 
مالکیت دلالت کند . شاید استوارترین دلیلی که صاحبان این سخن بدان استناد 
می کنند ، این باشد که آن منبع آب ، ثمره ملک او است و بیان های شرعی دلالت 

دارند که ثمره هر مال ، در مالکیت به خود آن می پیوندد)2) .
در پاسخ این استدلال باید گفت : در حقیقت ، منبع آب ، ثمره ای در ملک 
نیست تا گفته شود که چون مالک اصل زمین است ، این ثمره را نیز در تملک 
مانند ظرف و مظروف شمرده  ثروتی در دل ثروت دیگر است و  بلکه  گیرد ؛ 
می شود ، نه درخت و میوه . ملکیت ظرف ، اقتضای ملکیت مظروف را ندارد . 

در پرتو این سخن ، درمی یابیم که دیدگاه مشهور فقهی که ملکیت آن را برای 
از قبیل اجماع  لبّی  باور دارد ، هنگامی پذیرفتنی است که دلیل  صاحب زمین 
تأیید نماید و شروطی که در گفتار پیشین همین  تعبدی یا سیره عقلایی آن را 
کتاب یاد کردیم ، در آن موجود باشد . اما اگر چنین دلیلی آن را تأیید ننماید ، در 

میان ادله خاص خود آن ، چیزی نمی توان یافت که پذیرش آن را توجیه کند .

)1)  مبسوط ، ج 3 ، ص 282 .
)2)  بنگرید به : وسائل الشیعة ، ج 18 ، ص 19 ـ 20 ، باب 8 از أبواب خیار ، حدیث 1 و 3 .
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(9(

گفتاری در مالکیت یدد
 د آ ه کی از زمین  یدون مه کشق

فرد  آن ، گفتیم که  با کندن  از زمین  بیرون کشیده  در متن کتاب درباره آب 
مالک آن نمی گردد . این سخن بر پایه وجهی استوار است که با دیدگاه مشهور 
سازگار نیست . دیدگاه مشهور آن است که فرد بر چنین آبی اختصاص ملکی ، 

و نه فقط حق اختصاصی ، می یابد)1) .
این دیدگاه مشهور هنگامی قابل پذیرش است که اجماع تعبدی بر آن برقرار 
گردد . هرگاه چنین اجماعی برقرار نشود ، می توان از نظر فقهی در ادله عرضه 

شده برای اثبات آن چون و چرا نمود . این ادله عبارتند از:
1ـ آن آب ، ثمره ملک است . بنابراین ، هرگاه انسان زمینی را بکند و در آن 
آبی کشف کند ، آب شرعا ملک او است ؛ زیرا ثمره همان زمین است و مادام که 

زمین در تملک او باشد ، ثمره اش نیز از آنِ او شمرده می شود .
پاسخ این است : منبع آب از ثمرات زمین به شمار نمی آید ؛ بلکه ثروتی است 
و  است  ظرف  و  مظروف  ارتباط  دو ،  آن  رابطه  پس  می شود .  یافت  آن  در  که 
به  آن  تملک  بر  شرعی  قواعد  که  نمود  مقایسه  طبیعی  ثمره  با  را  آن  نمی توان 
محصول  و  مرغ  به  نسبت  تخم  مانند  می کنند ،  دلالت  آن ،  اصل  مالکیت  تبع 

کشاورزی نسبت به بذر .
2ـ از فحوای روایات دلالت گر بر جواز فروش آب نوشیدنی ، می توان این 
را برداشت نمود ؛ مانند روایت سعید اعرج که در آن ، امام فروش قنات را اجازه 

)1)  بنگرید به : مبسوط ، ج 3 ، ص 280 و بعد ؛ مفتاح الکرامة ، ج 7 ، ص 51 .
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داده است)1) . اگر این آب ملک وی نبود ، فروشش مجاز به شمار نمی رفت .
پاسخ این است : مجاز بودن فروش ، اعم از ملکیت است ؛ زیرا داشتن حق 
نیز برای مجاز بودن فروش کافی است . ممکن است فروش آن آب ، به لحاظ 
انتقال  به مشتری  فروش ،  با  را  و همین حق  دارد  قنات  در  فرد  که  باشد  حقی 
می دهد و او هم در آن قنات سزاوارتر از دیگران می  گردد ، همان سان که خود 
فروشنده چنین بود . اضافه نمودن بیع به خود زمین ، با این سخن منافات ندارد ؛ 
زیرا بیع خواه در موارد حق باشد و خواه مالکیت ، فقط به مورد حق و ملک تعلق 
می گیرد ، نه به خود حق و ملکیت ؛ چنان که روشن است . بنابراین ، اگر روایات 

فروش قنات صحیح باشد ، بر چیزی بیش از داشتن حق دلالت نمی کند .
3ـ به دلیل سرایت ، می توان گفت که کشف منبع آب هم نوعی احیای زمین 

است .
آن  مالک  کند ،  احیا  را  زمینی  کس  هر  این که  بر  دلالت گر  روایات  پاسخ : 
احیاگر  برای  زمین  اختصاص  علت  احیا  که  دارد  دلالت  این  بر  فقط  است ، 
است و بر این دلالت نمی کند که ثروت های زمین نیز که نام زمین بر آن صدق 
که  طوسی  شیخ  دیدگاه  اساس  بر  وانگهی  باشد .  چنین  آب ،  مانند  نمی کند ، 
پیشتر دیدید ، خود این روایات بر چیزی بیش از این دلالت ندارند که احیاگر 

دارای حقی در زمین می  گردد .
4ـ کشف آب ، حیازت آن محسوب می شود و هر مال طبیعی را می توان با 

حیازت در تملک درآورد .
سبب  حیازتی  هر  دهد  نشان  که  یافت  نمی توان  صحیح  روایتی  پاسخ : 

مالکیت است .
5 ـ سیره عقلایی بر چنین شیوه ای بوده است .

)1)  وسائل الشیعة ، ج 25 ، ص 418 ، باب 6 از أبواب احیاء الموات ، حدیث 1 .
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از  بیش  امامان سیره عقلا چیزی  در روزگار  که  پاسخ : می توان گفت 
این نبوده که فرد در این منبع آب ، دارای حق و اولویت می  گردد . دست کم ، 
می توان در این زمینه تردید روا داشت . وانگهی سیره به خودی خود ، حجت 
نیست ؛ بلکه به این اعتبار که از پذیرش شارع حکایت می کند ، اعتبار دارد . اما 
معمولا برای کشف پذیرش شارع ، راهی جز این نیست که دریابیم از آن کار  
منع ننموده است ؛ چنان که گفته شده است : اگر آن را نمی پذیرفت ، از آن منع 
می نمود . بنابراین ، هنگام استدلال به سیره عقلایی باید یقین داشت که شارع از 
آن کار منع نکرده تا علم بیابیم که آن را پذیرفته است . این یقین با وجود احتمال 
دلالت روایات بر منع ، تحقق نمی یابد ، حتی اگر آن روایات از لحاظ سندی 
تمام نباشند ؛ چراکه به محض وجود احتمال نوعی منع از شارع ، می توان گفت 
حجت  ضعیف  روایات  هرچند  بنابراین ،  ندارد .  وجود  یقین  زمینه  این  در  که 
نیستند ، اما در پاره ای از موارد برای ساقط کردن حجیت سیره و بازداشتن از 
باید در همه  این نکته ای است عام که  به پذیرش شارع ، کفایت می کند .  یقین 

موارد استدلال به سیره عقلایی بدان توجه داشت . 
کم  دست  که  داریم  روایت  چندین  می گوییم :  این جا  در  اساس ،  این  بر 
احتمال منع شارع از اختصاص مطلق ، یا همان ملکیت را در این زمینه نشان 
می دهند . برخی از این   روایات می گویند : مردم در آب با هم شریک هستند)1) . 
سوم  دسته  می نمایند .  نهی  نیاز ،  بر  افزون  آب  فروش  از  دیگر  روایات  برخی 

روایاتی هستند که از فروش قنات پس از بی نیاز شدن از آن ، منع می نمایند .

)1) وسائل الشیعة ، ج 25 ، ص 417 ، باب 5 از أبواب احیاء الموات ، حدیث 1 ؛ ص 419 ، باب 
. 7
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((0(

گفتاری در وجوب امانت دادن قتات،
هتگام  ه نیازی از آن

گاه گفته اند که میان آن دسته از روایات که یاد شد ، با احادیث دلالت گر بر 
جواز فروش قنات ، تعارض یافت می شود ، مانند روایت کاهلی : من نزد امام 
صادق حضور داشتم که مردی از وی پرسید : قناتی میان چند نفر مشترک 
است و هر یک از ایشان سهمی معین از آب آن دارد . اگر یکی از آنان از سهم 
آب خود بی نیاز شود ، آیا مجاز است در برابر مقداری گندم یا جو ، آن را واگذار 
کند؟ امام فرمود : »در برابر هرچه خواهد ، می تواند آن را بفروشد . این کاری 

است که هیچ ایرادی ندارد«)1) .
پس از تعارض میان این دو دسته ، برای جمع میان آن ها گفته اند که روایات 

نهی کننده از این کار را باید به معنای کراهت دانست .
اما به باور ما ، سخن محققانه آن است که این جمع درست نیست ؛ زیرا اگر 
تعارض میان این دو دسته روایت و ورود آن ها در یک موضوع پذیرفته شود ، 
چگونه می توان میان نهی ، هرچند به معنای کراهت ، و این سخن امام که »این 
کار هیچ ایرادی ندارد« سازگاری برقرار نمود ؛ زیرا این سخن امام کاملًا ظهور 

دارد که چنین کاری از هر گونه کاستی و شبهه پیراسته است؟
سخن حق در جمع میان این دو دسته ، چنین است : دسته نهی کننده مانند 
روایت موثق ابوبصیر که در متن یاد شد ، بر دو چیز دلالت دارد : یکی وجوب 
امانت دادن و بخشیدن قنات به صورت رایگان بدین مقصود که هنگام برآورده 

)1)  وسائل الشیعة ، ج25 ، ص 418 ، باب 6 از أبواب احیاء الموات ، حدیث 2 .
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شدن نیاز خود صاحب قنات ، امانت گیرنده از آن بهره گیرد . دوم ، مجاز نبودن 
فروش آن . و اما دسته دوم ، از جمله روایت کاهلی که پیشتر یاد شد ، با موضوع 
اول هیچ منافاتی ندارد ؛ زیرا بر عدم وجوب امانت دادن قنات به غیر دلالت 
ندارد ؛ بلکه فقط بر جواز فروش آن دلالت می کند ؛ و جواز فروش آن ، مستلزم 

عدم وجوب امانت دادنش نیست .
نباید پنداشت که در این جا ملازمه برقرار است ، بدین معنا و با این ادعا : اگر 
امانت دادن رایگانش واجب بود ، دیگر زمینه ای برای خرید آن وجود نداشت 
دارد ، می تواند  را  آن  آن جایگاهی نمی یافت ؛ زیرا کسی که قصد خرید  بیع  و 
به جای آن که برای خریدش پولی بپردازد ، به رایگان آن را امانت گیرد ؛ چراکه 
صاحب قنات وظیفه دارد آن را به رایگان اجاره دهد . بنابراین ، خود حکم به 
جایز بودن بیع ، با عدم وجوب امانت ملازمه دارد تا انگیزه عقلایی برای خرید 

آن وجود داشته باشد . 
در پاسخ این پندار باید گفت : وجوب امانت دادن ، خرید را بیهوده نمی سازد ؛ 
زیرا گاهی فرد به این که فقط به صورت امانی رایگان از قنات بهره وری نماید ، 
بسنده نمی کند ؛ بلکه می خواهد دارای حق اولویت در قنات باشد ؛ یعنی همانند 
همان حقی که فرد صاحب قنات هم که از آن بی نیاز گشته ، داشته است . این 

حق با فروش و خرید ، قابل انتقال است .
بر این اساس ، دسته دلالت گر بر جواز بیع ، با وجوب امانت دادن ، اصلا 
منافات ندارد . آری ؛ میان این دسته دلالت گر بر جواز بیع با دسته نهی کننده ، با 
توجه به مفاد دوم آن ، یعنی نهی از بیع قنات ، تعارض وجود دارد . برای حل این 
تعارض باید گفت : در دسته نهی کننده از بیع و امر کننده به امانت دادن ، می توان 
نهی از بیع را به دو معنا دانست : یکی نهی حقیقی از بیع ، به صورت مطلق ؛ و 
دوم ، نهی از بیع در مقابل امانت دادن ؛ به این معنا که اگر کسی خواست قنات 
را از تو امانت گیرد ، نباید او را ناچار کنی که آن را از تو بخرد ؛ و آن را به وی 
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نفروش ، بلکه به رایگان امانتش ده . بدین سان ، این نهی به صورت مطلق نیست 
تا جایی را هم شامل شود که مشتری خودش می خواهد حق اختصاصی در آن 
بنابراین ،  بیان می کند .  را  امانت ، همین  برابر  در  بیع  دادن  قرار  بیابد ؛ چنان که 
بر  احادیث دلالت گر  با  این دسته روایات  میان  باشد ،  اول  به معنای  نهی  اگر 
جواز بیع ، تعارض رخ می دهد ؛ و اگر به معنای دوم باشد ، تعارضی در میان 

نخواهد بود .
جواز ،  بر  دلالت گر  دسته  ظهور  بگوییم :  که  است  سزاوار  حال ،  این  در 
اگر  البته  اول است ؛  معنای  در  دیگر  در دسته  از فروش  نهی  از ظهور  قوی تر 
اگر  نیز  و  ندارد ؛  را  معنا  دو  احتمال هر  و  دارد  معنا ظهور  این  در  که  بپذیریم 
نگوییم که در معنای دوم ظهور دارد و در این صورت ، ظهور جواز مقدم است . 
بنابراین ، از مجموع دو دسته ، وجوب امانت دادن مقدار افزون بر نیاز از آب 
قنات ، به صورت رایگان ، به دیگران و نیز جواز فروش آن برداشت می شود ؛ 

فروشی که حق اختصاص و اولویت را به مشتری انتقال می دهد .
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((((

ملحق ساختن معقن  ی زمین

مقصود از ملحق ساختن معدن به زمین این است که معدن را نیز از این نظر 
مانند زمین بدانیم ؛ زیرا دلیل حق یا مالکیت در معدن ، لبّی است و تمسک به 
این مورد  نمی توان در  دلیل  به چند  نیز  را  ندارد و استصحاب  آن معنا  اطلاق 

جاری دانست .
ممکن است گفته شود : روایات وارد شده در زمینه خمس معدن که استخراج 
کننده معدن را به پرداخت خمس فرمان می دهد ، با اطلاق یا التزام ، دلالت دارد 
بر  فرد  مالکیت  دلیل  بنابراین ،  و  مالک بخش غیر خمس معدن است  که وی 

معدن ، لفظی است و نه لبّی .
فرد  حق  و  معدن  حکم  بیان  صدد  در  روایات  این  می گوییم :  پاسخ  در 
استخراج کننده از آن نیستند تا بتوانیم برای اثبات این حق در موارد تردید در 
ثبوت آن ، به این روایات دست آویزیم . این احادیث فقط در صدد بیان ثبوت 
خمس در موردی هستند که فرد با استخراج معدن ، مالک آن موارد استخراجی 
می شود . بنابراین ، اثبات خود ملکیت ، خواه بقایی و خواه حدوثی ، در مورد 
شک ، به پشتوانه این روایات ممکن نیست و موضوع سخن در این ادله ، فقط 

خود ماده استخراجی است و نه اصل معدن .
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((2(

پدنقه  ا صیق در تملک قدار مه گیدد،
حته اگد حیازت نشقه  اشق

در روایتی صحیح ، امام رضا فرموده است : »هر که پرنده ای را که توان 
آنِ او است«)1) .  پریدن دارد و کسی در پی آن نیست ، شکار کند ، آن پرنده از 
اطلاق این روایت بر همان سخنی دلالت می کند که در متن کتاب آوردیم)2) : 
به محض آن که عنوان شکار تحقق یابد ، پرنده از آنِ شکارچی می شود ، خواه 
صید  جدایی  حالت  شامل  بنابراین ،  باشد .  نیافته  خواه  و  یافته  تحقق  حیازت 
از حیازت نیز می گردد ؛ چنان که در فرض شرح داده شده در کتاب ، آوردیم . 
مدلول این سخن آن است که خود شکار ، به خودی خود ، همانند حیازت عامل 
مالکیت است . از جنبه نظری ، بازگشت این گفتار به آن است که شکارچی با 

کار خود ، فرصتی خلق کرده و مالک آن فرصت شده است .

)1)  وسائل الشیعة ، ج23 ، ص 388 ، باب 36 از أبواب صید ، حدیث 1 .
)2)  بنگرید به : گفتار »اساس مالکیت در ثروت های منقول« .
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((3(

تفاوت میان تملک  ا صیق و تملک  ا حیازت

دلیل فقهی این سخن ، اطلاق گفتار امام صادق در روایت صحیح است : 
»هرگاه پرنده قدرت پریدن داشته باشد ، از آنِ کسی است که آن را بگیرد«)1) . 
که  پرنده ای  کردن  شکار  با  دیگر  کسی  که  می شود  موردی  شامل  اطلاق  این 
قدرت پریدن دارد ، مستحق آن شود و سپس آن پرنده توان مقاومتش را بازیابد 

و دیگر بار بپرد .
ممکن است گفته شود : این اطلاق با روایت محمد بن فضیل و مانند آن ، 
قید خورده است : »از امام درباره شکار کبوتری که نیم یا یک درهم قیمت دارد ، 

پرسیدم . امام فرمود : اگر صاحبش را می شناسی ، آن را به او بازگردان!«)2) .
پاسخ این است : این روایت و مانند آن ، گرچه روایات مطلق پیشین را قید 
می زنند ؛ اما مورد این روایت آن جا است که پرنده در حیازت صاحب پیشین 
آن درآمده باشد . این را به قرینه این سخن امام می توان دریافت : »آن را به او 
بازگردان!« فرمان دادن به بازگرداندن ، ظهور در این دارد که فرض شده وی 
می دانسته کسی از پیش آن پرنده را در اختیار داشته است . اما این فرض که فقط 
با صید و بدون حیازت ، کسی دارای این حق گردد ـ یعنی همان صورتی که 
بیان نمودیم ـ  ، در قلمرو این روایت محمد بن فضیل جای ندارد ؛ زیرا عنوان 

»بازگرداندن« بر آن صدق نمی کند .
بن  با روایت محمد  آن سخن مطلق همراه  به  توجه  از  اساس ، پس  این  بر 

)1)  وسائل الشیعة ، ج 23 ، ص 389 ، باب 37 از أبواب صید ، حدیث 1 .
)2)  همان ، ص  388 ـ 389 ، باب 36 از أبواب صید ، حدیث 2 .
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فضیل ، می توان به این تفاوت رسید که هرگاه فردی پیشتر پرنده دارای قدرت 
صیدی  با  نمی توان  را  پرنده  آن  باشد ،  شده  مالک  و  نموده  حیازت  را  پرواز 
دوباره مالک شد . اما هرگاه کسی فقط با صید ، و نه حیازت ، مالک پرنده ای 

شده باشد ، فردی دیگر می تواند آن را حیازت و تملک نماید . 
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((4(

گفتاری در مالکیت یدد  د چیزی کی در حیازت
یدد راصگان کار صا وکیل صا اجید قدار مه گیدد

این گفتار را می توان در سه بخش سامان داد:
آن که  بدون  و  رایگان  صورت  به  دیگری  برای  فردی  اگر  نخست :  بخش 
این  مالکیت  در  چیز  این  آیا  کند ،  حیازت  را  چیزی  باشد ،  وی  اجیر  یا  وکیل 

دیگری قرار می گیرد؟
برای پاسخ به این پرسش ، باید نخست ارتباط میان حیازت و فردی را که 
این  به گونه معقولی تصور کنیم .  نپرداخته ،  به حیازت  به طور مستقیم  خودش 
زمینه  تا  یابد  سلطه  مالی  بر  کند  قصد  خود  کار  با  فرد  که  است  صورت  بدان 
تصرف و بهره وری فرد دیگر را فراهم سازد . بنابراین ، نسبت این مال با آن فرد 
چنین است که فردی که حیازت را به صورت مستقیم انجام داده ، آن را برای 
وی حیازت کرده است . حال سؤال پیش می آید که آیا آن فرد ، مالک این مال 

می شود یا نه؟ 
پاسخ منفی است ؛ زیرا هیچ یک از عناصری که از لحاظ فقهی احتمال دارد 
تملک فرد غیر حیازت کننده را در مال مورد حیازت فرد دیگر بدون عقد اجاره و 
وکالت توجیه نماید ، در این جا یافت نمی شود . خود حیازت هم فقط توجیه گر 
مالکیت فرد حیازت کننده است و نه دیگری . شخصی که مال برای وی حیازت 
شده ، خودش حیازت گر نیست ؛ پس عامل ملکیت با او پیوند نمی یابد ، خواه 
آن عامل فقط فرایند اجرایی حیازت ، یعنی مظهر مادی آن باشد و خواه نیت 
حیازت کننده باشد که به قصد بهره وری از مال مورد حیازت صورت پذیرفته 
باشد . در هر دو حال ، توجیهی برای مالکیت آن فرد دیگر بر ثروتی که شخص 
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حیازت کننده در تصرف گرفته ، وجود ندارد .
بر اساس اول که جنبه مادی حیازت را علت کافی برای مالکیت می داند ، فرد 
دیگر هیچ تصرفی در مال انجام نداده تا از این طریق کسب ملکیت کرده باشد . 
بر اساس دوم نیز چنین است ؛ زیرا به هر حال ، تسلط ، عنصری اساسی در تحقق 
این عنصر در آن فرد دیگر یافت نمی  شود . نهایت  عامل ملکیت آفرین است و 
فرق میان این دو اساس آن است که حیازت کننده مستقیم که برای فردی دیگر 
حیازت نموده ، بر اساس اول ، مالک آن مال می شود ؛ زیرا جنبه مادی حیازت از 

جانب او تحقق یافته است ؛ اما بر اساس دوم ، او هم مالک آن نمی شود .
و  نماید  حیازت  برایش  که  کند  وکیل  را  دیگری  کسی  هرگاه  دوم :  بخش   
وکیل برای موکّل خود حیازت نماید ، همان فرض پیشین به علاوه جنبه وکالت 
تحقق می یابد . در آن فرض گفته شد که آن فرد دیگر مالک این مال نمی شود . 
اما در این جا باید دید که آیا وکالت می تواند علت قلمداد گردد تا موکّل مالک 

آن ثروت طبیعی شود که وکیل در حیازت گرفته است؟
در جنبه توجیهی این عامل می توان گفت : کار وکیل به دلیل وکالت به موکّل 
بیع  چنان که  است ؛  موکّل  حیازت  همان  وکیل ،  حیازت  بنابراین ،  می یابد .  نسبت 
وکیل همان بیع موکّل به شمار می رود . پس عامل مالکیت برای موکّل تحقق می یابد .
در پاسخ باید گفت : نسبت دادن کار وکیل به موکّل فقط در امور اعتباری ، 
مانند بیع و هبه و اجاره ، جا دارد ، نه در امور تکوینی که نسبت دهی در آن ها به 
حالت تکوین است . مثلًا در عقد وکالت ، اگر وکیل کتاب فرد موکّل را بفروشد ، 
می توان گفت که خود موکّل آن را فروخته است . اما اگر وکیل وکالت یابد که 
به دیدار کسی رود ، نمی توان گفت که موکّل هم به دیدار او رفته است ؛ زیرا 
نسبت یافتن دیدار به دیدار کننده ، تکوینی است ، به خلاف نسبت بیع به بایع که 
امری اعتباری است و در عرف ، می توان آن را با وکالت تعمیم داد . حیازت به 
این عنوان که تسلطی بیرونی است ، از نوع دیدار است که با وکالت نمی توان آن 
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را به فرد موکّل نسبت داد و از قبیل بیع و هبه نیست .
مشروع  دلیل  مبنای  بر  که  اعتباری  امور  در  می گوییم :  اساس ،  همین  بر 
می باشند ؛ مانند بیع و معاملات دیگر ، صحت وکالت بر طبق قاعده می باشد و 
خود ادله اولیه عام ، مانند دلیل صحت بیع از جانب مالک کفایت می کند ؛ زیرا 
با عنایت به این که وکالت بدین جا می انجامد که بیع وکیل به موکّل نسبت یابد ، 
مصداق اطلاق دلیل اولی دلالت گر بر صحت بیع خواهد بود و نیازی به دلیل 

شرعی خاص نیست تا بر صحت وکالت دلالت نماید .
اما در امور غیر اعتباری ، فقط وکالت کافی نیست تا نسبت تکوینی را توسعه 
آثار  در  موکّل  کار  منزله  به  کار وکیل  این که  و  بنابراین ، صحت وکالت  دهد . 
بر  اولی دلالت گر  نیازمند دلیل خاص است و دلیل  آن قلمداد گردد ،  شرعی 

ترتب آن آثار بر سبب هایشان کفایت نمی کند .
از آن جا که در روایات وکالت ، اطلاقی دیده نمی شود ، اصل اقتضا می کند 
که در امور تکوینی ، آثار کار موکّل بر کار وکیل ترتب نیابد ، مگر آن که دلیلی 
خاص از جانب شارع برسد که بر این ترتب به صورت تعبدی دلالت کند . اما 
در باب حیازت چنین دلیل خاصی نرسیده است . بنابراین ، وکالت در این زمینه 

اثری ندارد)1) .

این است که کار وکیل  به  بازگشت وکالت  اعتباری ،  امور  )1)  ممکن است گفته شود : در همه 
به منزله کار موکّل نشانده می شود . نسبت دادن بیع وکیل به موکّل نیز بر اساس همین اعتبار 
مانند حیازت ،  بیع و خواه تکوینی  مانند  اعتباری  امور  بنابراین ، در همه موارد ، خواه  است . 
صحت وکالت وابسته به آن است که دلیلی اقامه شود که شرع از ابتدا کار وکیل را به منزله کار 
موکّل می داند و یا روش عقلا را در این زمینه تأیید می نماید . تمسک به خود ادله اولیه دلالت گر 
بر صحت بیع مالک یا تملک با حیازت ، در این زمینه کفایت نمی کند . پس دیگر فرقی میان 
امور اعتباری و تکوینی از لحاظ نیاز به دلیل دیگر بر ثبوت این تنزیل شرعی ، خواه به صورت 

ابتدایی و خواه امضایی ، وجود ندارد .
در پاسخ باید گفت : صحیح دانستن وکالت در امور اعتباری و انشائی ، مانند بیع و جز آن ، 
با این ملاک نیست که کار و بیع وکیل به منزله کار و بیع موکّل قلمداد گردد . این از آن رو است 
به مالک ، نسبتی  بیع وکیل  باور داریم که نسبت دادن  اعتباری ،  امور  که در موارد وکالت در 
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بخش سوم : اگر کسی دیگری را اجیر سازد تا شیء مباح را حیازت کند ، آیا 

بگوید :  حسن  که  است  صحیح  بفروشد ،  را  او  خانه  حسن  وکیل  هرگاه  مثلًا  است .  حقیقی 
خانه ام را فروختم . نیز صحیح است که بگوییم : حسن خانه اش را فروخت . روشن است که 
قلمداد کردن کار وکیل به منزله کار موکّل ، نهایت اثرش آن است که بر دلیل اولی دلالت گر بر 
صحت بیع مالک ، حکومت می یابد و موضوع آن را توسعه می بخشد و با تعبد و حکومت ، بیع 
وکیل را در قلمرو آن داخل می سازد ؛ اما نسبت یافتن بیع به مالک را به صورت حقیقی صحیح 
نمی سازد ؛ چراکه باب توسعه در قلمرو حکم با قلمرو نسبت و کاربرد تفاوت دارد ؛ چنان که در 
دیگر موارد ادله حاکم نیز چنین است . بنابراین ، مثلًا دلیل دلالت گر بر این که احتمال به منزله 
علم است ، بر این دلالت ندارد که علم را می توان به صورت حقیقی به فرد شک کننده نسبت 

داد ، هرچند آن دلیل موجب توسعه قلمرو احکام علم به این مورد گردد .
بدین سان ، درمی یابیم که صحیح شمردن وکالت در امور اعتباری ، از باب تنزیل نیست ؛ 
زیرا تنزیل موجب نسبت دهی و توسعه حقیقی در قلمرو کاربرد نیست . بنابراین ، باید در معنای 
بیع  با آن چه در عرف ، برای صحت نسبت  پایبند شد که  وکالت در امور اعتباری ، به وجهی 
وکیل به موکّل به طور حقیقی در نظر گرفته می شود ، سازگار باشد . این وجه چنین است که 
بازگشت وکالت دهی در نظر عرفی ، به ایجاد مضمون معامله بر شیوه تعلیق است . پس مثلًا 
وکالت دهی مالک در فروش خانه اش به این معنا است که فروش آن را انشا و ایجاد می کند ، با 
این فرض که وکیل آن خانه را بفروشد به گونه ای که انشاء بیع از طرف مالک ، به صورت بالفعل 
باشد و به ارتکاز عرفی ، این معنا در ضمن انشاء وکالت گنجانده شده باشد . ولی امر انشاء 
شده ، معلق به فروش خانه به دست وکیل گشته است . بر این اساس ، نسبت دادن بیع به مالک ، 

هنگام انجام عمل فروش به دست وکیل ، حقیقی قلمداد می شود .
این  از  دیگر معاملات  و  بیع  انشاء ، موجب بطلان  امر مورد  در  تعلیق  این  بگویند :  شاید 
دست است . در پاسخ می گوییم : این که تعلیق موجب بطلان عقد باشد ، دلیل لفظی ندارد و 
تنها دلیلش یکی از این دو چیز است : یا اجماع تعبدی بر این سخن ؛ و یا این که معامله معلق 
شده در مقام انشاء ، با ارتکاز عرفی مخالف باشد  که همین موجب می شود تا ادله مطلق ، مانند 
»احل الله البیع« شامل این موارد نشود . اما در این تعلیق که ما در تفسیر وکالت بیان کردیم ، 
هیچ یک از این دو یافت نمی شود . اجماع بر صحت این وکالت به معنای ارتکازی آن ، انعقاد 
ارتکاز در  اما  تعلیق است .  ارتکازی ، دربردارنده  این است که معنای  بر  یافته است و فرض 

این جا ، بر طبق این معنا و نه بر خلاف آن است . 
حال که معنای وکالت دهی به گونه ای که بیان کردیم ، روشن شد ، معلوم می گردد که آن چه 
به خود  اعتباری ، کافی است  امور  برای صحیح شمردن وکالت در  گفتیم ، درست است که 
ادله اولیه دلالت گر بر صحت بیع مالک و مانند آن استناد کنیم و به دلیل خاص بر صحت یا 
تنزیل نیاز نداریم . اما بر خلاف آن ، در امور تکوینی ، مانند حیازت ، به دلیل خاص بر تنزیل 
نیازمندیم ؛ زیرا امر تکوینی ، انشائی نیست و تصور نمی توان کرد که انشاء از مورد انشاء شده ، 
به هر شکل تفکیک گردد و صدور چنین کاری از موکل به هیچ وجه قابل تصور نیست . پس 
برای ترتب بخشیدن آثار کار و حیازت فرد بر کار و حیازت وکیل وی ، نیازمند دلیل خاص 

برای تنزیل هستیم . )نویسنده(
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فرد اجیر گیرنده ، مالک آن چه شخص اجیر حیازت نماید ، می شود؟ این بخش 
را می توان به دو شاخه تقسیم نمود:

یک : اجاره به بخشی خاص از حیازت تعلق می گیرد ؛ یعنی حیازت اجیر برای 
اجیر گیرنده ، به گونه ای که اجیر گیرنده مالک همین بخش خاص از کار اجیر  شود . 

دو : اجاره به کلی حیازت تعلق می گیرد .
شاخه اول ، یعنی این که اجاره به حیازت برای اجیر گیرنده تعلق گیرد ، گاه 
برای  می بخشد ،  تحقق  را  حیازت  از  دیگر  سهمی  اجیر  که  است  شکل  بدین 
اجیر  برای  او  که  می شود  فرض  نیز  گاهی  کند .  حیازت  خودش  برای  مثال ، 
نیست که  تردید  اول ،  اجاره ، حیازت کند . در فرض  قرارداد  بر طبق  گیرنده ، 
اجیر گیرنده ، مالک چیزی که اجیر حیازت نموده ، نمی شود ؛ زیرا حیازتی که 
وی صورت داده ، در ملک او نیست و به عقد اجاره نیز استناد نمی یابد تا گمان 

رود که وی مالک نتایج آن است .
در فرض دوم از شاخه اول ، یعنی آن گاه که اجیر برای اجیر گیرنده ، بر طبق 
عقد اجاره حیازت کند ، چیزی یافت نمی شود که از لحاظ فقهی ، آن را از شاخه 
دوم جدا سازد ، یعنی آن گاه که اجاره به حیازت کلی تعلق گرفته باشد ؛ زیرا در 
آن ، جز عقد اجاره چیزی نیست که احتمال رود توجیه  گر مالکیت اجیر گیرنده بر 
ثروتی باشد که اجیر حیازت نموده است . بنابراین ، اگر در این فرض ، گفته شود 
که اجیر گیرنده مالک چیزی است که اجیرش در حیازت گرفته ، این سخن فقط 

بر اساس عقد اجاره است و این اساس ، خود ، در شاخه دوم نیز تحقق می یابد .
بدین سان ، لازم است بحث از فرض دوم شاخه اول و نیز شاخه دوم را بر 
همین نقطه متمرکز سازیم ؛ یعنی : آیا عقد اجاره علت آن است که اجیر گیرنده 

مالک ثروت طبیعی شود که اجیرش در حیازت گرفته است؟
از لحاظ فقهی ، روشن است که مدلول ابتدایی عقد اجاره و نقش اصیل آن ، 
این است که مالکیت منفعت عین مورد اجاره را به مستأجر واگذار نماید ، مانند 
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سکونت در اجاره خانه و منفعت فرد اجیر شده در اجیر گرفتن کارگر . منفعت 
اجیر ، همان کار او است که ماهیت این نفع به خود او وابسته است ، مانند آن که 

ماهیت انتفاع سکونت بر اساس خانه مورد اجاره ، استوار است .
به  گیرنده  اجیر  آن چه  که  است  معنا  بدان  این  ما ،  بحث  مورد  موضوع  در 
وی  حیازت  یعنی  است ،  اجیر  فرد  کار  فقط  می شود ،  آن  مالک  اصلی  شکل 
که همان منفعت وابسته به او است . اما موضوع حیازت ، یعنی ثروت تصرف 
شده ، اگر در مالکیت اجیر گیرنده قرار گیرد ، مدلول مستقیم عقد اجاره نیست ؛ 
بلکه باید آن را نتیجه تملک او بر حیازت دانست ؛ چنان که فرض کنیم تملک 
حیازت ، از لحاظ فقهی ملازم آن است که موضوع آن ، یعنی مال حیازت شده 
را مالک گردد . بدین سان ، روشن می شود که باید این جنبه را از لحاظ فقهی به 
بحث بگذاریم تا ببینیم که آیا تملک حیازت ، علت یا به هر دلیل ، ملازم تملک 

مال حیازت شده هست؟
در سطح فقهی ، چند امر را می توان برای توجیه این علیت مورد استناد قرار 
علت  اجیر ،  حیازت  بر  گیرنده  اجیر  مالکیت  که  نمود  استدلال  آن ها  با  و  داد 

مالکیت او بر اموالی است که اجیر در حیازت می گیرد . آن امور عبارتند از:
1ـ سخن معروف در کتاب جواهر)1) و جز آن)2) که شیء حیازتی است که ، 
به تبع  بنابراین ، وی  نتیجه حیازتی است که فرد اجیر گیرنده مالک آن است . 
مالکیت حیازت ، مالک مال مورد حیازت می گردد ؛ زیرا کسی که مالک اصل 
است ، ثمرات آن را نیز مالک می شود . این دلیل را با دو بیان می توان تبیین نمود:
گیرنده  اجیر  مملوک  که  است  حیازتی  کار  ثمره  حیازت ،  مورد  مال  یک : 
درخت ،  مالک  که  همان سان  می رود .  به شمار  درخت  میوه  مانند  پس  است ؛ 
میوه آن را در تملک می گیرد ، اجیر گیرنده نیز مالک چوبی می شود که اجیرش 

)1)  بنگرید به : جواهر الکلام ، ج 26 ، ص 334 .
)2)  بنگرید به : مسالک الافهام ، ج 4 ، ص 338 ـ 339 .
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از جنگل حیازت کرده است . این به سبب مالکیت حیازتی است که اجیر به آن 
پرداخته است .

دو : حیازت مانند خیاطی است . همان سان که اثر خیاطی ، به تبع مالکیت بر 
خیاطی ، تحت تملک درمی آید ، اثر حیازت نیز چنین است ، در پی آن که شارع 
برای آن ، سببی نهاده که به جهت مالکیت حیازت ، در تملک است . این که اثر 
تفاوتی  این موضوع  به صورت عین ، در  به صورت هیئت است و گاه  گاهی 

ایجاد نمی کند ؛ زیرا منفعت هر چیز به فراخور آن است .
بیان اول صحیح نیست ؛ زیرا تفاوت میان نسبت مال حیازت شده و حیازت ، 
با نسبت میوه و درخت ، آشکار است ؛ چراکه میوه ، ثمره طبیعی درخت به شمار 
می رود ، اما چوب حیازت شده ، به هیچ شکل ، ثمره حیازت به شمار نمی رود . 
تنها نتیجه حیازت ، قرار گرفتن چوب در تسلط فرد است و نه خود چوب . آن 
دلیل شرعی که یاد کردند ، فقط نشان می دهد که هر کس مالک چیزی باشد ، 
مالک ثمره طبیعی آن نیز خواهد بود ، مانند میوه درختان و تخم مرغ . اما ثمره 
گاهی به شکل مجازی بر خود چوب در این جا اطلاق می شود ؛ پس دلیلی در 

دست نیست که با تملک حیازت ، آن چوب نیز تملک گردد .
بیان دوم نیز با دو اشکال ، رد می شود:

یک : اثر خیاطی با خود عقد اجاره ، در تملک قرار نگرفته است . بنابراین ، 
پارچه پشمی اجیر  از یک قطعه  پیراهنی  برای دوختن  اگر کسی یک خیاط را 
به  اثر خیاطی وی را مالک نمی شود ، یعنی آن هیئت مخصوص را که  سازد ، 
سبب عقد اجاره ، پشم به پیراهن تبدیل می شود . بلکه مالکیتش نسبت به هیئت 
به دلیل مالکیتش بر پشم است که پیش از عقد اجاره تحقق داشته است ؛ زیرا 
ماده  آن  بر  که  خالصی  هیئت های  همه  مالکیت  یعنی  شرع ،  در  ماده  مالکیت 

عارض می شوند . اما خود هیئت ، مالکیت مستقل ندارد .
بدین روی ، اگر فرض کنیم که قطعه پشم از آنِ اجیر گیرنده نباشد و مالک 



اقتصاد ما / 2 478

به  اجیر گیرنده  داده ،  اجازه  به وی  را  آن  در  که تصرف  باشد  دیگر  فردی  آن ، 
سبب عقد اجاره ، مالک هیئت لباسی نمی شود . این بدان معنا است که اثر کار 
فرد اجیر ، مانند هیئت لباس ، فقط هنگامی ملک اجیر گیرنده به شمار می آید که 
در ماده ای پدید آمده باشد که پیش از عقد اجاره هم در تملک وی بوده باشد . 
تملک  در  اجاره ،  از عقد  پیش  مورد بحث ، چوب حیازت شده ،  در موضوع 
بنابراین ،  به شمار می رفته است .  از مباحات عمومی  بلکه  نبوده ؛  اجیر گیرنده 

قیاس کردن آن با اثر خیاطی باطل است ؛ زیرا میانشان فارق وجود دارد .
چوب  خود  دارد ،  قرار  خیاطی  از  ناشی  هیئت  مقابل  که  حیازت  اثر  دو : 
است .  گشته  مترتب  حیازت  بر  شرعا  که  است  چوب  مالکیت  بلکه  نیست ؛ 
بنابراین ، مالکیت آن مال حیازت شده در موارد حیازت ، در مقابل خود هیئت 
قیاس  با خیاطی  را  بخواهیم حیازت  اگر  قرار می گیرد . پس  از خیاطی  ناشی 
کنیم و از اشکال اول هم دست بشوییم ، نتیجه آن است که اجیر گیرنده مالک 

مالکیت چوب و نه خود چوب شود ؛ و این سخن معنایی ندارد .
حیازت  حقیقت ،  در  پس  است .  گیرنده  اجیر  ملک  در  اجیر ،  حیازت  2ـ 
خود او است . بنابراین ، اجیر گیرنده مالک چوب حیازت شده می شود ، به این 

عنوان که با خود حیازت اجیرش ، آن را حیازت کرده است .
این بیان نیز بدین شکل قابل نقد است:

یک : مالکیت اجیر گیرنده بر حیازت اجیر ، موجب اضافه کردن حیازت به 
اجیر گیرنده به صورت اضافه ملکی می شود ، نه به گونه اضافه کار به کننده اش 
آن چه  اجیرش خودش حیازت گر شود .  با حیازت  گیرنده  اجیر  که  به گونه ای 
سبب مالکیت فرد بر مال است ، فقط این است که آن را حیازت کند ، نه این که 

مالک حیازت آن باشد .
اجیر  مالکیت  به سبب  حیازت ،  یعنی  کار ،  که خود  بپذیریم  اگر  حتی  دو : 
با  تملک  دلیل  زیرا  ندارد ؛  سودی  هم  باز  یابد ،  نسبت  وی  به  آن ،  بر  گیرنده 
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بیاویزیم ؛  آن دست  اطلاق  به  تا  نیست  اطلاق  دارای  و  لفظی  دلیلی  حیازت ، 
بلکه فقط دلیلی لبّی است که در آن به مقدار یقینی بسنده می شود .

و اما ادعای اجماع بر این که اجیر گیرنده مالک چیزی می شود که اجیرش 
در حیازت گیرد ، ادعایی است که صحت آن قطعی نیست . اگر هم این اجماع 
را بپذیریم ، برای اثبات مالکیت در موضوع مورد بحث کفایت نمی کند ؛ زیرا 
که  باشند  کرده  استناد  باور  همین  به  کنندگان  اجماع  از  بسیاری  دارد  احتمال 
مالکیت  میان  که  باور  این  با  دارد ،  را  مالکیتی  چنین  اقتضای  اجاره ،  قواعد 
حیازت و مالکیت مورد حیازت ، ملازمه برقرار است . از آن جا که ما این مبنا را 

نمی پذیریم ، اجماع برای ما تعبدی به شمار نمی آید .
3ـ سیره عقلایی یا عرف عمومی بر این اساس استوار است که اجیر گیرنده 

مالک اموالی می شود که اجیر وی در حیازت گیرد .
اما ممکن است کسی بگوید : دلایل کافی نزد ما وجود ندارد که دریابیم این 
سیره در عصر تشریع نیز وجود و گستردگی و فراگیری داشته تا حدی که از 
نبودِ مانع شرعی درباره آن ، دریابیم که شارع آن را تأیید کرده است . حتی اگر 
چنین سیره ای را بپذیریم و استدلال به آن را درست بشماریم ، این سیره فقط در 
مواردی دلالت دارد که بدانیم شامل آن ها بوده است ؛ چراکه دلیلی لبّی است . 
پس استدلال به آن فقط هنگامی ممکن است که اجیر با حیازت ، مالکیت اجیر 
نیتی  چنین  با  اجیر  که  نمی شود  حالتی  شامل  و  باشد ؛  کرده  قصد  را  گیرنده 

حیازت نکرده باشد ؛ چراکه این حالت در مقدار یقینی سیره جای نمی گیرد .
4ـ دلیل های عام و مطلق که اجاره را صحیح شمرده اند ، بر موضوع مطلوب 
ما نیز دلالت دارند ؛ زیرا آن ادله گواهند که در موضوع سخن ما ، عقد اجاره 
اجیر  که  می نمایند  دلالت  التزامی  به گونه  نیز  و  است  صحیح  مطابقی  به گونه 
نبود ،  چنین  اگر  است .  کرده  حیازت  اجیرش  که  است  اموالی  مالک  گیرنده 
اجاره کاری بیهوده به شمار می رفت و هیچ منفعتی برای اجیر گیرنده نداشت و 
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به این دلیل ، باطل می گشت . بنابراین ، صحت عقد اجاره ، ملازم آن است که 
اجیر گیرنده مالک اموال حیازت شده اجیر باشد .

در پاسخ این سخن باید گفت:
این گونه نیست که مالک  به  از کار اجیر ، فقط  یک : بهره وری اجیر گیرنده 
اموال حیازت شده گردد ؛ بلکه گاه هدفی عقلایی از خود کار حیازت و قطع 
حال ،  هر  در  اجاره  پس  است .  نظر  در  اجیر ،  خود  تملک  یا  جنگل  از  چوب 

کاری سفیهانه به شمار نمی رود .
دو : حتی اگر بپذیریم که این اجاره سفیهانه است و چنین اجاره ای به صورت 
تخصصی یا تخصیصی از ادله صحت اجاره بیرون به شمار می رود ، نمی توان 
اجیر  مالکیت  که  پرداخت ، چه رسد  اثبات صحت چنین عقدی  به  ادله  آن  با 
به  از قبیل تمسک  این  اثبات نماییم ؛ زیرا  بر مال حیازت شده اجیر را  گیرنده 

دلیل عام یا مطلق در شبهه مصداقیه است .
وانگهی می توان در وجود ادله مطلق در میان روایات اجاره ، شک ورزید ؛ 
زیرا احادیث صحیح باب اجاره ، برای بیان اصل صحت اجاره دارای اطلاق 
عُقُودِ﴾)1) ، هم فقط بر 

ْ
وْفوُا باِل

َ
نیستند تا بتوان به اطلاق آن ها تمسک نمود . آیه ﴿أ

پایبندی به قراردادها دلالت دارد و نه بر صحت ، خواه به دلالت مطابقی و خواه 
نْ تكَُونَ تجَِارَةً عَنْ ترََاضٍ﴾)2) ، مخصوص تجارت است و 

َ
َ أ

ّ
التزامی . نیز آیه ﴿إِلا

در خرید و فروش ظهور دارد و شامل عقدهای تملیکی به گونه مطلق نمی شود .
5 ـ امام صادق فرموده است : »هر کس اجیر دیگری شود ، رزق را بر 
خود ممنوع ساخته است«)3) . این نشان می دهد که اجیر گیرنده مالک اموالی 
نبود  به گونه مطلق صحیح  این سخن  نماید ؛ و گر نه  است که اجیرش حیازت 

)1)  سوره مائده ، آیه 1 .
)2)  سوره نساء ، آیه 29 .

)3)  وسائل الشیعة ، ج 19 ، ص 103 ، باب 2 از أبواب کتاب الإجارة ، حدیث 1 .
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نمی کرد .  نماید ، صدق  اجیر  آن ،  مانند  و  برای حیازت  را  بر کسی که خود  و 
بنابراین ، اطلاق و شمول این بیان برای هر اجیر ، دلالت می کند که مال حیازت 

شده ، از آنِ اجیر گیرنده است و نه اجیر .
در پاسخ این سخن ، افزون بر نقد دلالت این حدیث ، می توان گفت : این 
روایت دارای سند صحیح نیست و همه طریق هایش تا جایی که من می دانم ، 

ناصحیح هستند)1) . بنابراین ، نمی توان بدان اعتماد نمود .
بر  گیرنده  اجیر  مالکیت  که  درمی یابیم  نقدها ،  این  همه  پرتو  در  بدین سان ، 
حیازت اجیر ، علت مالکیت وی بر اموالی که اجیرش حیازت نموده ، نمی گردد)2) .

)1)  بنگرید به : همان ، ج 17 ، ص 238 ، باب 66 از أبواب ما یکتسب به .
اجیرش  ثروتی که  بر  اجیر گیرنده  مالکیت  نقد کشیده شود :  به  را گفتیم ، چنین  آن چه  )2)  شاید 
خود  مالکیت  برای  ادله ای  که  می شود  اثبات  دلیل  همین  با  فقهی  لحاظ  از  می کند ،  حیازت 
اجیر بر ثروتی که حیازت نموده ، در دست نیست ؛ زیرا درست است که اجیر به طور مستقیم 
این که حیازت علت مالکیت است ، فقط سیره عقلایی است و  اما دلیل  پرداخته ؛  به حیازت 
روایات وارد شده در این زمینه ، ضعیف هستند ]همچون حدیثی که از رسول خدا روایت 
شده است : »هر که در چیزی تصرف کند که پیش از وی کسی در آن تصرف نکرده ، آن چیز 
از آنِ وی است« ، مستدرک وسائل الشیعة ، ج 17 ، ص111 ، باب 1 از أبواب احیاء الموات ، 
حدیث 4 . این حدیث مرسل است[ . ضعف این روایات هم از لحاظ دلالت است و هم سند . 
اما نمی دانیم که سیره عقلایی در روزگار تشریع ، مالکیت ثروت حیازت شده را به اجیر عطا 
کرده باشد . پس اگر مالکیت اجیر بر ثروت ، ثابت نگردد ، باید گفت که اجیر گیرنده ، مالک 

آن است .
اما این نقد وارد نیست ؛ زیرا حتی اگر ثابت شود و بپذیریم که دلیلی برای مالکیت اجیر در 
دست نیست ، مالکیت اجیر گیرنده بر آن ثروت توجیه نمی شود ؛ زیرا نبودن دلیل از این جنبه ، 
به معنای وجود دلیل در جنبه دیگر نیست . به این سخن می توان چنین افزود : این نقد در موارد 
احیا ، جریان ندارد که در آن زمینه ، روایت رسیده است : »هر که زمینی را احیا کند ، از آنِ او 
است« . این از آن رو است که این جا دلیل کافی در دست است که احیا کننده زمین ، صاحب 
حق است ؛ و فرد احیاگر ، اجیر است ؛ چراکه خود وی به کار احیا پرداخته است . بنابراین ، به 

موجب اطلاق این روایت ، حق از آنِ اجیر است . در این معنا خوب بیندیشید! )نویسنده( 
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((5(

گفتاری در اصن کی شهء حیازت شقه از آنِ کسه است کی 
حیازت  دای وی انجام شقه ، نی خود حیازت گد

دیگر  فرد  برای  را  طبیعی  ثروتی  کسی  هرگاه  بگوییم :  که  باشد  بهتر  شاید 
حیازت کند ، آن فرد که برایش حیازت صورت پذیرفته ، مالک به شمار می آید ؛ 
اما نه بر این اساس که فرد حیازت کننده ، وکیل یا اجیر آن شخص گشته ، بلکه 
همین که حیازت برای وی انجام شده ، به تنهایی برای تملک وی کفایت می کند . 
این از آن رو است که دلیل بر تملک با حیازت ، فقط سیره است که می توان گفت 
طبق این سیره ، کسی که برایش حیازت انجام گیرد ، مالک است ، خواه خودش 
بنابراین ، مالکیت فردی که حیازت برای او  حیازت گر باشد و خواه دیگری . 
صورت پذیرفته ، به عنوان حیازت گر بودنش نیست تا با آن چه در بخش نخست 
پیوست پیشین گذشت ، بتوان بر آن ایراد نمود که فردی که برای او حیازت شده 
حیازت کننده نیست ، و نیز به عنوان موکل بودن یا اجیر گیرنده نیست تا بر آن 
ایراد گرفته شود که عقد وکالت یا اجاره ، اقتضای این مالکیت را ندارد ؛ یعنی 

همان ایرادی که در دو بخش اخیر در پیوست پیشین ، یاد کردیم .
اگر این سخن پذیرفته گردد ، بدین معنا است که فردی که خودش به صورت 
مستقیم به حیازت ثروتی نپردازد ، تنها در یک حالت ، مالک آن ثروت است . 
این یک حالت آن است که فرد حیازت کننده ، این کار را به نیت او انجام داده 
باشد . اما در غیر این حالت ، کسی که خودش حیازت انجام نداده ، مالک ثروت 
حیازت شده نمی گردد و این که کسی وکیل یا اجیر فرد دیگر باشد ، توجیه گر 
پیوست  در  که  آن رو است  از  این  نیست .  ثروت حیازت شده  آن  بر  مالکیتش 
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پیشین دیدیم که صحت وکالت در امور تکوینی ، نیازمند دلیل خاص است و 
که  می کند  اقتضا  فقط  هم  اجاره  عقد  نمی شود .  یافت  این جا  در  دلیلی  چنین 
اجیر گیرنده مالک حیازت فرد اجیر باشد که یکی از کارهای او است ، نه مالک 

موضوع حیازت ، یعنی ثروت حیازت شده .
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((6(

جعالی در کتاب اقتصاد ما)))

چنان که معمولا می گویند ، جعاله عبارت است از پایبندی به پرداخت عوض 
در برابر یک کار ؛ مثلًا صاحب مال بگوید : هر که جامه مرا بدوزد ، او را یک 
درهم است ؛ یا : هر که کتاب گمشده مرا بیابد ، او را یک دینار است . در این جا ، 
خیاطی و یافتن کتاب گمشده ، دو کار هستند که صاحب جامه و کتاب ، ملزم 
می شود که یک درهم یا دینار در عوض آن بپردازد . هر که به این کار بپردازد ، 
مستحق عوض تعیین شده در جعاله است ؛ بدین معنا که در موارد جعاله ، فرد 
عامل ، با عمل خود ، مالک آن عوض است . اما صاحب مال ، طلب کار عمل 
از عامل نیست . ازاین رو ، وی با اجیر گیرنده که به موجب عقد اجاره ، مالک 
عمل اجیر خود است ، تفاوت دارد ؛ چنان که در کتاب دوم اقتصاد  ما ص 285 

این را توضیح دادیم .
تعیین  عوضی  عامل ،  برای  جعاله ،  در  گفتیم :   296 ص  کتاب  همان  در 
می شود که دامنه ای باز دارد و با سود فرد جاعل مرتبط است ؛ مثل آن که جاعل 
از تولید کنندگان تخت چوبی باشد و برای کسی که از تخته های چوبی تخت 
بسازد ، نصف سودی را که از این طریق دریافت می کند ، قرار دهد . بنابراین ، 
کاهش ،  و  افزایش  لحاظ  از  وی ،  کار  سود  و  عملی  نتایج  با  عامل  پاداش 

بستگی دارد .
نیز گفتیم : تاجر تخت های چوبی نمی تواند پاداشی از همین قبیل را برای 

)1)  این پیوست درکتاب اقتصاد ما وجود ندارد ؛ اما مؤلف شهید ، برای پاسخ گفتن به سؤالاتی که 
در این زمینه ایجاد شده بود ، این یادداشت را نگاشته است . ازاین رو ، ما برای آن که سود این 

سخن به کمال رسد ، این یادداشت را افزودیم . )گروه تحقیق( 
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ابزار تولید در نظر بگیرد . مثلًا صحیح نیست که بگوید : هر که دستگاهی برای 
قطع چوب در اختیار من بگذارد ، بر من واجب است که به او چنین پاداشی  دهم .
اکنون با عنایت به برخی سؤال ها که در این زمینه دریافت نموده ام ، می خواهم 

این مسأله را از لحاظ فقهی در هر یک از این دو جنبه ، توضیح دهم:
جنبه نخست عبارت است از رابطه تاجر تخت های چوبی با عامل در جعاله . 
توضیح این مطلب آن است که دستمزدی که تاجر تخت ها برای فرد عامل در 

جعاله تعیین می کند ، به چند گونه قابل تصور است:
1ـ تاجر نصف چوبی را که به صورت بالفعل در تملک دارد ، برای عامل 
قرار دهد و بگوید : هر که از چوب های من تخت بسازد ، نصف این چوب از آنِ 
او خواهد بود . در این حالت ، عوض به صورت شخصی و عین بیرونی معین 

است و اشکالی در آن راه ندارد . 
2ـ برای عامل ، مال فی الذمه قرار دهد و آن را چنین تعیین نماید که مساوی 
نصف بها یا سودی باشد که تاجر پس از فروش تخت ها ، اگر بخواهد آن ها را 
بفروشد ، به آن دست خواهد یافت ؛ مثلًا بگوید : هر که از این چوب من تخت 
بهایی است که هنگام فروش  اندازه نصف  به  برایش مالی  بسازد ، در ذمه من 

تخت ، پس از کامل شدن ساختش ، می توان به آن دست یافت .
در این حالت ، عوض ، امری فی الذمه است و در آن ایرادی روا نیست ، مگر 
از این جنبه که در این جا ، عوض به گونه کامل معین نشده است . بنابراین ، اگر 
بنا را بر آن بگذاریم که تعیین عوض در باب جعاله شرط نیست ، مانند تعیین 

اجرت در اجاره ، مانعی از آن نیست که به صحت این جعاله ملتزم شویم .
3ـ تاجر نصف بهایی را که پس از فروش تخت ها بدان دست می یابد ، برای 
عامل قرار دهد ، نه به صورت مال فی الذمه معادل با نصف ؛ یا آن که نصف سود 

عینی را که در آن کالا برایش فراهم خواهد شد ، برای عامل تعیین نماید .
برای بررسی این حالت ، باید به نکته ای دقت ورزیم : عامل در باب جعاله ، 
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در حالتی که دستمزد نصف  بنابراین ،  مالک دستمزد می گردد .  کار ،  انجام  با 
به آن دست خواهد یافت ، نمی توانیم تصور کنیم که  بهایی باشد که فروشنده 
شخصی  عین  دستمزد  زیرا  شد ؛  خواهد  تاجر  جانب  از  چیزی  مالک  عامل ، 
نیست که بالفعل در اختیار تاجر باشد تا عامل با کار خویش ، مالک آن گردد ؛ و 
نیز مالی در ذمه او نیست تا مالکیت عامل بر آن ، پس از انجام آن عمل ، معقول 

به نظر رسد .
این ایراد مانند اشکال در اجاره زمین است که دستمزد ، بخشی از محصول 
آن زمین تعیین گردد . در این فرض ، دستمزد عین بیرونی موجود در ملک اجیر 
گیرنده به صورت بالفعل  و نیز مالی در ذمه وی نیست تا با عقد اجاره ، در تملک 
فرد موجر قرار گیرد . کسی که در این صورت ، به سبب این اشکال ، اجاره را 
باطل بداند ، در این جا نیز باید همین سخن را بگوید ؛ زیرا دستمزد جعاله در 
صورت مورد اشاره ، مانند اجرت در آن عقد اجاره است و نه امر خارجی است 
که بالفعل در ملک جاعل باشد و نه شیئی در ذمه او است . پس عامل با کاری که 
انجام می دهد ، چه چیزی را از جانب جاعل در تملک می گیرد؟ اما کسی که این 
اشکال را در باب اجاره ، معتبر نشمارد ، می تواند در این جا نیز بنا را بر صحت 

جعاله بگذارد . این چکیده سخن در جنبه نخست بود .
و اما جنبه دوم عبارت است از رابطه تاجر تخت ها با ابزار تولید . در توضیح 
لحاظ  به  گوناگون ،  صورت های  به  جعاله  نیز  این جا  در  گفت :  باید  مطلب ، 

آن چه دستمزد به ازای آن قرار می گیرد ، قابل تصور است:
تخت ها  تاجر  که  بدین سان  باشد ؛  تولید  ابزار  منفعت  ازای  به  دستمزد  1ـ 
بگوید : من یک دینار برای کسی قرار می دهم که از ابزاری که در تملک دارد ، 
برای قطع کردن چوب استفاده نماید . این جعاله باطل است ؛ زیرا جعاله باید 
بنابراین ،  اموال ، باشد .  برابر منافع  نه در  برابر کار ،  تضمین کننده دستمزد در 

امکان ندارد که دستمزد در برابر منفعت ابزار تولید قرار گیرد .



487پیوست ها

2ـ دستمزد به ازای این باشد که صاحب ابزار ، منفعت ابزارش را برای تاجر 
تخت ها تملیک نماید . تفاوت میان این حالت و مورد پیشین ، این است که در 
صاحب  جانب  از  منفعت  تملیک  یعنی  است ،  کار  برابر  در  دستمزد  جا ،  این 
جانب  از  منفعت  تملیک  تصور  در  ایراد  اما  مال .  منفعت  برابر  در  نه  ابزار ، 
باشد ، متوقف  به عنوان هبه  این تملیکی رایگان  اگر  ابزار است ؛ زیرا  صاحب 
به این است که هبه در منافع را صحیح بدانیم و آن را مختص موجودات عینی 
نشماریم ؛ چنان که معروف است . اگر هم تملیک به عنوان اجاره باشد ، خلاف 
فرض مورد نظر است . همانند این حالت ، آن است که دستمزد را در برابر آن 
نه  را مباح ساخته ؛  آن  از  بهره وری  آن و  ابزار ، تصرف در  قرار دهد که مالک 
ازای  به  در هر حال ، دستمزد  باشد .  آن  منافع  تملیک  برابر  در  این که دستمزد 
سهم داشتن ابزار تولید در فرایند کار نیست ؛ بلکه در برابر کاری است که از 
جانب مالک ابزار صورت می گیرد . این کار ، تملیک یا اباحه است و به همین 
به کار  تولید  در  اصلا  ابزار  آن  هرچند  است ،  دستمزد  آن  مستحق  وی  دلیل ، 

گرفته نشود .
ابزار  ابزار باشد ، نه تاجر تخت ها ؛ بدین شکل که مالک  3ـ جاعل ، مالک 
او  دستمزد  ابزار  این  منفعت  بدهد ،  من  به  را  چوب  این  نصف  هر که  بگوید : 
نهاده  او  برای  دستمزد  این  که  کاری  و  ابزار  منفعت  جا ،  این  در  بود .  خواهد 
شده ، این است که تاجر تخت ها نصف چوب را به مالک ابزار می بخشد ؛ یعنی 
نصف چوب را به وی تملیک می کند . در این جا دیگر آن اشکال پیشین در مورد 
هبه منافع ، پیش نمی آید ؛ زیرا این در زمره هبه اعیان و نه منافع قرار می گیرد  . 
اما منفعت ابزار در این فرض ، به خودی خود ، پاداش است و سخن در معین 
ساختن نوع پاداش آن است و نه در این که خود ابزار پاداشی بر چیز دیگر باشد .
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((7(

سخته در اره رواصته خاص

گاه گفته می شود : استدلال موجود در این روایت : »زیرا این تضمین شده 
است و آن تضمین شده نیست« . این معنا را ارائه می کند که درآمد بدون کار 
پیشین ، اگر تضمین شده باشد ، جایز نیست ؛ مانند تفاوت میان دو اجاره بها . 
اما اگر تضمین شده نباشد ، جایز است ؛ مانند تفاوت میان اجاره بهایی که فرد 
واسطه به مالک می دهد و نسبت درصدی که وی از فرد مزارع می  گیرد ، اگر این 

نسبت از آن اجاره بها بیشتر شود .
این استدلال ، درست  ارزیابی ها در تفسیر  از  پایه برخی  بر  این سخن فقط 

است . شرح همه ابعاد این بحث ، مجالی دیگر می طلبد .
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28 ـ تحریر الأحکام الشرعیة )حسن بن یوسف ـ علامه حلّی( تحقیق شیخ 

ابراهیم بهادری ، قم ، چاپ اول 1422ق .
29 ـ تحف العقول )محمد بن شعبة حرّانی( نشر مؤسسه انتشارات اسلامی ، 

چاپ دوم 1404ق .
30 ـ تذکرة الفقهاء )حسن بن یوسف ـ علامه حلّی( چاپ و نشر کتابخانه 

مرتضوی ، چاپ سنگی .
آل  مؤسسه  تحقیق  حلّی(  علامه  ـ  یوسف  بن  )حسن  الفقهاء  تذکرة  31 ـ 

البیت ، قم ، چاپ اول 1423ق .
32 ـ تطور الملکیة الفردیة .

33 ـ التفسیر الاشتراکی للتاریخ .
34 ـ تفسیر العیاشي )محمد بن مسعود بن عیاش سمرقندی( تحقیق سید 
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هاشم رسولی محلاتی ، نشر المکتبة العلمیة الإسلامیة .
مؤسسه  نشر  حویزی(  جمعه  بن  علی  )عبد  الثقلین  نور  تفسیر  35 ـ 

اسماعیلیان ، قم چاپ چهارم 1412ق .
سیوری(  مقداد  الدین  جمال  )شیخ  الشرائع  لمختصر  الرائع  التنقیح  36 ـ 

تحقیق سید عبد اللطیف کوه کمری ، چاپخانه خیام ، قم ، 1404ق .
حسن  سید  تحقیق  طوسی(  حسن  بن  محمد  )شیخ  الأحکام  تهذیب  37 ـ 

موسوی خرسان ، نشر دار الکتب الإسلامیة ، تهران ، چاپ سوم 1406ق .
38 ـ الثقافة الجدیدة ، سال هفتم ، شماره 11 .

39 ـ جامع الرواة )محمد بن علی اردبیلی( انتشارات دار الأضواء ، بیروت ، 
1403ق ـ 1983م .

40 ـ الجامع للشرائع )یحیی بن سعید حلی( تحقیق گروهی از دانشوران ، 
نشر مؤسسه سید الشهداء ، قم ، 1405ق .

41 ـ الجامع الصحیح = سنن الترمذي )محمد بن عیسی بن سوره( تحقیق 
احمد محمد شاکر ، دار إحیاء التراث العربي .

42 ـ جامع المقاصد في شرح القواعد )شیخ علی بن حسن کرکی( تحقیق 
مؤسسه آل البیت ،  قم  ، چاپ اول 1408ق .

43 ـ جواهر الکلام )شیخ محمد حسن نجفی( دار الکتب الإسلامیة ، تهران ، 
چاپ سوم 1367ق .

44 ـ حاشیة المکاسب )شیخ محمد حسین اصفهانی( دار المصطفی لإحیاء 
التراث ، 1418ق .

انتشارات اسلامی ،  الناضرة )شیخ یوسف بحرانی( مؤسسه  45 ـ الحدائق 
قم ، 1405ق .

46 ـ حول التطبیق )مائوتسه تونگ( نشر بغداد .
47 ـ حول تاریخ تطور الفلسفة )اندره ژدانوف( .



493کتاب نامی

دار  نشر  خرشی(  محمد  )شیخ  خلیل  سیدي  مختصر  علی  الخرشي  48 ـ 
الفکر ، قاهره ، 1317ق .

از محققان ،  49 ـ الخلاف )شیخ محمد بن حسن طوسی( تحقق گروهی 
مؤسسه انتشارت اسلامی ، قم ، 1407ق .

50 ـ دراسات في الاجتماع .
51 ـ دراسات في المالیة العامة )محمد ودیع بدوی( دار المعارف ، مصر ، 

1966م .
52 ـ الدروس الشرعیة في فقه الإمامیة )شیخ محمد بن مکی عاملی ـ شهد 

اول( تحقیق مؤسسه انتشارات اسلامی ، چاپ اول 1414ق .
53 ـ دروس في علم الأصول )شهید سید محمد باقر صدر( تحقیق گروه 

تحقیق پژوهشگاه علمی تخصصی شهید صدر ، چاپ اول 1421ق .
54 ـ دور الأفکار التقدمیة في تطویر المجتمع )فردریک کونتستانتینوف( .

55 ـ دور الفرد في التاریخ )پلخانوف( .
المعارف ،  مکتبة  عیتانی ،  محمد  ترجمه  مارکس(  )کارل  المال  رأس  56 ـ 

بیروت ، 1988م .
57 ـ الرأسمالیة الناشئة )احمد جامع( دار المعارف ، مصر ، 1968م .

58 ـ رسائل فقهیة )شیخ مرتضی انصاری( تحقیق مجمع الفکر الإسلامي ، 
قم ، چاپ اول 1414ق .

الهیئة  59 ـ رسالة في اللاهوت والسیاسة )اسپینوزا( ترجمه حسن حنفی ، 
المصریة العامة للتألیف والنشر ، چاپخانه الثقافیة ، 1951م .

60 ـ الروح الحزبیة في الفلسفة والعلوم )روژیه گارودی( .
61 ـ شرح اللمعة الدمشقیة )زین الدین عاملی ـ شهید ثانی( تحقیق مجمع 

الفکر الإسلامي ، قم ، چاپ اول 1424ق .
انتشارات  مؤسسه  تحقیق  طباطبائی(  علی  )سید  المسائل  ریاض  62 ـ 
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اسلامی ، چاپ اول 1412ق .
63 ـ السرائر )شیخ محمد بن ادریس حلی( تحقیق و نشر مؤسسه انتشارات 

اسلامی ، چاپ دوم 1410ق .
64 ـ سنن أبي داود )ابو داود سلیمان بن اشعث ازدی( تحقیق محمد محیی 

الدین عبد الحمید ، دار إحیاء التراث العربي ، بیروت .
65 ـ السنن الکبری )احمد بن حسین بیهقی( دار الکتب العربیة .

66 ـ السیرة الحلبیة )علی بن برهان الدین حلبی( دار المعرفة ، بیروت .
67 ـ السیرة النبویة )عبد الملک بن هشام معافری( تحقیق مصطفی السقّا و 

ابراهیم ابیاری و عبد الحفیظ شلبی ، دار المعرفة ، بیروت .
68 ـ شرائع الإسلام )نجم الدین بن حسن حلّی ـ محقق حلّی( تحقیق عبد 

الحسین محمد علی ، دار الأضواء ، بیروت ، چاپ دوم 1983م ـ 1403ق .
69 ـ شرح العنایة علی الهدایة در پانوشت شرح فتح القدیر )محمد بن محمد 

بابری( دار إحیاء التراث العربي ، بیروت ، 1406ق .
70 ـ شرح المواقف )قاضی عضد الدین ایجی( انتشارات شریف رضی ، قم .
العربي ،  التراث  إحیاء  دار  الواحد(  عبد  بن  )محمد  القدیر  فتح  شرح  71 ـ 

بیروت ، 1406ق .
دوم  چاپ  بیروت ،  بخاری(  اسماعیل  بن  )محمد  البخاري  صحیح  72 ـ 

1401ق .
73 ـ صحیح الترمذي )ابو العربی مالکی( دار إحیاء التراث العربي ، 1415ق .

74 ـ ضد دوهرنک )انگلس( ترجمه داود صائغ ، بغداد ، 1954م .
انتشارت اسلامی ، قم  العناوین )سید میر عبدالفتاح مراغی( مؤسسه  75 ـ 

چاپ اول 1417م .
76 ـ عوالي الئالي )شیخ محمد بن علی احسائی(  تحقیق آقا مجتبی عراقی ، 

چاپخانه سید الشهداء ، قم ، چاپ اول 1404ق .
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77 ـ غنیة النزوع )سید حمزه بن علی حلبی( تحقیق ابراهیم بهادری ، مؤسسه 
امام صادق ، قم ، چاپ اول 1417ق .

78 ـ فتح القدیر )محمد شوکانی( دار المعرفة ، بیروت .
79 ـ فتوح البلدان )احمد بن یحیی بلاذری( تحقیق صلاح الدین المنجد ، 

چاپ و نشر مکتبة النهضة المصریة .
التراث  الفقه علی المذاهب الأربعة )عبدالرحمن جزیری( دار إحیاء  80 ـ 

العربي ، بیروت ، 1406ق .
81 ـ فلسفتنا )شهید سید محمد باقر صدر( چاپ و تحقیق پژوهشگاه علمی 

تخصصی شهید صدر .
82 ـ فلسفة التاریخ )پلخانوف( .

83 ـ فوائد الأصول )شیخ محمد علی خراسانی( مؤسسه انتشارات اسلامی ، 
قم ، 1404ق .

الدین عراقی( تحقیق سید قاسم  84 ـ قاعدة لا ضرر ولا ضرار )آقا ضیاء 
جلالی ، انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی ، قم ، چاپ اول 1414ق .

85 ـ قصة الحضارة )ویل دورانت( دار الجیل ، بیروت 1408ق ـ 1988م .
86 ـ قصة الفلسفة الیونانیة )احمد امین ، زکی نجیب محمود( چاپخانه لجنة 

التألیف ، قاهره ، چاپ هفتم .
مؤسسه  تحقیق  حلّی(  علامه  ـ  یوسف  بن  )حسن  الأحکام  قواعد  87 ـ 

انتشارات اسلامی ، قم ، چاپ اول 1419ق .
شریف  ترجمه  بابی(  )جان  الرأسمالي  للاقتصاد  الأساسیة  القوانین  88 ـ 

حتانه و دیگران ، دار الفکر ، قاهره ، 1957م .
اول  چاپ  الرسالة ،  مؤسسة  مصلح(  )عبدالله  الخاصة  الملکیة  قیود  89 ـ 

1988م .
90 ـ کارل مارکس )هنری لوفافر( ترجمه محمد عیتانی ، نشر دار بیروت ـ 
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دار صادر ، 1959م .
91 ـ الکافي )محمد بن یعقوب کلینی( تحقیق علی اکبر غفاری ، دار الکتب 

الإسلامیة ، تهران ، چاپ چهارم 1407ق .
استادی ،  رضا  تحقیق  حلبی(  ابوالصلاح  )شیخ  الفقه  في  الکافي  92 ـ 

انتشارات مکتبة أمیر المؤمنین ، اصفهان ، 1403ق .
93 ـ الکامل في التاریخ )ابن اثیر( دار صادر ـ دار بیروت ، بیروت ، 1385ق .
الشرق  في  المقدس  الکتاب  دار  مرقس ،  إنجیل  المقدس ،  الکتاب  94ـ 

الأوسط ، 1992م .
95 ـ الکشاف )جار الله زمخشری(  نشر البلاغة ، قم ، چاپ اول 1413ق .

مؤسسه  نشر  و  تحقیق  خراسانی(  کاظم  محمد  )شیخ  الأصول  کفایة   96 ـ 
انتشارات اسلامی ، قم ، چاپ اول 1412ق .

97 ـ کمال الدین وتمام النعمة )محمد بن علی بابویه قمی ـ شیخ صدوق( 
تحقیق علی اکبر غفاری ، مؤسسه انتشارت اسلامی ، قم ،  1390ق .

98 ـ کنز العمال )المتقی الهندی( تحقیق شیخ بکری حیانی و شیخ صفوة 
السقا ، مؤسسة الرسالة ، بیروت ، 1409ق ـ 1989م .

الصغیر  الجامع  پانوشت  در  الخلائق ،  الحقائق في حدیث خیر  کنوز  99 ـ 
ـ  1417ق  اول  چاپ  بیروت ،  العلمیة ،  الکتب  دار  مناوی(  الرؤوف  )عبد 

1996م .
100 ـ لسان العرب )محمد بن مکرّم ـ ابن منظور( تحقیق علی شیری ، دار  

إحیاء التراث العربي ، بیروت ، چاپ اول 1408ق .
101 ـ اللمعة الدمشقیة )محمد بن جمال الدین عاملی ـ شهید اول( نشر دار 

الناصر ،  چاپ دفتر تبلیغات اسلامی ، قم ، چاپ اول 1406ق .
102 ـ لودفیج فیورباخ )انگلس( ترجمه جورج استور ، دار الفکر ، بیروت .

103 ـ المادیة التاریخیة )ف . کیلی وم . کووالزون( .
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104 ـ المادیة الدیالکتیکیة )ف . پیرستیوف و دیگران( ترجمه فؤاد مرعی و 
بدر سباعی ، دار الجماهیر .

105 ـ المادیة والمثالیة في الفلسفة )ژرژ پولیتسر( ترجمه اسماعیل مهدوی ، 
دار الکتاب العربی، 1957م .

106 ـ المبسوط )شمس الدین سرخسی( دار المعرفة ، بیروت .
تحقیق  طوسی(  حسن  بن  محمد  )شیخ  الإمامیة  فقه  في  المبسوط  107 ـ 

محمد تقی کشفی ، چاپخانه حیدریه ، تهران ، 1387ق .
از  جمعی  تحقیق  طبرسی(  حسن  بن  فضل  )شیخ  البیان  مجمع  108 ـ 

دانشوران ، چاپخانه عرفان ، صیدا ، لبنان ، 1333ق .
109 ـ مجمع الزوائد )الحافظ الهیثمی( دار الفکر ، 1408ق .

110 ـ المحلّی بالآثار )علی بن احمد بن حزم اندلسی( تحقیق عبدالغفار 
سلیمان بنداری ، دار الکتب العلمیة ، بیروت ، 1408ق ـ 1988م .

111 ـ المختارات )لینین( دار التقدم ، موسکو، 1976م .
مؤسسه  تحقیق  حلّی(  علامه  ـ  یوسف  بن  )حسن  الشیعة  مختلف  112 ـ 

انتشارات اسلامی ، قم ، چاپ اول 1412ق .
نایت(  مارگارت  و  نایت  الحدیث )رکس  النفس  إلی علم  المدخل  113 ـ 

ترجمه عبدالعلی جسمانی ، دار القلم ، بیروت ، چاپ دوم 1970م .
114 ـ المدوّنة الکبری )مالک بن انس اصبحی( چاپخانه السعادة ، مصر ، 

1323ق .
تحقیق  سلّار(  ـ  عبدالعزیز  بن  )حمزة  الإمامي  الفقه  في  المراسم  115 ـ 

محمود بستانی ، انتشارت الحرمین ، 1404ق .
116 ـ مسالک الإفهام )زین الدین عاملی ـ شهید ثانی( تحقیق و نشر مؤسسة 

 المعارف الإسلامیة ، قم ، چاپ اول 1414ق .
117 ـ مستدرک الوسائل )حاج میرزا حسین نوری( تحقیق و نشر مؤسسه 
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آل البیت ، قم ، چاپ اول 1407ق .
الآداب ،  چاپخانه  حکیم(  محسن  )سید  الوثقی  العروة  مستمسک  118 ـ 

نجف ، 1387ق .
119 ـ مسند الإمام أحمد بن حنبل ، دار الفکر .

العربیة ،  النهضة  دار  محمود(  رشاد  )محمد  الاقتصادیة  المشکلة  120 ـ 
قاهره ، چاپ اول 1967م .

 ـ معجم الاقتصاد )کریستوفر پاسی ، برایان لوز ، لزلی دایفس( ترجمه   121
عمر ایوبی ، بیروت .

122 ـ المعجم الأوسط )حافظ طبرانی( مکتبة المعارف ، 1407ق .
123 ـ المغني )موفق الدین ـ ابن قدامة( دار الکتاب العربي ،  بیروت .

بابی  مصطفی  نشر  خطیب(  شربینی  محمد  )شیخ  المحتاج  مغني  124 ـ 
حلبی ، 1377ق .

مهدی  سید  تحقیق  کاشانی(  فیض  محسن  )محمد  الشرائع  مفاتیح  125 ـ 
رجائی ، نشر مجمع الذخائر الإسلامیة ، قم ، 1401ق .

126 ـ مفتاح الکرامة )سید محمد جواد عاملی( دار إحیاء التراث العربي .
127 ـ المفهوم المادي للتاریخ )پلخانوف( .

128 ـ المقنع )محمد بن علی بن بابویه قمی ـ شیخ صدوق( مؤسسة الإمام 
الهادي ، قم ، 1415ق .

129 ـ المقنعة )محمد بن محمد بن نعمان بغدادی ـ شیخ مفید( تحقیق و 
نشر مؤسسه انتشارات اسلامی ، قم ، چاپ دوم 1410ق .

130 ـ المکاسب )شیخ مرتضی انصاری( تحقیق مجمع الفکر الاسلامی ، 
قم ، چاپ اول 1420ق .

131 ـ ملخّصات عن المادیة الدیالکتیکیة .
دار  المهدی(  الصادق  محمد  )نزیه  الاشتراکي  النظام  في  الملکیة  132 ـ 
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النهضة العربیة ، قاهره .
مجمع  تحقیق  حلّی(  علامه  ـ  یوسف  بن  )حسن  المطلب  منتهی  133 ـ 

البحوث الإسلامیة ، مشهد ، چاپ اول 1412ق .
134 ـ منیة الطالب )شیخ موسی خوانساری( چاپ سنگی .

135 ـ المهذب )قاضی عبدالعزیز بن البراج( تحقیق مؤسسه سید الشهداء ، 
مؤسسه انتشارت اسلامی ، قم ، 1406ق .

)ابو اسحاق شاطبی( چاپ مؤسسة  الشرعیة  الموافقات في أصول  136 ـ 
الکتب الثقافیة .

137 ـ مواهب الجلیل )محمد بن محمد طرابلسی معروف به حطّاب( چاپ 
مکتبة النجاح ، طرابلس ،  1969م .

138 ـ الموسوعة العربیة المیسرة )اشراف محمد شفیق غربال( دار الشعب 
و مؤسسه فرانکلین ،  قاهره .

139 ـ موسوعة المورد )منیر بعلبکی( دار العلم للملایین ، بیروت ، چاپ 
اول 1980م .

140 ـ الموطأ )یحیی بن یحیی لیثی( تحقیق راتب عرموش ، دار النفائس ، 
بیروت ، چاپ دهم 1407ق ـ 1987م .

قم ،  اسماعیلیان ،  مؤسسه  طباطبائی(  حسین  محمد  )سید  المیزان  141 ـ 
چاپ سوم 1393ق .

142 ـ النهایة في غریب الحدیث والأثر )شیخ مجد الدین مبارک جزری ـ 
ابن اثیر( تحقیق طاهر احمد الزاوی و محمود محمد طناجی ، المکتبة العلمیة ، 

بیروت .
طوسی(  حسن  بن  محمد  )شیخ  والفتوی  الفقه  مجرد  في  النهایة  143 ـ 

انتشارات قدس محمدی .
چاپخانه  صغیر(  شافعی  ـ  انصاری  الدین  )شمس  المحتاج  نهایة  144 ـ 



اقتصاد ما / 2 500

مصطفی بابی حلبی ، مصر ، 1386ق .
145 ـ نهج البلاغة ، تحقیق صبحی الصالح ، چاپ اول 1387ق .

146 ـ نهج الحق وکشف الصدق )حسن بن یوسف ـ علامه حلّی( تحقیق 
شیخ عین الله حسنی ارموی ، مؤسسه دار الهجرة ،  قم ، چاپ اول 1407ق .

147 ـ الهدایة في شرح بدایة المبتدي )مرغینانی( .
148 ـ هراقلیطس فیلسوف التغیر )علی سامی نشّار ، محمد علی ریّان ، عبده 

الراجحی( چاپ اول 1969م .
 ، 149ـ وسائل الشیعة  )شیخ محمد بن حسن حر عاملی( تحقیق مؤسسه آل البیت

قم ، چاپ اول 1409ق .
150 ـ وسیلة النجاة )سید ابوالحسن اصفهانی( دار التعارف ، بیروت ، چاپ 

دوم 1397ق .
151 ـ الوسیلة إلی نیل الفضیلة )شیخ محمد بن علی طوسی ـ ابن حمزه( 

تحقیق شیخ محمد حسّون ، چاپخانه خیام ، قم ، چاپ اول 1408ق .
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آیات
باِلْفَحْشاءِ...  یَأْمُرُکُمْ  وَ  الْفَقْرَ  یَعِدُکُمُ  یْطانُ  الشَّ

)البقرة: 268(: )ج2): 242.

یَقُومُ  کَما  إلِاَّ  یَقُومُونَ  لا  با  الرِّ یَأْکُلُونَ  الَّذینَ 

)البقرة:   ... الْمَسِّ مِنَ  یْطانُ  الشَّ یَتَخَبَّطُهُ  الَّذي 

275(: )ج2): 282، 474.

الْأرَْض... وَ  ماواتِ  السَّ خَلَقَ  الَّذي  هُ  اللَّ

)ج2):   ،398 )ج1):   :)32 ـ   34 )ابراهیم: 

.362 ،361

وَلَداً...)الکهف:  وَ  مِنكَْ مالاً  أَقَلَّ  أَنَا  تَرَنِ  إنِْ 

42 ـ 39(: )ج2): 239.

)الانبیاء: 92):  واحِدَةً...  ةً  أُمَّ تُکُمْ  أُمَّ هذِهِ  إنَِّ 

)ج1): 388.

إنِْ یَشَأْ یُذْهِبْکُمْ وَ یَسْتَخْلِفْ مِنْ بَعْدِکُمْ ما یَشاءُ 

)الأنعام: 133(: )ج2): 233.

دَقاتُ للِْفُقَراءِ وَ الْمَساکینِ... )التوبة:  مَا الصَّ إنَِّ

60(: )ج2): 390.

أَوْفُوا باِلْعُقُودِ... )المائدة: 1(: )ج2): 480.

جَعَلَکُمْ  ا  مِمَّ أَنْفِقُوا  وَ  رَسُولهِِ  وَ  هِ  باِللَّ آمِنوُا 

مُسْتَخْلَفینَ فیهِ... )الحدید: 7(: )ج2): 233.

ثُمَّ جَعَلْناکُمْ خَلائِفَ فيِ الْأرَْضِ مِنْ بَعْدِهِمْ... 

)یونس: 14(: )ج2): 233.

عَبَسَ وَ تَوَلَّى... )عبس: 10ـ1(: )ج2): 237. 

ینِ حَنیِفًا فطِْرَتَ اللهِ التَّي فَطَرَ  فَأَقِمْ وَجْهَكَ للِدِّ

النَّاسَ عَلَیهَا... )الروم: 30(: )ج1): 375. 

فَقالَ لصِاحِبهِِ وَ هُوَ یُحاوِرُهُ أَنَا أَکْثَرُ مِنكَْ مالاً وَ 

أَعَزُّ نَفَراً )الکهف: 39 ـ 34(: )ج2): 238.

وَ  لعِِبادِهِ  أَخْرَجَ  تي   الَّ هِ  اللَّ زینةََ  مَ  حَرَّ مَنْ  قُلْ 

 :(32 )الاعراف:  زْقِ...  الرِّ مِنَ  یِّباتِ  الطَّ

)ج2): 332، 337.

النَّبیِِّین ...  هُ  اللَّ فَبَعَثَ  وَاحِدَةً  ةً  أُمَّ النَّاسُ  کاَنَ 

)البقرة: 213(: )ج2): 37. 

مِنکُْم...   الْأغَْنیِاءِ  بَیْنَ  دُولَةً  یَکُونَ  لا  کَيْ 

)الحشر: 7(: )ج2): 348.

خَیْرُ  هُوَ  وَ  یُخْلِفُهُ  فَهُوَ  شَيْ ءٍ  مِنْ  أَنْفَقْتُمْ  وَما 
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ازِقینَ )سبأ: 39(: )ج2): 241. الرَّ

یْتُمُوها أَنْتُمْ  ما تَعْبُدُونَ مِنْ دُونهِِ إلِاَّ أَسْماءً سَمَّ

وَ آباؤُکُمْ... )یوسف: 40(: )ج1): 375.

هُ مِنْ بَحیرَةٍ وَ لا سائِبَةٍ وَ لا وَصیلَةٍ  ما جَعَلَ اللَّ

وَ لا حامٍ... )المائدة: 103(: )ج2): 337.

ما کانَ لِأهَْلِ الْمَدینةَِ... )التوبة: 121ـ 120): 

)ج1): 373.

مَنْ عَمِلَ سَیِّئَةً فَلا یُجْزى  إلِاَّ مِثْلَها... )غافر: 

40(: )ج1): 372.

 :(46 فَلِنفَْسِهِ...)فصلت:  صالحِاً  عَمِلَ  مَنْ 

)ج1): 372.

وَ آتاکُمْ مِنْ کُلِّ ما سَأَلْتُمُوهُ... )ابراهیم: 34): 

)ج1): 417.

ةٍ... )الأنفال:  وا لَهُمْ مَا اسْتَطَعْتُمْ مِنْ قُوَّ وَ أَعِدُّ

60(: )ج1): 31، )ج2): 351.

للِهِ  فَأَنَّ  شَيْ ءٍ  مِنْ  غَنمِْتُمْ  أَنَّما  اعْلَمُوا  وَ 

خُمُسَهُ... )الأنفال: 41(: )ج2): 95، 432.

)المعارج:  مَعْلُومٌ.  حَقٌّ  أَمْوالهِِمْ  في   الَّذینَ  وَ 

25 ـ 24(: )ج1): 409.

وَ إنِْ تُبْتُمْ فَلَکُمْ رُؤُوسُ أَمْوالکُِم  لا تَظْلِمُونَ وَ 

لا تُظْلَمُون ...)البقرة: 279(: )ج2): 47.

وَ أَوْرَثَکُمْ أَرْضَهُمْ وَ دِیارَهُمْ وَ أَمْوالَهُمْ وَ أَرْضاً 

لَمْ تَطَؤُوها... )الأحزاب: 27(: )ج2): 101.

هِ أَمْواتاً...  وَ لا تَحْسَبَنَّ الَّذینَ قُتلُِوا في  سَبیلِ اللَّ

)آل عمران: 169(: )ج1): 373.

اللهُ  جَعَلَ  تي   الَّ أَمْوالَکُمُ  فَهاءَ  السُّ تُؤْتُوا  لا  وَ 

لَکُمْ قِیاماً... )النساء: 5(: )ج2):  235.

ولا تأکلوا أموالکم بَیْنکَُمْ باِلْبَاطِلِ... )البقرة: 

188(: )ج2): 342.

ماواتِ وَ ما فيِ الْأرَْضِ وَ کانَ اللَّهُ  وَ للِهِ ما فيِ السَّ

بکُِلِّ شَيْ ءٍ مُحیطا )النساء: 126(: )ج2): 37.

وَ ما أَفاءَ اللهُ عَلى  رَسُولهِِ مِنهُْمْ... )الحشر 7 ـ 6): 

)ج2): 129، 393، 409. 

عِندَْ  تَجِدُوهُ  خَیْرٍ  مِنْ  لِأنَْفُسِکُمْ  مُوا  تُقَدِّ ما  وَ 

هِ... )البقرة: 110(: )ج2): 241. اللَّ

)البقرة:  هِ...  اللَّ وَجْهِ  ابْتغِاءَ  إلِاَّ  تُنفِْقُونَ  ما  وَ 

272(: )ج2): 241.

)یونس:  وَاحِدَةً...  ةً  أُمَّ إلِاَّ  النَّاسُ  کاَنَ  مَا  وَ 

19(: )ج2): 37.

وَ ما یَفْعَلُوا مِنْ خَیْرٍ فَلَنْ یُکْفَرُوهُ... )آل عمران: 

115(: )ج2): 241.

هَ یَجْعَلْ لَهُ مَخْرَجاً... )الطلاق: 3 ـ 2):  وَ مَنْ یَتَّقِ اللَّ

)ج2): 336.

وَرَفَعَ  الأرَْضِ  خَلَائِفَ  جَعَلَکُمْ  ذِي  الَّ وَهُوَ 

بَعْضَکُمْ... )انعام: 165(: )ج2): 234

فَمَن  الْأرَْضِ  فيِ  خَلَائِفَ  جَعَلَکُمْ  ذِي  الَّ هُوَ 

کَفَرَ فَعَلَیْهِ کُفْرُهُ... )فاطر: 39(: )ج2): 233.

ذَلُولاً...  الْأرَْضَ  لَکُمُ  جَعَلَ  الَّذي  هُوَ 
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)الملک: 15(: )ج2): 338.

جَمیعاً... الْأرَْضِ  فيِ  ما  لَکُمْ  خَلَقَ  الَّذي  هُوَ 

)البقرة: 29(: )ج2): 229، 234، 392.

قُوا الله ... )البقرة: 279 ـ  هَا الَّذینَ آمَنوُا اتَّ یا أَیُّ

278(: )ج2): 282.

وَ  الْأحَْبارِ  مِنَ  کَثیراً  إنَِّ  آمَنوُا  الَّذینَ  هَا  أَیُّ یا 

هْبانِ... )التوبة: 35 ـ 34(: )ج1): 425. الرُّ

أَضْعافاً  بَا  الرِّ تَأْکُلُوا  لا  آمَنوُا  الَّذینَ  هَا  أَیُّ یا 

مُضاعَفَة... )آل عمران: 130(: )ج2): 46.

بَیْنکَُمْ  أَمْوالَکُمْ  تَأْکُلُوا  لا  آمَنوُا  الَّذینَ  هَا  أَیُّ یا 

باِلْباطِل ... )النساء: 29(: )ج2): 448، 480.

مُوا طَیِّباتِ ما أَحَلَّ هَا الَّذینَ آمَنوُا لا تُحَرِّ یا أَیُّ

یا   .333 )المائدة: 87(: )ج2):  لَکُم...  هُ  اللَّ

ا خَلَقْناکُمْ مِنْ ذَکَرٍ وَ أُنْثى  وَ جَعَلْناکُمْ  هَا النَّاسُ إنَِّ أَیُّ

شُعُوبا... )الحجرات: 13(: )ج1): 355.

أَطِیعُواْ  وَ  هَ  اللَّ أَطِیعُواْ  ءَامَنوُاْ  ذِینَ  الَّ ا  یَأَیهُّ

 ،344 )ج1):   :)59 سُول ...)النساء:  الرَّ

)ج2): 418.

وَ  هِ  للَِّ الأنفال  قُلِ  الأنفال  عَنِ  یَسْئَلُونَكَ 

سُولِ... )الأنفال: 1(: )ج2): 108، 109. الرَّ

خَیْرٍ  مِنْ  عَمِلَتْ  ما  نَفْسٍ  کُلُّ  تَجِدُ  یَوْمَ 

مُحْضَراً... )آل عمران: 30(: )ج2): 241.

یَوْمَئِذٍ یَصْدُرُ النَّاسُ أَشْتاتاً... )الزلزال: 8 ـ 6): 

)ج1): 373.
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روایات
إلاّ  یهمّه  لم  إذا  الله  من  العبد  یکون  ما  أبعد 

بطنه وفرجه؛ دورترین حالت بنده از خدا...: 

)ج2): 357.

إذا تقبّلت أرضاً بذهب أو فضّة فلا تقبلها بأکثر 

فلان  ازای  به  را  زمینی  گاه  هر  ذلك...؛  من 

مقدار...: )ج2): 288.

إذا تقبّلت أرضاً بذهب أو فضّة فلا تقبلها...؛ 

هر گاه زمینی را به ازای فلان مقدار درهم یا 

دینار...: )ج2): 291.

گاه  هر  أخذه؛  لمن  فهو  جناحیه  الطائر  ملك  إذا 

پرنده قدرت پریدن داشته باشد...: )ج2): 469.

استعملتموه، حتّى إذا کبر وعجز منعتموه...؛ 

او را به کار گرفتید و حال که سالخورده...: 

)ج2): 395.

الأرض کلّها لنا فمن أحیا أرضاً...؛   همه زمین 

از آن ماست، پس هر یک...: )ج2): 150.

کسی  فیه...؛  یعمل  فلا  العمل  یتقبّل  الرجل 

انجام کاری را تعهد می نماید...: )ج2): 293.

بمئة  والتمر  الحنطة  في  یسلف  الرجل 

 100 با  را  خرما  و  گندم  مردی  درهم...؛ 

درهم...: )ج2): 374.

ألا من ظلم معاهداً أو نقضه...؛ آگاه باشید که 

هر کس به طرف قرارداد ستم کند یا به نقض 

عهد با او پردازد...: )ج2): 128.

الذي یقوته أشدّ عبادةً منه؛ کسی که معاش او 

را تأمین می کند...: )ج2): 335.

فلنا؛  أرضك  وأمّا  علیك،  جزیة  فلا  أنت  أمّا 

بر تو جزیه نیست، اما زمینت از آن ما است: 

)ج2): 94.

إنّ إصلاح المال من الإیمان؛ سامان دادن به 

اوضاع مالی، نشانه ایمان است: )ج2): 336.

إنّ الأرض لله تعالى جعلها وقفاً على عباده...؛ 

زمین از آن خداست که آن را بر بندگانش...: 

)ج2): 40

عمّن  تحدّث    الصادق جعفر  الإمام  أنّ 

فقال:  موسراً،  لیس  وهو  الزکاة  علیه  تجب 

از  صادق  امام  عیاله...؛  على  بها  یوسّع 

اما  نیست،  تنگدست  که  گفت  سخن  کسی 

پرداخت....: )ج2): 404.

مهلکاکم؛  البیض  والدراهم  الصفر  الدنانیر  إنّ 

دینارهای طلای زرد و درهم های نقره سپید، دو 

هلاک کننده شما هستند: )ج2): 359، 425.

إنّ الله إنّما أعطاکم هذه الفضول من الأموال 

لتوجّهوها...؛ جز این نیست که خداوند این 

افزوده ها...: )ج2): 347.

إنّ اللّه تبارك و تعالى یقول ابن آدم...؛ خدای 
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چیز...:  سه  با  می فرماید:  آدمیزاد  به  والا 

)ج2): 244.

تعالى  قوله  هو  و  له  هي  کلّها  الموات  أن 

یسئلونك عن الأنفال...؛ همه زمین های مرده 

از آن امام است...: )ج2): 109.

إذا لم تکن له حرفة یعیش بدینه؛  المؤمن  إنّ 

باشد...:  نداشته  حرفه ای  مؤمن  گاه  هر 

)ج2): 335.

والنار  الماء  ثلاث:  في  شرکاء  الناس  إنّ 

والکلأ؛ همه مردم در سه چیز شریکند آب و 

آتش و مرتع...: )ج2): 51، 180.

الذي  الوجه  فیوجّهه  المال  یأخذ  الوالي  إنّ 

للفقراء  أسهم  ثمانیة  على  له  الله  وجّهه 

و...:  می گیرد  را  مال  حاکم  والمساکین...؛ 

)ج2): 400.

إنّ الوالي یقسّم بینهم على الکتاب والسنةّ ما 

اساس  بر  حاکم  سنتهم...؛  في  به  یستغنون 

فرمان کتاب و سنت...: )ج2): 405.

لا  فقال:  فاختلفوا  ذلك  أحلّ  الله  رسول  أنّ 

این کار را حلال  الثمرة...؛ رسول خدا  تباع 

خوانده بود...: )ج2): 420.

أنّ شخصاً سأل الإمام الصادق عن الرجل 

  صادق امام  از  شخصی  المسلم...؛ 

پرسید: مردی مسلمان مالک زمینی است که 

در آن...: )ج2): 178.

ربا  درآمد  بدترین  الربا؛  المکاسب  شرّ  أنّ 

است: )ج2): 284.

علیه...؛  تمرّ  أنّك  وزعم  شکاك  قد  فلاناً  إنّ 

ادعا  و  نموده  شکایت  تو  از  شخص  فلان 

دارد...: )ج2): 324.

أن لا ضرر ولا ضرار...؛ زیان و زیان رسانی 

روا نیست...: )ج2): 325، 326.

باد  أرض  کلّ  والأنفال  الأنفال،  للإمام  إنّ 

عبارت  انفال  است.  امام  آن  از  انفال  أهلها؛ 

است...: )ج2): 129.

إنّ للقائم بامور المسلمین الأنفال التي کانت 

مسلمانان،  امور  زمامدار  الله...؛  لرسول 

مالک همان انفالی است...: )ج2): 108.

إنّ للوالي على الرعیّة حقّاً؛ اختیاردار رعیت 

بر آنها حقی دارد: )ج2): 51.

به  که  هستی  مردی  تو  مضارّ؛  رجل  إنّك 

دیگران زیان می رسانی: )ج2): 236.

أنّکم لعلّکم تقاتلون قوماً فیتّقونکم بأموالهم 

دون أنفسهم وأبنائهم...؛ گاه شاید با گروهی 

بجنگید و آنان با اموال: )ج2): 128.

الأموال  من  الفضول  هذه  الله  أعطاکم  إنّما 

لتوجّهوها...؛ جز این نیست که خداوند این 

افزوده های...: )ج2):235.
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قوم  عن   محمّد بن  جعفر  الإمام  سأل  أنّه 

عندهم فضل...؛ از امام صادق پرسید: کسانی 

هستند که مال اضافه...: )ج2): 387.

أنّه سأل الإمام موسى بن جعفر: عن الرجل 

 موسی بن جعفر امام  از  الطعام...؛  یشتري 

پرسید: فردی هست که قدری طعام می خرد...: 

)ج2): 373.

أنّه سأل الصادق عن الرجل یتقبّل بالعمل 

پرسید:   صادق امام  از  فیه...؛  یعمل  فلا 

می شود...:  عهده دار  را  کاری  انجام  فردی 

)ج2): 293.

الخربة...؛  یأتي الأرض  الرجل  أنه سأله عن 

زمین  به  که  پرسید  مردی  وظیفه  درباره 

ویران...: )ج2(: ص132.

وبین  بینه  ستره  وهو  الرجل  جدار  عن  سئل  أنّه 

جاره سقط...؛ از امام صادق پرسیدند: مردی 

است که میان او...: )ج2): 325.

إنّه وارث من لا وارث له، ویعول من لا حیلة 

له؛ امام وارث کسی است که...: )ج2): 390.

ثمّ...؛  وحدها  الرحى  أستأجر  أن  لأکره  إنّي 

کنم...:  اجاره  را  آسیابی  نمی دارم  دوست 

)ج2): 287.

فاستخرجها...؛ هر  بائرة  أتى خربة  ایما رجل 

مردی که به زمینی بایر در آید...: )ج2): 131.

ایما قوم أحیوا شیئاً من الأرض فهم أحقّ بها 

وهي لهم؛ هر مردمی که بخشی از زمین را...: 

)ج2): 443. 

إلیه،  یحتاج  ممّا  شیئاً  مؤمناً  منع  مؤمن  ایما 

وهو یقدر علیه...؛ هر گاه مؤمنی نیازی داشته 

باشد و...: )ج2): 387.

او  به  زکات  از  تغنیه؛  حتّى  الزکاة  من  تعطیه 

می پردازی تا آنگاه بی نیاز گردد: )ج2): 401.

ثمّ استوص بالتجّار وذوي الصناعات وأوص 

بهم خیراً...؛ درباره بازرگانان و اهل صنعت 

سفارش نیک کن...: )ج2): 371.

لا  الذین  من  السفلى  الطبقة  في  الله  الله  ثمّ 

حیلة لهم من المساکین والمحتاجین...؛ خدا 

را خدا را درباره طبقه پایین...: )ج2): 391.

دفع رسول الله  صلى الله علیه وآله خیبر أرضها 

نخل های  و  زمین  خدا  رسول  ونخلها...؛ 

خیبر را...: )ج2): 99.

للرجل  تکون  قد  فقلت:  الله  عبد  أبا  ذاکرت 

الإبل والغنم...؛ با ابوعبدالله مذاکره کردم و 

گفتم...: )ج2): 406.

گناه  هر  اصل  الدنیا؛  حبّ  خطیئة  کلّ  رأس 

دوست داشتن دنیا است: )ج2): 357.

رجل له ثمانمئة درهم، وهو رجل خفّاف، وله 

 800 دارای  کفش دوز  مردی  کثیر...؛  عیال 
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درهم...: )ج2): 402.

سئل الإمام عن الرجل الخیّاط یتقبّل العمل 

ویستفضل...؛  یخیطه  من  ویعطیه  فیقطعه 

خیاط  فردی  شد:  پرسیده  معصوم  امام  از 

عهده دار: )ج2): 293.

سأل رجل أبا عبد الله ـ وأنا عنده ـ عن قناة 

بین قوم...؛ من نزد امام صادق حضور داشتم 

که مردی از وی پرسید...: )ج2): 464.

أبا الحسن ما للرّجل من ماله عند  سألت 

چه  درباره  مرگش  هنگام  فرد  هر  موته...؛ 

مقدار...: 244)ج2(:.

سألت الإمام موسى بن جعفر عن الرجل 

یکون أبوه وعمّه أو أخوه یکفیه مؤونته...؛ از 

امام کاظم پرسیدم: مردی است که پدرش 

و عمویش...: )ج2): 404.

سألت جعفر بن محمّد عن الزکاة هل تصلح 

 صادق امام  از  والخادم...؛  الدار  لصاحب 

خدمتکار  و  خانه  دارای  که  کسی  آیا  پرسیدم: 

است...: )ج2): 404.

سألته عن رجل اشترى مرعىً...؛ از امام 

را...:  چراگاهی  علف  شخصی  پرسیدم: 

)ج2): 291.

من  السّلطان  من  استأجر  الرّجل  عن  سألته 

بطعامٍ...؛  أو  مسمّاةٍ  بدراهم  الخراج  أرض 

زمین های  از  یکی  کسی  پرسیدم:  ایشان  از 

خراجی را به...: )ج2): 290.

سألته عن صید الحمامة تساوي نصف درهم 

کبوتری  شکار  درباره  امام  از  درهماً...؛  أو 

که...: )ج2): 469.

و  ضیاعاً  لنا  إنّ  فداك  جعلت  قلت  و  سألته 

لها حدودٌ...؛ ما دارای زمین هایی هستیم که 

حدود آن...: )ج2): 198.

مالًا  أخذ  رجلٍ  عن   جعفر أبو  سئل 

اگر  پرسیدند:  معصوم  امام  از  مضاربةً...؛ 

کسی با عقد مضاربه مالی را...: )ج2): 281.

سئل الإمام جعفر بن محمّد الصادق عن 

جعفربن محمد  امام  از  منزلته...؛  ما  السواد 

عراق...:  زمین های  وضع  درباره   صادق

)ج2): 90.

من  المسمّاة  الثّمرة  یشتري  الرّجل  عن  سئل 

از  کلّها...؛  الأرض  تلك  ثمرة  فتهلك  أرضٍ 

امام صادق پرسیدند: مردی مقدار معینی میوه 

را از زمین...: )ج2): 420.

مواتاً  أرضاً  أحیا  رجل  عن  حاضر  وأنا  سئل 

در  من  بیوتاً...؛  فیها  وبنى  نهراً،  فیها  فکرى 

او  از  کسی  بودم،   صادق امام  حضور 

درباره مردی سؤال کرد که زمینی مرده را...: 

)ج2): 443.
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مسلم  کلّ  على  فریضة  الحلال  طلب 

ومسلمة...؛ طلب کردن روزی حلال بر هر زن 

و مرد مسلمان واجب است...: )ج2): 335.

از  بایر  زمین  لله ولرسوله...؛  الأرض  عادي 

آن خدا و رسول اوست...: )ج2): 109.

على قدر اختلافهم یتفاوتون؛ مردم به حسب 

مراتب خود، متفاوتند: )ج2): 397.

است:  او  عهده  به  آن  مالیات  طسقها؛  فعلیه 

)ج2): 446.

فلم ابتعثني الله إذاً؟...؛ پس چرا خداوند مرا 

مبعوث نمود؟...: )ج2): 110.

فلیؤدّ طسقها؛ پس باید مالیات آن را بپردازد: 

)ج2): 446.

الفيء والأنفال ما کان من أرض لم یکن فیها 

هراقة الدماء...؛ فیء و انفال عبارت است از: 

)ج2): 410.

أن   ّالنبي حمّال  بن  الأبیض  سأل  قد 

 . أراده  أو  إیّاه  فأقطعه  مأرب،  ملح  یقطعه 

إنّه کالماء العدّ...؛ ابیض بن حمال  فقیل له: 

مأرب...:  نمک  که  خواست  خدا  رسول  از 

)ج2): 155.

في  المدینة  أهل  بین   اللّه رسول  قضى 

مشارب النخّل...؛ رسول خدا میان مردم 

خرما...:  درخت  آب گاه های  درباره  مدینه 

)ج2): 57، 325، 419.

من  أقبّله  ثمّ  العمل  أتقبّل   عبدالله لأبي  قلت 

غلمانٍ...؛ زرگری به امام صادق گفت:کاری 

را بر عهده می گیرم...: )ج2): 293.

الثیاب  أتقبّل   :الصادق قلت لأبي عبدالله 

تعهد  گفتم:   صادق امام  به  أخیطها...؛ 

می کنم که جامه ای را بدوزم...: )ج2): 293.

قلت للإمام جعفر الصادق : إنّ شیخاً من 

 صادق امام  به  عمر...؛  له  یقال  أصحابنا 

عمر:  نام  به  شیعیان  ما  از  پیرمردی  گفتم: 

)ج2): 405.

قلت للإمام جعفر بن محمّد: اعطي الرجل 

من الزکاة مئة...؛ به امام صادق گفتم: آیا 

جایز است صد درهم...: )ج2): 404.

أو  بالثلث  الأرض  أتقبّل   :للصادق قلت 

را  زمینی  گفتم:   صادق امام  به  الربع...؛ 

به ازای پرداخت یک سوم یا یک  چهارم...: 

)ج2): 287، 303.

قلت للصادق: اعطي الرجل من الزکاة ثمانین 

درهماً؟...؛ به امام صادق  گفتم: می توانم از 

زکات هشتاد درهم...: )ج2): 404.

النبيّ  عن  یروى   :للصادق قلت 

تحلّ  لا  الصدقّة  إنّ  صلى الله علیه وآله: 

رسول  از  گفتم:   صادق امام  به  لغنيّ...؛ 
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به فرد بی نیاز...:  خدا نقل شده که زکات را 

)ج2): 405.

کلّ أرض لا ربّ لها...؛ هر زمینی که دارای 

صاحب نباشد...: )ج2): 122.

کلّ أرض میتة فهي للإمام؛ هر زمین مرده، از 

آن امام است. )ج2): 428، 440.

کلّ شيء قوتل علیه على شهادة أن لا إله إلاّ 

الله ففیه الخمس؛ هر چیزی که برای دستیابی 

به آن...: )ج2): 432، 434، 436.

کلّکم لآدم و آدم من تراب؛  همه شما از آدم 

هستید و آدم از خاک. )ج1): 392.

لا أدعو لك، اطلب کما أمرك الله عزّ وجلّ؛ 

برایت دعا نمی کنم...: )ج2): 336.

الأرض...؛  أو  الدار  الرجل  یستأجر  أن  بأس  لا 

جایز است که کسی خانه یا زمین...: )ج2): 291.

از  إلاّ...؛  شیئاً  السواد  أرض  من  تشتروا  لا 

مگر...:  نکنید،  خریداری  سواد  زمین های 

)ج2): 90.

کالا  استقبال  به  پیشاپیش  السلع؛  تلقّوا  لا 

نروید: )ج2): 375.

قرق گاهی  هیچ  ولرسوله؛  لله  إلاّ  حمى  لا 

جز از آن خدا و رسول او...: )ج2): 177، 

.188 ،178

الغنائم خاصّة؛ خمس فقط  في  لا خمس إلاّ 

در غنایم واجب است: )ج2): 432.

لا خیر في من لا یحبّ جمع المال من حلال...؛ 

خیری نیست در کسی که دوستار...: )ج2): 356.

لا فضل لعربي على أعجمي إلاّ بالتقوى؛ عرب 

پرهیزگاری:  به  مگر  ندارد  برتری  عجم  بر 

)ج1): 392.

لا یبیع حاضر لباد، دعوا الناس یرزق بعضهم 

کالای  شهری  واسطه  نباید  بعض؛  من 

صحرانشینان را...: )ج2): 375.

لا یتلقّى أحدکم تجارة خارجاً من المصر...؛ 

به  شهر  بیرون  در  شما  از  یک  هیچ  نباید 

پیشواز...: )ج2): 375.

استووا  فإذا  تفاوتوا،  ما  بخیر  الناس  یزال  لا 

تفاوت  دارای  که  هنگامی  تا  مردم  هلکوا؛ 

باشند...: )ج2): 397.

لا یصلح ذلك إلاّ أن یحدث فیها شیئاً؛ این کار 

جایز نیست مگر...: )ج2): 291.

لأنّه قد عمل فیه عملا، فبذلك یصلح له؛ زیرا 

وی در آن کاری انجام داد...: )ج2): 302.

لرجل استأجر من السلطان من أرض الخراج 

درهم های  ازای  به  کسی  مسمّاة...؛  بدراهم 

معین...: )ج2): 288.

هرگونه  ورسوله...؛  وغیره  محمي  کلّ  لله 

قرق گاهی و جز آن...: )ج2): 178.
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للزارع زرعه ولصاحب الأرض کراء أرضه؛ 

محصول از آنِ کشاورز است و صاحب زمین 

اجاره آن را دریافت می کند: )ج2): 265.

آن دست  از  ما رأت؛  ما أخذت وللعین  للید 

است آن چه برگیرد...: )ج2): 125، 453.

ستّة  على  قسّمها  خیبر  نبیّه  على  الله  أفاء  لمّا 

به  را  خیبر  خداوند  چون  سهماً...؛  وثلاثین 

غنیمت به پیامبرش داد...: )ج2): 98.

أن   رسول یهود  سألت  خیبر  افتتحت  لمّا 

یقرّهم...؛ چون خیبر فتح شد، یهود از رسول 

خدا...: )ج2): 98.

بیننا  تفرّق  ولا  الخبز  في  لنا  بارك  اللهمّ 

عطا  برکت  ما  به  نان  در  خداوندا  وبینه...؛ 

فرما...: )ج2): 356.

الحال...؛  هذه  على  وأنا  الموت  جاءني  لو 

اگر در همین حال مرگ به سراغ من آید...: 

)ج2): 335.

فأفنیت...؛  أکلت  ما  إلاّ  مالك  من  لك  لیس 

است...:  تو  نصیب  مالت  از  که  بخشی  تنها 

)ج2):240.

لیس للمرء إلاّ ما طابت به نفس إمامه؛ انسان 

را مالی نمی رسد مگر اینکه...: )ج2): 109.

لیس لمن قاتل شيء من الأرضین ولا ما غلبوا 

علیه إلاّ...؛ برای رزمندگان از زمین های فتح 

شده و...: )ج2): 91.

لیس مناّ من ترك دنیاه لآخرته أو آخرته لدنیاه؛ آن 

که دنیایش را به خاطر آخرتش...: )ج2): 356.

کس  هر  ضیاعه؛  فعليّ  ضیاعاً  ترك  من 

گذارد...:  جای  بر  تهیدستی  بازماندگان 

)ج1): 394 )ج2): 390.

ما أخذ بالسیف فذلك إلى الإمام...؛ زمینی که 

با شمشیر به دست آید، به امام...: )ج2): 92.

ما اخذ بالسیف للمسلمین؛ هر چه با شمشیر 

گرفته شود در تملک مسلمانان است: )ج2): 

.438 ،428

ما جاع فقیر إلاّ بما متّع به غنيّ؛ هیچ تهیدستی 

گرسنه نمی ماند مگر...: )ج1): 394.

ما من مسلم یزرع زرعاً أو یغرس غرساً...؛ هر 

مسلمانی که زراعت کند یا درختی بکارد...: 

)ج2): 336.

من آجر نفسه فقد حظر على نفسه الرزق؛ هر 

کس اجیر دیگری شود، رزق را: )ج2): 480.

من أحبّ دنیاه أضرّ بآخرته؛ هر که دنیایش را 

دوست بدارد...: )ج2): 357.

که  هر  بها؛  أحقّ  وهو  له  فهي  أرضاً  أحیا  من 

 ،115  ،113 )ج2):  کند...:  احیا  را  زمینی 

.481 ،448 ،427 ،163 ،120

من أحیا أرضاً من المؤمنین فهي له...؛ هر یک از 
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مؤمنان که زمینی را آباد نماید...:  )ج2): 116.

فلیعمرها،  المسلمین  میتة من  أرضاً  أحیا  من 

بیتي...؛  أهل  من  الإمام  إلى  خراجها  ولیؤدّ 

هر یک از مسلمانان که به احیای زمین مرده 

می پردازد...: )ج2): 131.

المسلمین  من  الأرض  من  أحیا  من 

زمینی  که  مسلمانان  از  یک  هر  فلیعمّرها...؛ 

باید به بازسازی آن پردازد...:  آباد نماید،  را 

)ج2): 116.

هر  یده...؛  في  أرضه  ترکت  طوعاً  أسلم  من 

زمین وی...:  بیاورد،  اسلام  میل خود  به  که 

)ج2): 131.

من اشترى طعاماً أو علفاً إلى أجلٍ...؛ هر که 

طعام یا علوفه ای را...: )ج2): 374.

أو بعیراً في فلاة من الأرض  من أصاب مالاً 

یا شتری در  به مالی  کلّت وتاهت...؛ هر که 

صحرا: )ج2): 197.

من أعمر أرضاً لیست لأحد فهو أحقّ بها؛ هر کس 

زمینی را که از آن کسی نبوده...: )ج2): 113.

من أعون الأخلاق على الدین الزهد في الدنیا...؛ در 

زمره بهترین ویژگی های اخلاقی...: )ج2): 357.

من أکل الرّبا ملأ اللّه بطنه من نار جهنمّ...؛ هر که 

ربا خورد خداوند درونش را...: )ج2): 284.

من سبق إلى ما لا یسبقه...؛ هر که در چیزی 

 ،124 )ج2):  وی...:  از  پیش  که  کند  تصرف 

.481

یعرف  لا  لجناحیه،  مالك  هو  ما  صاد  من 

توان  که  را  پرنده ای  که  هر  له؛  فهو  طالباً  له 

پریدن...: )ج2): 468.

من ضمّن تاجراً فلیس له إلّا رأس ماله...؛ هر 

تاجر...:  به  را  پرداخت خسارت  گاه عامل، 

)ج2): 280.

من ضمّن مضاربه...؛ هر گاه تاجر عامل را ضامن 

پرداخت سرمایه قرار دهد...: )ج2): 280.

على  به  لیعود  حلّه  من  الرزق  هذا  طلب  من 

راه  از  را  خدا  رزق  که  هر  وعیاله...؛  نفسه 

حلال...: )ج2): 390.

علیکم  له،  یستجب  لم  ذلك  فعل  من 

دعایش  کند،  چنین  که  هر  بالطلب...؛ 

مستجاب نگردد...: )ج2): 337.

خلاف  علیه  فسلّم  مسلماً  فقیراً  لقي  من 

دیدار  مسلمان  فقیری  با  که  هر  سلامه...؛ 

نماید...: )ج2): 237.

من منع فضول الماء لیمنع به الکلأ...؛ هر که 

اجازه ندهد اضافه آب...: )ج2): 325.

چه  المسلمین؟!؛  أرض  وهي  ذلك  یبیع  من 

کسی چنین زمینی را می فروشد درحالی که...: 

)ج2): 92.
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سان  به  مردم  المشط؛  کأسنان  سواء  الناس 

دانه های شانه با هم برابرند: )ج1): 392.

الناس معادن کمعادن الذهب والفضّة؛ مردم 

معدن هایی همانند معادن...: )ج2): 397.

استغنیت  إذا  لك  لیس  الماء،  شرب  النطاف 

عنه أن تبیعه جارك...؛ نطاف این است که آب 

شرب را...: )ج2): 181.

بهترین  الآخرة؛  طلب  على  الدنیا  العون  نعم 

دنیاست:  آخرت،  جستجوی  برای  یاور 

)ج2): 356.

یاور  بهترین  الدنیا؛  الآخرة  على  العون  نعم 

آخرت دنیا است: )ج2): 356.

نعم العون على تقوى الله الغنى؛ بهترین یاور 

تقوا توانگری است: )ج2): 356.

نافعاً...؛  لنا  کان  أمر  عن  الله  رسول  نهانا 

رسول خدا ما را از کاری نهی کرد که برایمان 

سودی داشت...: )ج2): 420.

نهى رسول اللّه عن النطّاف و الأربعاء...؛ 

رسول خدا از نطاف و اربعاء نهی نموده...: 

)ج2): 181.

ضیقاً  منهم  کثیر  في  أنّ  ـ  ذلك  مع  ـ  اعلم  و 

فاحشاً، وشحّاً قبیحاً...؛ با این حال بدان که 

در بسیاری از ایشان سختگیری بی اندازه...: 

)ج2): 421.

و الله إنّا لنطلب الدنیا ونحبّ أن نؤتاها...؛ به خدا 

سوگند ما دنیا را می جوییم...: )ج2): 356.

الوصیّة  من  أفضل  الخمس  و  بالرّبع  الوصیّة 

بالثّلث...؛ وصیت کردن به یک چهارم یا یک 

پنجم...: )ج2): 244. 

عاجل  حازوا  المتّقین  إنّ  الله،  عباد  یا 

که  بدانید  خدا  بندگان  ای  وآجله...؛  الخیر 

پرهیزگاران...: )ج2): 332.

زهدت  أم  التجارة  عن  أضعفت  معاذ،  یا 

تجارت  توان  دیگر  آیا  معاذ،  ای  فیها؟...؛ 

نداری...: )ج2): 336.

ماله...؛  من  له  وإنّما  مالي  مالي  العبد  یقول 

اما...:  من!  مال  من!  مال  می گوید:  بنده 

)ج2): 240.
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اشخاص
 ،135 )ج2):  عبدالعزیز(:  )قاضی  ابن براج 

.373 ،278 ،159 ،147

ابن بشیر: )ج2): 167.

ابن حزم: )ج2): 318.

ابن حمزه: )ج2): 135، 147، 373.

ابن زهره: )ج2): 373.

ابن سیرین: )ج2): 279.

)عبدالله بن طاووس بن کیسان(:  ابن طاووس 

)ج2): 109.

ابن عباس: )ج2): 99، 110، 146، 180.

 ،196 ،163 ،160 ،157 ابن قدامة: )ج2): 

.406 ،374 ،283 ،281 ،279 ،265 ،254

ابن مسعود: )ج2): 105.

ابن مهزیار: )ج2): 433، 435.

ابوالقاسم بلخی: )ج2): 118.

ابوبرده: )ج2): 91، 283.

 ،404  ،401  ،291  ،181 )ج2):  ابوبصیر: 

.464 ،436 ،435 ،434 ،433 ،432 ،405

ابوبکر: )ج2): 106.

ابوحمزه: )ج2): 293.

ابوحنیفه: )ج2): 109، 117، 251.

  ،133  ،131  ،122 )ج2):  کابلی:  ابوخالد 

.429 ،150 ،138

 ،99  ،93 )ج2):  )قاسم بن سلام(:  ابوعبید 

.117 ،109 ،106

ابوعبیده: )ج2): 106.

ابوعون ثقفی: )ج2): 94.

ابوموسی: )ج2): 283.

ابونصر، احمدبن محمد: )ج2): 92، 131.

ابوهریره: )ج2): 325، 375.

ابویعلی: )ج2): 106.

ابویوسف: )ج2): 117.

ابیض بن حمال: )ج2): 155.

احمدبن حنبل: )ج2): 106، 117، 279.

ادریس بن زید: )ج2): 198.

ارسطو: )ج1): 147، 217.

اسپارتاکوس: )ج1): 191.

اسپینوزا، باروخ: )ج1): 149، 150.

استالین: )ج1): 94، 95، 97، 122، 128، 

.275 ،270 ،267

استروی، ژاک: )ج1): 31، 32.

اسحاق  ]بن راهویه[: )ج2): 279.

اسحاق بن عمار: )ج2): 288، 291، 404.

اسکافی: )ج2): 373.

اسکندر: )ج1): 169.

 ،288 )ج2):  هاشمی:  اسماعیل بن فضل 
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.290 ،289

اسمیت، آدام: )ج1): 211، )ج2): 19، 32.

افلاطون: )ج1): 148، 150.

الکساندراف: )ج1): 151.

انصاری )شیخ مرتضی انصاری(: )ج2): 137.

انکسماندر: )ج1): 140.

 ،74  ،68  ،52 )ج1):  فریدریش:  انگلس، 

 ،124 ،112 ،111 ،110 ،107 ،93 ،92

 ،199  ،191  ،175  ،164  ،131  ،130

 .280 ،279 ،278 ،206

اورانگ، ویلیام: )ج1): 136.

اوریول، پی یر: )ج1): 144.

)محقق  محمدبن محمدتقی  بحرالعلوم، 

بحرالعلوم(: )ج2): 103، 115، 116، 176.

بخاری )محمدبن اسماعیل(: )ج2): 283.

برکلی، جورج: )ج1): 145. 

بشیربن یسار: )ج2): 97، 98.

بلال بن حرث: )ج2): 173.

بلوخ، ژوزف: )ج1): 175.

بولین، آنِ: )ج1): 168.

بیکن، فرانسیس: )ج1): 144.

پاولف: )ج1): 95، 96، 97، 98، 99.

پلخانوف: )ج1): 89، 90، 91، 120، 171.

پمپادور )مادام پمپادور(: )ج1): 168.

پولیتسر، ژرژ: )ج1): 95، 96، 97، 112، 122.

پومپه: )ج1): 135.

ترمذی )محمدبن عیسی(: )ج2): 420.

تریچلی: )ج1): 160، 161.

تشاگین: )ج1): 150.

جابر ]بن عبدالله الانصاری[: )ج2): 375.

جان لاک: )ج1): 211.

جزیری، عبد الرحمن: )ج2): 283، 292.

 ،91 ،90 )امام(: )ج2):  جعفربن محمد 

 ،234  ،197  ،181  ،178  ،131  ،109

 ،293  ،291  ،288  ،287  ،265  ،244

 ،347  ،336  ،335  ،326  ،325  ،303

 ،401  ،390  ،387  ،374  ،357  ،356

 ،464  ،420  ،419  ،405  ،404  ،402

.،480 ،469

جونس: )ج1): 159.

جی میس: )ج1): 95.

جیمز آدیر رز: )ج1): 180.

چرینشوفسکی: )ج1): 151.

حر عاملی، محمدبن حسن: )ج2): 395.

حرث بن بلال بن حرث: )ج2): 173.

حطّاب )محمد بن محمد طرابلسی(: )ج2): 

.254 ،171

حکیم، سید محمد باقر: )ج1): 36.
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 ،131 ،90 حلبی )عبیدالله بن علی(: )ج2): 

.373 ،291 ،287 ،132

)ج2):  حلی(:  )محقق  جعفربن حسن  حلی، 

.318 ،285 ،281 ،263 ،259 ،254 ،249

حلی، حسن بن یوسف )علامه حلی(: )ج2): 

 ،157  ،155  ،153  ،152  ،137  ،105

 ،188  ،184  ،183  ،170  ،168  ،161

 ،252  ،251  ،250  ،196  ،195  ،189

.284 ،280

 : ) لمحققین ا فخر  ( بن  حسن  محمد   ، حلی

)ج2): 284.

حمادبن عیسی: )ج2):91، 129، 406.

خرشی )محمد بن عبدالله(: )ج2): 129.

خلیل ]بن اسحاق مالکی[: )ج2): 129.

دالتون: )ج1): 146.

دکارت: )ج1): 149.

دمکریت: )ج1): 146.

دوران دوسان پورسان: )ج1): 144.

دیدرو: )ج1): 140.

دیلمی(:  )سلار  حمزة بن عبدالعزیز  دیلمی، 

)ج2): 159.

رافع بن خدیج: )ج2): 420، 421.

ریکاردو: )ج1): 211، 212، 213، 214، 

216، 248، 307، )ج2): 18، 19.

زرارة ]بن اعین[: )ج2): 394.

ژدانف: )ج1): 151.

ژول: )ج1): 155.

سرخسی، شمس الدین: )ج2): 253، 264، 

.401 ،292 ،286 ،266

سعدبن ابی وقاص: )ج2): 92.

سعید اعرج: )ج2): 261.

سلیمان بن خالد: )ج2): 287.

 ،291 )ج2):  مهران[:  ]بن  سماتاداذعة 

.404 ،387

سمرةبن جندب: )ج2): 236، 324.

سهل بن ابی حثمه: )ج2): 97.

بن موسی )سید  بن حسین  علم الهدی، علی 

مرتضی(: )ج2): 287.

شارل دوم: )ج1): 149. 

)ابواسحاق(:  موسى  بن  ابراهیم  شاطبی، 

)ج1): 306.

 ،406 )ج2):  محمد بن ادریس:  شافعی، 

 ،205  ،177  ،173  ،159  ،155  ،110

.375 ،372 ،325 ،279 ،264 ،254

شامی، ابوربیع: )ج2): 90.

شعبی: )ج2): 292.

صدر الدین شیرازی )ملا صدرا(: )ج1): 142.

صدوق(:  )شیخ  محمدبنعلیبنبابویه  صدوق، 
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)ج2): 287، 372.

الصعب ]بن جثامة[: )ج2): 177.

طوسی(:  )شیخ  محمدبن حسن  طوسی، 

 ،117  ،116  ،115  ،108  ،102 )ج2): 

 ،170  ،168  ،146  ،138  ،119  ،118

 ،197  ،194  ،183  ،181  ،180  ،172

 ،259  ،254  ،253  ،252  ،250  ،228

 ،287  ،286  ،279  ،279  ،266  ،262

.460 ،450 ،332 ،314 ،298 ،297

ثانی(:  )شهید  زین الدین بن علی  عاملی، 

)ج2): 133، 195، 252، 284، 372.

عایشه: )ج2): 99، 113.

عبادة ]بن صامت[: )ج2): 326.

عبدالرحمان بن حجاج: )ج2): 404.

عبدالله ]بن مبارک[: )ج2): 94

عبدالله بن سلام: )ج2): 283.

عبدالله بن سنان: )ج2): 197، 432، 443، 449.

عبدالله بن عمر: )ج2): 98.

عتبة بن فرقد: )ج2): 93.

عثمان بن ابی العاص: )ج2): 105. 

عثمان بن حنیف: )ج2): 105.

عقبةبن خالد: )ج2): 265.

قمی(:  تفسیر  )صاحب  قمی  علی بن ابراهیم 

)ج2): 159.

)ج2):   :)علی )امام  علی بن ابی طالب 

 ،280 ،150 ،131 ،116 ،108 ،94 ،92

 ،391  ،374  ،371  ،359  ،357  ،332

.421 ،397 ،395

علی بن جعفر: )ج2): 373.

 ،92 )ج2):   :)رضا )امام  علی بن موسی 

 .468 ،237 ،131

علی بن یقطین: )ج2): 244.

عماربن یاسر: )ج2): 105، 106.

عمانی، حسن بن علی )ابن ابی عقیل(: )ج2): 

.373 ،372

عمربن خطاب: )ج2): 92، 93، 98، 105، 

.406 ،173 ،117 ،114 ،106

عیسی بن اعین: )ج2): 405.

)محقق  محمدحسین  اصفهانی،  غروی 

اصفهانی معروف به کمپانی(: )ج2): 103، 

.436 ،259 ،251 ،158 ،120

قدامة بن جعفر: )ج2): 106، 107.

کاتلین: )ج1): 180.

کارنو: )ج1): 155.

کافیج، موریس: )ج1): 95.

کالون: )ج1): 136.

الکاهلی(: )ج2):  کاهلی )عبدالله بن یحیی 

.465 ،464
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کرامول: )ج1): 143، 149. 

کرکی، علی بن حسین )محقق کرکی(: )ج2): 134.

کلینی(:  )شیخ  محمد بن یعقوب  کلینی، 

)ج2): 159

کنستانتین اف: )ج1): 131، 137.

کونفورت، موریس: )ج1): 139، 146.

گارودی، روژه: )ج1): 154، 155، 158.

گالیله: )ج1):160.

لاوازیه: )ج1): 158.

لخمی: )ج2): 167.

 ،266  ،151  ،150  ،118 )ج1):  لنین: 

.282 ،271 ،267

لوتر: )ج1): 136. 

لوسکیل: )ج1): 185.

لویی پانزدهم: )ج1): 168، 169، 170. 

لویی چهاردهم: )ج1): 169.

 ،69  ،55  ،39  ،38 کارل: )ج1):  مارکس، 

 ،144 ،132 ،116 ،83 ،81 ،80 ،78 ،76

 ،197  ،196  ،192  ،175  ،174  ،152

 ،204  ،203  ،202  ،200  ،199  ،198

 ،210  ،209  ،208  ،207  ،206  ،205

 ،220  ،218  ،217  ،214  ،212  ،211

 ،235  ،234  ،231  ،230  ،228  ،227

 ،241  ،240  ،239  ،238  ،237  ،236

 ،250  ،249  ،248  ،245  ،243  ،242

256، 261، 262، 272، 277 )ج2): 224.

مالتوس: )ج1): 38، 40، 394. 

مالک اشتر: )ج2): 371، 421. 

 ،134  ،103  ،90 )ج2):  مالک بن انس: 

.373 ،166

بصری(:  )علی بن محمد بن حبیب  ماوردی 

)ج2): 90، 117، 129، 159، 168.

مایر: )ج1): 155.

مائو تسه تونگ: )ج1): 112. 

مبارک، محمد: )ج1): 32.

محمدبن ابی بکر: )ج2): 332.

محمدبن حسن شیبانی: )ج2): 117، 401.

محمدبن حکم: )ج2): 406.

محمدبن زیاد: )ج1): 305.

محمدبن عبدالله )پیامبر اسلام  (: )ج1): 

 ،375 ،348 ،347 ،346 ،345 ،306 ،24

 ،63 ،58 ،57 ،56 ،52 ،41 425 )ج2): 

 ،110 ،109 ،108 ،99 ،98 ،97 ،95 ،94

 ،135  ،128  ،124  ،120  ،119  ،113

 ،178  ،177  ،173  ،155  ،137  ،136

 ،279  ،278  ،240  ،236  ،181  ،180

 ،336  ،335  ،326  ،325  ،324  ،284

 ،375  ،359  ،357  ،356  ،338  ،337
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 ،421  ،420  ،419  ،405  ،397  ،390

.481 ،458 ،425

 ،150 )ج2):   :)باقر )امام  محمدبن علی 

.410 ،356 ،335 ،293 ،291

محمدبن فضیل: )ج2): 469.

محمدبن مسلم: )ج2): 293، 410، 443.

مرغینانی، علی بن ابوبکر )برهان الدین(: )ج2): 

.264

معاذبن جبل: )ج2): 92.

معاویة بن ابوسفیان: )ج1): 168.

معاویة بن وهب: )ج2): 131، 132، 133، 405. 

)ج2):  مفید(:  )شیخ  محمد بن محمد   مفید، 

.287 ،159

منگر، کارل: )ج1): 159.

مورگان: )ج1): 107، 108.

موسی بن بکر: )ج2): 390، 391.

موسی بن جعفر )امام کاظم(: )ج2): 91، 

 ،404 ،400 ،390 ،373 ،244 ،198 ،129

.409 ،406

مهرنگ، فرانس: )ج1): 130.

میمونی: )ج2): 406.

ناپلئون: )ج1): 168، 169.

نائینی: )ج2): 445.

نبیل صبحی: )ج1): 32.

نجفی، محمدحسن )صاحب جواهر(: )ج2): 

.425 ،284 ،263 ،253 ،89

والراس: )ج1): 157.

ولتر: )ج1): 145،

هابز: )ج1): 144، 148، 149، 150. 

هانری )پادشاه انگلستان(: )ج1): 168.

هراکلیت: )ج1): 141، 148، 149، 150.

هگل: )ج1): 89.

هیتلر: )ج1): 168، 171.

هیوم، دیوید: )ج1): 145.

یزید بن معاویه: )ج1): 168.

یعقوب بن شعیب: )ج2): 374.

یوسف: )ج1): 374.

یونگ، آرتور: )ج1): 393.
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اماکن
اتریش: )ج1): 168.

 ،28 ،27 ،26 ،25 ،23 ،20 اروپا: )ج1): 

 ،168 ،143 ،137 ،136 ،135 ،110 ،30

206، 208، 305، 317، 318 )ج2): 167.

اروپای شرقی: )ج1): 82، 83، 113، 267.

اروپای غربی: )ج1): 81، 82، 114، 164.

اسپارت: )ج1): 190.

استرالیا: )ج1): 179.

اسکندریه: )ج1): 395.

 ،168 ،135 ،133 امپراتوری روم: )ج1): 

.195 ،194

اندونزی: )ج1): 251، )ج2): 88، 125.

 ،111  ،110 )ج1):  )انگلیس(:  انگلستان 

 ،149  ،145  ،144  ،143  ،136  ،114

 ،207  ،206  ،204  ،203  ،195  ،168

.318 ،317 ،251

اوکیسا: )ج1): 195.

ایتالیا: )ج1): 195، 201، 207، 251.

ایران: )ج2): 88، 101، 105.

آبادان: )ج2): 105، 106.

آسیا: )ج1): 251.

آفریقا: )ج1): 179، 205، 251، 317، 318.

آلمان نازی: )ج1): 171.

 ،143  ،136  ،114  ،113 )ج1):  آلمان: 

.251 ،249 ،201 ،145

آمریکا: )ج1): 179، 180، 205، 208.

آمریکای شمالی: )ج1): 180.

بابل: )ج1): 396.

برمه: )ج1): 251.

انگلستان. بریتانیا

بصره: )ج2): 105، 106.

بطرا: )ج1): 395.

بلژیک: )ج1): 204، 251.

بنی صلوبا )سرزمین (: )ج2): 106.
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